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PROLOGO

Cuando hacia el afio 1970 ofreci las primeras lecciones universita-
rias sobre la sociologia del cristianismo primitivo, un colega me augu-
16 que el tema se me irfa de las manos en el plazo de un semestre. Se
equivocd. Hasta hoy, ni a mi ni a muchos otros el tema se nos ha ido de
las manos. Sin embargo, debido a las investigaciones realizadas desde
entonces, las teorias tienen que revisarse. La presente obra es la reela-
boracién de un breve libro titulado Soziologie der Jesusbewegung, pu-
blicado en 1977 [version cast.: Sociologia del movimiento de Jesus,
Santander 1979]. Esta obra proponia cuatro tesis:

— En los comienzos del cristianismo primitivo surgieron caris-
maticos itinerantes, sin residencia fija, que ensefiaban una éti-
ca radical.

— Formaban parte de un movimiento de renovacion surgido dentro
del judaismo.

— Su origen estuvo determinado por una crisis producida en la so-
ciedad judeo-palestinense.

— Surespuesta a esta crisis fue una vision de amor y reconciliacion.

Cuando desarrollé estas tesis, la investigacion de la historia social
del cristianismo primitivo se hallaba en sus comienzos; sin embargo,
ahora se ha convertido en una amplia corriente. Se formularon muchas
criticas contra mi concepcion de una «sociologia del movimiento de
Jestisy, pero también hubo muchas resonancias positivas. La obrita fue
traducida a once idiomas. Las investigaciones prosiguieron y yo mis-
mo continué investigando diversos aspectos. Como resultado, la reela-
boracion de aquella obrita seha convertido en un nuevo libro. Conser-
va, sin embargo, el esquema fundamental.

La tesis acerca del radicalismo itinerante se mantiene en la pre-
sente obra. Al examinar la bibliografia que se ha ido publicando, me
alegré de que los «carismaticos itinerantes» siguieran caminando en
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las mentes de los exegetas —y, segin la conviccion de muchos, real-
mente estuvieron caminando también durante el siglo I d.C. por Siria
y Palestina—. Algunos no les atribuyen tan largas caminatas como ha-
go yo. No faltan quienes los consideran inicamente como mensaje-
ros que iban de unas aldeas a otras. No obstante, jellos se movian! A
menudo fueron subestimados, pero su existencia y su importancia ha
sido defendida y expuesta extensamente, incluso en fechas recientes
(M. Tiwald).

Los carisméticos itinerantes eran considerados como nucleo del
movimiento de Jesuis, un movimiento de renovacion dentro del judais-
mo. En la presente obra, este movimiento, mediante la comparacion
con otros movimientos de renovacion surgidos en el seno del judaismo,
es integrado ain mas en la historia del pueblo judio. Y asi se propugna
la tesis de que dicho movimiento aprendi6 del fracaso de movimientos
anteriores y supo utilizar experiencias precedentes. Por consiguiente,
una comparacion con otros «movimientos milenaristas» pondra de re-
lieve, con mas claridad aun, su singularidad: tan s6lo ese movimiento
consiguid, en la fisonomia del cristianismo primitivo procedente de €,
penetrar desde la cultura nacional en la cultura extranjera, que era su-
perior, y ser incluso capaz de trasformarla.

El origen de este movimiento de renovacion lo expliqué por una
crisis de la sociedad judia, no s6lo por una crisis de la religion judia.
Esta interpretacion fue impugnada a menudo. Lo cierto es que, entre
los alborotos que siguieron a la muerte de Herodes (siglo IV a.C.) y la
crisis de Caligula (38-40 d.C.), surgi el movimiento de Jesus en una
fase comparativamente pacifica. Pero las tensiones que se hicieron
manifiestas con anterioridad y con posterioridad estaban ya latentes en
aquella época. Todo esto se encuentra ya en la obra Sociologia del mo-
vimiento de Jesus. Lo nuevo es la idea de que los conflictos, durante
ese periodo intermedio menos tenso, pudieron solventarse en forma de
politica simbolica. Pudo surgir entonces una alternativa a las solucio-
nes que empleaban la violencia, una alternativa consistente en el cam-
bio de valores y de convicciones. Pero, sin la dura lucha que pretendia
la distribucion del poder, de los bienes y de la formacién cultural, ese
cambio sigue siendo incomprensible —esa lucha por la distribucién no
tuvo siempre, necesariamente, como consecuencia un ennoblecimien-
to general, como mi interpretacion de la crisis del movimiento de Je-
sus entendié a menudo (erroneamente)—. En los cambios surgen crisis,
las cuales, con su rapidez, exigen demasiado a una sociedad. El as-
censo social, lo mismo que el descenso social, forman parte de esas
crisis,
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En lo que respecta a la «visién» con la que el movimiento de Jesus
respondio a esa crisis, yo la he interpretado nuevamente como una re-
volucién de valores: en el movimiento de Jesus, valores de la clase al-
ta en relacion con los bienes (con el poder, los bienes y la formacién
cultural) son asimilados por personas modestas, y valores de la clase
baja en relacion con las personas son revalorizados mediante una au-
toconciencia «aristocratican. Igual que antes, sigo pensando que la
agresividad humana existente por doquier fue reelaborada en suefios €
iméagenes y que, solo gracias a ello, pudo surgir un espacio libre para
el amor y la reconciliacion. Entre las imigenes y fantasias agresivas de
la tradicién cristiana primitiva, que ain hoy dia originan «gemidos y
rechinar de dientes», y su ética no-agresiva, existe una conexion fun-
cional. Las reflexiones psicoldgicas tienen, a mi parecer, un lugar le-
gitimo en la investigacion de la religion cristiana primitiva. Permane-
ce sin cambio alguno la idea de que el movimiento de Jests es un
movimiento de renovacion dentro del judaismo: su revolucion de los
valores esta enraizada profundamente en él; a él le debemos algunas
de nuestras mas valiosas tradiciones.

Por desgracia, el estilo conciso de la presente obra no permite con-
frontaciones mas detalladas. Alguna discusion se muestra tan sélo de
manera implicita. Algunas de las ideas nuevas aqui sostenidas las he
ido publicando en estudios particulares a lo largo de los Gitimos vein-
te afios. A ellos se hace referencia en cada caso. Las citas biblicas es-
tan tomadas del texto revisado de la traduccion de Lutero. Cuando me
desvio de esa traduccion alemana, lo indico mediante la sigla «[tg]» (=
texto griego). Las citas bibliograficas, en las notas a pie de pagina, las
he expuesto con la mayor concision posible. Tan s6lo la primera vez
que se cita una obra se ofrecen las informaciones mas necesarias, sin
mencionar el subtitulo, la serie ni la editorial. La bibliografia final ofre-
ce las indicaciones completas.

La composicion de esta obra me obliga a expresar miltiples agra-
decimientos. Siento gratitud hacia los estudiantes de dos seminarios,
realizados durante los afios 2003 y 2004, en los cuales preparé y dis-
cuti la nueva version de la Sociologia del movimiento de Jestis. Por la
lectura y correcciones, por los comentarios criticos y la preparaciéon
técnica del manuscrito, estoy muy agradecido a Anke Geisdorf, Kris-
tiana Wagner y Friederike Wendt. Pero sobre todo quiero mostrar gra-
titud a mi esposa, con la cual «he caminado» durante muchos decenios
a través de la vida y es la persona que mejor conoce mis ideas sobre el
radicalismo itinerante.



12 Prologo

Dedicamos esta obra al recuerdo del tiempo que ambos hemos pa-
sado en Escandinavia, en las facultades de la Universidad de Lund y
de 1a Universidad de Aarhus, las cuales me concedieron la distincion
de doctor honoris causa.

Heidelberg, mayo de 2004

NOTA DEL TRADUCTOR ESPANOL

En las citas biblicas se utilizan las siglas y la traduccion (siempre
que es posible) de la Casa de la Biblia, Madrid 1992. Para los nombres
geograficos se ha utilizado el Atlas Biblico Oxford, Madrid-Estella
1988. Para las siglas y abreviaturas de los apdcrifos del Antiguo y del
Nuevo Testamento, para la literatura rabinica y para los tratados de la
Misné y de los Talmudes, y para los manuscritos del Mar Muerto se han
utilizado las siguientes obras (aunque no siempre existe uniformidad en-
tre ellas): G. Flor Serrano-L. Alonso Schékel, Diccionario terminologi-
co de la ciencia biblica, Madrid 1979; H. Balz, Diccionario exegético
del Nuevo Testamento, Salamanca, vol. I: 22001, vol. II: 1998; C. del Va-
lle (ed.), La Misna, Salamanca 21997.



INTRODUCCION

Tareas y metodos de una sociologia
del movimiento de Jests

El cristianismo primitivo comenz6 como un movimiento de re-
novacioén, suscitado por Jesus, en el seno del judaismo. Por aquel en-
tonces, los movimientos de renovacion llegaron al judaismo en dos
oleadas. La primera de ellas se produjo en el siglo IT a.C., y fue una
reaccion contra la penetracion de la cultura helenistica, cuando los
Seléucidas sustituyeron a los Tolomeos en el poder. A esta oleada
pertenecian los esenios y los fariseos, que en tiempo de Jesus se ha-
bian constituido como partidos religiosos sélidamente establecidos.
Como reaccion contra la toma del poder por parte de los romanos, se
produjo en Palestina, durante el siglo I a.C., una segunda oleada de
movimientos de renovacién. Estos se formaron en torno a lideres ca-
rismaticos, a doctores de la ley, a profetas como Juan Bautista o a
pretendientes al trono. Entre los movimientos de renovacion mas re-
cientes se contaba también el puesto en marcha por Jesus. Las gen-
tes esperaban que Jesus de Nazaret cumpliese todas las expectativas
que, por aquel entonces, se ponian en las figuras de lideres carisma-
ticos: esa persona debia ser un doctor de la ley, que expusiera la fo-
rd de manera mas convincente que los demas doctores de la ley; de-
bia ser un profeta, que no sélo anunciara un futuro mejor, sino que
ademas lo realizara; debia ser un rey mesianico nacional, que devol-
viera a los judios su libertad. Y, sin embargo, Jesus rompi6 todas
esas expectativas y funciones.

Designamos como movimiento de Jestis los comienzos —dentro del
judaismo— del cristianismo primitivo, que estuvieron determinados
por el Jesus historico. Como movimiento de Jesis, se diferencia de
una rama mas reciente del cristianismo primitivo, cuyo representante
es Pablo, y en cuyo centro se encuentra la adoracion religiosa de un
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hombre exaltado a la categoria de Dios. Como movimiento de Jesus,
este movimiento se diferencia del cristianismo primitivo posterior, de
organizacion ya consolidada, que hizo que retrocediera el caracter ca-
rismatico de los comienzos'.

Como criterio externo para el deslinde puede resultar adecuado
un dato geografico y cronolégico: el cristianismo primitivo helenis-
tico se difundié (con anterioridad al afio 70 d.C.) fuera de Palestina;
el movimiento de Jesus siguié siendo una manifestacion propia de
Palestina y Siria, con cierta influencia sobre otros territorios. Fuera
de Palestina, el cristianismo primitivo se independizoé ya antes de la
destruccion del templo en el afio 70 d.C., convirtiéndose en el cris-
tianismo gentilico; dentro de Palestina, el cristianismo primitivo no
se separ6 del judaismo sino después del afio 70 d.C., convirtiéndo-
se entonces en el judeocristianismo. Anteriormente habia estado en
competencia con otros movimientos de renovacion. El movimiento
de Jesus permanecid en el marco del judeocristianismo y de su es-
fera de influencia.

Por consiguiente, el movimiento de Jesis es el movimiento de re-
novacion suscitado por Jesus en el seno del judaismo, en el territorio
siro-palestinense. Tuvo su florecimiento entre los afios 30 y 70 d.C. Se
registran sus efectos hasta en regiones alejadas como el Asia Menor
(seglin lo muestran la misidn en contra de Pablo o el Apocalipsis de
Juan), y sus repercusiones en Siria hasta el transcurso de los siglos II
y I (como atestiguan la Didajé y las Pseudo-Clementinas). Hay que
admitir que existen faltas de nitidez en algunos de estos limites, cosa
que es tipica de la irrupcion de tales movimientos.

Al abordar socioldgicamente el estudio de este movimiento, se da
por supuesto que tiene una estructura comparable a la de otros movi-
mientos y que se halla condicionado por factores sociales?. Las hipo-
tesis y modelos tedricos que sirven de fundamento son socioldgicos;
se aplica la historia social a la historia de un movimiento de renova-
cidén que, como toda historia, puede comprenderse inicamente de ma-
nera aproximada mediante categorias universales.

1. El movimiento de Jesus es un «movimiento» en sentido socioldgico, cf. A.
Giddens, Sociology, Cambridge 1999, 511: «Un movimiento social puede definirse
como un intento colectivo por promover un interés comin o por asegurar una meta co-
mun, mediante una accién colectiva que quede al margen de la esfera de las institu-
ciones establecidasy.

2. Una historia de la investigacion la ofrece R. Hochschild, Sozialgeschichtliche
Exegese, Friburgo de Suiza-Gotinga 1999.
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1. Tareas de una sociologia del movimiento de Jesis

Una investigacion sociolégica del movimiento de Jesus se lleva a
cabo en cuatro planos*: en un microplano hay que describir el com-
portamiento tipico interhumano en el movimiento de Jestis, y hay que
analizarlo como expresion de una estructura de funciones. Las funcio-
nes son expectativas de comportamiento que se tienen con respecto
a personas que se hallan en determinadas posiciones sociales. El in-
cumplimiento de esas expectativas es sancionado. También la activi-
dad de Jesus estd determinada por expectativas de funciones y por san-
ciones —hasta llegar a la sancién mas dura que una sociedad puede
infligir: la pena de muerte—. Por eso, al Jesus histérico se le integra en
el analisis. En un plano medio (mesoplano) se investiga el movimien-
to de Jestis como manifestacion de grupo, mediante su comparacién
con movimientos afines. Es comparado interculturalmente con otros
movimientos religiosos del mundo entero, a los que se agrupa bajo el
concepto de «movimientos milenaristas». Ademas, la investigacién
analizara en el macroplano las influencias reciprocas entre el movi-
miento de Jestis y el conjunto de la sociedad. Por medio de un anali-
sis factorial se dilucidara su condicionamiento social total; o bien, por
medio de un analisis funcional se averiguara su contribucién a la con-
servacion y al cambio de la sociedad. Aqui se trata de factores econo-
micos, ecoldgicos, politicos y culturales, que pueden reconocerse en el
origen de este movimiento y en su eficacia histérica. A este analisis de
funciones, de grupos y de la sociedad se afiade (en un metaplano) un
analisis de sus ideas y valores, examinando cémo el movimiento de
Jesus refleja su situacion social y como ha tratado de influir sobre ella.
Aqui se estudian las concepciones religiosas de ese movimiento y sus
proyectos éticos para la vida.

Estos cuatro pasos del analisis pueden distinguirse conceptual-
mente, pero no separarse objetivamente. Se entreveran unos con
otros: el analisis de las funciones investiga patrones tipicos de con-
ducta; el analisis de grupos estudia la peculiaridad del movimiento
total; el andlisis social examina todo su contexto social; y el analisis
de ideas y valores profundiza en sus conceptos ¢ intenciones de rele-
vancia social. En nuestro estudio, el coneepto de «sociedad» se re-

3. Para una exposicion desde la perspectiva de la historia social se recomienda la
orientacioén por los conocimientos sociologicos, capaces de ofrecer un consenso, que se
encuentran en introducciones y manuales. Los cuatro planos de los analisis se distin-
guen con arreglo a las exposiciones de H. P. Henecka, Grundkurs Soziologie, Opladen
72000. Son recomendables también los manuales de A. Giddens, Sociology; H. Joas
(ed.), Lehrbuch der Soziologie, Francfort-Nueva York 2001.
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fiere a dos magnitudes: la comunidad judia de Palestina puede de-
signarse como sociedad (en sentido estricto), es decir, como un gru-
po de personas que, por medio del territorio, de valores, normas e
instituciones comunes, constituye una totalidad. Es parte de la socie-
dad romana total, que va marcando cada vez mas su sello, en el area
del Mediterraneo, con instituciones, normas y valores comparables.
La sociedad romano-helenistica es una sociedad en devenir. Aqui el
concepto de «sociedad» se refiere a un dmbito mdas extenso. Dentro
del analisis, a causa de este doble marco de referencia, se puede lle-
gar a constataciones aparentemente contradictorias: lo que dentro de
la sociedad judia parcial es disfuncional, puede ser funcional en la
sociedad romana total, y viceversa. La clave para una sociologia del
movimiento de Jests podria hallarse incluso en la relacién de la so-
ciedad romana total con la sociedad judeo-palestinense parcial: un
intento fracasado de renovacidn en la sociedad judia se convirtio, en
el curso de tres siglos, en el marco de esa sociedad total, en la ener-
gia determinante.

2. Hipdtesis tedricas de una sociologia del movimiento de Jesiis

En las investigaciones histéricas, las teorias no son una finalidad
en si mismas, sino que tienen una funcién de servicio. Las construc-
ciones tedricas unilaterales no hacen justicia a la complejidad de los
procesos historicos. Y asi, entre las teorias socioldgicas de una socie-
dad pueden distinguirse dos enfoques. El primero parte de la existen-
cia de un consenso fundamental entre las personas, en virtud del cual
es preciso explicar las desviaciones, los conflictos y los cambios; a ta-
les teorias de integracion pertenecen el funcionalismo estructural (T.
Parsons) y la teoria de sistemas (N. Luhmann). El otro enfoque parte
de la suposicion de que los hombres, «por naturaleza», se hallan en
conflicto y competencia reciprocos; en este caso, lo que hay que ex-
plicar son la cooperacion y el consenso; a estas teorfas del conflicto
pertenecen el marxismo (K. Marx; F. Engels) y algunas teorias libera-
les acerca de la sociedad (R. Dahrendorf). Entre estos dos enfoques
no existe una barrera infranqueable. Si la funcién de los procesos so-
ciales no se ve inicamente en la conservacion del statu quo de una
sociedad, sino en el cambio de la misma, entonces hay que reconocer
a los conflictos una funcion positiva: son el motor del desarrollo so-
cial ante las nuevas exigencias; son necesarios para el ulterior desa-
rrollo de las sociedades. La represion de los conflictos puede resultar
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exactamente tan disfuncional como la fuerza explosiva de los mismos
cuando originan trasformaciones revolucionarias. La sociologia del
movimiento de Jesus, aqui presentada, estd abierta tanto a las teorias
de la integracion como a las teorias de los conflictos, aplicadas a la
sociologia de la religion. Acentiia, con respecto al movimiento de Je-
sus, los conflictos que tienden al cambio; y, en lo que respecta al
cristianismo primitivo helenistico, la capacidad de integracién en la
sociedad*.

En el andlisis factorial se renuncia conscientemente a la bisqueda
de una «prima causa» social, porque los factores econémicos, ecold-
gicos, politicos y culturales se hallan en interaccion indisoluble, y la
religion esta integrada en esa red de factores. Asimismo, tampoco se
define la funcion de la religion de forma simplista, porque ésta puede
contribuir de diferentes maneras a resolver las tareas fundamentales de
una sociedad, a saber, conseguir la integracion de sus miembros y do-
minar los conflictos por medio de cambios. La integracion puede sig-
nificar coaccidn y limitacion, pero puede significar también amplia-
cién y enriquecimiento de las posibilidades humanas. Los conflictos
pueden reprimirse por medio de soluciones compensadoras, y pueden
actualizarse por medio de nuevos proyectos de solucién. Existen, por
lo menos, cuatro funciones posibles de la religion, que quedan esbo-
zadas en el siguiente esquema’:

4. En la aceptacion de conceptos del funcionalismo estructural (como el rol y la
funcién), ;se expresa una ideologia conservadora, como piensan algunos criticos de
mi obra Sociologia del movimiento de Jesius (principalmente R. H. Horsley, Sociology
and the Jesus Movement, Nueva York 1989, 30-32)? Diremos a este prop6sito que el
funcionalismo estructural est4 en consonancia con una gran tradicion socioldgica. La
Sociologia del movimiento de Jestis asocid esta tradicién con enfoques relativos a la teo-
ria de los conflictos; a estos ltimos se les concedid preferencia en el analisis de la so-
ciedad judeo-palestinense (cf. las pp. 91ss). Ahora bien, algo de funcionalismo resul-
ta atil en cualquier caso. H. Moxnes, The Construction of Galilee as a Place for the
Historical Jesus: BTB 31 (2001) 26-37 y 64-77, concretamente en la p. 71, escribe con
razon: «A pesar de las criticas que Horsley formula contra Gerd Theissen, vemos que
aquél comparte un enfoque funcionalista en su construccion de la actividad de Jesis.
Jesus tuvo que haber desempeiiado una funcién integradora en la sociedad, al menos
a nivel de comunidad rural». Por lo demas, nada prohibe pensar de manera conserva-
dora. Por el hecho de que un cientifico piense de manera conservadora (o progresista),
sus pensamientos no adquieren ni un «incremento de verdad» ni una «reduccién de
verdad».

5. Cf. G. Theissen, Theoretische Probleme religionssociologischer Forschung und
die Analyse des Urchristentums: NZSTh 16 (1974) 35-56.
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Funcién integradora Funcion antagoénica

Funcién Domesticacion Compensacion

restrictiva  Interiorizacién de coacciones  Solucién ilusoria de conflictos
sociales por medio de la mediante fantasias religiosas
religién («opio del pueblo»)

Funcién Personalizacion Innovacion

creativa Internalizacion de normas Actualizacién del potencial
culturales = socializacién conflictivo mediante utopias y
de la naturaleza humana protesta religiosas
por medio de la religion («protestacion»)

La religién puede ser un aglutinante social y un impulso renovador;
puede hacer a los hombres timidos y conformistas, pero puede ayudar-
les también a actuar con independencia. Todas estas funciones pueden
constatarse en el cristianismo primitivo. Sin embargo, es innegable que
la funcién innovadora de la religion raras veces sale a la luz tan clara-
mente como en el cristianismo primitivo. El analisis del movimiento de
Jesus aqui presentado trata de entender esta innovacidon como una «re-
volucién de los valores». Vamos a esbozar anticipadamente la idea fun-
damental que queremos desarrollar. En el siglo I d.C. se fue creando en
Palestina una situacion revolucionaria, que en si instaba a una revolu-
cién de poder, sustentada por la violencia (como sucedié mas tarde en
la guerra de los judios). Sin embargo, el movimiento de Jesus respon-
dio a esa situacion mediante un cambio revolucionario de valores y ac-
titudes que se sustraian al poder de las armas y de las legiones. Tal es,
indudablemente, la interpretacion de la crisis producida por el movi-
miento de JestsS. Sobre esta crisis hay que esclarecer tres cosas:

1) La interpretacion de una crisis no se identifica con una teoria
del empobrecimiento. Las crisis surgen también cuando hay
prosperidad en la vida econémica y social. Cuando se intensi-
fican las «aspiraciones» (es decir, las pretensiones y las expec-
tativas con respecto a la vida), pero tales aspiraciones no pue-
den realizarse para muchos por medios pacificos, entonces se
llega a la ruptura de la moral tradicional, recurriéndose cada

6. Una «crisis» es un momento crucial dentro de una evolucion para bien o para
mal. Se trata en ella de la subsistencia de un sistema o de estructuras importantes de un
sistema. Cf. B. Schifers, articulo Krise, en Id. (ed.), Grundbegriffe der Soziologie, Opla-
den 1986, 167-169. Representantes de la interpretacion de una crisis en los comienzos
del cristianismo primitivo en Palestina son, entre otros autores, R. A. Horsley, Jesus and
the Spiral of Violence, San Francisco 1987; E. W.-W. Stegemann, Urchristliche Sozial-
geschichte, Stuttgart etc. 1995, 95-216.
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vez mas a medios ilegales. Surge la anomia’. Por eso, la inter-
pretacion de la crisis producida por el movimiento de Jesus no
estd vinculada a la hipétesis de que existiera un empobreci-
miento de grandes grupos de la poblacion. Se presuponen cam-
bios reales o amenazadores, originados por la ascensién o por
el descenso, jque se experimentan como un estado de inseguri-
dad!® En esa situacion de crisis, hay sectores de la poblacion
que pueden empobrecerse, mientras que otros salen beneficia-
dos. En tales procesos, el origen de los nuevos valores y de las
nuevas ideas no radica Unicamente en la frustracion originada
por «relativas privaciones», sino también en las exigencias sen-
tidas por una aceleracion del cambio social.

2) La interpretacion de una crisis no excluye la mentalidad de las
personas, antes al contrario: por si mismos, los factores sociales,
politicos y econdmicos no influyen nunca en la conducta de las
personas, sino tinicamente en la medida en que son interpretados.
Los problemas sociales no se convierten en crisis sino cuando
son experimentados como tales. La conciencia de la crisis, en una
comunidad determinada por la religion, se expresa siempre en
imagenes y simbolos religiosos®. El potencial contenido en se-
mejantes imagenes y simbolos es considerado hoy dia con dife-
rente intensidad. La presente investigacion cuenta con que las
imagenes y simbolos religiosos no solo reflejan procesos de cam-
bio, sino que ademads contienen una energia capaz de plasmarlos.

3) La interpretacion de la crisis producida por el movimiento de
Jesus no implica que el dominio de la crisis haya cambiado el

7. El concepto de «anomia» se remonta a E. Durkheim (1858-1917). El citado au-
tor designaba asi una situacion social «en la cual las normas reinantes se hallan vaci-
lando en una gran extension, los valores y orientaciones existentes pierden caracter vin-
culante, la moral de grupo experimenta una intensa conmocion y el control social queda
minado en gran medida» (F. Kandil, articulo Anomie, en B. Schifers [ed.], Grundbe-
griffe, 18-20, concretamente en las pp. 18s).

8. M. Tiwald, Wanderradikalismus, Francfort 2002, 29, me atribuye una interpre-
tacion unilateral del movimiento de Jestis como respuesta a un empobrecimiento.

9. Una interpretacion de la crisis del judaismo en torno a la nueva era como una
crisis primariamente religiosa conduce a menudo a la subestimacion del judaismo de
aquel entonces —especialmente si el movimiento de Jesis se interpreta como la supera-
cién con éxito de supuestos déficits religiosos del judaismo—. Por el contrario, si la cri-
sis del judaismo se interpreta sobre todo como una crisis social, entonces la religion ju-
dia puede estimarse de manera mas positiva. De esa religion proceden los impulsos para
vencer la crisis, de ella surge también el movimiento de Jesus. Claro esta que el presu-
puesto de esta reflexion es que uno pueda distinguir en general entre los aspectos socia-
les y los aspectos religiosos de la vida, y que piense que ambos aspectos no son idénti-
cos, aunque se hallen entrelazados.
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sistema. Sobre el movimiento de Jesds no hay que proyectar re-
trospectivamente el éxodo posterior de los cristianos que salie-
ron del judaismo. Esto es verdad, aunque el movimiento de Je-
slis se interprete como una revolucion de los valores. Claro esta
que una revolucién es un cambio del sistema. Sin embargo, Ia
cuestion es saber qué sistema es el que se ve afectado. En situa-
ciones de influencias culturales extrafias, el sistema es cuestio-
nado por soberanos y subditos mediante una «revolucién», pero
debe conservarse el sistema de la cultura sometida. En la revo-
lucioén de los valores, promovida por el movimiento de Jests,
los valores judios mantienen su validez. Se trata de una conser-
vacion del judaismo, no de su superacion. En general, hay que
admitir que el carisma puede confirmar o trasformar valores tra-
dicionales, puede infundirles nueva vida o cuestionarlos. No to-
do carismético abandona el marco de su comunidad y sociedad.

Mencionemos finalmente una ultima suposicion teérica, que servi-
r4 de respaldo a las siguientes exposiciones: aunque la religion esté in-
tegrada en la sociedad, puede distinguirse del contexto en el que esta
«integrada». Aunque la vida entera esté impregnada por la religion, ten-
dra pleno sentido dedicar a ella un capitulo especial en un andlisis de las
sociedades del mundo antiguo. A esto se afiade el hecho de que, preci-
samente en el judaismo, la religion se convirtié en un ambito autdnomo
de comunicacion. En la Palestina de entonces comenzd la diferencia-
cion entre la religion y el estado: 1a religion fue institucionalizada en el
templo; el estado, en la administracion romana del pais. Por otro lado,
podemos descubrir una incipiente independizacion de la religion frente
a la comunidad domeéstica, cuando la religion (en forma comparable a
asociaciones del mundo antiguo) se organiz6 en sinagogas. El movi-
miento de Jesas jpuede exigir incluso la ruptura con el hogar!

Podriamos presentar ahora otras muchas reflexiones teéricas. Han
quedado dispersas a lo largo de la presente obra. En las introducciones
a los distintos capitulos se ofreceran ulteriores conceptos y teorfas, en
la medida en que resulten necesarios para seguir el correspondiente
curso de las ideas.

3. Métodos de una sociologia del movimiento de Jesus

Una sociologia del movimiento de Jesds podra llevarse a cabo de-
pendiendo de las fuentes y de los enunciados, sociolégicamente rele-
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vantes, que se contengan en ellos. El material de las fuentes es escaso
y pedregoso; su interpretacion, discutida; apenas se observa en ellas
un interés por dar a conocer realidades socioldgicas. Todos los datos
sociologicos han de irse averiguando penosamente. Pueden diferen-
ciarse tres procedimientos para sacar conclusiones retrospectivas'®.

a) Procedimiento constructivo

Hemos de utilizar primeramente todos los enunciados socioldgicos
precientificos que proporcionan (prosopograficamente) indicaciones
sobre el origen, los bienes y la condicién de las distintas personas, o
que facilitan (sociograficamente) indicaciones sobre programas, for-
mas de organizacion y maneras de comportamiento de grupos enteros.
Claro esta que todos los enunciados hay que evaluarlos criticamente.
Pablo es tendencioso cuando dice que la comunidad de Jerusalén es
mas pobre que las comunidades fundadas recientemente por él en Gre-
cia (2 Cor 8, 13s); 1o hace con ¢l fin de promover una colecta, pero la
afirmacion no tiene por qué ser completamente falsa. En efecto, Pablo,
acompafiado por delegados de los donantes, quiere llevar la colecta a su
destino, y ha de contar con que su afirmacion vaya a ser verificada.
Cuando el autor de la doble obra de Lucas presenta a la comunidad co-
mo un solo corazdén y una sola alma (Hch 4, 32), se atiene a una ten-
dencia armonizante; esto hace precisamente que las tradiciones que
hacen referencia a tensiones sean mas creibles (Hch 6, 1ss). Su expo-
sicidn es una construccion del pasado en interés de un presente, que
también para nosotros es ya un lejano pasado. Esto se aplica a Euse-
bio, cuando caracteriza a los evangelistas como misioneros itinerantes:
«Efectivamente, muchos de los discipulos de entonces. .. primeramen-
te cumplian el mandato salvador repartiendo entre los indigentes sus
bienes, y luego emprendian viaje y realizaban obra de evangelistas,
empefiando su honor en predicar a los que todavia no habian oido la
palabra de la fe» (Eusebio, Historia eclesidastica 3,37, 2 [segun la edi-
cion de la BAC, I, Madrid 1997, 187]). Sin embargo, su afirmacion es
también interesante para nosotros: él consideraba que tal mision itine-
rante era posible en el mundo antiguo en que él vivia'l.

10. G. Theissen, Die soziologische Auswertung religiéser Uberlieferungen: Kairos
(1975) 284-299.

11. Muchos exegetas modernos estarian en contradicciéon con Eusebio, por ejem-
plo, J. S. Kloppenborg, Q: el evangelio desconocido, Salamanca 2005, 215-273, quien
ofrece una excelente historia de la investigacion sobre la tesis de que detrés de la fuen-
te de Jogia Q se hallan carismaticos itinerantes —una tesis que él mismo considera co-
rrecta Unicamente en forma limitada—. En esto hay que estar de acuerdo con él. Yo nun-
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b) Procedimiento analitico

Un segundo procedimiento para sacar conclusiones retrospectivas
tiene como punto de partida textos que ofrecen datos socioldgicos. En-
tre ellos se cuentan las normas y reglas. Es verdad que éstas se formu-
lan a menudo para impedir una determinada conducta, pero aun enton-
ces permiten sacar una conclusion retrospectiva sobre tendencias reales
de la conducta, a las que se hace frente por medio de exhortaciones y
prohibiciones. Ademas, es indiscutible que las normas y reglas se tras-
mitieron Unicamente en textos escritos, cuando existian ademas reglas
de conducta mas modernas. Sin embargo, esto se reconoce ordinaria-
mente en los textos. La atenuacion de normas es sefial de que la tension
entre la norma y la conducta no puede sobrepasar cierta medida. Son,
ademas, muy ilustrativos los enunciados sobre sucesos patticulares que
se repiten y que poseen una estructura tipica; otros sobre conflictos en-
tre grupos; y, asimismo, el lenguaje de formas literarias es expresion de
estructuras de comunicacion y de enunciados poéticos (como las para-
bolas) que permiten reconocer un determinado mundo social. También
aqui habra que preguntar en cada caso por qué intenciones y tendencias
se hallan determinados los correspondientes enunciados. Entre los di-
versos géneros hay formas que son utilizadas con preferencia: las nor-
mas y reglas se orientan directamente hacia una conducta. Para nuestra
imagen de los inicios sociales del cristianismo primitivo es determi-
nante saber si se confia en algunos seguidores de Jesus, pensando que
tales instrucciones fueron tomadas de él al pie de la letra —por ejemplo,
la exhortacidn a abandonar el hogar y la familia y a vivir, como caris-
matico itinerante, una vida en seguimiento de Jesus—. Los exegetas mo-
dernos no viven conforme a esas reglas, pero las interpretan a menudo
como parte de una tradicién vinculante. Sirve de desahogo saber que
no fueron entendidas desde el principio al pie de la letra. Por el contra-
rio, un monje encuentra mas sencillo entenderlas al pie de la letra. No
es casualidad que la defensa mas fundamental del «radicalismo itine-
rante» proceda de un franciscano'?. Claro que esta tesis no llega a ser
mas verdadera o mas falsa por esta perspectiva o por alguna otra.

ca sostuve la opinidn de que la «situacion vital» de la fuente de logia, en su redaccion
final, fuera el radicalismo itinerante, sino que: «La fuente de los logia... recogié sobre
todo tradiciones de carismaticos itinerantes del cristianismo primitivo» (G. Theissen,
Colorido local y contexto historico en los Evangelios, Salamanca 1997, 257). Aquel que
consignoé los logia por escrito y los recopil6 redaccionalmente, no tuvo que ser, él mis-
mo, un carismatico itinerante. Para la produccion de un libro, la situacion sedentaria del
autor es un presupuesto mucho mas favorable que una inquieta vida itinerante.
12. M. Tiwald, Wanderradikalismus, 10.
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¢) Procedimiento comparativo

Son indispensables las comparaciones con movimientos analogos,
ya sea dentro del mismo entorno o bien en el seno de otras culturas.
Puede, por tanto, distinguirse entre una comparacion intracultural y
una comparacion intercultural. Cuanto mas extendida estuviese una
forma de conducta en la sociedad judeo-palestinense, tanto mas po-
dremos sospechar que estaba condicionada por €l conjunto de la so-
ciedad. Por consiguiente, se dedicara especial atencion a los otros mo-
vimientos de renovacion que, ademas del de Jesus, actuaban dentro del
judaismo. Se estudiaran también, en el dmbito intercultural, movi-
mientos «milenaristas» comparables estructuralmente, difundidos por
el mundo entero. A lo largo de la historia tropezamos incesantemente
con situaciones de dominacioén colonial extranjera sobre los movi-
mientos de renovacion religiosa en los pueblos sometidos, movimien-
tos que aguardan un giro decisivo del orden establecido'?.

Claro esta que estos tres procedimientos presuponen que unos tex-
tos, en combinacién con otros textos y testimonios, permiten extender
la mirada para hacer una lectura critica de la realidad histérica. Los
textos son resultado de la acciéon humana y, por tanto, pueden enten-
derse unicamente en el contexto del hacer y del padecer humanos. No
carecen de ventanas. Alguna teoria posmoderna sobre los textos no re-
sulta muy util para comprenderlos, pues se halla en contradicciéon con
toda la tradicién de la investigacion y con el significado de los textos
en ¢l contexto de nuestra vida (a no ser que se lleve una vida encerra-
do unicamente en bibliotecas).

4. Las fuentes para una sociologia del movimiento de Jesiis

Los evangelios sindpticos son la fuente mas importante para cono-
cer el movimiento de Jests, porque han conservado tradiciones proce-
dentes de la primera generacion de cristianos. De gran importancia pa-
ra nosotros son las dos fuentes mas antiguas: la fuente (judeocristiana)
de logia, que es uno de los testimonios mas importantes para las tra-
diciones de los «carismaticos itinerantes»'4, y el evangelio (gentilico-

13. 1. G. Gager, Kingdom and Community, Englewood Cliffs 1975, fue el primero
en hacer que esta comparacion fructificara.

14. El hecho de que detréas de la fuente de logia se hallen profetas itinerantes, fue
visto por vez primera por P. Hoffmann, Studien zur Theologie der Logienquelle, Miins-
ter 1972, y luego fue desarrollado por mi: G. Theissen, Wanderradikalismus: ZThK 70
(1973) 245-271; Sociologia del movimiento de Jesus, Santander 1979. Como analogia
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cristiano) de Marcos, con tradiciones anteriores a Marcos que confir-
man la existencia de carismaticos itinerantes. Por su parte, las cartas
paulinas auténticas también nos hablan de los primeros momentos del
movimiento y en ellas se encuentran muchas referencias a otros gru-
pos cristianos. Pero también fuentes posteriores pueden ser de utili-
dad: los Hechos de los Apostoles tienen la ventaja de que informan
historiograficamente sobre los primeros tiempos. Deben ser utilizados
criticamente, pero contienen mayor nimero de tradiciones aisladas fi-
dedignas de lo que se suponia en la época de florecimiento del escep-
ticismo histdrico. La Didajé (= Doctrina de los doce Apostoles) es un
ordenamiento dado para la comunidad, y procede de comienzos del si-
glo 11 (o de fines del siglo I); en ella se encuentran rasgos arcaicos de
la vida comunitaria, y se hallan en conflicto con estructuras mas re-
cientes. La Didajé constituye una de las fuentes mas importantes para
conocer la ulterior existencia de los carismaticos itinerantes, mas alla
de la primera generacion', y los muestra en conflicto con las estruc-
turas de las comunidades locales. Referencias a conflictos compara-
bles se encuentran quizas en los escritos joanicos, incluido el Apoca-
lipsis. Ademas, el Evangelio de Tomas, descubierto en 1946, muestra
también huellas de carismaticos itinerantes, cuya vida habia evolucio-
nado hasta convertirse en una existencia radical como «individuos»
(monachoi = «monjes»). Su utilizacion es, ciertamente, discutida; sin
embargo, si se leen sus enunciados en sentido tnicamente figurado,
pueden entenderse como referencias a carismaticos itinerantes del cris-
tianismo primitivo en Siria'®.

Fundamentalmente, todos los escritos del cristianismo primitivo
han de ser tenidos en cuenta como fuentes. Pero las mas importantes
siguen siendo los evangelios sindpticos. De ellos hay que eliminar tni-
camente lo que es claramente posterior y no se ajusta al mundo siro-
palestinense de la primera mitad del siglo I d.C. Todo lo demas es uti-
lizable. Asi que puede quedar en suspenso la cuestion de si se trata de

objetiva con los carismaticos itinerantes, yo sefialé a los filésofos cinicos itinerantes. A
partir de ahf se desarrolld la tesis, dificil de probar segiin creo yo, de que Jesus y sus dis-
cipulos hubieran sido cinicos judios. La tesis acerca de los cinicos cuenta casi siempre
con la existencia de carismaticos itinerantes, pero la interpreta, sin embargo, en un mar-
co cultural diferente. Sobre la fuente de logia como documento en favor de los predica-
dores itinerantes, cf. 1a sintesis que ofrece M. Tiwald, Wanderradikalismus, 69-220.

15. M. Tiwald, Wanderradikalismus, 221-243.

16. S. Patterson, The Gospel of Thomas and Jesus, Sonoma 1993; M. Tiwald, Wan-
derradikalusmus, 289-296, ve en el Evangelio de Tomads claras reminiscencias del radi-
calismo itinerante. Un testimonio todavia mas tardio sobre los ascetas itinerantes cris-
tianos (primitivos) en Siria son las Cartas pseudoclementinas ad virgines, del siglo III.
Sobre ellas cf. M. Tiwald, Wanderradicalismus, 299-306.
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tradiciones auténticas o inauténticas acerca de Jesds. Si presuponemos
la autenticidad de una tradicién, podemos admitir que los tradentes
plasmaron la vida de Jesus de manera acorde con la tradicion. Si su-
ponemos su origen en el movimiento pospascual, entonces puede pre-
suponerse que los tradentes plasmaron la tradiciéon en conformidad
con su propia vida. El resultado en ambos casos es el mismo: se dedu-
ce una correspondencia entre los depositarios sociales de la tradicion
y la tradicién misma, aunque no se trate nunca de una «corresponden-
cia en todos sus detalles». Por tanto, una sociologia del movimiento de
Jestis es relativamente independiente de la controversia entre la exége-
sis «conservadora» v la exégesis «critican en torno a la autenticidad e
historicidad de la tradicién acerca de Jests, y no se ve afectada por las
aporias de la investigacion acerca de la vida de Jesus. Es, mas bien,
una contribucion a la solucién de tales aporias, porque sugiere la hi-
potesis de una continuidad entre Jesus y su movimiento, y abre con ello
la posibilidad de atribuir a Jesus conocimientos acerca de su propio
movimiento!”.

Entre las fuentes judias hay que mencionar en primer lugar a Fla-
vio Josefo. Debe adoptarse ante é1 la misma actitud critica que se
adopta ante los evangelios, porque Josefo es tendencioso y unilateral.
Su exposicion esta condicionada por la necesidad de presentar de
manera favorable para él su participacion en la guerra de los judios
y de interpretar esta guerra como una tragedia originada por un pe-
quefio grupo de fanaticos. Quiere presentar los decenios que prece-

17. Cf. M. Tiwald, Der Wanderradikalismus als Briicke zum historischen Jesus, en
A. Lindemann (ed.), The Sayings Source Q and the Historical Jesus, Lovaina 2001,
523-534. Una continuidad puede comprobarse en el plano macrosocioldgico y en el pla-
no microsocioldgico: dentro de la sociedad judeo-palestinense no se produjeron cam-
bios fundamentales entre la actividad de Jesus (hacia los afios 25-30 d.C.) y el movi-
miento pospascual de Jesus (hacia los afios 30-70 d.C.). Sin embargo, la crisis de
Caligula (38-41 d.C.) marca un claro aumento de los conflictos. Pero éstos existian ya
latentemente con anterioridad. Lo que, contemplado sociologicamente, era posible du-
rante los afios 30-70 d.C., fue posible también durante los cinco afios precedentes. Mas
discutida es la continuidad en el plano microsociologico. Con seguridad hubo una con-
tinuidad personal (el circulo prepascual de discipulos era depositario de la fe pospas-
cual); con seguridad el circulo de discipulos prosiguid la actividad carismética itineran-
te de Jesus. Pero como «rupturas» permanecen la ejecucion de Jesis y la fe pascual. En
la medida en que el escepticismo en materia de historia de las formas se basa, con res-
pecto a la historicidad de nuestras tradiciones, en la hipétesis de una ruptura entre el
predicador itinerante Jesus y las comunidades asentadas ya en lugares, ese escepticismo
se halla insuficientemente fundamentado. Sobre las cuestiones de la autenticidad de las
tradiciones acerca de Jesus, cf. G. Theissen-D. Winter, Die Kriterienfrage in der Jesus-
Jforschung, Friburgo de Suiza-Gotinga 1997. Una excelente exposicion del Jests histo-
rico, desde una perspectiva de la historia social, la ofrece M. Ebner, Jesus von Nazaret
in seiner Zeit, Stuttgart 2003.
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dieron a la guerra de los judios como tiempos de creciente tension '3,
Pero sus «intereses» no son homogéneos. El hecho de que atribuya la
culpa de la guerra a los partidarios de Judas Galileo no concuerda
con su imagen de las crecientes tensiones en la sociedad judia, las
cuales eran independientes de la agitacion promovida por un peque-
flo grupo. Ademas, narra dos veces los sucesos del siglo I d.C. que
aqui nos interesan: en La guerra de los judios y en las Antigiiedades
de los judios, y 1o hace en momentos distintos, con diversos acentos
y también, seguramente, centrando su interés de manera diferente.
En especial, son dignos de crédito los enunciados en los que aparece
como contempordneo y como testigo ocular, mientras no haya otros
datos que los desmientan. Pero lo decisivo es que podemos verificar
sus enunciados sobre los dos tiempos de crisis que precedieron y si-
guieron a la actividad ptiblica de Jesus, contrastandolos con fuentes
independientes. De los alborotos que siguieron a la muerte de Hero-
des I (siglo I a.C.) nos habla también Técito (Historias 5, 9, 2) y Ni-
colas de Damasco’®. En lo que respecta a la crisis de Caligula, tene-
mos el testimonio (independiente de Josefo) de Filon de Alejandria
(Legatio ad Gaium)®. Lo que Filon escribe sobre el gobierno de Pi-
lato se ajusta perfectamente a lo que dicen Josefo y el Nuevo Testa-
mento (cf. Legatio ad Gaium, 299-306). Los Hechos de los Apésto-
les confirman ademas la actuacion de algunos lideres carismaticos
como Judas Galileo, Teudas y el Egipcio (Hch 5, 36-37; 21, 38). No
hay ninguna razén para no utilizar como fuente a Josefo, haciéndolo
con sentido histérico-critico.

De vez en cuando pueden aducirse incluso fuentes no-cristianas:
profetas itinerantes del cristianismo primitivo podrian hallarse men-
cionados, por ejemplo, en Luciano de Samosata (Peregr. 16)*' y en
Celso (Or. Cels. 7, 8s)%.

18. 1. S. McLaren, Turbulent Times? Josephus and Scholarship on Judaea in the
First Century CE, Sheffield 1998. )

19. Cf. M. Stern, Greek and Latin Authors on Jews and Judaism 1, Jerusalén 1976,
n° 97, 250-260.

20. P. Bilde, Josefus som historieskriver, Copenhague 1983, llega a formular un
juicio muy positivo sobre la utilidad histérica de Josefo. Cf. I1d., The Roman Emperor
Gaius (Caligula)’s Attempt to Erect his Statue in the Temple of Jerusalem: StTh 32
(1987) 67-93.

2]. Luciano, segtin M. Tiwald, Wanderradikalismus, 296-298, ofrece un testimo-
nio, en todo caso de manera indirecta, de los carisméticos itinerantes del cristianismo
primitivo y del gran prestigio de que disfrutaban en las comunidades sirias.

22. Jesus, hijo de Ananias (Guerra de los judios, 6, 300-309), podria pertenecer al
ambito de los profetas itinerantes del cristianismo primitivo. Todas las referencias de
origen no cristiano a los carismaticos itinerantes las examina C. Hezser, Lohnmetapho-
rik und Arbeitswelt in Mt 20, I-16, Friburgo de Suiza-Gotinga 1990, 267-275.
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Por lo demas, todo lo que sirve como fuente para la reconstruccion
de la historia de aquel tiempo es relevante para una sociologia del mo-
vimiento de Jesus: todas las fuentes de la antigiiedad que se refieren a
la historia judia en Palestina, la historia de los territorios, las inscrip-
ciones, las monedas y los restos arqueoldgicos. Si las fuentes ofrecen
suficientes datos para justificar el ensayo de una sociologia del movi-
miento de Jesls, se podra juzgar en las exposiciones siguientes. Mu-
chas cosas no pasaran de ser sospechas. La labor cientifica es legitima,
mientras se ponderen bien, contrastandolas entre si, las mejores y las
peores hipotesis.

5. Historia de las investigaciones en palabras clave

La investigacion socioldgica del cristianismo primitivo no surgio
por primera vez durante los afios setenta. Sus comienzos se remontan al
siglo XIX. Lo que precisa explicacion no es tanto el origen de esta ten-
dencia de la investigacion durante los ultimos treinta afios, sino mas
bien su retroceso durante el periodo de florecimiento de la teologia ke-
rigmatica teolégicamente comprometida. Una exposicion sintetizadora
de la historia de la exégesis socio-historica descubrio las raices de la
historia social, que se remontan a muy atréas, y descubrié también mo-
tivos elaborados por la historia de las formas y por ¢l conocimiento del
pais (R. Hochschild)?. Esta historia social ayuda a distinguir entre el
contexto, condicionado por el tiempo, del origen de conceptos en la in-
vestigacion socio-historica y la validez de tal investigacion mas alla de
tales contextos.

Muchos trabajos sobre el movimiento de Jesus surgieron en co-
nexion con la investigacion de la fuente de logia, en la que se contie-
nen importantes tradiciones acerca del fendmeno de los carismaticos
itinerantes. Estos trabajos concuerdan en parte con la tesis del radi-
calismo de los itinerantes (Ch. Tuckett)?*; la modifican en parte (J. S.
Kloppenborg)?; o la rechazan rotundamente (J. P. Michaud y otros).

23. R. Hochschild, Sozialgeschichtliche Exegese, 207ss, diferencia cuatro direc-
ciones que existen en la actualidad en la investigacion de la historia social: una direc-
cién social-descriptiva, una orientacion social-kerigmatica, una direccién de ciencias so-
ciales y la exégesis materialista. El enfoque sostenido aqui pertenece a la direccion de
ciencias sociales, la cual, junto a ofras corrientes, abarca también la investigacion en
materia de antropologia cultural.

24. Ch. M. Tuckett, Q and the History of Early Christianity, Edimburgo 1996.

25. 1. 8. Kloppenborg, O: el evangelio desconocido, 215-273.

26. 1. P. Michaud, Quelle(s) communauté(s) derriére la source Q, en A. Linde-
mann, The Sayings Source Q and the Historical Jesus, Lovaina 2001, 577-606.
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Hoy dia distinguimos mds claramente entre distintos tipos de caris-
maticos itinerantes (Th. Schmeller; M. Tiwald)*’ y descubrimos gru-
pos que los apoyaban (D. Duling)?. Resulté un constante motivo de
escandalo el ethos, nada familiar, de los carismaticos itinerantes, su
ruptura con la familia. Este ethos fue estudiado en profundidad (H.
Moxnes)”, y en parte fue relativizado (P. Balla)*. La sociologia de la
conducta socialmente desviada también aporto6 ideas (E. W.-W. Stege-
mann)®': descubrié conexiones entre el carisma y el estigma que per-
miten comprender por qué personas marginadas pueden adquirir in-
fluencia y cémo un crucificado llegd a convertirse en la figura de
referencia central de un movimiento religioso en el Imperio romano
(N. M. Ebertz; H. Modritzer)*.

También la investigacion acerca de los diversos grupos judios ha
seguido avanzando. El interés no se ha centrado solamente en la co-
munidad de Qumrén, cuyos textos se han ido publicando durante los
tiltimos quince afios. Existe una seductora interpretacion de conjunto,
desde el punto de vista de la historia social, de los movimientos de re-
novacion mas antiguos, de los esenios, de los fariseos y de los saduceos:
en estos movimientos se redefinieron las fronteras entre judios y no-
judios como fronteras internas del judaismo (A. I. Baumgarten)*. El
movimiento de Jesus reacciond contra semejantes divisiones, ya que
queria incluir a las «ovejas perdidas de Israel». En los movimientos de
renovacion mas recientes distinguimos entre un bandidaje social pre-
politico y diversos grupos de resistencia politica, cuyas diferencias
son dificiles de precisar (R. H. Horsley; J. S. Hanson)*. Los zelotas
son, a su vez, Unicamente uno mas entre los numerosos grupos de re-

27. Th. Schmeller, Brechungen. Urchristliche Wandercharismatiker im Prisma so-
ziologisch orientierter Exegese, Stuttgart 1989; M. Tiwald, Wanderradikalismus, 245ss.

28. D. Duling, The Jesus Movement and Network Analysis, en W. Stegemann y
otros (eds.), The Social Setting of Jesus and the Gospels, Minneapolis 2002, 301-332.

29. H. Moxnes, Putting Jesus in His Place, Louisville-Londres 2003.

30. P Balla, The Child-Parent Relationship in the New Testament and its Environ-
ment, Tubinga 2003.

31. E. W.-W. Stegemann, Urchristliche Sozialgeschichte.

32. M. N. Ebertz, Das Charisma des Gekreuzigten, Tubinga 1987, estudio el feno-
meno de la autoestigmatizacién de marginados y fue el primero en aplicérselo al movi-
miento de Jesus. H. Modritzer, Stigma und Charisma im Neuen Testament und seiner
Umwelt, Friburgo de Suiza-Gotinga 1994, probé la conexién entre el estigma y el caris-
ma no s6lo en el caso de Jesis, sino también en el del Bautista, en el de Pablo y en el de
Ignacio de Antioquia.

33. A.1. Baumgarten, The Flourishing of Jewish Sects in the Maccabean Era, Lei-
den etc. 1997; 1d., Ancient Jewish Sectarianism: Judaism 47 (1998) 387-403.

34. R. A. Horsley-1. S. Hanson, Bandits, Prophets, and Messiahs, Minnedpolis
1985 = San Francisco 1988.
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sistencia politica. Por eso, no debemos agrupar bajo este término a to-
dos los movimientos de resistencia, sin que por ello quede devaluada
su presentacion clasica (M. Hengel)*. La evolucion de los fariseos ha
sido revisada: el judaismo rabinico se distancié de los fariseos, de mo-
do que resulta cuestionable que en él pueda verse una continuacion de
éstos (P. Schifer)®. En esta nueva version de mi obra de 1977, he afia-
dido, como capitulo segundo, un analisis de grupo del movimiento de
Jestis, que se sitda dentro de una cadena de movimientos de renova-
cion, y es comparado interculturalmente con movimientos milenaris-
tas del mundo entero (J. Gager; D. Allison)*.

Mencidn especial merece un ensayo sintetizador, realizado por E.
W. y W. Stegemann, de una sociologia de toda la sociedad judeo-pa-
lestinense y del cristianismo primitivo®, Dicha obra integra muchos
datos en el marco mas extenso de sociedades preindustriales, e inter-
preta el origen del cristianismo primitivo, basandose en teorias de des-
viacion, como un fendmeno de comportamiento social desviado. Cla-
1o que sigue siendo controvertida la insercion del movimiento de Jesus
en el dinamismo social de toda la sociedad judeo-palestinense.

En la indagacion de factores sociales se ha discutido principal-
mente la importancia de los factores econémicos. En primer lugar, se
critico el concepto de movimiento carismatico itinerante, porque parte-
de una motivacion religiosa en los discipulos que no puede explicarse
por dificultades econdmicas. Se trataria, en definitiva, de una errénea
interpretacion «cinica» (L. Schottroff-W. Stegemann)®. Por el contra-
rio, otros piensan que los carismaticos itinerantes eran filosofos ci-
nicos itinerantes que habrian difundido sabidurias existenciales que
sobrepasaban su marco cultural. De este modo, quedaban desligados
del contexto concreto de la sociedad judia y de sus expectativas para el
fin de los tiempos (B. L. Mack; L. Vaage; J. D. Crossan)*. Asimismo,
pierden un poco de su caracter (profético) radical. Hoy dia vuelve a
objetarse que mi Sociologia del movimiento de Jestis sobreestimé los

35. M. Hengel, Die Zeloten, Leiden 1976.

36. P. Schifer, Der vorrabinische Pharisdismus, en M. Hengel-U. Heckel (eds.),
Paulus und das antique Judentum, Tubinga 1991, 125-175; cf. G. Stemberger, Phari-
sder, Sadduzder, Essener, Stuttgart 1991,

37. 1. G. Gager, Kingdom and Community, D. C. Allison, Jesus of Nazareth. Mille-
narian Prophet, Minneapolis 1998.

38. E. W.-W. Stegemann, Urchristliche Sozialgeschichte. .

39. L. Schottroff-W. Stegemann, Jesus von Nazareth — Hoffnung der Armen, Stutt-
gart 1978.

40. B. L. Mack, The Lost Gospel. The Book of Q and Christian Origins, San Fran-
cisco 1993; J. D. Crossan, The Historical Jesus, Edimburgo 1991; L. E. Vaage, Galilean
Upstarts, Valley Forge 1994.
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factores econémicos de la penuria y del desarraigo social. {El hecho
de que una nueva religion pueda haber nacido de una crisis social si-
gue resultando para muchos una idea extrafia! Por lo menos, no debe-
ta tratarse de una crisis econémica, aunque si se aceptan crisis politi-
cas y culturales (E. P. Sanders)*. Sin embargo, en el presente trabajo
se sigue manteniendo firmemente que el factor econdmico es impor-
tante para la difusion del desarraigo social, sin que por ello el movi-
miento de Jesis pueda deducirse de causas economicas. La interde-
pendencia de todos los factores impide convertir un tnico factor en la
causa primera de la historia social.

Trascendentales han sido las investigaciones sobre la historia terri-
torial y la arqueologia de Galilea (S. Freyne; E. Meyers; R. H. Hors-
ley)*2, que han aportado conocimientos sustancialmente nuevos. Hoy
dia podemos enjuiciar de manera mas fiable el territorio donde se ori-
giné el movimiento de Jests; podemos distinguir entre diferentes re-
giones, y somos capaces de estimar hasta qué punto las influencias he-
lenisticas pudieron penetrar en Galilea, y cuantos eran los no-judios
que vivian alli (M. A. Chancey)*®. Por eso, podemos juzgar mucho me-
jor si los primeros predicadores itinerantes pudieron estar influidos o
no por filésofos cinicos itinerantes. Sabemos que Galilea tenia un ca-
récter mucho més judio de lo que a menudo se suponia: el hallazgo de
bafios rituales, de vasijas de piedra y de representaciones no-iconicas
(tres indicios de la cultura judia) resulta muy revelador. El caracter ju-
dio de Galilea habia constituido el punto de partida de la Sociologia
del movimiento de Jests; ahora, el resultado sigue siendo el mismo,
aunque ha cambiado el camino para llegar a €l. Ademads, la investiga-
cion sobre Galilea tiene gran importancia para el enjuiciamiento de la
interpretacion, aqui propuesta, de la crisis relacionada con el movi-
miento de Jests. En la actualidad, en virtud de los hallazgos arqueolo-
gicos, ¢podra afirmarse que las personas llevaban en Galilea una vida
armonica («life in harmony», E. Meyers)?* ;O el contexto galileo ha-
bla, mas bien, en contra? S. Freyne comenzo sus estudios sobre Gali-
lea propugnando la tesis de que Galilea se hallaba mucho mas pacifi-

41. E. P. Sanders, Judaism. Practice and Belief 63 BCE-66 CE, Londres 1992,
157-169.

42. S. Freyne, Galilee from Alexander the Great to Hadrian, 323 B.CE. to 135
C.E., Wilmington 1980; 1d., Galilee and Gospel, Tubinga 2000; E. M. Meyers, The Cul-
tural Setting of Galilee: ANRW 11 19/1, 1979, 686-701; R. H. Horsley, Galilee, Valley
Forge 1995.

43. M. A. Chancey, The Myth of Gentile Galilee, Cambridge 2002.

44. E. Meyers, Jesus and His Galilean Context, en D. R. Edwards-C. Th. McCo-
llough (eds.), Archeology and the Galilee, Atlanta 1997, 57-66, concretamente en la
p. 64.
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cada que Judea en el terreno politico y social®. En virtud de estudios
mas recientes, Freyne ha modificado su opinion inicial: los principes
herodianos, al fundar varias ciudades, trajeron a Galilea un poder po-
litico y una economia de mercado, contra los cuales se dirigi6 la pro-
testa profética de Jests*.

Entre los factores politicos, se ha subestimado hasta ahora la im-
portancia de la crisis de Caligula (39-40 d.C.) para la historia de Pa-
lestina*’. Tan s6lo después de esta crisis, se consolido entre los roma-
nos la imagen de los judios levantiscos; y en los judios la conciencia
de una oposicion insuperable a los romanos. El movimiento de Jesus
surgio antes que ella. Esto explica la reaccion pacifica de este movi-
miento ante una situacion prerrevolucionaria. Hoy podemos determi-
nar con mayor precision las causas de la guerra de los judios, y el pa-
pel desempefiado por la clase alta judia en la ruptura de la estabilidad
en Palestina (D. Goodman)®. En relacion con esto, la interpretacion
presentada aqui sigue defendiendo la gran importancia que las tensio-
nes politicas tuvieron para el movimiento de Jesus, pero expone con
mayor claridad cémo ese movimiento no practicé una resistencia mili-
tante, sino una politica de simbolos, exenta de violencia.

La investigacion del mundo antiguo y del cristianismo primitivo
desde la antropologia cultural ha permitido reconocer valores y nor-
mas universales del mundo antiguo que son diferentes de los del
mundo moderno (B. J. Malina)*. Al mismo tiempo, esta corriente ha
elevado precisamente a la categoria de programa, con modelos toma-
dos de la moderna sociologia cientifica, lo que ha sido considerado
como anacronismo en otros enfoques: se aplican modelos de forma-
cién de grupos, de reclutamiento, de liderazgo de masas, aunque tales
modelos proceden, en parte, de la investigacién de actuales fenéme-
nos sociales®. Independientemente de estas perspectivas, se ha inves-
tigado extensamente la helenizacion de Palestina durante el siglo I

45. S. Freyne, Galilee, Jesus and the Gospels, Filadelfia 1988, especialmente
133-175.

46. S. Freyne, Herodian Economics in Galilee, en Ph. Esler (ed.), Modelling Early
Christianity, Londres-Nueva York 1995, 23-46; Id., Jesus and the Urban Cultire of Ga-
lilee, en D. Hellholm-T. Fornberg (eds.), Texts and Contexts, Oslo 1996, 597-622.

47. Estudié esta crisis en Colorido local y contexto histdrico de los Evangelios,
158-172.

48. M. Goodmann, The Ruling Class of Judea, Cambridge 1987.

49. B. J. Malina, Die Welt des Neuen Testaments (original inglés, 1981), Stuttgart
1993; 1d., The Social World of Jesus and the Gospels, Londres-Nueva York 1996; Id.,
The Social Gospel of Jesus, Minneapolis 2001.

50. Ph. Esler (ed.), Modelling Early Christianity, Londres-Nueva York 1995; J. J.
Pilch (ed.), Social Scientific Models for Interpreting the Bible, Leiden 2001.
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(M. Hengel)*'. En este sentido, defendemos firmemente la idea de
que el movimiento de Jesis se esforzd por una concepcion abierta de
la identidad judia. Fue una de las muchas respuestas a la atraccion ha-
cia la helenizacién en un judaismo que, en aquel tiempo, desarrolld
una admirable creatividad.

6. Comprension previa e interés de una sociologia del movimiento
de Jesus

Con frecuencia no se impugna tanto la posibilidad de la realizacion
metodolégica sino mas bien la legitimidad de una investigacion en
materia de sociologia religiosa: ésta tendria como punto de partida una
precomprension unilateral (no-teoldgica), e impediria la «verdadera»
comprension (teoldgica o histérica).

Una de las criticas afirma, por ejemplo, que la sociologia capta
unicamente lo universal, pero que yerra en cuanto a lo individual. Es
cierto que la sociologia se limita a aspectos universales y estructurales.
Pero la sociologia realiza conscientemente esta limitacion. No preten-
de ajustarse a todos los aspectos de su objeto. Indudablemente, en la
investigacion de la historia social existe el peligro de formular univer-
salizaciones inadmisibles. Pero tal peligro no es mayor en este caso
que en el de la ciencia histérica en general. Prescindiendo de ello, lo
individual se destaca tanto mas claramente de lo universal y tipico, en
la medida en que esto Gltimo se estudia con mayor claridad®?.

Otra objecion es que la sociologia reduce los fenémenos religiosos
a factores no-religiosos. Es cierto: 1a sociologia comprueba la existen-
cia de mas conexiones entre los fendmenos religiosos y los fendmenos
no-religiosos de las que la autocomprension religiosa quiere recono-
cer. Sin embargo, la derivacion causal unilateral de fenémenos reli-
giosos a partir de hechos sociales es unicamente una interpretacion
posible, y ademds una interpretacion improbable. La hipdtesis de una
accioén reciproca es casi siempre mas satisfactoria. Ademas, hay que
distinguir entre génesis y validez: un pensamiento puede estar condi-

51. M. Hengel, Judentum und Hellenismus, Tubinga 21973; 1d., The «Helleniza-
tion» of Judaea in the First Century after Christ, Londres-Filadelfia 1989.

52. Advirtamos, con palabras de J. Burckhardt, contra una subestimacion de lo uni-
versal y tipico: «Pero los facta universales, como los de la historia de la cultura, podrian
ser mas importantes, por término medio, que los hechos especiales; jlo que se repite po-
dria ser mds importante que lo que sucede una sola vez!», J. Burckhardt, Griechische
Kulturgeschichte, en Ges. Werke, vol. 5, Berlin s.a., 6. {Quién se atreveria a acusar a
Burckhardt de deficiente sensibilidad hacia lo individual?
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cionado por todas las causas posibles; pero su pretension de expresar
la verdad es independiente de ello. Hay que distinguir entre la cone-
Xion por razén de su origen y la conexion por razon de su validez.

Un tercer reproche afirma que la sociologia proyecta anacronica-
mente sobre el pasado categorias que proceden del mundo moderno.
Es cierto: muchas hipétesis tedricas proceden del analisis de la socie-
dad actual. La perspectiva sociologica de la historia no se impuso sino
cuando nosotros nos familiarizamos con el analisis de nuestro mundo
por medio de categorias sociolégicas. Quien interpreta sus experiencias
mediante conceptos como estatus y funcion, conflicto y consenso, so-
ciedad y comunidad, descubre espontdneamente en fuentes histdricas
algunas realidades que pueden interpretarse mediante estas categorias.
Descubre también que la metafora del «theatrum mundi», segiin la cual
la vida consiste en desempefiar un papel, se encuentra ya en el mundo
antiguo y no es ajena al Nuevo Testamento (1 Cor 4, 9). Ya en la Politi-
ca de Aristoteles encontramos analisis en los que se reflexiona sobre la
sociedad, cuando retine en su obra diversas constituciones y las com-
para en cuanto a su funcionalidad.

Con las acusaciones de universalizacion, reduccion y anacronismo,
se han mencionado tan sélo algunas objeciones contra la investigacion
del cristianismo primitivo desde la sociologia de la religion. A ellas se
afiaden otras objeciones hondas, de un tenor distinto, que no tenemos
por qué detenernos a estudiar aqui. Porque, por principio, hay que ad-
mitir que no tiene que justificarse aquel que plantea cuestiones, sino
aquel que las rechaza como inadmisibles. Por eso, vamos a referirnos
tan sélo brevemente a algunos intereses precientificos legitimos que
justifican una sociologia del movimiento de Jests.

Existe una conducta humana universal de curiosidad, que esta pro-
vocada precisamente por aquellas realidades que se hallan envueltas
en un aura de piedad. Para muchos, semejante aura dificulta el acceso
al objeto. Una investigacion sociologica del movimiento de Jesus pue-
de hacer quizds que alguno se acerque a una de las raices de nuestra
cultura. Aquel que ya no encuentre en la religion la puerta hacia la
trascendencia, podra entenderla quizas como una energia que no sélo
ha producido represion, sino que también ha producido un cambio de
nuestros valores, del que todavia seguimos alimentandonos.

Existe la obligacion de enjuiciar rectamente los sucesos decisivos de
nuestra historia. Esto presupone conocer las conexiones historicas y so-
ciologicas. También hay que realizar una justa valoracion del judaismo,
en medio del cual surgié el movimiento de Jesus; y la misma exigencia
existe para el cristianismo, que broté de ese movimiento de Jesus.
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Finalmente, hay cuestiones elementales de la convivencia humana
con las cuales tropezamos al ocuparnos del movimiento de Jesus: jco-
mo es posible una renovacion, en medio de tensiones sociales, sin que
se liberen agresiones destructivas?, ;como se puede mantener la iden-
tidad de una comunidad amenazada, sin despreciar agresivamente a
todas las deméas comunidades?

Pero, sobre todo, el estudio sociologico del origen de una religion
sirve para que podamos percibir mejor la responsabilidad por su ulte-
rior desarrollo o la manera de tratar con ella. En este sentido, todos los
hombres tienen responsabilidad, no sélo aquellos que comparten la
perspectiva cristiana, sino también aquellos que se aproximan al cris-
tianismo desde fuera.

Todos estos intereses del conocimiento son legitimos. Y los mejo-
res presupuestos para hacerles justicia son: la disposicién para corre-
gir juicios preconcebidos, la simpatia para compartir y un presenti-
miento de que todas las cosas tienen dos facetas. Soy consciente de
que nadie juzga desde un punto de vista no determinado por la histo-
ria, exento de comprensién y juicio previos. Todo pensamiento esta
determinado por premisas que no son obvias por si mismas. Por eso, a
todo aquel que quiera despreciar el esfuerzo por un conocimiento ob-
jetivo, le recomendaremos el simil siguiente: nosotros somos como
nadadores en medio de la corriente de la historia. Esta corriente nos
impulsa irresistiblemente hacia una determinada direccion. Pero, con
ayuda de la ciencia, podemos convertirnos de nadadores en navegan-
tes que bogan a vela, que pueden navegar en contra de la corriente. La
corriente no pierde nada de su fuerza, sigue haciéndose sentir, pero so-
mos capaces de vencerla con astucia. En el conocimiento cientifico no
nos emancipamos nunca de la corriente de la historia, pero aprende-
mos a ir en contra de ella por medio de una disciplina metédica.



1

UN MOVIMIENTO DE AUTOMARGINADOS
Y DE CARISMATICOS ITINERANTES
Anélisis de las funciones en el movimiento de Jesus

El movimiento de Jesus tuvo su origen en Jesis de Nazaret. Con-
siderado sociologicamente, €] era un carismatico. El carisma es el don
de ejercer autoridad, sin basarse en instituciones y funciones previas!.
A menudo los carismaticos rompen las expectativas de funciones de-
positadas en ellos y entran en conflicto con las instituciones, en cuyo
marco se reglamentan las conductas y se distribuyen las posiciones. Fl
carisma de estas personas se muestra precisamente en que ellas mis-
mas son capaces de trasformar el rechazo y la hostilidad en incremen-

1. M. Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, Tubinga 51972, 140s, distingue entre
dominio carismatico, tradicional y legal. En el caso del carisma, Jesus se halla como
modelo: «‘Carisma’ se denominara una cualidad no-cotidiana, extraordinaria... de una
personalidad, por la cual se la estima como [dotada] de energias sobrenaturales o so-
brehumanas o, por lo menos, especificamente no-cotidianas, y que no son accesibles a
cualquiera, o se estima a esa persona como enviado por Dios 0 como modelo y, por tan-
to, como ‘lider’... Sobre la validez del carisma decide. .. el reconocimiento por parte de
los dominados... El baston de mando de quien es sefior por el carisma... es medido, por
su parte, por cualidades carismaticas... No existe una ‘instalacién en el poder’ ni una
‘deposicion’.. ., tan solo la inspiracion del lider en virtud de la cualificacion carismati-
ca de quien ha sido llamado por vocaciény». Los discipulos viven «con el Sefior en un
comunismo de amor o de camaraderia, con recursos obtenidos de mecenas... Pero, ma-
terialmente, se aplican a todo dominio ejercido de manera genuinamente carismatica
aquellas palabras: ‘esta escrito, pero yo os digo’». El concepto de «carisma» procede del
Nuevo Testamento (1 Cor 12, 4 y passim; Rom 12, 6). Fue acufiado por R. Sohm para
caracterizar la constitucion de las comunidades del cristianismo primitivo. En el cristia-
nismo primitivo cada miembro de la comunidad posee un carisma. M. Weber tomé el
concepto de R. Sohm. Sobre el trasfondo de esta historia del concepto, se halla injusti-
ficada la critica formulada por B. J. Malina, Jesus as Charismatic Leader?: BTB 14
(1984) 55-62. £l rechaza la aplicacién de la categoria de «carismay» a Jesus, y pretende
sustituirla por la de «reputational authority», porque esta categoria en M. Weber signi-
fica autoridad cesarista. Th. Schmeller, Brechungen, 66 nota 278, afirma que es «insos-
tenible» esta critica contra el empleo del concepto de carisma.
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to de su propia influencia: cuando esas personas, impertérritamente,
contraponen sus convicciones a los valores reinantes, hacen que tiem-
ble y se estremezca la legitimidad de los mismos mediante la autoes-
tigmatizacion, es decir, asumen demostrativamente una funcion en la
que no tienen ninguna oportunidad de ser socialmente aceptados, pero
poseen una oportunidad mayor de ejercer autoridad entre sus adeptos?,
El martirio es una forma extrema de autoestigmatizaciéon. Los martires
consiguen valor simbolico mas alla de su propia muerte. Pero 1a auto-
estigmatizacioén se muestra también en otras formas de conducta des-
viada —en la ascética, en la provocacion y en la demostracion de défi-
cits (por ejemplo, cuando las minorias negras que viven en sociedades
racistas, mediante el lema «Black is beautiful!», redefinen positiva-
mente su supuesto déficit)*~. El carisma y la autoestigmatizacion son
energias impulsoras del cambio de valores. El movimiento de Jesus,
en la historia social, es un modelo ejemplar de movimiento que revo-
luciona los valores.

El «carisma» no es nada que se halle inherente en los hombres, co-
mo lo es el color de su piel y el de sus cabellos, independientemente de
sus relaciones con otros hombres. El carisma consiste en una interac-
cion entre la influencia y el reconocimiento. Entre los adeptos a un ca-
rismatico existen circulos de diferente proximidad a la figura central.
En el movimiento de Jesus, los discipulos pertenecian al circulo mas
intimo. Jesus los habia 1lamado en «seguimiento» suyo. Ellos habian
dejado hogar y bienes y, después de la muerte de Jesiis, continuaron la
vida de carismaticos itinerantes que ¢l habia llevado. A los miembros
de esta «plana mayor», que Jests reuni6 en torno suyo, los subordina-
mos a él como «carismaticos secundarios»; su estatus extraordinario
depende por completo de la vocacion recibida de él. Al circulo exterior
pertenecen los simpatizantes sedentarios de Jesus. A ellos los denomi-
namos «carismaticos terciarios». Juntamente con los seguidores, ellos,
como oyentes de la predicacion de Jesis, eran los hermanos y herma-

2. Cf. W. Lipp, Stigma und Charisma, Berlin 1985. El concepto de autoestigmati-
zacion («Selbststigmatisierungy) fue aplicado por M. N. Ebertz, Das Charisma des Ge-
kreuzigten, al movimiento de Jesus.

3. Cf. H. Mddritzer, Stigma und Charisma, 7-30. Siguiéndole, podemos distinguir
entre diversas formas de autoestigmatizacion. Una de dos: o bien se cargan sobre si san-
ciones formales, porque se vulnerd una norma juridica (= autoestigmatizacion forense),
o bien se cargan sobre si sanciones no-formales, porque se cuestiona el estilo de vida y
la moral (= autoestigmatizacién moral).

autoestigmatizacion forense autoestigmatizacion moral

activa provocacion por vulneracion de normas  demostracion ascética
pasiva | padecimiento de martirio demostracion de sufrimiento
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nas de Jesus en sentido figurado (Mc 3, 34). Por consiguiente, en el
caso de Jesus encontramos ya la «familia dei»* como amplia forma so-
cial de adeptos, que constaba de discipulos que le seguian y de adeptos
sedentarios. Podemos considerar ademas, como un circulo mas am-
plio, al pueblo, del que se reclutan adeptos de Jesus. En el evangelio
de Marcos son presentados como una multitud amorfa, que necesita
un lider carismatico, como el rebafio necesita un pastor (Mc 6, 34). En
general, el pueblo mira con simpatia el movimiento de Jests (Mc 3, 7-
12; 11, 18; 12, 12.37). Sin embargo, su simpatia puede experimentar
un cambio y convertirse en rechazo (Mc 15, 6-14). El pueblo sigue
siendo un potencial de adeptos y de enemigos®. Posibles traidores y
enemigos existen también en el circulo mas intimo de Jesus: Judas lo
traiciona.

Segun esto, el movimiento de Jesis estuvo determinado por tres
funciones o papeles complementarios: por Jests como el carismatico
primario, por los predicadores itinerantes como carismaticos secunda-
rios, por los simpatizantes como carismaticos terciarios. Todos ellos se
hallaban integrados en un circulo, todavia mas amplio, de potenciales
adeptos procedentes del pueblo. Contemplados socioldgicamente, es-
tos tres circulos constituian una «red centrada en una persona», en tor-
no a Jesus, en el sentido de una red de relacion personal, eficiente y
ampliada (una «intimate, effective and extended network» )6, Entre los
carismaticos itinerantes y las comunidades locales existia una relacidén
complementaria: los carismaticos itinerantes eran las autoridades es-
pirituales de las comunidades locales; las comunidades locales consti-
tuian la base social y material de tales carismaticos. Sin el mecenazgo
de tales comunidades, los carismaticos itinerantes no podian sobrevi-
vir; sin la predicacion de los carismaticos itinerantes, las comunidades

4. T. Roh, Die ‘familia dei’in den synoptischen Evangelien, Friburgo de Suiza-Go-
tinga 2001. Jesus cred una comunidad con parientes ficticios (un «fictive kin move-
ment»). Una explicacion historico-social de ambas formas de adhesion a Jesus la ofrece
S. Guijarro Oporto, Kingdom and Family in Conflict, en: J. J. Pilch (ed.), Social Scien-
tific Models for Interpreting the Bible, Leiden 2001, 210-238, especialmente 238: la
causa no reside en dos formas distintas de vocacion por parte de Jests, sino en la diver-
sa reaccion de las familias. Alld donde el mensaje dividia a las familias, los adeptos de
Jests le seguian en su vida itinerante; allid donde familias enteras aceptaban el mensa-
je, los adeptos continuaban su vida en esas familias. Esto pudo haber sucedido asi en al-
gunos casos, pero el llamamiento de Jesus pudo ser también algunas veces la causa de
la escision de la familia. Lc 9, 59s habla, mas bien, de esta posibilidad: el seguidor po-
tencial de Jesus sigue apegado a su familia, quiere enterrar a su padre difunto.

5. Exegetas coreanos han estimado nuevamente al pueblo: B. Ahn, Draussen vor
dem Tor, Gotinga 1988; V. Kiister, Jesus und das Volk im Markusevangelium, Neukirchen
1996.

6. Cf. D. Duling, The Jesus Movement and Network Analysis, 301-332.



38 El movimiento de Jesus

locales no podian subsistir a la larga. Entre ellos existia un intercam-
bio de prestaciones espirituales y materiales. Ambos vivian y se legiti-
maban (después de Pascua) por su relacion con un Revelador trascen-
dente, quien por medio de su martirio habia acrecentado alin mas su
autoridad. La relacion de las personas con él estaba determinada por
expectativas reciprocas: diversas cristologias expresaban expectativas
de conducta con respecto al Revelador; preceptos éticos y religiosos
formulaban las expectativas de éste con respecto a sus adeptos. Ambos
se atribuian mutuamente determinadas funciones, incluso después de
la muerte de Jesus.

1. Jesis de Nazaret como portador de esperanza y centro de un
movimiento: la funcion del carismdtico primario

Jesus de Nazaret no era un cometa que, procedente del cielo, entra-
ra-en la sociedad judia y volviese a salir desapareciendo de ella’. Inclu-
so en su actividad es posiblie un anlisis sociologico de las funciones.
Podemos preguntar: ;jcuales eran las expectativas en cuanto a las fun-
ciones y a la conducta con que la gente se acercaba a la persona de Je-
sus?, ;cuales eran los conflictos de funciones que podian reconocerse?
Puede tratarse de conflictos entre las diversas funciones, o bien de con-
flictos dentro de las funciones entre diversas partes de la misma fun-
¢ién. A primera vista podra parecer inusual contemplar las expectativas
religiosas como «funciones», pero éste ha sido un enfoque fructifero
en la psicologia de la religion: las religiones son ofertas de funciones,
que son aceptadas por los hombres, o con respecto a las cuales ellos
adoptan relaciones®. Consideramos como tales funciones no sélo las
esperanzas depositadas en el Jesus terreno, sino también la imagen, in-
tensificada simbé6licamente, del Cristo exaltado después de Pascua. Se
trata siempre de expectativas que estin fundamentadas socialmente®.

7. No podremos ofrecer ahora una exposicién del Jesus historico. Remito a nuestra
obra G. Theissen-A. Merz, El Jesiis histérico, Salamanca 22004.

8. La aplicacién de la teoria de las funciones (o teoria de los roles), trasfiriéndola
de actores humanos a funciones simbélicas en la religion se remonta a la psicologia de
la religién de H. Sundén, Gott erfahren, Giitersloh 1975; Die Religion und die Rollen,
Berlin 1966. C£., a proposito, B. Lang, articulo Rolle, en HRWG 4 (1998) 460-476.

9. Hay una importante diferencia con respecto a las funciones sociales ordinarias:
las expectativas de salvacion se dirigen hacia una figura singular, jmientras que una fun-
cién (Rolle) en sentido socioldgico describe precisamente lo que retorna y es tipico en
la conducta de los hombres! Tipico y retornante no es aqui el Redentor y Revelador, si-
no el patrén de expectativa de sus adeptos. En este sentido, el concepto de «funcion» es
aqui también adecuado (con una modificacion).
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Como portador de esperanza fue percibido Jests, ciertamente, por la
fuerza de irradiacién de su persona, pero también por los anhelos y ex-
pectativas que se depositaban en él, por las «funciones» en las que se
lo contemplaba.

a) El conflicto de Jesiis entre la comunidad del hogar y la actividad
como carismdtico: conclusiones retrospectivas constructivas

La actividad y la suerte corrida por Jesus se pueden entender uni-
camente cuando se tiene en cuenta un conflicto fundamental de fun-
ciones: JesUs se sustrajo a su hogar y a su aldea, y choc6 asi contra las
elementales expectativas de funciones que se depositan en un sencillo
«carpintero». En este punto, Jesds tuvo que defenderse contra la criti-
ca. Al mismo tiempo, actuaba como un carismatico entre campesinos
y pescadores, como alguien que asumia todas las funciones que por su
sociedad se depositaban en él: las funciones de maestro, profeta y rey.
En este sentido, tuvo que corregir expectativas positivas. El hecho de
que ¢l refiriera a si mismo esas expectativas positivas, estaba condi-
cionado también por la circunstancia de que, en virtud de su origen so-
cial, era un poco «diferente». El carismatico tiene que proceder «de un
mundo distintoy, y debe, no obstante, sentirse como en su propia casa
en el mundo de sus adeptos. Jesus era ambas cosas: un trabajador ma-
nual entre campesinos y pescadores, un aldeano entre otros aldeanos.
En su propio ambiente las personas desarraigadas tienen a veces espe-
ciales oportunidades de ser aceptadas como personajes lideres en otros
ambientes sociales.

I) Laruptura con la funcién familiar en el hogar

Entre los datos duros y seguros de la vida de Jests se cuenta el he-
cho de que abandonara su puesto en la familia y en la aldea'®. Unas pa-
labras, atestiguadas varias veces, dicen sobre €él: «Un profeta en ningu-
na parte es honrado menos que en su ciudad natal y entre sus parientes
y en su hogam (Mc 6, 4 [tg]; EvTom 31; cf. Jn 4, 44). Se mencionan
tres grupos decisivos de referencia: el hogar, los parientes y el lugar de
residencia. Jesus habfa perdido prestigio social en esos circulos. Con
ello, en una sociedad determinada por la vergiienza y el honor («shame
and honour»), se habia convertido en un apatrida («displaced person»).
Entre su funcién como profeta, por un lado, y su condicién de miembro

10. H. Moxner, Putting Jesus in His Place, 22-71; sobre lo que sigue, véanse es-
pecialmente las pp. 49-53.
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de la aldea y de la familia, por otro, se abre un profundo conflicto: «Las
zorras tienen madrigueras y los pdjaros del cielo nidos, pero el Hijo del
hombre no tiene donde reclinar su cabeza» (Lc 9, 58; EvIom 86). Las
circunstancias «naturales» han quedado aqui invertidas por completo:
propiamente el ser humano se diferencia de los animales en que tiene
un hogar. Pero Jesus no tiene ningtin lugar en el que pueda sentirse so-
cialmente enraizado. Lo de «hogar» no significa aqui inicamente una
casa, un edificio, sino también un lugar que confiera identidad. Jests
habia abandonado el lugar que le correspondia en la aldea, y por ello se
habia ganado el desprecio de las personas que se atenian a la moral so-
cial. Esto no dejo de tener consecuencias. Las sanciones normales, di-
manadas de los grupos, se fulminan contra sus miembros «perdidos»:
son la patologizacion, la criminalizacion y la estigmatizacion. La fami-
lia de Jesus considero a su hijo como enfermo y chiflado. Quiso echar-
le mano para hacer que regresara por la fuerza a su mundo (Mc 3, 21)"".
Era considerado como un caso patologico. Pero en principio se le con-
sider6 también como un delincuente. La «sentencia de los que toman
algo por la fuerza» podria ser una reaccion contra la acusacion de que
Jestis y sus discipulos fueran «gente violenta». Consciente de si mis-
mo, Jesus reinterpreta esa sentencia: desde los dias del Bautista, el rei-
no de Dios sufre violencia, y es arrebatado por violentos (Mt 11, 12).
Aquel que afirma y acepta al Bautista, tiene que afirmar y aceptar tam-
bién su propio movimiento. La mas difundida es la estigmatizacion
moral: se ha denunciado a Jestis como «comedor y bebedor de vino»
(Mt 11, 19). En estas palabras se escucha la acusacion contra un hijo
desobediente, de quien los padres se lamentan reprochando: «Este hi-
jo nuestro es inddcil y desobediente, no nos hace caso; es un libertino
y un borracho» (Dt 21, 20)!2. Se acusa, ademas, a Jests de que él y sus
discipulos se sustraen a la funcion propia del sexo masculino, de que
serfan eunucos. También a esto reacciona Jestis con una positiva inver-
sién de valores: hay eunucos por nacimiento y por intervencion huma-
na, pero también hay «eunucos por causa del reino de Dios» (Mt 19,
12). Jestis adopta ostensiblemente una forma de existencia alejada de la
familia®. En enunciados sobre los discipulos tropezaremos con ulte-
riores tradiciones que iluminan vivamente esta ruptura con la funcion
de 1a vida cotidiana. Mucho de lo que se dice sobre la existencia de los

11. Téngase en cuenta que la familia de Jesus no lo satanizo, como los doctores de
Ia ley, que vienen expresamente de Jerusalén para reprochar a Jesus, acusdndole de que
é1 expulsa a los demonios con el poder de Belcebli (Mc 3, 22).

12. M. Ebner, Jesus von Nazareth in seiner Zeit, 154.

13. H. Moxnes, Putting Jesus in His Place, 72-90.
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discipulos se aplica también, mutatis mutandis, a Jests. Y es verdad
también lo inverso: lo que se dice sobre la ruptura de Jesus con su fa-
milia se aplica también a los discipulos: «El discipulo no es mas que su
maestro; ni el siervo mas que su sefior... Si al duefio de casa lo llama-
ron Belcebtl, jmas aun a los de su familia!» (Mt 10, 24s).

La ruptura con el hogar y con la familia queda compensada en Je-
sUs por la nueva familia constituida por el circulo de sus adeptos: «El
que cumple la voluntad de Dios, ése es mi hermano, mi hermana y mi
madre» (Mc 3, 35)". En contraste con el lugar real perdido se halla la
asignacion de un lugar nuevo en un espacio imaginario. En el Maes-
tro de Justicia, al distanciamiento del templo real le correspondia la
comunidad como templo nuevo imaginado (1QS 8, 5-9). Asi como es-
te desconocido carismético del siglo IT a.C. encontrd en la comunidad
formada por é1 un sustitutivo del templo, del que se habia separado,
asi también Jeslis encontrd en la «familia dei», fundada por él, el sus-
titutivo del ambiente social con el que habia roto. El origen de Jesus,
que procedia de ambientes de trabajadores manuales, le proporciona-
ba cierta oportunidad: la mayoria de sus adeptos eran campesinos, a
los que se afiadian ocasionalmente simpatizantes entre los publicanos
(o recaudadores de impuestos), los administradores y los doctores de
la ley. Jestis mismo, segiin Mc 6, 3, era carpintero; segan Mt 13, 55,
era hijo de un carpintero’. Viene a ser lo mismo, pues los hijos adop-
taban a menudo el oficio del padre. El hecho de que él procediera de
un ambiente social diferente del de muchos de sus seguidores, es un
presupuesto para el liderazgo carismatico. La mayoria de los lideres
de movimientos de protesta que se conocen por la historia no proce-
dia del mismo ambiente que sus seguidores'®. Tienen que ser superio-
res ante sus adeptos. Tan so6lo en este caso pueden proporcionarles
nuevas metas y contactos que amplien su horizonte: un albafiil y car-
pintero podia tener un horizonte mayor de experiencias que los cam-
pesinos ligados al terrufio. El se movia més por el pais, ya que acep-
taba encargos en diversos lugares; por medio de contactos con ricos
clientes, él podia tener acceso a otros ambientes sociales!'’. Sin em-

14. T. Roh, Die familia dei’, 107ss; H. Moxnes, Putting Jesus in His Place, 59-64.

15. Segun Justino (Didlogo con Trifén 88), Jesus hacia yugos y arados: era, por
tanto, carpintero en un sentido amplio.

16. D. Fiensy, Leaders of Mass Movements and the Leader of the Jesus Movement:
JSNT 74 (1999) 3-27 (con muchas pruebas). Por ¢l contrario, serfa dificil que Jests pro-
cediera de la clase alta. Piensa de otra manera G. W. Buchanan, Jesus and the Upper
Class: NT 7 (1964) 195-209.

17. D. E. Oakman, Jesus and The Economic Questions of His Day, Lewistom
1986, 175-204.
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bargo, no debemos sobreestimar la distancia entre el ambiente social
de Jestis y el de sus seguidores: los sobrinos nietos de Jesls eran cam-
pesinos modestos (Hegesipo en Eusebio, HistEccl 3, 20, 1-3). Los tra-
bajadores manuales vivian en las aldeas en estrecha simbiosis con los
campesinos, es decir, con la inmensa mayoria de la poblacion. Esta
cercania es también importante para la labor de un carismatico, pues
tiene que compartir el mundo de sus adeptos y comprenderlo; y a la
vez tiene que ser un mediador que los ponga en contacto con otros
ambientes.

2) La confrontacion con funciones carismaticas en la sociedad

Jests aceptd la ruptura con la funcién familiar a fin de ser un
maestro itinerante sin patria ni hogar. En este punto se vio confronta-
do con nuevas expectativas de funciones. En el ambito de la sociedad
judeo-palestinense se hallaban vivas las funciones de maestro, profe-
ta o mesias como expectativas colectivas. Estas funciones constituian
una jerarquia, por cuanto habia muchisimos maestros, poquisimos
profetas, v el mesias se esperaba casi siempre como una figura unica
y singular'®. La actividad de un maestro se hallaba relativamente cer-
ca de la vida cotidiana. Como el Maestro de Justicia (en los textos de
Qumran), se podia desplegar en esa actividad un carisma extraordina-
rio. Los profetas eran, desde un principio, personas que quedaban al
margen de la vida cotidiana. Se esperaba que Dios los enviara en mo-
mentos criticos de la historia. Por el contrario, el mesias era una figu-
ra insuperable, ultima y definitiva: con ¢é1 debia comenzar el tiempo de
la salvacion. Lo sorprendente es que Jests no relaciond claramente
consigo ninguna de esas funciones. Segtn la tradicion, Jests hablaba
de si mismo considerandose tnicamente como «Hijo del hombrey. Pe-
ro esta expresion no se referia probablemente a ninguna funcién social
fija ni a ninguna expectativa previamente trazada de redentor. Era, por
su amplitud, una expresién mas amplia que todos los demds «titulos»,
porque podia referirse a cualquier ser humano. Por su contenido, esta
expresion era mas restringida que todos los demas titulos, porque con
lo del Hijo del hombre podia pensarse también en la figura que esté al
lado de Dios, y de la que se habla en Dn 7, 13s.

18. En cuanto a Qumran, se halla atestiguada una diarquia mesianica de un Mesias
de Aardon y un Mesias de Israel (1QS 9, 11; 1QSa 2, 11-22; CD 12, 23s y passim). Al-
gunas veces la diarquia se reduce a un inico «Mesias de Aaron e Israel» (CD 19, 35-20,
1), completado en ocasiones por un profeta escatologico (1QS 9, 11). Una diarquia
comparable se encuentra en Zac 4, 14 y en TestJud 21, 2-5. Cf. J. Zimmermann, Mes-
sianische Texte aus Qumran, Tubinga 1998.
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Los maestros eran un fenémeno bien familiar, pero no los maestros
itinerantes. Jesus es el primer maestro itinerante del que se tenga no-
ticia en el judaismo de aquel entonces. ;Habia estado ya siempre de
camino, cuando ejercia su oficio de trabajador manual? Entonces, en
su actividad publica, habria continuado ya una existencia itinerante
que le resultaba familiar. Pueden explicarse asi los numerosos contac-
tos que encontraba en todas partes. ;O Jests tuvo modelos? Antes que
¢l, Judas Galileo pudo haber actuado como maestro itinerante. Era
oriundo de la Gaulanitide (4dntiquitates 18, 4), actud primeramente en
Galilea y realizd luego una campaiia en Judea contra el pago de tribu-
tos, conociéndosele en Judea como «Judas el Galileo» (De bello [u-
daico 2, 118; Hch 5, 37). ¢ Traslado el domicilio donde impartia sus
lecciones? La denominacion antigua de «sofistan, que Josefo le daba,
abarca también a los maestros itinerantes, pero no es seguro que Jose-
fo 1a entienda en este sentido. La mayoria de los maestros ensefiaban
en un «centro docente» fijo. Jests, lo mismo que ellos, fue denomina-
do «rabiy», y discutié con los rabies. Sin embargo, se distinguia de
ellos por su propio carisma: «La gente estaba admirada de su ense-
flanza, porque ensefiaba con autoridad, y no como los doctores de la
ley» (Mc 1, 22). Por eso, Jesiis era para algunos el maestro por exce-
lencia: «Vosotros, en cambio, no os dejéis llamar maestro, porque uno
s vuestro maestro, y todos vosotros sois hermanos... Ni os dejéis lla-
mar preceptores, porque uno solo es vuestro preceptor: Cristo» (Mt
23, 8-10). El hecho de que se comparara a Jesus con el mas insigne
maestro de sabiduria, Salomén (Lc 11, 31), significa que Jesus no s6-
lo se distinguia por su conocimiento de la Escritura, sino también por
una sabiduria que era mas que la interpretacion de la Escritura. Esta
sabiduria se exponia en sentencias y en historias breves, las cuales, in-
dependientemente de la «Escritura», eran evidentes en si mismas. Por
su funcién como maestro, Jesiis —segun la tradiciéon— se vio en un con-
flicto (interno) entre funciones: su actuacion como maestro se hallaba
en contradiccion con la funcion familiar que él habia desempefiado en
su aldea. En Mc¢ 6, 2 los habitantes de su localidad de residencia se
asombran: «;De donde le viene a éste todo esto? ;Qué sabiduria es esa
que le ha sido dada?». Jesus, por ser el hijo de un carpintero, no habia
recibido formacién como maestro.

El pueblo consideraba a Jesus como un profeta (Mc 6, 15), pero en
su tierra fue rechazado como profeta (Mc 6, 4). Jesus reclamaba in-
cluso ser mas que un profeta: pretendia sobrepasar en importancia a
Jonas (Lc 11, 32). Jonas habia anunciado el juicio, pero el juicio no se
habia producido. Jesus anunciaba el reino de Dios y lo realizaba ya
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ahora con su actuacién. Hasta entonces todos los profetas habian
aguardado el cumplimiento; pero ahora el cumplimiento estaba alli:
«Dichosos vosotros por lo que ven vuestros ojos y por lo que oyen
vuestros oidos; porque os aseguro que muchos profetas y justos desea-
ron ver lo que vosotros veis y no lo vieron, y oir lo que vosotros ois y
no lo oyeron» (Mt 13, 16s). Esta conciencia del cumplimiento se ba-
saba en los milagros de Jesus. En esos milagros se veia como se iban
cumpliendo las antiguas expectativas (Lc 7, 22; cf. Is 35, 5s). A esos
milagros aludia Jesds, al responder a los mensajeros del Bautista,
cuando éstos le preguntaron si él era el que habia de venir. Por eso, al-
gunas personas veian en Jesus a Elias que habia regresado; porque
también Elias habia hecho milagros (Mc 6, 15; 8, 28). Principalmente
los exorcismos hacian sentir a la gente que el reino de Dios habia lle-
gado ya (Lc 11, 20). Alla donde el mal era vencido y los demonios
huian, alli el reinado de Dios adquiria nuevo espacio en cada persona
sanada. También su funcién como profeta condujo a Jesis a un con-
flicto (interno) entre funciones —ademas del conflicto con el hogar y la
familia— Mc 6, 4 menciona en primer lugar la ciudad natal (patris), y
s6lo después menciona a los parientes y a la casa, en donde el profeta
no recibe ninguna consideracién. El EvTom 31 menciona inicamente
la aldea. Y segun Jn 4, 44 Jesus atestigud «que un profeta no es bien
considerado en su propia patria (patris)».

Jesus tuvo que enfrentarse también con la esperanza en un Mesias
regio que, por encargo divino, liberase a Israel del dominio extranje-
ro. Esta expectativa era para sus seguidores una esperanza (Mc 8, 29);
para sus adversarios, una acusacion (Mc 14, 61; 15, 2). Jestis respon-
di6 con reservas a las palabras de su seguidor Pedro, que le confesa-
ba como el Mesias, y le impuso el precepto del silencio (Mc 8, 29s),
originalmente quizas con un vivo rechazo: Pedro asociaba con la ex-
pectacion del Mesias algunas ideas demasiado terrenas (Mc 8, 33)".

19. El precepto de guardar silencio en Mc 8, 30 se considera como formulado por
el evangelista Marcos, y la siguiente prediccion de la pasion, en Mc 8, 31-32, se consi-
dera como intercalada por é1. Por consiguiente, la palabra de Jesus en la que llama Sa-
tanas a Pedro, en Mc 8, 33, pudo haber seguido originalmente a la confesion como Me-
sias, tanto mas que en el lugar paralelo de Jn 6, 66-71 la confesion de Pedro y una
palabra que habla sobre Judas como Satanas se siguen inmediatamente la una a la otra.
Las palabras sobre Satanas son trasladadas, siendo aplicadas entonces a Judas Iscariote.
También el paralelo del EvTom contiene el eco de una reaccion de Jests que expresa un
rechazo: «Yo no soy tu Maestron. Luego Jesus lleva aparte a Tomas y le dice tres pala-
bras. Después del regreso de éste a donde estaban los demas discipulos, dice: «Si yo os
dijera una de las palabras que él me ha dicho, entonces cogeriais piedras (y) me las arro-
jariais, y de las piedras brotaria fuego (y) os abrasaria» (EvTom 13). El rechazo por Je-
sis se convirtid en un rechazo, anticipado por Tomas, por los demas discipulos. La te-
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La confesién de Pedro, en la que reconocia a Jesis como el Mesias,
pudo haber tenido un nicleo histérico. Dificilmente sera inicamente
una retroproyeccion de la fe pascual al tiempo prepascual. Presente-
mos algunos argumentos en favor de su autenticidad:

— Histéricamente no tenemos analogias de que alguien, por apari-
ciones después de su muerte, haya llegado a ser el Mesias, pero
si tenemos analogfas de que alguien, en tiempo de su vida, ha-
ya sido declarado por otra persona como el Mesias. Asi como
Pedro declaré a Jesus como el Mesias, ¢l rabi Agiba declard a
Bar Kokhba como el Mesias (j.Taan [V, 68d). Josefo proclamé
al emperador romano Vespasiano como Soberano del mundo,
porque vio cumplidas en él las esperanzas mesidnicas (De bello
ludaico 3, 401s). Los pseudomesias, en Mc 13, 21s, son decla-
rados como el Mesias por otros que dicen: «;Mira, aqui est4 €l
Mesias! jMira, esta alli!».

— Con respecto a la mesianidad de Jesiis, los seguidores y los ad-
versarios estan de acuerdo. Pedro le confiesa como el Mesias
(Mc 8, 29). El pueblo aguarda que con él llegue el reinado de
nuestro padre David (Mc 11, 10). Los romanos ejecutan a Jesus
como «rey de los judios»; el titulus crucis, la inscripcion que se
fijo en la cruz, puede ser historica (Mc 15, 29). Alla donde los
seguidores y los adversarios estan de acuerdo, nos estaremos
aproximando a la verdad historica.

~ En aquel tiempo existian en el pueblo expectativas de un rey po-
pular, aunque no estamos seguros de que a esos reyes populares
se les llamara «mesias». En la denominada guerra de los ban-
doleros, en el afio 4 a.C., Simén y Atronges se alzaron como re-
yes populares (Antiquitates 17, 269-285), mientras que Judas,
hijo de Ezequias, o Judas Galileo era, mds bien, un maestro que
queria imponer la teocracia divina (De bello Iudaico 2, 56). Es
posible historicamente que expectativas comparables aparecie~
sen de nuevo en tiempo de Jesus.

—~ No poseemos en ¢l judaismo precristiano ningtin testimonio de
un Mesias sufriente. Esto concuerda con el Nuevo Testamento:
los discipulos de Emaus aguardaban a un redentor terreno, y tan
solo por medio del Resucitado llegan a saber que el Mesias tie-
ne que sufrir (Le 24, 26.46). Si el concepto tradicional del Me-

sis acerca de la conexion original entre la confesion del Mesias y la palabra que habla de
Satanas fue mantenida por E. Dinkler, Petrusbekenntnis und Satanswort, en Zeit und
Geschichte, Tubinga 1964, 127-153 = Id., Signum Crucis, Tubinga 1967, 283-312, y F.
Hahn, Christologische Hoheitstitel, Gotinga 1963 51995, 226-230,
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sias suponia un Mesias sin sufrimiento, es mas probable que es-
te concepto fuera aplicado a Jesus antes de su pasion, y no des-
pués de su muerte, cuando los discipulos no podian esperar ya
un Mesias que se impusiera en sentido terreno. La idea tradi-
cional del Mesias debid de trasformarse solo por el proceso y la
ejecucion de Jesus en la idea del Mesias que fracasaba.

Estas expectativas terrenas acerca del Mesias le costaron la vida a
Jesus: fue crucificado como pretendiente fracasado a Mesias. De ahi
no puede deducirse que ¢l se identificara con esa funcién. Lo tnico
cierto es que Jesus, ante Pilato, no se distancio claramente de ella (Mc
15, 2ss). Porque los judios se habrian servido de esto en contra de los
cristianos. Pero en ninguna parte encontramos una referencia a que el
Mesias de los cristianos hubiera puesto en duda su mesianidad. Pro-
bablemente, Jesis tenia de si mismo una comprension mesianica —pe-
ro sin el titulo de Mesias®-—. Jestis proclamaba el reino de Dios. El
podia realizarlo ya ahora ocultamente, sin expulsar del pais a los ro-
manos. En lugar de romanos, Jesiis expulsaba demonios. Su mensaje
acerca del reino de Dios expresaba un monoteismo consecuente: pre-
dicaba que se estaba imponiendo el reinado del solo y unico Dios. Es-
ta expectativa y esperanza era evidente para todos los judios —incluso
sin Mesias y sin expectacién mesianica~. Formaba parte del patrimo-
nio colectivo de esperanzas del pueblo. Mientras que en el caso del
Maestro y del Profeta habiamos tropezado con un conflicto interno de
funciones con la funcidon de Jesus en el hogar y en la ciudad, esta ex-
pectativa de un «Mesias» era contradictoria en si misma. Esto pode-
mos saberlo claramente con ayuda del Salmo de Salomoén 17, que es
un salmo mesianico de mediados del siglo I a.C. (o del tiempo de He-
rodes I). Por un lado, el Mesias ha de «pisotear destruyéndolos» a los
pueblos gentiles, «haciéndolos aflicos con su vara de hierro, como se
rompe la vasija de un alfarero» (SalS1 17, 22.24); por otro lado, ha de
rechazar la violencia guerrera y «no depositara su confianza en el ca-
ballo ni en el carro ni en el arco» (17, 33)*'. Por un lado, limpiara el
pais de todo lo que sea pagano: «Ningun hombre que tenga familiari-
dad con el maligno habitara junto con ellos» (17, 27). Por otro, los

20. En favor de una pretensién mesianica por parte de Jesus abogan M. Hengel-A.
M. Schwemer, Der messianische Anspruch Jesu und die Anfiinge der Christologie, Tu-
binga 2001. Entienden primariamente por el Mesias a aquel que trae la salvacion esca-
toldgica y no atribuyen al titulo de «Mesias» ninguna significacion decisiva.

21. Un puente entre la faceta guerrera y la faceta pacifista lo constituye la afirma-
cion de que ¢l con «la palabra de su boca» destruird a los gentiles (17, 24). ;Seré esto
una reinterpretacion de la vara de hierro mencionada anteriormente?
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gentiles afluiran al pais a fin de contemplar la gloria de Dios (17, 31).
Por otra parte, las acciones simbolicas con las que Jests sefialé su pre-
tension ante el piblico no eran claras. Por un lado, nombré a los Do-
ce como su «plana mayor» mesianica; por otro, hizo su entrada en Je-
rusalén montado en un asno, para poner de manifiesto que llegaba sin
poderio militar (cf. Zac 9, 9). Eran también ambiguas sus afirmacio-
nes: por un lado, debia realizarse consecuentemente la soberania tni-
ca y total de Dios; por otro, habia que pagar tributos al emperador.
Aqui tropezamos con un conflicto (interno) entre funciones —una con-
tradiccion en virtud de expectativas incompatibles depositadas en la
misma funcién—. En las expectativas de salvacion del pueblo no esta-
ba claro como debia actuar el Mesias: ;jpor medio de una victoria mi-
litar o por medio de su palabra?, ;por medio de una accion propia o
por medio de una intervencion de Dios? El Mesias era una mezcla de
rey terreno y de salvador trascendente. Esta contradiccion le costo la
vida a Jestis. Las expectativas mesidnicas tenian que conducir al con-
flicto con los dominadores romanos, aunque Jesus rechazé pretensio-
nes militares de poder.

Si Jesus empleo una expresion para designar su tarea, entonces es-
ta expresion fue la de Hijo del hombre (en arameo: bar nascha). Este
«titulo» no correspondia a ninguna expectativa tradicional de funcio-
nes. Era considerado como tan tipico de Jesis, que el titulo aparece
unicamente (con escasas excepciones) en palabras de Jesus, ¢ incluso
se ha incrementado secundariamente en ellas. En la lengua aramea de
la vida cotidiana, la expresion significa «hombre» en sentido general
(o bien «<hombre» a secas); en sentido indefinido significa «cualquier
hombre»; o, en sentido descriptivo, «yo en cuanto hombre». Por con-
siguiente, una frase como: «Las zorras tienen madrigueras y los paja-
ros del cielo nidos, pero el Hijo del hombre no tiene donde reclinar la
cabeza» (Mt 8, 20/ Lc¢ 8, 58) es tan s6lo una trascripcion en tercera
persona de las palabras: «Yo no tengo donde reclinar mi cabeza». Es-
ta expresion coloquial de Hijo del hombre fue recogida con gran dig-
nidad en la tradicion acerca de Jesus, porque se hablé en ella del
«Hijo del hombre» y también del Juez venidero. En una visién que se
halla en el libro de Daniel, vemos que a alguien «semejante a un hijo
del hombre» se le confirio al fin de los dias el dominio universal (Dn
7, 13s). Se discute qué relacion tienen entre si la expresion coloquial y
la expresion de la vision que hablan, las dos, de «Hijo del hombrey.
Probablemente Jesus contrapuso la expresion Hijo del hombre a las
expectativas que se cifraban en él, y de este modo se la refiri6 a si mis-
mo. Cuando Pedro le dice: «T1 eres el Cristo (el Mesias)», Jestls res-
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ponde con el anuncio de que «el Hijo del hombre ba de padecer». Es
verdad que esta escena, en su composicion, es pospascual, pero el he-
cho de que el titulo de Mesias se le aplicara desde fuera a Jests, mien-
tras que él se entendia a si mismo como Hijo del hombre, pudiera ser
histérico (cf. Mc 14, 61s). Con esto se llegd a una carga mesidnica de
la expresion «Hijo del hombre», que originalmente designaba la hu-
manidad de Jesus. A lo mas tardar después de Pascua, Jesus como el
Hijo del hombre se mezcl6 con la figura del Juez celestial como el Hi-
jo del hombre. Ese celestial Hijo del hombre se asemejaba, segun la
tradicion judia, «a un hombrey, pero no era un hombre. Por qué Jesus
y sus seguidores utilizaron precisamente esta expresion tan enigmati-
ca, es algo que nosotros s6lo podemos sospechar: una investigacion
sociologica puede aportar la sospecha de que esta expresion permitia
a Jestis, como ningtin otro titulo, la auto-interpretacion de su propia
identidad y de su propia funcion. En efecto, la expresion «Hijo del
hombre» abria una gran amplitud de banda de posibles interpretacio-
nes: desde la del hombre a secas hasta la de una figura divina.

b) El lenguaje de las formas en la tradicion acerca de Jesus:
argumentaciones analiticas

Al ser considerado Jesus en el pueblo como Maestro, Profeta o
Mesias, se vio confrontado con expectativas de funciones religiosas.
La tradicién acerca de Jests contiene géneros que corresponden a es-
tas funciones. Aunque no tuviéramos testimonios directos de que Je-
sus fue considerado como Maestro, Profeta y Rey mesiénico, podria-
mos encontrar en la tradicion de Jestis motivos didacticos, proféticos y
regios.

1) Motivos sapienciales en la tradicion acerca de Jesus

Toda la tradicion acerca de Jesus puede interpretarse como una en-
sefianza. De género didéctico eran principalmente las palabras sapien-
ciales y las parabolas. Jes(s hacia reflexionar a sus oyentes utilizando
sentencias y paradojas muy elaboradas: «El que quiera salvar su vida,
la perdera; pero el que pierda su vida..., la salvard» (Mc 8, 35). Las
parabolas de Jesus muestran un gran arte poético. En breves imagenes
enlazaba Jesus con lo mas obvio: de un pequefio grano de semilla bro-
ta en todos los casos una gran cosecha (Mc 4, 26-29). En los discursos
parabolicos mas extensos Jesis vencia la resistencia de sus oyentes a
reconocer la magnanimidad de Dios. Dios puede recompensar a traba-
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jadores, independientemente de las prestaciones que ellos realicen (Mt
20, 1-16); Dios puede invitar al banquete a personas marginadas (Lc
14, 16-24), y es capaz de devolver al hijo prodigo la condicidon que és-
te habia perdido en la vida familiar (Lc 15, 11-32). El analisis del len-
guaje de las formas confirma que Jesus ensefiaba de manera diferente
de como lo hacian los doctores de la ley: rabinos (posteriores) narra-
ban también impresionantes parabolas; sin embargo, lo hacian con el
fin de ilustrar e interpretar la ford. Pero las parabolas de Jestis descan-
san en si mismas. Su autoridad se muestra gracias a la evidencia inter-
na que poseen.

2) Motivos proféticos en la tradicion acerca de Jests

Jesus asociaba su lenguaje de formas sapienciales con géneros pro-
féticos: en los ayes y en las bienaventuranzas Jesiis amenazaba con el
juicio a los privilegiados, mientras que a los desdichados les prometia
la salvacion (Lc 6, 20-26). Sus palabras de juicio escindian algunos ho-
gares (Lc 17, 34s), amenazaban a ciudades (L¢ 10, 13-15) e incluso a
toda la generacion presente (Lc 11, 49-51). Al mismo tiempo, Jesds
proclamaba un mensaje de salvacion para los pobres (L¢ 6, 20), los ni-
flos (Mc 10, 14s) y los extrafios (Lc 13, 28s). Como profeta, Jesus ac-
tuaba por medio de la palabra y de la accion (Lc 7, 16; 24, 19). El no
solo proclamaba la llegada del reino de Dios, sino que la realizaba por
medio de exorcismos: «Si yo por el dedo de Dios expulso los malos es-
piritus, entonces es que el reino de Dios ha llegado a vosotros» (Lc 11,
20). Satanas habia caido ya del cielo (Lc 10, 18). El mal estaba ya ven-
cido. Un nuevo mundo surgia en lo oculto. Si analizamos los motivos y
formas proféticos de la tradicion de Jesus, también resulta evidente que
Jesis era mas que un profeta; ¢l llevo a su plenitud el profetismo.

3) Motivos regios en la tradicion acerca de Jesus

La tradicion acerca de Jesis muestra vestigios de que él tenia una
conciencia regia de si mismo: las antitesis (Mt 5, 21s.27s) son mucho
mads que una interpretacion de la ley como las que hacian los escribas.
Jesus ensefia, de manera comparable a un rey helenistico, que la «ley
vivan (el némos émpsychos) se halla encarnada en su propia persona?,
También el que Jesiis se encuentre libre de cuidados y preocupaciones
es expresion de una conciencia regia: mejor que €l rey Salomén estan

22. Cf. D. Zeller, Jesus als vollmdchtiger Lehrer (Mt 5—7) und der hellenistische
Gesetzgeber, en L. Schenke (ed.), Studien zum Matthdusevangelium, Stuttgart 1988,
299-317, quien desarrolla esta idea exponiéndola en el plano de la redaccion de Mateo.
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vestidos los lirios del campo, esos lirios que Jesas propone como mo-
delo a sus discipulos (Mt 6, 25-34). Jesuis quebranta el sabado como lo
hizo el rey David, el cual comi6 de los panes de la ofrenda reservados
para los sacerdotes (Mc 2, 25s). El y sus discipulos no tienen por qué
pagar el tributo para el templo, porque, como hijos del rey, estan exen-
tos de tributos (Mt 17, 24-27). Jests entra en Jerusalén como un rey
humilde. Los peregrinos se llenan de jubilo por el reino «de nuestro
padre David», que llega con Jests (Mc 11, 1-11). Finalmente, a Jesus
le acusan como a «rey de los judios», y se mofan de €l y lo ejecutan
(Mc 15, 2-5.16-20.26). Sin embargo, €l no acepto nunca la funcion de
Mestas regio, sino que la reinterpretd audazmente. Cuando Jests ins-
tituy6 a los Doce como jueces sobre las tribus de Israel (Mt 19, 28),
les confirid la tarea mesidnica de regir a las doce tribus (SaiS1 17, 26).
Jestis «democratizd» la idea del Mesias, convirtiéndola en un mesianis-
mo de grupo®, instituyendo a otros como «mesias» (en plural). Aquel
que instituye a otros como «mesfasy jtiene que ser mas que un Mesias!
Ahora bien, ;de dénde procedia la superacion de todas las fun-
ciones conocidas, con las que él —~como carismatico— hubiera podi-
*do identificarse? Llegamos asi a la comparacién entre Jesls y otros
carismaticos.

¢) Carismaticos precedentes y competidores: argumentaciones
comparativas

Jestis no era el tnico carismatico de su tiempo. Las expectativas
dirigidas hacia él eran resonancia de otras figuras. Casi simulténea-
mente con él actué Juan Bautista. Esta competencia con los carisma-
ticos precedentes y con los que actuaban junto a él contribuyeron a
que Jests intensificara su conciencia de si mismo de una manera difi-
cilmente superable, y a que sus discipulos incrementaran de nuevo
simbolicamente la dignidad de Jesis elevandola casi hasta lo incon-
mensurable, cuando le atribuyeron el nombre que estd por encima de
todos los nombres (Flp 2, 9).

1) Sabios y maestros judios

Los doctores de la ley y los maestros eran por aquel entonces fe-
némenos familiares, aunque pocos de ellos dejaron huellas en la his-

23. Cf. G. Theissen, Gruppenmessianismus: JBTh 7 (1992) 101-123. Sobre el logion
de los Doce, cf. H. Roose, Heil als Machtausiibung, tesis para la admisién en el claustro
de profesores universitarios, Heidelberg 2001, 142-181 (publicada en NTOA/StUNT).
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toria. Entre €stos se cuenta el «Maestro de justicia», que en el siglo
IT a.C., a partir de sectores disidentes, creé el grupo de los esenios.
El se alzé con la pretension carismatica de ser el auténtico intérpre-
te de la ford y de la profecia que, mediante su interpretacién de la
Escritura, revela definitivamente la voluntad de Dios. En el curso ul-
terior de la historia, encontramos dos pares de maestros que adqui-
rieron notoriedad: poco antes de la muerte de Herodes I (el afio 4
a.C.), Judas y Matias (Josefo los denomina «sofistas» a ambos) in-
citaron a joévenes a que arrancaran del templo un «aguila dorada»,
que era el simbolo del dominio extranjero por parte de los romanos.
Fueron ejecutados juntamente con sus maestros (De bello Iudaico 1,
648-655). Después de la transicion a la administracién romana di-
recta en Judea y en Samaria, surgieron nuevamente un par de docto-
res de la ley: Judas Galileo y el fariseo Saduc. Protestaban contra el
pago de tributos a los romanos (4ntiquitates 18, 1-10). Por aquel en-
tonces varios maestros habfan actuado subversivamente. Y asi, se
comprende que a Jesus le pidieran que adoptase una actitud ante la
doctrina de Judas Galileo, y le preguntaran si estaba prohibido pagar
tributos a los romanos (Mc 12, 13-17). Resulta interesante la men-
cion repetida de pares de maestros. Posiblemente, Juan Bautista y Je-
stis de Nazaret formaran también una de esas parejas, que por la
muerte de Juan Bautista no pudo ya actuar conjuntamente. Pero, en
todo caso, jesos maestros tenian discipulos! Y también éstos eran en-
viados a veces en parejas a una mision (Mc 6, 7; L¢ 7, 18). Pero la
relacion de sus discipulos con Jesus iba mas alla de la relacién de los
discipulos con su rabi: los rabinos actuaban en centros docentes, ins-
truian Uinicamente a varones jovenes, y sus discipulos podian cam-
biar de maestro. Por tanto, se diferenciaban de Jesus y del circulo de
sus discipulos: la vinculacién con Jests era exclusiva y definitiva;
también habia mujeres entre sus oyentes; Jests no conocfa ninguna
stabilitas loci. Por desgracia, no poseemos referencias seguras que
hablen de maestros itinerantes en el judaismo palestinense de aquel
tiempo. Seguramente, el predicador itinerante méas antiguo antes que
Jestis fue Judas Galileo®. Pero Jestis es el primer maestro itinerante
que dejé claras huellas en la historia.

24. Junto a Judas Galileo podriamos mencionar quizas a Juan Bautista. Es verdad
que, en los evangelios sindpticos, se le asocia fijamente con el Jordan, pero en cambio
en Jn 3, 23 vemos que Juan acta en Aindn, cerca de Salin. Segin Mc 6, 16, Herodes
Antipas piensa que Jests es el Bautista redivivus. En el caso de que el Bautista hubiera
actuado también como maestro itinerante, tendria ciertos visos de posibilidad esa iden-
tificacion de Jests con el Bautista. Sin embargo, para Antipas habia también otras razo-
nes para identificar a ambos.
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2) Profetas judios en aquel tiempo

Los profetas eran considerados como mensajeros de Dios con un
mensaje singular. Aparecian en publico con mucha menor frecuencia
que los maestros. Sin embargo, con Juan Bautista comenzo una cade-
na de nuevos profetas que continud hasta la guerra de los judios. El
Bautista se alz6 con una pretensién dificil de superar: se entendia a si
mismo como un ultimo profeta; su bautismo ofrecia salvacion poco
antes del Juicio. Jesus lo consideraba como mas que un profeta (Lc 7,
26s). Cuando Jests, después del arresto y ejecucion del Bautista, con-
tinué el mensaje de éste, tuvo que sobrepasarlo. A Jesus se le media
por el (fracasado) Bautista (Mc 6, 14). Un logion, posiblemente au-
téntico, formula de la siguiente manera la pretension de JesUs de su-
perar al Bautista: «Os digo que entre los nacidos de mujer no hay otro
mayor que Juan; sin embargo, ¢l mas pequefio en el reino de Dios es ma-
yor que éb» (Lc 7, 28). Si el Bautista fue el ultimo profeta antes del fin,
entonces Jesis fue el primero en traspasar el umbral hacia un nuevo
mundo. Para esta conciencia de vivir ya en un nuevo mundo, dificil-
mente tendremos (hasta ahora) una analogia en el judaismo de aquel
" entonces?. Es una nota propia y caracteristica de la actuacion proféti-
ca de Jests presentarse a la vez como sanador y exorcista —y de este
modo hacia que fuera plausible la pretension de que con él comenza-
ba el reinado de Dios (Lc 11, 20)—. Precisamente sus actos milagrosos
le distinguian de otros profetas. Esto hace también que Jesus se dife-
rencie del Bautista (Jn 10, 41). Cuando éste preguntd si Jesus era el
que habia de venir, Jesus respondid refiriéndose a los milagros reali-
zados en el momento presente (L¢ 7, 18-23). Esta diferencia se aplica
también a los posteriores «profetas de signos»: anunciaban un mila-
gro, jpero no lo realizaban ellos mismos!

3) Pretendientes judios al titulo de rey

Pretendientes carismaticos al titulo de rey seguian estando vivos en
la memoria en tiempo de Jesis. La esperanza en tales pretendientes
originaba alborotos en el pueblo, ante los cuales la aristocracia se mos-

25. M. Philonenko, Das Vaterunser, Tubinga 2002, 61s, piensa que ha encontrado
en 4Q 215 Frag. 1 Col. II (= TestNeftali) un texto con escatologia de presente. Traduce
asi: «[Pues] ha llegado el tiempo del derecho, y la tierra esta llena de conocimiento y
alabanza de Dios en los dias del [...] Venido es el tiempo final de la salvacion». J.
Maier, Die Qumran-Essener: Die Texte vom Toten Meer, vol. 2, Minich 1994, traduce
en cambio: «Venido es (entonces) el tiempo de la [just]icia y la tierra se llena de cono-
cimiento y alabanza de Dios [-] venido es el tiempo de la paz y de las prescripciones de
la verdad...».
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traba temerosa. Después de la muerte de Herodes en el afio 4 a.C., los
pretendientes al titulo de rey habian sumido al pais en el caos. Se ha-
bian cefiido a si mismos la diadema; habian reunido en torno suyo par-
tidarios y habian luchado contra los extranjeros que habia en el pais y
contra sus colaboradores. Esto se halla atestignado con seguridad en el
caso de Atronges en Judea, y en el de Simon en Perea (Antiquitates 17,
271-285). Atronges se presentaba como un nuevo David. Reunia en
torno suyo a sus hermanos como su plana mayor mesianica. La expec-
tativa de un rey davidico permanecié viva en Judea incluso mucho
después de este personaje. En el evangelio de Marcos vemos que, por
primera vez, cuando Jesuis marcha hacia el sur (a Jeric6), un mendigo
ciego le saluda, aclamandole como a hijo de David. Claro que este hi-
Jjo de David no consigui6 el reconocimiento por medio de actos de vio-
lencia guerrera, sino realizando curaciones (Mc 10, 46-52). Cuando
Jesus se roded de doce discipulos como de su «plana mayor», esta ac-
cion simbolica tenia que suscitar expectativas mesidnicas entre sus
adeptos: los Doce eran los representantes del renovado pueblo de Dios.
La restauracion de este pueblo tenia que estar muy proxima. Por este
motivo, llaman tanto mas la atencion las demostraciones de conducta
no-violenta que hallamos en la tradicion acerca de Jesus. Un rey que
mediante la renuncia a la violencia llega al poder resulta paradéjico.

d) La trasformacion de Jesus en una funcion perentoria en el mundo
de los simbolos religiosos

El recuerdo de Jesus fue trasformado por dos acontecimientos: por
su ejecucion y por sus «apariciones» después de su muerte. La cruz y
la resurreccion se convirtieron en datos originarios de la fe cristiana.
Por medio de ellos la imagen del Jests terreno experimentd una pro-
funda trasformacion. Recibid un estatus divino. Se siente vacilacién a
la hora de interpretar semejante fe por medio de categorias de funcio-
nes sociologicas. Tal interpretacion presupone la ampliacion del con-
cepto de funciones para adaptarlo a funciones del mundo simbélico de
Ia fe. Ahora bien, estas funciones se hallan indisolublemente unidas
con la funcién precedente de Jesus en el mundo histérico: Jests acep-
t6 la funcién mas baja que una sociedad puede adjudicar: la de delin-
cuente ejecutado; pero después pasé a desempefiar la funcién mis ex-
celsa que podamos imaginarnos: la funcion de Dios. El himno de la
Carta a los filipenses expreso esto con conceptos de aquellos tiempos.
Jesus tiene en €l sucesivamente la funcién de Dios y la de esclavo. El
hace su aparicion con los «simbolos del estatus» de la mas extrema
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humillacién y deshonra (mediante la crucifixion) y de la mas extrema
exaltacion y veneracion (mediante la proskynesis y 1a aclamacion uni-
versal como Sefior).

El cual, siendo de condicion divina,

no consideré como presa codiciable el ser igual a Dios.
Al contrario, se despojo de su grandeza,

tomé la condicién de esclavo

y se hizo semejante a los hombres.

Y en su condicién de hombre,

se humillé a si mismo,

haciéndose obediente hasta la muerte,

y una muerte de cruz.

Por eso Dios lo exalto

y le dio el nombre que est4 por encima de todo nombre,
para que ante el nombre de Jesus

doble la rodilla

todo lo que hay en los cielos, en la tierra y en los abismos,
y toda lengua proclame

que Jesucristo es el Sefior,

para gloria de Dios Padre.

(Flp 2, 6-11).

1) La criminalizacion de J esus

El caso de Jests, segin narran los evangelios, fue visto ante dos ins-
tancias: ante el sanedrin se le sometio a interrogatorio; por Pilato fue
condenado a muerte. Historicamente participaron ambas instancias, lo
cual se ve corroborado por el caso del profeta Jesis, hijo de Ananias,
que en el afio 62 d.C. hizo su aparicion en publico expresando un men-
saje de juicio contra el templo y contra la ciudad, y fue arrestado por
la aristocracia judia y entregado al procurador romano. Pero éste le de-
j6 en libertad. A las dos instancias corresponden dos acusaciones con-
tra Jests: ante el sanedrin Jesus fue acusado por pronunciar su pro-
fecia contra el templo; ante Pilato, por la pretension de ser rey de los
judios. Estas acusaciones correspondian a las dos acciones simbdlicas
por las que Jesus habia llamado la atencién en Jerusalén: como rey ha-
bia hecho su entrada en Jerusalén; como profeta, habia profetizado
contra el templo y lo habia «purificado». Desde el punto de vista so-
ciologico, Jesus fue acusado ante ¢l sanedrin por su funcién como pro-
feta (1o mismo que el posterior profeta vaticinador de desgracias: Je-
sts, hijo de Ananias). Por el contrario, la pretension de ser un Mesias
no era ningtn delito en el judaismo. En cambio, ante Pilato Jesus fue
acusado en su funcién como «Mesias». La pretension que esto impli-
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caba de ser el rey de los judios constituia un acto de revuelta. El tem-
plo no desempefi6 papel alguno en la vista de la causa ante Pilato. La
profecia pronunciada por Jests contra el templo no constituia para Pi-
lato ningun delito digno de ser castigado con la muerte. Un procurador
posterior dejé en libertad a un profeta que habia sido acusado de pro-
nunciar un mensaje contra el templo (De bello Iudaico 6, 305). A los
dos puntos de la acusacion y a las dos vistas judiciales corresponden
finalmente dos clases de escarnios: ante el sanedrin Jesus fue afrenta-
do como profeta (Mc 14, 65); ante Pilado Jesus fue maltratado como
«rey de los judios» (Mc 15, 16-19). A mi parecer, la tradicion ha con-
servado en su nucleo la verdad histoérica cuando presenta a Jests en
ambas funciones. Jestis, segin la tradicion, no solo es el profeta re-
chazado, sino que es también el Mesias crucificado. Con ambas fun-
ciones se hallan asociadas diversas sanciones. Tan s6lo por su «pre-
tension de ser el Mesias», Jesus fue considerado como un delincuente
por los romanos. Esta pretension constituia perduellio, un alzamiento
contra la pretension de poder mantenida por el estado romano. La cru-
cifixion debia surtir un efecto disuasorio y de escarmiento. La cruci-
fixién era considerada como deshonra y humillacion, infligidas cons-
cientemente. Por el contrario, las instancias judiciales judias no tenian
autoridad para pronunciar penas de muerte. Su proceder contra Jesus
es el proceder contra alguien que subversivamente habia cuestionado
su poder?,

2) La divinizacion de Jests

Cuando Jesus hizo su entrada en Jerusalén, sus discipulos habian
esperado el comienzo de la llegada inminente del reinado de Dios (Lc
19, 11). Sus expectativas se¢ vieron contrariadas. Jesus fue ejecutado;
los discipulos huyeron. Pero, después de la muerte de Jesds, unas vi-
siones engendraron en ellos la firme conviccion de que Jesus vivia, y
de que el reinado de Dios, cuyo comienzo habian anhelado, estaba
siendo realizado por él, aunque de manera diferente de la que ellos es-
peraban: Jesus habia asumido el trono real en el cielo. El estaba sen-
tado a la derecha de Dios, como habia predicho proféticamente el Sal

26. B.J. Malina, The Social Gospel of Jesus, Minneapolis 2001, 50s, distingue so-
ciolégicamente tres formas de «establishment violence», que se observan en el modo de
proceder contra Jesus: 1) la defensa de law and order contra un delincuente (como mo-
tivo para el proceder de los romanos); 2) la defensa de intereses contra una accion sub-
versiva y discrepante (como motivo para el proceder del sanedrin); 3) la defensa de nor-
mas culturales e interpretaciones contra los disidentes y herejes (como motivo de los
herodianos y de los fariseos en su pregunta acerca de los impuestos; Mc 12, 13ss).
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110, 1. De esta manera, la expectativa del reinado de Dios se convirtio
en la expectativa de la venida de J estis; la esperanza depositada en el
{inico y solo Dios se convirtid ahora en la esperanza en la parusia de
Cristo. Finalmente, de la conviccidn de Jesis de que en su actuacion
se estaba realizando el reinado de Dios, se originé la fe de que, con la
resurreccion de Jesus, ese reinado habia comenzado ya. El impulso
para esa trasformacion en la fe de los discipulos lo dieron las apari-
ciones de Pascua. Como visiones tienen bastantes analogias?’. Se ase-
mejan a alucinaciones para dominar el dolor en aquellas personas que,
después de la muerte de seres queridos, experimentan profunda aflic-
cién y presion psiquica. Pero lo que no es nada habitual es que €sas
visiones no sélo las experimentaron personas aisladas, sino también
grupos de personas. Las alucinaciones son casi siempre algo muy pri-
vado, y en la sociedad moderna son silenciadas a menudo por temor a
que se pueda considerar como personas chifladas a quienes las tienen.
Ademas, las alucinaciones no conducen ordinariamente a formaciones
de grupos. Pero los «Doce» sabian que estaban siendo llamados a una
tarea comun. Finalmente, las apariciones visionarias de difuntos no
desencadenan la conviccion de que los difuntos posean un estatus di-
vino. Por el contrario, las apariciones de Pascua producen una inten-
sificacion simbolica del Crucificado, al considerarlo como el Sefior
por encima de todos los sefiores. Jesus, en el mundo de simbolos reli-
giosos, llegd a una funcion {ltima y perentoria. Esto puede explicarse
tmicamente por el hecho de que Jesus, antes ya de su ejecucion, habia
suscitado las correspondientes expectativas, que ahora se vefan ya
cumplidas. De este modo, la funcion de Jesus como exaltado Hijo del
hombre se halla asi en estrecha relacion con la funcion de sus adeptos,
de los carismaticos itinerantes, esa funcién que habiamos considerado
primeramente. Mas tarde nos ocuparemos nuevamente de la funcion
del Hijo del hombre.

3 Los carismdticos itinerantes como automarginados: la funcion de
los carismdticos secundarios

La primera tesis que hemos de verificar en las fuentes dice que Je-
stis no fundé primariamente comunidades locales, sino que dio vida a
un movimiento de carismaticos que iban de un lugar a otro. Las auto-

97. Una discusién inteligente de la interpretacion psicologica de las visiones de
Pascua se encuentra en M. Reichardt, Psychologische Erkidrung der paulinischen Da-
maskusvision?, Stuttgart 1999.
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ridades del cristianismo primitivo, en sus comienzos, eran apostoles,
profetas y discipulos itinerantes, que se desplazaban de un lugar a otro
y que, en esos lugares, podian encontrar apoyo en pequefios grupos de
simpatizantes. Dichos grupos permanecian, en cuanto a su organiza-
cidn, en el seno del judaismo. Encarnaban menos claramente lo nue-
vo del cristianismo primitivo, pues permanecian vinculados con su an-
terior situacion mediante variadas vinculaciones y obligaciones. Los
responsables de lo que mas tarde se independiz6é como cristianismo,
eran mas bien carismaticos itinerantes sin patria ni hogar. El concepto
de «carismatico» expresa claramente que la funcion de estas personas
no correspondia a una forma institucionalizada de vida, en la que uno
pudiera ingresar por medio de una decision, sino que su ingreso tenia
su fundamento en una vocacion de la que el individuo no podia dispo-
ner. Segun la comprension que ellos tenian de si mismos, esa vocacion
era esencialmente un llamamiento venido de Dios. Por otra parte, el
ingreso de esas personas en una nueva existencia puede interpretarse
también como expresion de un dinamismo social. Las tres argumenta-
ciones anteriormente esbozadas serviran para analizar como la fun-
cion del «carismatico itinerante» dejo su impronta en el movimiento
de Jests.

a) Vestigios y tipos de carismaticos itinerantes en el cristianismo
primitivo: argumentaciones constructivas

En los textos encontramos referencias directas a diversos circulos
de figuras itinerantes. A todas ellas las denominamos «carismaticos
itinerantesy», independientemente de que hayan representado un deter-
minado ethos, el «radicalismo itinerante». En primer lugar, se trata
unicamente de registrar la multitud de autoridades itinerantes que en el
cristianismo primitivo, por razones religiosas, se hallaban en camino
para difundir el mensaje. Su teologia y su ética tendrian acentos pro-
pios en cada grupo.

Segin Lucas, la comunidad primitiva de Jerusalén estaba dirigida
por doce apéstoles (Heh 1, 12ss). Lucas proyecta sobre el pasado su
ideal de una comunidad local regida colegialmente. En efecto, cuan-
do Pablo, tres afios después de su conversion, visitd Jerusalén, encon-
tré solamente a Pedro entre la supuesta direccion colegial de la comu-
nidad (Gal 1, 18). ; Dénde estaban los demas? La explicacion obvia es:
recorrian el pais para misionar y sanar. Esa era la tarea que se les ha-
bia confiado en Mc 3, 13ss; de la direccion colegial no se habla alli en
ningun lugar. Quince afios mas tarde, Pablo encontré unicamente en
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Jerusalén a «tres columnasy, entre ellos a Pedro (Gal 2, 9), quien con
frecuencia se hallaba de camino de un lugar a otro (Hch 8, 14; 9, 32ss;
10, 1ss; Gal 2, 11ss; 1 Cor 1, 12). El circulo de los Doce, dirigido por
él, desaparecio pronto. Su encargo residia, seglin Mt 19, 28, en las do-
ce tribus (dispersas) de Israel. Probablemente el circulo de los Doce se
dispersé a los cuatro vientos. Asi lo ve todavia la «Carta de los Apos-
toles» (Epistula Apostolorum [EpAp]), en el siglo I1d.C., en la que Je-
sGis envia en mision a los Doce con las siguientes palabras: «Id, predi-
cad a las doce tribus y predicad también a los gentiles y a todo el pais
de Israel, desde el oriente hasta el occidente, desde el norte hasta el
sur...» (EpAp 30)%.

La mision itinerante no se limitaba al circulo de los Doce. Pablo,
en 1 Cor 15, 3-8, distingue claramente entre los Doce y los «apdsto-
les». Apbstoles son para ¢l todos aquellos que experimentaron una
aparicion en Pascua y que misionaban (1 Cor 9, 1). Pablo, por ejem-
plo, menciona también como apéstoles a Andrénico y Junias (;un ma-
trimonio?), y acentia que los dos habian sido ya seguidores de Jesus
antes que él (Rom 16, 7)®. Aqui nos enteramos ademas de que tam-
bién habia mujeres entre los carismaticos itinerantes. Junto a Junias
hay que mencionar igualmente a Maria Magdalena y a otras mujeres,
que segufan a Jesus en Galilea (Mc 15, 40-41)%.

28. La exclusién de los Doce del movimiento carismatico itinerante (como piensa
M. Tiwald, Wanderradikalismus, 265-267) dificilmente se podra basar en el hecho de
que la fuente de logia no contenga el concepto de «apostoly (enviado). Conoce en cam-
bio el verbo «enviar» (Le 10, 3; 11, 49; 13, 34). Conoce a los «Doce», aunque no los lla-
ma apostoles (Lc 22, 28-30). Aquellos para quienes se pronuncio, segin los evangelios
sin6pticos, el discurso de misién —y entre los destinatarios se cuentan también segura-
mente los Doce, segiin el contexto total de Q (con Lc 22, 28-30)-, jno habrian vivido
segln sus preceptos? Si los carisméticos itinerantes eran los portadores de la mision
destinada a Israel (asi piensa M. Tiwald), ;por qué no iba a contarse entre ellos Pedro,
que se encargaba del apostolado entre los circuncisos (Gal 2, 8)?

29. La interpretacion, gramaticalmente posible, de que Junias fuera muy apreciada
por los apéstoles (pero que ella no fuese una mujer apostol), falla por razones de con-
tenido: el hecho de que alguien sea famoso en el circulo de los Apéstoles, pero no en el
cristianismo primitivo, es inimaginable. Asf lo demuestra la Carta a los romanos, que
ensalza publicamente a Junias. Una referencia para salir del apuro es también la de que
Junias, como mujer de Andrénico, tlegara a obtener la dignidad de apdstol, y no en vir-
tud de su propio estatus. Pablo menciona anteriormente a Prisca, y lo hace mencionan-
dola antes que a su marido Aquila, y no deriva ciertamente la importancia de aquélla de
la de su marido. M. Ebner, Jesus in seiner Zeit, 149ss, piensa que los doce discipulos
eran, todos ellos, casados. Jesis habria escogido doce matrimonios. Lo cierto es que,
después de Pascua, varios apostoles iban acompafiados por sus respectivas esposas (1
Cor 9, 5). Pero como hipétesis universal, se trata de una conclusién demasiado atrevida.

30. A la pregunta de si en el cristianismo primitivo hubo mujeres carismaticas iti-
nerantes, habra que responder afirmativamente con prudencia, aunque estas mujeres, se-
guramente, actuaban Unicamente acompafiadas por varones. E. Schiissler Fiorenza, Zu
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Ya durante la primera generacidn comienza una nueva evolucién
con el circulo de los Siete, que se hallaba junto al circulo de los Doce
y al de los apoéstoles. El circulo de los Siete en torno a Esteban cons-
tituia, a mi parecer, el comienzo del grupo director de la comunidad de
Jerusalén, asentada en aquel lugar —en analogia con el circulo director,
integrado por siete varones, que existia en las aldeas de 1a Palestina ju-
dia*—. Elegidos al parecer para descargar al circulo de los Doce de la
tarea de distribuir alimentos, y tener asi debidamente en cuenta a los
miembros helenistas de la comunidad, los Siete actuaron pronto como
misioneros independientes (Hch 8, 4; 11, 19ss). Claro que, solo al ser
expulsados, se convirtieron en carismaticos itinerantes®?. Sin embargo,
su movilidad habia existido ya parcialmente con anterioridad. Uno de
ellos procedia de Antioquia (Hch 6, 5). Por eso no es ciertamente una
casualidad el que parte de los expulsados se dirigieran alli. Otro grupo
misionaba en Samaria. Allf actuaba Felipe (Hch 8, 4ss). Pero, a la vez,
lo encontramos en el camino que conduce de Jerusalén a Gaza (Hch 8,
26ss), luego en Asdod (Hch 8, 40). Mas tarde establecid su residencia
en Cesarea, juntamente con cuatro hijas suyas que profetizaban (Hch
21, 8s), pero volvié a emprender su actividad itinerante. En efecto,
volvemos a encontrarlo més tarde, juntamente con sus hijas, en Asia
Menor (Eusebio, Historia eclesidstica 3, 39, 9), donde seria enterrado
en Hierapolis (ibid. 3, 31, 3). Durante algiin tiempo fue un carismati-
co itinerante®. Se le llama «evangelista». Eusebio habla de tales evan-
gelistas como misioneros itinerantes que habian repartido sus bienes
entre los pobres y que habian marchado a tierras lejanas para predicar
(ibid. 3,37, 2)*.

ihrem Geddchtnis, Minich 1988, 195, me critica porque yo habria dado por supuesto,
sin la debida reflexion, que los carismaticos itinerantes eran inicamente varones. Eso lo
repitieron muchas otras personas. Pero el hecho es que yo, en el estudio Wanderradika-
lismus, en Studien zur Soziologie, 87, deduje de Did 11, 11 la conclusi6n de que «hubo
mujeres que acompafiaban a los profetas itinerantes». El tema habria que haberlo estu-
diado, ciertamente, con mayor profundidad. Sobre él, cf. L. Schottroff, Wanderprophe-
tinnen: eine feministische Analyse der Logienquelle: EvTh 51 (1991) 322-344; M. Ti-
wald, Wanderradikalismus, 211-220.

31. G. Theissen, Hellenisten und Hebrder (Apg 6, 1-6), en H. Lichtenberger (ed.),
Geschichte — Tradition — Reflexion, vol. I11: Friihes Christentum, Tubinga 1996, 323-343.

32. Asf afirma con razén T. Schmeller, Brechungen, 83ss.

33. Cf., sobre él, A. von Dobbeler, Der Evangelist Philippus in der Geschichte des
Urchristentums, Tubinga-Basilea 2000.

34. Semejantes textos tardios no son, claro estd, una prueba histérica de la exis-
tencia de los carismaticos itinerantes, pero proceden de un mundo social que en el siglo
Id.C. se hallaba mas cerca que nosotros de las circunstancias de aquel entonces. Euse-
bio tenia menos dificultades que algunos exegetas modernos para pensar en los misio-
neros itinerantes.
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Los helenistas expulsados de Jerusalén no s6lo actuaban en Sama-
ria, sino principalmente en Antioquia. Alli se desarrollé un nuevo tipo
de misioneros itinerantes, que financiaban sus viajes por medio del
trabajo propio y que renunciaban al derecho de ser sustentados por las
comunidades. Bernabé y Pablo son los ejemplos mas insignes (1 Cor
9, 6). En virtud de su independencia de los dificilmente previsibles
dones de sus destinatarios, podian llevar adelante su mision de una
manera mucho mas planificada. Por eso yo los distingui como «orga-
nizadores de comunidades», diferenciandolos de los mas antiguos mi-
sioneros itinerantes. Fueron los protagonistas de la mision entre los
gentiles®®. Mientras que los circulos de carismaticos itinerantes men-
cionados hasta ahora (los Doce, los Apodstoles, los Siete), tenian a la
comunidad de Jerusalén como puerto de origen, o estaban vinculados
con ella*, Antioquia destacaba como el segundo centro en la tempra-
na historia del cristianismo primitivo. Alli habia un circulo de cinco,
compuesto ecuménicamente ¢ integrado por maestros y profetas (Hch
13, 1): Bernabé procedia de Chipre (Hch 4, 36), Pablo era oriundo de
Tarso*(Hch 22, 3), y Lucio lo era de la Cirenaica; Menaén habia sido
criado antafio juntamente con el principe Herodes Antipas —ya fuera
en Jerusalén o bien en Roma—. Pablo y Bernabé crearon probablemen-
te un «nuevo tipo de predicador itinerante». No debian su movilidad al
hecho de haber sido expulsados, sino que —al menos en el caso de Pa-
blo— la debian a una vocacién. En principio, todos los maesttos y pro-
fetas antioquenos intervienen en la mision, para la que, mas tarde, fue-
ron «escogidos» Ginicamente Pablo y Bernabé (Hch 13, 2). Antioquia
era, pues, la «comunidad hogarefia» de un circulo de (potenciales) ca-
rismaticos itinerantes. Pero también surgieron aqui carismaticos itine-
rantes extranjeros, entre ellos el profeta Agabo, a quien encontramos
viajando por Judea y Cesarea (Hch 11, 27ss; 21, 10), y también a Pe-
dro, quien, después del concilio apostolico de Jerusalén, al que habian
acudido antioquenos, «correspondio con una visita» a la comunidad
que habia en Antioquia (Gal 2, 11-14).

Los ulteriores testimonios del movimiento carismatico itinerante
apuntan también hacia Siria. El testimonio posterior mas importante

35. Cf. G. Theissen, Legitimation und Lebensunterhalt: NTS 21 (1975) 192-221.
En esta distincion profundizé con razén M. Tiwald, Wanderradikalismus, 258-265 (in-
cluso en confrontacién critica conmigo): carisméticos itinerantes son, a mi parecer, los
dos tipos de misioneros itinerantes, pero Pablo y Bernabé no eran itinerantes radicales.

36. Posiblemente habia también otros centros en Galilea y en Damasco. Pablo, al
comienzo de su mision, pudo haber tenido en la comunidad en la que ¢l habia sido bau-
tizado su «puerto de origen»: después de su (; fracasada?) mision en Arabia, no es casual
que regresara a Damasco (Gal 1, 17).
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es la Didajé, que se origin6 probablemente en Siria (durante la prime-
ra mitad del siglo II)*”. Seglin este ordenamiento eclesial, los profetas
y maestros itinerantes eran las autoridades decisivas. Sélo podian mo-
rar en una comunidad durante algun tiempo (Did 13, 1s). Por enci-
ma de ellos estaban los «ap0stoles», que vivian «segiin la doctrina del
Evangelio» y podian permanecer a lo sumo dos dias en un lugar (11,
3ss). Todos estos carismaticos itinerantes gozaban de mayor prestigio
que los ministros residentes en el lugar (15, 2). No es de extrafiar que
se abusara de este prestigio. La Didajé advierte contra profetas cristia-
nos que van de un lugar para otro y que son traficantes de Cristo (12,
1ss). Raras veces se pone en duda que aqui se hable de carismaticos
itinerantes™,

Mencionemos brevemente los demas vestigios que poseemos acer-
ca de la ulterior historia de los carismaticos itinerantes. El satirico Lu-
ciano convirtié en tema de sus burlas a un carismatico itinerante del
cristianismo primitivo y le ultrajé como a un vagabundo que vivia a
costa ajena (Peregr. 16), probablemente sin razon alguna. Es intere-
sante que también este carismatico itinerante actuara en Siria y que ha-
llara resonancia en las comunidades —una sefial de que alli se estaba
familiarizado con este fenémeno—. No sélo Luciano juzgaba burlona-
mente el fendmeno. También Celso polemizo contra carismaticos iti-
nerantes en Siria, que profetizaban en el nombre del Padre, del Hijo y
del Espiritu y que llamaban la atencion por los sonidos ininteligibles
(quizas la glosolalia) que emitian (Or. Cels. 7, 8s). En Siria nos en-

37. K. Niederwimmer, Zur Entwicklungsgeschichte des Wanderradikalismus im
Traditionsbereich der Didache: WSt NF 11 (1977) 145-167; 1d., Zur Entwickiung des
Wanderradikalismus im Traditionsbereich der Didache, en W. Pratscher (ed.), Quaestio-
nes theologicae, Berlin 1998, 70-87; S. Patterson, Didache 11-13: The Legacy of Radi-
cal Itinerancy in Early Christianity, en C. N. Jefford (ed.), The Didache in Context, Lei-
den 1995, 323-329; M. Tiwald, Wanderradikalismus, 221-243. El citado autor hace
constar con razon que, sin la Didajé, nosotros no podriamos deducir con seguridad de
los textos del Nuevo Testamento la existencia de un movimiento carismético itinerante
(p. 36).

38. 1. A. Draper, Weber, Theissen, and ‘Wandering Charismatics’ in the Didache:
Journal of Early Christian Studies 6 (1998) 541-576: en la Didajé, los apdstoles no eran
considerados ascetas itinerantes, sino mensajeros de otras comunidades, que a su vez
eran considerados como representantes del Jesus terreno. Por eso, a tales apéstoles ha-
bia que recibirlos «como al Sefior». Llegaban con cartas de recomendacion y con un en-
cargo especial y podian permanecer dos dias en un lugar, porque, por ejemplo, no po-
dian ponerse en camino en dia de sdbado. Por el contrario, las exhortaciones para el
trato con profetas no se referirfan en absoluto a carismaticos itinerantes, sino a profetas
que residian fijos en un lugar (567ss). J. A. Draper, Wandering Charismatics and Scho-
larly Circularities, en R. Horsley-J. A. Draper, Whoever hears you hears me, Harrisburg
1999, 29-45, juzga, por tanto, que los carismaticos itinerantes serian «a modern scho-
larly construct, not an identifiable historical type of behavior» (45).
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contramos ademas con carismaticos itinerantes como circulo de por-
tadores del Evangelio de Tomas (o de tradiciones que se hallaban en el
EvTom)¥, y ademas en los Hechos de Tomas* y en las Cartas pseudo-
clementinas ad virgenes*.

Otros vestigios remiten a Asia Menor y a Grecia: carismaticos iti-
nerantes (procedentes de Palestina) constituyeron una mision judeo-
cristiana contraria a Pablo y crearon inseguridad en las comunidades
de Galacia, Filipos y Corinto*?. Dejaron también sus huellas en el libro
del Apocalipsis de Juan, en el cual un profeta trasmite su mensaje a las
siete comunidades en contra de las autoridades existentes en el lugar
(Ap 2, 1ss)*®. Asimismo la Carta tercera de Juan remite a Asia Menor.
Nos permite asistir a un conflicto entre el dirigente de una comunidad
asentada en un lugar y el mensajero itinerante del presbitero, sin que
encontremos referencias a algo que se aproximara a los carismaticos
itinerantes de la tradicién sindptica. El conflicto es muy ilustrativo de
la creciente pretension de las autoridades asentadas en los lugares.
Mencionemos finalmente a Papias, que a comienzos del siglo II cono-
ce a discipulos itinerantes de Jesus en Asia Menor, por los cuales se in-
teresa, porque son portadores de la tradicion acerca de Jestis (Eusebio,
Historia eclesiastica 3, 39, 4).

Entre las referencias que deben valorarse constructivamente se
cuenta ademés el hecho de que un texto cristiano primitivo hable del
movimiento carismatico itinerante utilizando un conceptualismo firme.
Hay que discutir dos conceptos: en la Didajé la «forma de vida del Se-
fior» es criterio para el enjuiciamiento de los carismaticos itinerantes:
«No todo el que habla en espiritu es profeta, sino el que tiene las cos-
tumbres del Sefior. Asi, pues, por sus costumbres se discernira al ver-
dadero vy al falso profeta» (Did 11, 8). jLas formas de conducta del Se-
fior (los trdpoi kyriou) se presuponen aqui como conocidas! En el
ambito de la tradicion de la Didajé, esa forma de vida debio de ser una

39. En primer lugar mantuvo esta tesis J. Robinson, On Bridging the Gulf from Q
to the Gospel of Thomas (or vice versa), en C. W. Hedrick-H. W. Attridge (eds.), Nag
Hammadi Gnosticism, and Early Christianity, Peabody 1986, 127-155. Fue elaborada
sistematicamente por S. Patterson, The Gospel of Thomas, 121-214. El interpreta el cris-
tianismo del EvTom como una ulterior evolucion del movimiento carismatico itineran-
te del cristianismo primitivo. También M. Tiwald, Wanderradikalismus, 289-296, ve en
él claras reminiscencias del radicalismo itinerante.

40. Cf. M. Tiwald, Wanderradikalismus, 307-310.

41. Cf. G. Kretschmar, Ein Beitrag zur Frage nach dem Ursprung friihchristlicher
Askese: ZThK 61 (1964) 27-67; M. Tiwald, Wanderradikalismus, 299-306.

42, M. Tiwald, Wanderradikalismus, 268-273.

43. M. Tiwald, Wanderradikalismus, 271-285, ve en él (con reservas) un profeta ra-
dical itinerante.
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realidad tan familiar, que en el ordenamiento de la comunidad pudiera
utilizarse como ferminus technicus para designarla. Sin embargo, no
hay que contar con una excesiva coherencia en esa forma de vida. Tam-
bién Pablo formulé enunciados fundamentales acerca de su misién: él
quiere renunciar por principio a recibir el sustento material de la vida
(1 Cor 9, 15ss) y quiere misionar tinicamente alla donde nadie mas ha-
ya misionado (2 Cor 10, 12ss; Rom 15, 20). Pablo quebranté ambos
principios. Permiti6 que le apoyara materialmente la comunidad de Fi-
lipos (Flp 4, 10ss), y quiso predicar el Evangelio en Roma en una co-
munidad ya existente (Rom 1, 15).Y, no obstante, él represenita un tipo
especial de mision itinerante con reglas propias. En consecuencia, he-
mos de contar con que existfan inconsecuencias y variantes en el origi-
nal movimiento carismatico itinerante. Asi como Pablo, en contra de
sus propios principios, aceptd apoyo material, también los carismaticos
itinerantes, en contra de sus principios, residirian durante largo tiempo
en los mismos lugares*. A pesar de todo, su forma de vida puede des-
cribirse como una unidad en consonancia tipica con un ideal.

La palabra de Jesus segun la cual al profeta se le conocera por sus
frutos (Mt 7, 16.20), se halla relacionada en Did 11, 8 con la imitatio
Christi. Con ello se da la segunda clave terminologica para designar a
los carismaticos itinerantes: la palabra clave «profetasy». En el 4mbito
paulino los profetas son cristianos asentados en un lugar; en cambio,
en la fuente de logia, en el evangelio de Mateo y en la Didajé son fi-
guras itinerantes y en parte perseguidas. La sabiduria de Dios habla por
medio de ellos: «Les enviaré profetas y apostoles; a unos los mataran,
y a otros los perseguirdn...» (Lc 11, 49). En Mt 23, 34 vemos de ma-
nera mds concreta ain que «son perseguidos de ciudad en ciudady. No
cabe ninguna duda de que viven sin patria ni hogar. Esta en consonan-
cia con esto el que los discipulos afrentados y despreciados de la ulti-
ma bienaventuranza en Q aparezcan como seguidores de los profetas:
«Lo mismo hacian sus antepasados con los profetasy» (Lc 6, 23). Otra
palabra de la fuente de logia habla de los profetas enviados a Jerusalén,
que fueron asesinados (Lc 11, 34). Una palabra trasmitida Gnicamente
en Mateo presupone que hay profetas itinerantes, al exhortar a las co-
munidades sedentarias: «El que recibe a un profeta por ser profeta, re-
cibird recompensa de profeta» (Mt 10, 41). Es interesante observar

44. A mi parecer juzga acertadamente U, Luz, El Evangelio segiin San Mateo I
Mt 8-17, Salamanca 2001, 117: «Hay que dejar de lado la distincion tajante entre cris-
tianos itinerantes y sedentarios. Hch 13, 2s indica ejemplarmente cémo unos cristianos
sedentarios parten como radicales itinerantes, mientras que Did 12s da instrucciones pa-
ra el asentamiento de los [radicales] itinerantes».
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que, entre los tres conceptos de funciones con los que se interpret6 a
Jesus, tan solo uno se aplica a sus discipulos en los textos mds anti-
guos: son denominados profetas, pero nunca «ungidos» o maestros. En
el caso del Ungido (el «Mesias»), no sorprende esta exclusividad, pe-
1o si en el caso de maestro. Una tradicion especial de Mateo prohibe
incluso la aplicacion del titulo de maestro a los discipulos (Mt 23, 8-
10) —en contra de una tendencia de denominar asi a determinados dis-
cipulos (cf. Sant 3, 1; Did 13, 2; 15, 1)—. La siguiente explicacion es
obvia: la figura de los profetas era mucho mas extraordinaria que la de
los maestros. Los primeros discipulos de Jests se ajustaban mejor a la
funcién profética; eran personas relativamente sin formacion (cf. Hch
4, 13) y no podian convencer a la gente como si fueran doctores de la
ley, mientras que Jesis era muy superior a los doctores de la ley pro-
fesionales®. Tan solo cuando se hubo desarrollado una tradicién cris-
tiana propia, numerosos «maestros» se convirtieron en criterio de au-
toridad, dentro del cristianismo, junto a Jesus ¢l «Maestro unico».

Por tanto, ha de quedar bien claro que muchas noticias sobre las
primieras autoridades del cristianismo primitivo hacen referencia a ca-
rismaticos itinerantes. A pesar de alglin escepticismo, se puede cons-
truir sobre esta base una hipotesis plausible: los carismaticos itine-
rantes no s6lo hacen su aparicion en un pequefio &mbito geografico. Es
cierto que el origen del movimiento reside en Galilea, es decir, en la
actuacion del Jesus historico en su patria. Sin embargo, encontramos
vestigios de ellos en toda Palestina. Aunque las fuentes posteriores no

45, 1. S. Kloppenborg, Q: el evangelio desconocido, 270, niega que los carismati-
cos itinerantes (de Q) hayan ejercido influencia con autoridad sobre los grupos locales.
Serian inicamente «trabajadores» con un encargo limitado, enviados y legitimados por
comunidades locales: «Mas atin, esos trabajadores no estarian investidos de titulos co-
mo ‘apdstol’ (1 Cor 9, 1; Did 11, 3-6), ‘prefeta’ (Did 11, 3-11; 13, 1) o ‘maestro’ (Did
13, 2), cualquiera de los cuales habria establecido claramente su funcién como la de li-
deres (potenciales)». Sin embargo, el titulo de «profeta» esta bien atestiguado en Q. Los
profetas son apestalménoi (Mt 23, 37); la sabiduria los envia (Mt 23, 34); Lucas habla
incluso de «apostoles» (Lc 11, 49). Cuando Lc 10, 16 dice: «Quien os escucha a voso-
tros, a mi me escucha», o Mt 10, 40: «EI que os recibe a vosotros, me recibe a mi, y el
que me recibe a mi, recibe al que me envié», entonces las personas a quienes se dirigen
estas palabras quedan investidas con la maxima autoridad posible: jcon la autoridad del
Sefior mismo!

46. Una critica fundamental contra la existencia de carismaticos itinerantes la rea-
liza R. H. Horsley, Sociology and the Jesus Movement, 13-64: los supuestos carismati-
cos itinerantes serian inicamente personas que establecian enlaces entre diversos gru-
pos locales en las aldeas galileas, y eran personas que no vivian fundamentalmente
como figuras itinerantes. El movimiento de Jesiis habria sido un movimiento de reno-
vaci6n de las aldeas. Horsley no tiene en cuenta la Didajé a la hora de hacer su recons-
truccion. A su critica asintieron en principio muchos, aunque no pretendian interpretar
el movimiento de Jests como un movimiento de renovacion de aldeas.
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son localizables con seguridad, muchas de ellas sefialan a Siria —como
el evangelio de Mateo, la Didajé y la tradicién de Tomas—. En el caso
de estos carismticos itinerantes, no se trata de personas sedentarias
que visitaban solo su aldea vecina y que regresaban de nuevo a su lu-
gar de residencia. Cuando Pablo, hacia los afios 32-33 d.C., se convir-
ti6 ante las puertas de Damasco y recibid la vocacion de apéstol, debia
de tener ya una imagen de la forma de vida de un apéstol. Formaban
parte de esa imagen amplios espacios de extensa actividad itinerante.
No sabemos con seguridad si él, desde un principio, tuvo el encargo
de una misién entre los gentiles, sin que éstos se sometieran a la cir-
cuncision. Pero lo seguro es que, desde el principio, Pablo misiond en
grandes territorios, primero en Arabia, luego en Siria y en Cilicia (Gal
1, 17.21). Pablo habla de Andrénico y Junias como «apéstolesy judeo-
cristianos, que habian llegado a ser cristianos antes que é1 (Rom 16, 7).
También ellos eran, lo mismo que Pablo, «apdstoles de extensos cami-
nos», que los llevaron hasta Roma (0 Efeso?). Alli Pablo les envia sa-
ludos en la Carta a los romanos. La tendencia a convertir a todos los
misioneros itinerantes en «apostoles de cortos caminosy, se halla en
contradiccion con los informes que hallamos en los textos?.

Por otro lado, hay que tener en cuenta las numerosas variantes de
carismaticos existentes. Pueden reconocerse dos grandes agrupacio-
nes: un grupo judeocristiano que se remonta a la mision a Israel, y otro
tipo de carismaticos itinerantes que esta asociado con la misién entre
los gentiles. Dentro del 4mbito siro-palestinense podemos encontrar la
existencia de carismaticos itinerantes a lo largo de varias generaciones
(entre otros lugares, en Q, EvMt, Did, EvTom, Luciano, Pseudo-Cle-
mente ad virgines). Puede encontrarse incluso en forma limitada una
continuidad de la tradicién®®. En efecto, en todos estos casos es reco-
nocible una impronta o tradicion judeocristiana. Por el contrario, con
los helenistas que misionaban en Samaria y en Antioquia, comenzo
otra trayectoria que condujo a un segundo tipo de carismaticos itine-
rantes, representado por Pablo y Bernabé. Dentro de cada trayectoria
evolutiva pueden reconocerse a su vez diferencias en la configuracién
de esa forma de vida. Pero esto no niega su existencia.

47. Como ejemplo de dicha tendencia mencionemos a J. S. Kloppenborg, Q: el
evangeho desconocido, 270. El cuenta con que los viajes itinerantes eran «daylong ex-
cursions». Pero €l no pretende abarcar con ello a todos los misioneros itinerantes.

48. Son probables conexiones histéricas: la fuente de logia se halla reclaborada en
el Evangelio de Mateo y pertenecié a la patria teolégica del mismo (lo cual no puede de-
cirse del Evangelio de Lucas). A su vez, el Evangelio de Mateo se presupone probable-
mente en la Didajé. Cf. G. Garleff, Urchristliche Identitiit im Matthdusevangelium, Di-
dache und Jakobusbrief, Miinster ca. 2004.
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En todo caso, la vita apostolica sin patria ni hogar encontrd incesan-
temente nuevos adeptos en la historia ulterior de la Iglesia: en los mon-
jes irlando-escoceses, en los franciscanos y en los espirituales. ;Sera que
ellos, con su interpretacion «existencial» de los textos evangélicos por
medio de la propia vida, entendieron mejor los textos que aquellos exe-
getas que niegan el fendmeno del movimiento carismatico itinerante?

b) Notas caracteristicas de los carismdticos itinerantes del
cristianismo primitivo: argumentaciones analiticas

Los carismaticos itinerantes no fueron un fendmeno marginal en el
movimiento de Jesds. Ellos marcaron su sello sobre las tradiciones
mas antiguas y constituyen el trasfondo social para gran parte de la
tradicion sinoptica, especialmente para los logia. Mucho de lo que, al
principio, nos parece en ellos extrafio y excéntrico, llega a ser mas
comprensible cuando se tiene en cuenta quién trasmite esas palabras y
las ha practicado. Lo mas ilustrativo son las normas éticas que se re-
fieren a la conducta de los seguidores de Jesus, especialmente al ethos
de la carencia de patria, familia, bienes y cobijo. Este ethos podemas
interpretarlo como radicalismo itinerante. Resalta con toda claridad en
textos que se hallan reunidos en la fuente de logia®. Pero lo encontra-
mos también en otras partes. De ese radicalismo ético deducimos que
los carismaticos itinerantes eran el grupo que lo transmitia. Pero la
conclusion no puede deducirse a la inversa: «jNo todo el que anda de
camino es también itinerante radical!»*, Pablo, por ejemplo, era ca-
rismatico itinerante, pero se hallaba distanciado del ethos radical de
los primeros discipulos de Jests.

49. La fuente de logia se considera a menudo como documento principal de los ca-
rismaticos itinerantes. O. H. Steck fue el primero en mantener la tesis de que Q seria una
instruccion para los misioneros que evangelizaban en Israel; cf. Israel und das gewalt-
same Geschick der Propheten, Neukirchen 1967. P. Hoffmann, Theologie der Logien-
quelle, complet6 la tesis. Ch. M. Tuckett, Q and the History of Early Christianity, reco-
pilé de nuevo, con resultado positivo, los argumentos en favor de este «Sitz im Leben»
(«situacion vital»). Critica con razén la interpretacion de que los carisméticos itineran-
tes fueran cinicos judios. Pero también esta interpretacion cinica tiene en cuenta el fe-
ndmeno de los carismaticos itinerantes sin patria ni hogar, mas la explica sobre otro tras-
fondo cultural distinto. Cf. B. L. Mack, A Myth of Innocence, Filadelfia 1988; Id., The
Lost Gospel; J. D. Crossan, The Historical Jesus; 1d., Itinerant and Householders in the
Earliest Jesus Movement, en W. E. Arnal (ed.), Whose Historical Jesus?, Waterloo 1997,
7-24;1d., The Birth of Christianity, San Francisco 1998 (parte octava); L. E. Waage, Ga-
lilean Upstarts.

50. M. Tiwald, Wanderradikalismus, 29, formula asi una objecién decisiva de T.
Schmeller, Brechungen, contra una imagen demasiado uniforme de los misioneros iti-
nerantes en el cristianismo primitivo.
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1) La carencia de patria y hogar

La renuncia a la stabilitas loci formaba parte constitutiva del se-
guimiento. Los que habian sido llamados abandonaban casa y bienes
(Mc 1, 6ss; 10, 28ss), seguian a Jesus y le acompafiaban asumiendo su
carencia de patria y hogar. Las historias de vocaciones presentan co-
mo definitivo el cambio en la forma de vida®'. Dichas historias cono-
cen tres formas de vocacién®: en el evangelio de Marcos los discipu-
los son arrancados de su vida profesional mediante una poderosa
palabra de Jests; abandonan su trabajo (Mc 1, 16ss; cf. In 1, 43). En
la fuente de logia hay personas que se acercan a Jesus, pero ¢l les ad-
vierte que deben compartir la vida itinerante que €l lleva: «Las zorras
tienen madrigueras y los pajaros del cielo nidos, pero el Hijo del hom-
bre no tiene donde reclinar la cabeza» (Mt 8, 20). En el evangelio de
Juan hay discipulos que llevan hasta Jesds a otros discipulos. La vo-
cacion se realiza por intermediarios (Jn 1, 41s.45ss). Pues bien, podria
pensarse que los discipulos, después de la muerte de Jesus, hubieran
regresado de nuevo a la vida sedentaria. Pero, prescindiendo de las di-
ficultades practicas —el que habia abandonado una vez su lugar de ori-
gen, dificilmente podia volver a poner el pie en él—, no oimos nada de
eso. Oimos Gnicamente que algunos discipulos permanecian en Jeru-
salén (no en Galilea, su patria, a la que habian huido inmediatamente

51. R. H. Horsley, Sociology of the Jesus Movement, 43-64 y 105-145 quiere con-
siderar inicamente a los carisméticos itinerantes como personas que establecian una
red de enlace entre las comunidades sedentarias de las aldeas; tan sélo transitoriamen-
te habrian dejado de ser personas sedentarias. Sin embargo, en las historias de voca-
ciones no se indica en ninguna parte que los discipulos hayan dejado tan sélo transito-
riamente su trabajo y su patria. Su vocacion se presenta, por ejemplo, segin el modelo
de la vocacidn de Eliseo por Elias, vocacion en la cual se piensa claramente en un per-
manente cambio de lugar. En ninguna patte oimos hablar de un regreso al suelo patrio,
después de haber pronunciado un mensaje. Mt 10, 23 presupone una actividad misio-
nera hasta los ultimos confines del mundo, es decir, ningin encargo temporal que en
algiin momento pueda darse por terminado. Los carismaticos itinerantes de la Didajé
no son, por principio, sedentarios. Eso habria que explicarlo mediante una evolucion
secundaria. Lo cierto es que la carencia de patria y hogar formaba parte de los princi-
pios del movimiento carismatico itinerante, pero ningiin principio se lleva a cabo de
manera consecuente.

52. Estos tres tipos son diferenciados por H.-W. Kuhn, Nachfoige nach Ostern, en
D. Lithrmann (ed.), Kirche, Tubinga 1980, 105-132. D. Duling, sin conocer el estudio de
Kuhn, diferencia tan s6lo dos tipos: Recruitmen to the Jesus Movement in Social-Scien-
tific Perspective, en 1. J. Pilch (ed.), Social Scientific Models for Interpreting the Bible, .
Leiden 2001, 132-175, especialmente 164: en el tipo sinéptico el reclutamiento se pro-
duce en un lugar abierto, sin existencia de una red social; en el tipo joanico se produce,
més bien, en espacios privados en virtud de las relaciones de una red. El tipo sinoptico
es caracteristico para la adhesién a movimientos que se desvian socialmente; el tipo joa-
nico lo es para la adhesién a grupos socialmente aceptados.
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después de la crucifixion de Jesus), y hemos de admitir que muchos
continuaron con su vida itinerante, la «forma de vida del Sefior» (Did
11, 8). El discurso de misién (Mt 10, 5ss) presenta la vida itinerante
como una obligacion. Y la Didajé juzga claramente: un apéstol que
permanece mas de dos dias en un lugar, es un pseudoprofeta (11, 5).
Es comprensible que la carencia de patria y hogar no fuera siempre
voluntaria. En Mt 10, 23 se habla de carismaticos itinerantes que eran
perseguidos: «Cuando os persigan en una ciudad, huid a otra; os ase-
guro que no recorreréis todas las ciudades de Israel antes de que ven-
ga el Hijo del hombre». Precisamente esta sentencia muestra que la
existencia de esos discipulos sin patria ni hogar debe durar hasta el fin
del mundo. Es una existencia definitiva. Pues bien, algunas veces la
promesa de una nueva «familia», en Mc 10, 28-30, se interpreta como
una reintegracion, después de Pascua, de los carismaticos itinerantes
que no tenian patria ni hogar®. Los discipulos, en vida de Jesus, lo ha-
bian abandonado todo —«casa o hermanos o hermanas o madre o pa-
~ dre o hijos o tierras» (Mc 10, 29)—. Lo curioso es que los distintos
miembros quedan vinculados por el «o». Porque no cualquiera habia
dejado todo lo que se menciona. Pero todo ello sera devuelto centu-
plicado: «casas y hermanos y hermanas y madres ¢ hijos y tierras»
(Mc 10, 30). Aqui los miembros quedan unidos mediante un «y». Por
esto no puede pensarse en la acogida en una comunidad unica: éstas
constaban a menudo de dos o tres personas solamente, que se reunian
en el nombre de Jesus (Mt 18, 20). Una comunidad doméstica podia
reunir quizas en una casa hasta cuarenta personas. Pero un sustitutivo
cien veces mayor en casas y campos, hermanos y hermanas, podian
ofrecerlo inicamente muchas comunidades cuando un carismatico iti-
nerante las «iba recorriendo» sucesivamente. Alli encontraba él una
nueva familia entre quienes le hospedaban®. También hubo fildsofos

53. Asi piensa D. Lithrmann, Das Markusevangelium, Tubinga 1987, 177. Cf. la
extensa confrontacion en T. Roh, Familia dei, 126-143.

54. Esto habla también en contra de W. Stegemann, Wanderradikalismus im Urchris-
tentum?, en W. Schottroff-W. Stegemann, Der Gott der kleinen Leute, vol. 2, Munich
1979, 94-120. Mientras que D. Lithrmann (cf. la nota anterior) relaciona Mc 10, 28-30,
en lo que respecta al plano del Jesus histdrico, con carismaticos itinerantes, y tan sélo lo
" relaciona secundariamente con la reintegracion de los mismos en grupos locales secun-
darios, vemos que W. Stegemann interpreta ya la intencién original de la pericopa con
un «cambio estacionario de religién»: el que se hacia cristiano en un lugar tenia que
romper con su familia, a fin de lograr en la «familia dei» una compensacion en el seno
de una familia mayor. Sin embargo, Mc 10, 28-30 habla de «abandonar» la casa y los
campos, pero no dice nada de una nueva manera sedentaria de vivir. Sobre la critica con-
tra W. Stegemann, cf. ademas H. W. Kuhn, Nachfolge nach Ostern, 101-132; T. Roh, Fa-
milia dei, 126-143.
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itinerantes que hablaban de los sedentarios que les apoyaban, refi-
riéndose a ellos con metaforas relacionadas con la familia: Epicteto
cuenta de un cinico que «él hace de las personas sus nifios, contempla
a los varones como a sus hijos y a las mujeres como a sus hijas». El
mismo es para ellos padre y hermano (Diss. 3, 22, 81s). La carta de
Serapion a su hijo afirma que «para los sabios, un lugar es como cual-
quier otro, y que para los buenos hay en cada ciudad muchos padres
y madres»>,

2) La carencia de familia

La renuncia a la familia®® caracteriza el ethos de los carismaticos
itinerantes del cristianismo primitivo. Ellos habian abandonado no s6-
lo su casa y sus tierras sino también a su familia (Mc 10, 29). La rup-
tura con la familia incluia la ausencia de la piedad familiar: al padre
no hay que enterrarlo (Mt 8, 22). Otros hacian que el padre, que aun
vivia, se siguiera encargando del trabajo (Mc 1, 20). M4s aun, el abo-
rrecimiento hacia todos los parientes podia convertirse en una obliga-
cion. En este punto son interesantes las variantes que se encuentran en
Mateo y en Lucas:

El que ama a su padre o a su madre més que a mi,
no es digno de mi;

y el que ama a su hijo o a su hija mas que a mi,
no es digno de mi

(Mt 10, 37).

Si alguno quiere venir conmigo

y no aborrece a su padre y a su madre,
a su mujer y a sus hijos,

a sus hermanos y hermanas,

e incluso a su propia vida,

no puede ser discipulo mio

(Lc 14, 26).

55. El texto puede verse en G. Theissen-A. Merz, El Jests historico, 97ss.

56. Esta tesis recibi6 a menudo objeciones. W. E. y W. Stegemann, Sozialge-
schichte, 184, acentian que no habria que atribuir al movimiento de Jesus ningun ethos
contrario a la familia. Sin embargo, yo desearia mantener insistentemente esta tesis, jun-
tamente con A. D. Jacobson, Divided Families and Christian Origins, en R. A, Piper
(ed.), The Gospel Behind the Gospels, Leiden 1995, 361-380; Id., Jesus against the Fa-
mily, en J. M. Asgeirsson y otros (eds.), From Quest to Q, Miscelanea de homenaje a J.
M. Robinson, Lovaina 2000, 189-218; H. Moxnes, Putting Jesus in His Place, especial-
mente 46-107. Como una voz contraria, que reduce a un minimo las implicaciones de
critica de la familia, sin cuestionar la tesis de los carismaticos itinerantes, remitiremos a
P Balla, The Child-Parent Relationship in the New Testament, passim.
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El hecho de que en la version de Mateo (algo menos chocante) no
se mencione el abandono de las mujeres, ;permite deducir e silentio
que éstas acompafiaban a sus maridos en la actividades itinerantes?
Este hecho se encuentra bien atestiguado después de Pascua. Tan so-
lo por ello puede preguntar Pablo retéricamente: «;No tenemos dere-
cho a que nos acompafie una mujer cristiana lo mismo que los demas
apostoles, los hermanos del Sefior y ¢l mismo Pedro?» (1 Cor 9, 5).
Evidentemente, el abandono de los hijos seria todavia mas chocante,
si ni siquiera las madres se quedaban con ellos. Tampoco la alabanza
de la castracion (Mt 19, 10ss) habla en favor de un marcado sentido
familiar. Se entiende por qué el profeta del cristianismo primitivo no
era muy bien visto en su poblacion de origen, es decir, alli donde ha-
bitaban sus familiares abandonados (Mc 6, 4). ;Qué se iba a pensar en
la aldea acerca de hombres jovenes que dejaban en la estacada a sus fa-
milias! Quiza Pedro llegd en este contexto a recibir su sobrenombre de
«Barjonay» (Mt 16, 17). Aunque In 1, 42 traduce como «hijo de Juany,
Tliteralmente «Barjona» significa «hijo de Jonas». A mi parecer, es dig-
na de tenerse en cuenta la interpretacion segun la cual «Barjonay de-
© riva de «desierto, vacio, arido», y entiende el sobrenombre en el sen-
tido de un «sin ley», un desechado®’. A los ojos de aquellos a quienes
¢1 habia abandonado, Pedro era probablemente un «Barjona», alguien
que vivia una existencia descastada al margen de la sociedad. Proba-
blemente, muchas familias juzgaban a los hijos que se habian adheri-
do al movimiento de Jesus de la misma manera que la familia de Je-
stis juzgaba a su «hijo perdido»: pensaban sencillamente que estaba
trastornado (Mc 3, 21). En el discurso de misién, este juicio se uni-
versaliza expresamente: «El discipulo no es més que su maestro; ni el
siervo mas que su sefior... Si al duefio de la casa lo llamaron Belce-
by, jmas alin a los de su familial» (Mt 10, 25). Los seguidores del
movimiento de Jesus se defendian contra la acusacion de practicar un
ethos que prescindia de la familia. Se justificaban, en parte, afirman-
do que daban un nuevo sentido al concepto de familia: los verdaderos
parientes no serian los allegados nacidos en el seno de la familia, si-
no aquellos que escuchan la palabra de Dios y la cumplen (Lc §, 19-
21). No fue alabada la madre de Jests, sino que lo fueron los que
oyen la palabra (Lc 11, 27s). Los discipulos encontraron centuplica-
do el sustituto de las familias abandonadas entre los simpatizantes del
movimiento de Jesis: «...casas, hermanos, hermanas, madres, hijos y
tierras», y, por cierto, ya en el presente eoén, en medio de las persecu-

57. Cf., a proposito, M. Hengel, Die Zeloten, 55-57, quien, no obstante, considera
improbable esta interpretacion.
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ciones (Mt 10, 30)%. A menudo se ha pensado que tales persecucio-
nes eran experiencias posteriores a la Pascua. Sin embargo, eso no es
necesario. La ruptura de los discipulos con su sociedad doméstica y
con la sociedad de su aldea fue ya en tiempo de Jeslis un ostracismo
social. La bienaventuranza de los perseguidos podria referirse a esta
ruptura (y no a la expulsion de la sinagoga, que se realizo muchisimo
mads tarde): «Dichosos seréis cuando los hombres os odien, y cuando
os excluyan, os injurien y maldigan vuestro nombre a causa del Hijo
del hombre» (Lc 6, 22)*°. Uno puede entender el desprecio social de
los demas hombres. La tradicién guarda silencio acerca de dénde de-
bian encontrar las familias abandonadas la sustitucion de la mano de
obra perdida, pero no silencia las inevitables discordias con las fami-
lias. Uno se consolaba pensando que algo asi formaba parte de los
dolores de parto de los Gltimos tiempos, y que era necesario (Lc 12,
52s; Mt 10, 21). A mi parecer, no existe duda alguna de que muchos
discipulos se hallaban expuestos a un conflicto extremo entre funcio-
nes. La existencia itinerante de un discipulo significaba la ruptura
con la familia. Lo que un seguidor pregunta a Jesdis pudieron pregun-
tarlo muchos (y se condensd en una escena tipica): «Otro de sus dis-
cipulos le dijo: ‘Sefior, deja primero gue vaya a enterrar a mi padre’.
Jesus le dijo: ‘Sigueme y deja que los muertos entierren a sus muer-
tos’» (Mt 8, 21s).

3) La carencia de bienes

Una tercera nota caracteristica del movimiento carismético itine-
rante del cristianismo primitivo es la critica contra la riqueza y los
bienes. No sdlo se exigid, sino que ademas se vivio existencialmente,
cuando los carismaticos itinerantes practicaban en sus viajes una evi-
dente vida ascética. Asi nos lo hace ver una comparacion de las reglas
para ir equipado que se leen en el discurso de misién (Q: Lc 10, 4; Mt
10, 9; Mc 6, 8s; cf. Lc 9, 3) con prescripciones analogas en los esenios
y en los filésofos itinerantes cinicos®:

58. Sobre el analisis del término, cf. T. Roh, Familia dei, 126-144.

59. I N. Neyrey, Loss of Wealth, Loss of Family and Loss of Honour, en Ph. Esler
(ed.), Modelling Early Christianity, Londres 1995, 139-158, especialmente 145-147,

60. También R. Uro, Sheep Among the Wolves: A Study of the Mission Instruc-
tions of Q, Helsinki 1987, y P. Kristen, Familie, Kreuz und Leben, Marburgo 1995, in-
terpretan el discurso de misién como referido a carismaticos itinerantes, pero elabo-
ran acertadamente, aunque de distinta manera, la conclusién de que la redaccion de
este discurso en Q y en los evangelios se efectué desde la perspectiva de comunidades
sedentarias.
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Reglas para ir equipado
seglin la tradicién

de Jesis

(Q: Lc 10,4/ Mc 6, 8s)

El movimiento de Jesus

Reglas esenias para el
viaje (Bell 2, 125s)

Caracteristicas tipicas
de fildsofos itinerantes
cinicos®!

Renuncia al dinero
(Mt: renuncia a la
adquisicion de dinero)

Prohibicion de Hevar
bolsa de provisiones

(péra)

Ningun equipaje

Bolsa de provisiones
(péra) como distintivo

Renuncia al calzado [Q]
(concedido en Mc)

Los zapatos llegan a
destrozarse

Es frecuente ir descalzo

Prohibicion del baston
[Q] (concedido en Mc)

Armas para defenderse
de los bandidos

El bast6n como arma

Prohibicién de llevar dos
tinicas (Mc / no en Q)

Los vestidos quedan
raidos

El manto cefiido dos
veces

Es innegable que llaman la atencion, por su ascetismo, las reglas
del movimiento de Jests. La renuncia a llevar bolsa de viaje y baston
produce casi la impresion de ser una superacion consciente de los fi-
16sofos itinerantes cinicos. Aquel que con ostensible pobreza, sin di-
nero, sin zapatos, sin baston y sin viveres, provisto sdlo de una tini-
ca, caminaba por las calzadas de Palestina y de Siria, podia criticar la
riqueza y los bienes, sin caer en el descrédito, sobre todo cuando ha-
bia distribuido sus bienes o los habia abandonado. Porque esa accion
formaba parte del perfecto seguimiento: por eso, el joven rico no pu-
do decidirse a é1 (Mc 10, 17ss). Aquel que no poseia nada podia ex-
hortar a que se acumularan tesoros en el cielo y no en la tierra (Mt 6,
19ss). Aquel que, en seguimiento de su vocacion, habia abandonado
sus propiedades podia advertir a la gente que no €s posible servir a la
vez a Dios y a Mammon (Lc 16, 13), y podia amenazar afirmando
que el proximo giro que iba a emprender el mundo invertiria todas
las circunstancias terrenas: «jAy de vosotros, los ricos, porque ya ha-
béis recibido vuestra recompensa! jAy de vosotros, los que estais sa-
ciados, porque vais a pasar hambre! jAy de vosotros, los que ahora
reis, porque gemiréis y lloraréis!» (Lc 6, 24s [tg]). Con fantasias su-
mamente agresivas se describia el horrible final del rico y la felici-

61. Cf. la coleccion de textos en F. G. Downing, Christ and the Cynics, Sheffield
1988.
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dad del pobre en el mas alla (Lc 16, 19-31). Es verdad que ésta es
una forma de consuelo de las personas desafortunadas, pero aqui ha-
bia algo mads: la pobreza no era un destino fatal, sino una renuncia.
Porque el carismatico itinerante podia contentarse con recibir tnica-
mente la racion diaria mas indispensable. Asi lo queria la «doctrina
del Evangelio» (Did 11, 3ss). Detras de la pobreza se hallaba una
confianza absoluta en la bondad de Dios, que no iba a permitir que
su misionero pereciera:

Por eso os digo: No andéis preocupados pensando qué vais a comer o a
beber para sustentaros, o con qué vestido vais a cubrir vuestro cuerpo.
¢No vale mas la vida que el alimento y el cuerpo que el vestido? Fijaos
en las aves del cielo: ni siembran ni siegan ni recogen en graneros, y sin
embargo vuestro Padre celestial las alimenta. ;No valéis vosotros mu-
cho mas que ellas?... (Mt 6, 25-32).

En estas palabras no se refleja el estado de 4nimo de las familias
que salen al campo en domingo: no se trata de deleitarse con la con-
templacion de las aves, las flores y las praderas. Al contrario, en estas
palabras se expresa la dureza de la existencia de quien vive sin hogar
y sin cobijo, libre como un pajaro: la existencia de los carismaticos iti-
nerantes, que recorrian el pais sin bienes y sin realizar un trabajo re-
munerado. Y cuando al final se dice: «Por eso, no andéis preocupados
por el dia de mafiana, que el mafiana traera su propia preocupacion. A
cada dia le basta su propio afan» (Mt 6, 34) —posiblemente una sabi-
duria pesimista nacida de la experiencia—, esta sabiduria en boca de
carismaticos que andaban de acé para all4, es tan creible como la pe-
ticion del pan de cada dia, es decir, de la racién diaria®. Se niega al-
gunas veces que las palabras sobre la preocupacion vayan dirigidas al
radicalismo itinerante®®. La observacién y la tradicién de las imagenes
sugieren que las aves deben presentarse como ejemplo en la construc-
cion solicita del nido, y que hay que acentuar la gran diligencia con la
que trabajan en sus nidos y alimentan a sus polluelos (4 Mac 14, 15-
17). Por el contrario, si se las presenta aqui como iméagenes de la li-
bertad de preocupaciones y del trabajo, se impone lo que en realidad
quiere decir la imagen: hay que preocuparse y atender a la vida de los
carismaticos itinerantes, que en realidad no trabajan.

62. W. Bindemann, Das Brot fiir morgen gib uns heute: BTZ 8 (1981) 199-215.

63. O. Wischmeyer, Matthdus 6, 25-34 par.: ZNW 85 (1994) 1-22, y Th. Schme-
ler, Die Radikalitit der Logienquelle: BiKi 54 (1999) 85-88, refieren la serie de sen-
tencias a personas posteriores y sedentarias, y piensan con razén que ya en Q fue am-
pliada a ambos grupos.
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A esto se ajusta una segunda observacion: aquél que habla de la
preocupacion cotidiana piensa casi siempre en la preocupacion por
otros, como hace Pablo en 1 Cor 7. En Mt 6, 25ss no se vislumbra
nada relativo a la solicitud por otros. Los interpelados no se preocu-
pan por sus hijos, sus cényuges o su familia. Oimos hablar unica-
mente de la preocupacidn por la propia vida. Esto se ajusta bien a
los carismaticos itinerantes sin patria ni hogar, que se han separado
de sus respectivas familias. Lo que ademéas podemos deducir de es-
tas palabras es la existencia de mujeres carismaticas itinerantes: €l
sembrar y el cosechar se mencionan como ejemplo de trabajo mas-
culino; el tejer, como ejemplo de trabajo femenino. Puesto que tales
sentencias, simétricas para ambos sexos, se encuentran a menudo en
la tradicion acerca de Jesus, sin que existan modelos en la tradicion
sapiencial, podemos deducir que habia mujeres entre los oyentes —y
de Mt 6, 25ss podemos sacar la conclusion de que existian mujeres
seguidoras en sentido estricto%—. Estos hombres y mujeres carisma-
_ ticos itinerantes se mantenian gracias al apoyo improvisado que re-
cibian-de simpatizantes, a quienes tenian que ofrecer como contra-
partida la predicacién y la curacién (Lc 10, 15ss); y esto, visto desde
el exterior, no era gran cosa: la predicacion consistia en palabras; las
curaciones no eran sucesos que se vieran todos los dias. Asi que los
simpatizantes sedentarios tenian que sentirse especialmente motiva-
dos para apoyar materialmente a los carismaticos itinerantes: «Y
quien dé un vaso de agua a uno de estos pequefios por ser discipulo
mio, os aseguro que no quedara sin recompensa» (Mt 10, 42). Ha-
blando claramente: el apoyo material se realizaba primeramente a
fondo perdido. Tan s6lo en el juicio futuro el apoyo prestado demos-
trarfa ser atil. Entonces el saludo de paz de los apéstoles y profetas
ofreceria proteccion magica; pero su rechazo dejaria sentir sus con-
secuencias vindicativas (Lc 10, 5ss). Pero no se trataba de una men-
dicidad normal, sino de una mendicidad de orden superior: era un
mendigar carismatico, que confiaba en que el problema del susten-
to de la vida se resolviera por si solo, segun el lema: «Buscad ante
todo el reino de Dios y su justicia, y todas estas cosas se os daran
por afiadidura» (Mt 6, 33).

64. G. Theissen, Frauen im Umfeld Jesu (1993), en 1d., Jesus als historische Ges-
talt, Gotinga 2003, 91-110. H. Melzer-Keller, Jesus und die Frauen (HBS 14), Fri-
burgo 1997, 331-346, muestra que en las dobles tradiciones de Q se interpela a ambos
sexos, pero que la distribucién de las funciones es convencional: las mujeres hacen la
molienda, cocinan, tejen y realizan labores en la casa. Cuando yo hablo de mujeres
carismaticas itinerantes, me refiero conjuntamente a (algunas) mujeres carismaticas
itinerantes.
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4) La carencia de proteccion

La carencia de derechos y de proteccidn era un riesgo que s¢ asu-
mia conscientemente. Quien iba sin baston por las calzadas de la an-
tigiiedad, renunciaba ostensiblemente al mds elemental medio de au-
todefensa. A tal situacion corresponde el mandamiento de que no hay
que resistir al mal; de que hay que ofrecer la mejilla izquierda, cuando
le han golpeado a uno en la derecha (Mt 5, 38s). La exhortacion: «Y al
que te exija ir cargado mil pasos, ve con él dos mil» (Mt 5, 41) puede
hacer referencia directa a las situaciones de los carismaticos itineran-
tes: a aquel que sin mas se halla en camino, deberia serle indiferente el
que le presionen para que realice un servicio durante una milla o du-
rante dos®. Esta renuncia a la defensa se practicaba también ante las
autoridades y los tribunales. Se dejaba a merced del Espiritu santo el
encontrar las palabras acertadas (Mt 10, 17ss). Oimos hablar de perse-
cuciones de carisméticos itinerantes. Son expulsados de un lugar a
otro (Mt 10, 23; Le 11, 49; cf. Mt 23, 34). Su persecucion la experi- -
mentan como continuacion de la suerte corrida por los profetas (L¢ 6,
23.26). Se asignan con ello a si mismos una funcién piblica. Y su con-
flicto es aqui un conflicto entre funciones: no sélo un conflicto con la
funcién del hijo en la familia, sino también con la funcion del conciu-
dadano en la sociedad. Estas personas viven en tension con las dos ins-
tituciones primarias que existian en el mundo antiguo, con el hogar y
con el estado, con el oikos y con la polis.

Todas las caracteristicas mencionadas del movimiento carismatico
itinerante pueden interpretarse como formas de ascética. Sin embargo,
esta ascética no es un valor en si mismo. Se halla al servicio de una
existencia itinerante que estd, a su vez, al servicio del mensaje. El en-
vio de seguidores en calidad de mensajeros fue probablemente una
idea genial en una sociedad con «medios de comunicacion de masasy»
eminentemente orales. Si no era por estos medios, los soberanos tni-

65. M. Ebner, Feindesliebe — ein Ratschlag zum Uberleben?, en I. M. Asgeirsson y
otros (eds.), From Quest to (), Lovaina 2000, 119-142, reduce los mandamientos de la re-
nuncia a la violencia (en Lc 6, 29 y en Mt 5, 41) a tres situaciones que se dan en la vida
de los carismaticos itinerantes: el encuentro con bandidos violentos y con soldados ro-
manos, y el hecho de recibir ofensas publicas en la predicacion. Los interpreta convin-
centemente como reacciones paradodjicas, adecuadas a la situacion. Mateo y Lucas pien-
san en situaciones que se dan entre personas sedentarias. El mandamiento de la renuncia
a la violencia y del amor a los enemigos va méas alld, ciertamente, de la situacién concre-
ta en la que surgi. La conexion de su origen y el campo de aplicacion no se identifican
con el radio de su vigencia. Por eso, yo no veo ninguna contradiccioén con la instructiva
labor de M. Reiser, Love of Enemies in the Context of Antiquity: NTS 47 (2001) 411-427.
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camente podian establecer comunicacion con el publico por medio de
monedas y de inscripciones. Pero los carismaticos itinerantes del mo-
vimiento de Jesus hicieron posible la rapida difusién en el pueblo de
los nuevos valores religiosos y éticos. Es una «invencién» de Jesus,
pero podria tener modelos. Porque Jesus, con su prohibicion de llevar
bastén y bolsa de mendigar (Mt 10, 10), se situa tan ostensiblemente
lejos de los fildsofos cinicos itinerantes, que éstos podrian haber teni-
do al menos el efecto de un modelo negativo. Los conflictos estructu-
rales marcaban la vida de esos carismaticos itinerantes. Encontramos
un conflicto entre funciones: por un lado, el gran prestigio de que ta-
les personas gozaban entre sus adeptos; por otro, el desprecio a que se
veian expuestos en la sociedad. Vistos desde el exterior, eran conside-
rados como vagabundos que se sustraian a sus deberes sociales y que
permanecian adheridos a una forma dudosa de vida. A menudo eran
rechazados de algunos lugares. Semejante desprecio socio-moral lo
superaban por medio de una ostentosa auto-estigmatizacion: invertian
en sentido positivo lo que se les echaba en cara como un desprecio.
Esto puede observarse en varios pasajes. Orgullosamente, se entendian
a si mismos como «pescadores de hombres», aunque esta expresion
tenia también connotaciones negativas, y reinterpretaban en sentido
positivo el abandono de su profesion (Mc 1, 17). La conocida senten-
cia de «los que toman por la fuerza» (Mt 11, 12/ Lc 16, 16) los llama
autores de violencia. Originalmente, esta sentencia (como en Justino,
Didlogo 51, 3) decia asi: «La ley y los profetas [llegan] hasta Juan
Bautista; desde entonces el reino de los cielos sufre violencia, y los
violentos son los que lo arrebatan». A los discipulos se les habia re-
prochado seguramente que vivian sin ley. También este reproche lo
reinterpretan en un sentido positivo: con ellos estaba comenzando el
tiempo del fin, en el cual la carencia de ley iba a prevalecer. Pero ellos
utilizaban tal carencia de ley para conquistar el reino de Dios%. Como
autores violentos se apoderan del reino de Dios (EvTom 98). Por su
actitud, nada favorable a la familia, se los ultraj6 llamandoles «eunu-
cos»; ellos replicaron diciendo que hay eunucos a causa del reino de
Dios (Mt 19, 12)%". Se les echaba en cara que ellos deshacian familias
(Mt 10, 34-36) y, en realidad, esto puede parecer la finalidad de la mi-
sion de Jesis. Pero lo que hacen es combatir en la guerra de los 1lti-
mos tiempos, y hacen de ella una sefial de esperanza, jcomo si me-
diante la pequefia guerra en el hogar se evitara la guerra grande!

66. Cf. G. Theissen, Jiinger als Gewalttdter (Mt 11, 12f; Lc 16, 16): StTh 49
(1995) 183-200.
67. Cf., a propésito, H. Moxnes, Putting Jesus in His Place, 72-90.
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A esto se aflade un conflicto entre funciones que caracterizé la ul-
terior historia y evolucion del movimiento carismatico itinerante®: por
un lado, los carismaticos itinerantes, en calidad de profetas, eran inde-
pendientes de sus destinatarios; por otro, en calidad de «mendigos», de-
pendian materialmente de ellos —un conflicto inmanente de funciones
que determina hasta el dia de hoy todas las funciones en la educacién y
en la cultura: los administradores de una sociedad quieren presentarse
ante ella como independientes, pero dependen de ella para su sustento—.
A menudo se ganan la vida como «miembros de la plantillay («retai-
ners») con dependencia de los soberanos, es decir, como maestros, es-
critores, administradores y sacerdotes. Por el contrario, los carismaticos
itinerantes cristianos permanecian independientes de ricos mecenas. En
todo caso, eran «miembros de la plantillay» del pueblo sencillo, que los
acogia en sus hogares. Pero también ellos dependian de sus simpatizan-
tes y estaban expuestos al mismo conflicto: Pablo y Bernabé lo resol-
vieron viviendo de lo que ganaban con el trabajo de sus propias manos,
a fin de ser asf independientes de sus destinatarios (1 Cor 9, 6). Pero Pa-
blo permitié también que una comunidad con la que le unian lazos es-
pecialmente estrechos le apoyara, por ejemplo, la comunidad de Filipos
(Flp 4, 15). Algunos misioneros judeocristianos, que actuaban como mi-
sioneros en contra de Pablo en las comunidades fundadas por él, resol-
vian el mismo conflicto haciéndose con cartas de recomendacién que
les proporcionaban acogida en las comunidades (2 Cor 3, 1), y apelaban
a la obligacion que las comunidades tenian de proporcionar sustento (1
Cor 9, 14). Otros carismaticos itinerantes (combatidos en el cristianis-
mo primitivo) ponian en juego sus dones carismaticos para proporcio-
narse de una manera muy discutible el sustento: «Ademas, todo profe-
ta que manda en espiritu poner una mesa, no come de ella; en caso
contrario, es un falso profeta» (Did 11, 9). «Mas al que dijere en espiri-
tu: ‘“Dame dinero’ o cosas semejantes, jno le escuchéis!» (Did 11, 12).

¢) Los filésofos itinerantes cinicos como una analogia:
argumentacion comparativa

En los filésofos cinicos itinerantes se percibe cierta analogia con el
movimiento carismatico itinerante del cristianismo primitivo. También

68. A. Blasi, Role Structures in the Early Hellenistic Church: SA 47 (1986) 226-
248; 1d., Early Christianity as a Social Movement, Nueva York 1989, 115, estudié un con-
flicto semejante entre funciones: por un lado, los misioneros reclutan miembros, yéndo-
los a buscar a los hogares, y de esta manera alteran el equilibrio interno de los mismos;
por otro lado, quieren estar al servicio de la paz y de la convivencia en dichos hogares.
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en ellos encontramos una asociacion entre una existencia itinerante y
un ethos de la carencia de patria, familia y bienes. Hablando de los ci-
nicos, Epicteto plantea la cuestion de cdmo es posible «vivir feliz sin
poseer nada, desnudo, sin hogar ni tierras, sin cuidados, sin siervos, sin
patriay. Y responde:

Mirad: Dios os ha enviado a aquel que por los hechos os puede demos-
trar que eso es posible. Yo no tengo nada de eso; estoy tumbado en la
tierra; no tengo mujer, no tengo hijos, no tengo ningin pequefio palacio,
sino que Unicamente poseo la tierra y el cielo y un iinico manto grande.
Y, sin embargo, ;qué me falta? ;No estoy exento de preocupaciones?
(No carezco de temores? ;Acaso no soy libre? (Diss. 3, 22, 46-48).

También estos marginados fueron perseguidos, por ejemplo, en
tiempo de Vespasiano (Suetonio, Vesp. 13). Su afinidad con el cristia-
nismo primitivo se hace evidente en el hecho de que un carismético
cristiano itinerante llamado Peregrinus pudo convertirse al cinismo.
"Es verdad que estas analogias nos llevan fuera de Palestina, pero el
, movimiento de Jesus se dejé sentir ya pronto més all de este territo-
- ri0. Ademas, influencias exteriores podrian haber penetrado hasta Pa-
lestina. Algunos cinicos procedian de la Jordania oriental. En Gadara
hubo cinicos durante varios siglos. De esta ciudad, que se hallaba en
las inmediaciones de Galilea, procedian Menipo (siglo I1I a.C.), Me-
leagro (siglos -1 a.C.) y Oinomao (comienzos del siglo II d.C.). A
menudo actuaban en otros lugares. Menipo debid de vivir mas tarde en
Tebas; Meleagro adquiri6 su formacion en Tiro y se entendia a si mis-
mo como sucesor de Menipo. Por esta razon podria deducirse cierta
tradicion cinica en las ciudades helenisticas vecinas de Galilea. Sin
embargo, entre Meleagro y Oinomao existe un gran vacio. General-
mente, se discute ademas si entre los cinicos de la época helenistica y
el cinismo de la época imperial existia una continuidad de tradicion®.
No conocemos cinicos de ese «periodo intermedio». Pero, aun sin fi-
guras bien perfiladas, el cinismo siguié existiendo probablemente co-
mo una subcultura. No puede ser casual que el origen de tres conoci-
dos cinicos se halle en Gadara. Pero hay un hecho mas importante: con
anterioridad a Jesiis, no podemos decir que hubiera maestros itineran-
tes en la Palestina judia, con una (posible) excepcion, a la que ya nos
hemos referido: Judas Galileo ensefid con seguridad en varios lugares
(De bello Iudaico 2, 118; Hch 5, 37) y debid de haber ensefiado du-
rante bastante tiempo en Galilea. Pero después del afio 6 d.C. promo-

69. Cf. la discusién en M. Tiwald, Wanderradikalismus, 140-146.
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vi6 en Galilea una revuelta contra el pago de impuestos. Por eso, po-
demos atrevernos a formular la siguiente sospecha, pero sin conceder-
le mucho peso: Judas Galileo pudo haber actuado en publico segun el
estilo de un predicador cinico itinerante. Era oriundo de una poblacion
al este del Jordan, en cuya cercania habia tradiciones cinicas. Josefo lo
menciona con un término tomado del mundo griego: «sofista»’. Ha-
bla de que este personaje «censurd» al pueblo (De bello Iudaico 2,
118; 2, 433). Censurar y denostar a sus destinatarios era caracteristico
de los filésofos cinicos’". Jesus pudo haber tomado de los modelos ci-
nicos, de una manera muy superficial, lo que dijo sobre el baston y el
saco de provisiones, pero sin que é1 mismo fuera cinico™. Por eso, en
Jestis es concebible de manera muy indirecta un distanciamiento del
estilo cinico de vida. Cuando en el discurso de misién ordena a sus
discipulos que renuncien al baston y a la bolsa de viaje (L¢ 9, 3 / Mt
10, 10), Jesus se diferencia de los fildsofos itinerantes cinicos, para
quienes ambas cosas eran caracteristicas. Cuando ordena ademas a los
discipulos que, al entrar en una casa, den el saludo de paz, o que la
abandonen inmediatamente si no encuentran en ella a ningun «hijo de
la paz» (Lc 10, 5s), jJesus se distancia de toda agitacion revoluciona-
ria!l En ningun caso los discipulos deben alojarse en casas cuyos mo-
radores sean considerados como simpatizantes de rebeldes. Por tanto,
(se distancia el movimiento de Jesus conscientemente de la actividad
de Judas Galileo, no s6lo por sus visibles «simbolos de estatusy», sino
también por la eleccién de sus destinatarios, sin advertir nada acerca
del trasfondo cinico del saco de provisiones y del baston? El distan-
ciamiento de los simbolos de estatus de otros maestros itinerantes pre-

70. O. Michel-O. Bauernfeind (eds.), Flavius Josephus, De Bello Judaico, vol. 1,
Darmstadt 1977, 205, traducen por «oradores itinerantesy (Wanderredner), lo cual es
posible, pero no se deduce necesariamente del sentido del término. Josefo menciona
también dos maestros de la oposicion, en tiempo de Herodes I, que eran «sofistas» (De
bello Iudaico 1, 648 y passim); menciona, ademas, a Menahem, el nieto de Judas Gali-
leo (De bello Iudaico 2, 445), y a dos maestros antijudios (Contra Apionem 2, 236). Con
este concepto se refiere peyorativamente a esos maestros calificandolos de seductores,
pero no dice nada sobre la existencia itinerante de los mismos.

71. La tesis de que Jesus mismo fue un judio cinico, procede de F. G. Downing,
Cynics and Christians: NTS 30 (1984) 584-593; cf. Id., Christ and the Cynics, Sheffield
1988; Id., The Jewish Cynic Jesus, en M. Labahn-A. Schmidt (eds.), Jesus, Mark and Q,
Sheffield 2001, 184-214. Con independencia de él sostiene esta misma tesis B. L. Mack,
A Myth of Innocence; 1d., The Lost Gospel.

72. De manera parecida, Simén y Atronges, pretendientes al trono real de los ju-
dios, asumieron la «diademan», simbolo de su condicién, como signo de su realeza (4n-
tiquitates 17, 274 y 280). La diadema era un simbolo real helenistico. El antiguo Israel,
en vez de la coronacion, conocia la uncién. Sin embargo, esos cabecillas rebeldes no
pretendian ser reyes helenisticos. Exactamente igual de superficial seria el hecho de que
maestros judios, si es que los hubo, asumieran simbolos de filésofos.
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supone el conocimiento de los mismos, y no s6lo en el movimiento de
Jests, sino también en los destinatarios del mismo, que probablemente
no tuvieron jamas contacto, como tampoco lo tuvo Jesus, con filésofos
itinerantes cinicos™. De aqui surge la sospecha de que algunos maes-
tros itincrantes judios hubieran asumido los atributos cinicos. Claro que
lo unico seguro es que Jesus se distancid de la doctrina de Judas Gali-
leo (Mc 12, 13-17), y por eso es concebible que se distanciara también
de su estilo de vida (posiblemente de matices cinicos) al actuar en las
aldeas de Palestina. Dejaremos esta cuestion en suspenso.

Forma parte de la funcién de marginados de los carismaticos itine-
rantes del cristianismo primitivo su expectacion de la cercania escato-
légica, que se halla enraizada no en tradiciones cinicas, sino en tradi-
ciones judias: la expectacion de la cercania y la practica de la vida se
hallan aqui en completo acuerdo. Asi como ellos, en sus acciones co-
tidianas, se desligaban constantemente de este mundo, asi también lo
aniquilaban constantemente en su fantasia mitica, por ejemplo, cuan-
do tenfan que aguantar el rechazo por parte de este mundo. ;Qué natu-
ral era entonces desear que los lugares hostiles perecieran en el fuego

*y en las llamas del Juicio final! (Lc 10, 14s). Es verdad que luchaban
contra tales fantasias de venganza (L¢ 9, 51ss), pero esto confirma la
existencia de tales fantasias.

También en otros detalles los simbolos y formas de conducta de
los carismaticos itinerantes pueden entenderse en relacion con tradi-
ciones judias. Constituyen parte de la tradicion de las acciones simbé-
licas de los profetas. Los carismaticos itinerantes demostraban su in-
defension, como el profeta Isaias demostraba la vulnerabilidad de Israel
al caminar desnudo (Is 20, 1ss). Demostraban su confianza en Dios
por medio de la carencia de bienes, de la misma manera que Jeremias,
en otra situacién, demostr su confianza en Dios mediante la adquisi-
cion de bienes (Jr 32, 1ss). Sacudian el polvo de sus pies como un ges-
to de anticipacion cuasi-magica del Juicio, lo mismo que Eliseo man-
do al rey de Israel que disparase una flecha hacia el oriente y que con
el resto de las flechas golpeara el suelo, a fin de asegurar el éxito de
la guerra (2 Re 13, 14ss).

Por tanto, histéricamente la analogia con los cinicos es dilucidado-
ra s6lo de forma limitada. Pero objetivamente es, en todo caso, ilustra-

73. Tan sélo en una reducida capa social en Galilea puede presuponerse un poco de
cultura griega. Justo de Tiberiades, contemporaneo de Josefo, habia recibido formacién
griega (Vit. 40). De él se ha trasmitido una anécdota referente a Sécrates: Platén habria
intentado defender a Socrates ante los jueces, pero fue abucheado (Diog. Laert. 2, 41).
En esos sectores de Tiberfades se podria haber oido hablar también de cinicos.
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tiva. Los cinicos, en la sociedad antigua, eran personas marginadas. En
los cinicos sin patria ni hogar, como Crates, esto se veia atin més clara-
mente que en los cinicos sedentarios como Demonax, de quien nos ha-
bla Luciano. Pero, con su existencia marginada, representaban precisa-
mente los valores a los que aspiraban las personas en el centro de esa
sociedad: la autarquia del hombre y la distincién entre naturaleza y
convencionalismo. Tan s6lo su estilo de vida era marginal, no su con-
viccion. Antes al contrario: precisamente su forma de vida marginal les
permitia practicar axiomas de la ética antigua de manera mas conse-
cuente de lo que hubieran podido hacerlo dentro de una vida normal, la
cual obliga a adoptar muchas soluciones de avenencia. Esto se puede
aplicar igualmente al movimiento de Jesus. También este movimiento,
por lo que respecta a su estilo de vida, se hallaba al margen del judais-
mo, pero precisamente por eso podia representar la conviccion funda-
mental del mismo de una manera mas clara y «mas extrema» que den-
tro de los limites de una vida «normal»: el mensaje acerca del reino del
solo y tnico Dios, un reino al que hay que subordinar todo en la vida.

Sintesis

El radicalismo ético de la tradicion sindptica era un radicalismo iti-
nerante que podia practicarse unicamente en condiciones de vida extre-
mas y marginales. Tan sélo aquel que se habia desligado de los lazos
cotidianos con el mundo; aquel que habia abandonado hogar y tierras,
mujer e hijos; aquel que habia dejado que los muertos enterraran a los
muertos y que tomaba como ejemplo los lirios y los péjaros, podia prac-
ticar y trasmitir con credibilidad ese ethos. Este ethos solo podia practi-
carse dentro de un movimiento de marginados. No es de extrafiar que en
la tradicién encontremos incesantemente marginados: enfermos y dis-
capacitados, prostitutas y tunantes, recaudadores de impuestos € hijos
perdidos. Por su estilo de vida, los carismaticos eran personas margina-
das en su sociedad; pero, por sus convicciones, representaban valores
centrales de dicha sociedad: el mensaje acerca del solo y tnico Dios,
que se impondria pronto en contra de todos los demds poderes.

3. Los simpatizantes como mecenas bienhechores: la funcion de los
carismdticos terciarios

Es imposible entender el movimiento de Jesus y la tradicién si-
noptica exclusivamente a partir de los carismaticos itinerantes. En es-
trecha simbiosis con ellos vivian comunidades locales y grupos se-
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dentarios de simpatizantes. El concepto de «comunidad» podria indu-
cir a error. Porque esas «comunidadesy primitivas permanecian dentro
del marco del judaismo y no pensaban fundar una «iglesia». Sin em-
bargo, utilizaban el concepto de «comunidad», que se habia impuesto
también en la comunidad de Qumrén, para designar a un grupo espe-
cial dentro del judaismo. Es verdad que sabemos poco acerca de las
primeras comunidades de seguidores de Jestis, pero no podemos dudar
de la importancia que esas comunidades tenian. Los carismaticos iti-
nerantes dependian de ellas. Sin su apoyo material, tales carismaticos
no podian subsistir. Dependian de una o de varias comunidades loca-
les como de su «puerto de origeny. En el aspecto espiritual, ellas eran
las donantes, pero incluso en este aspecto no eran independientes, asi
como la autoridad carismatica no es tampoco nunca independiente de
aquellos sobre quienes se ejerce.

En muchos casos los carismaticos itinerantes eran enviados por co-
munidades locales concretas. Pensemos en el envio de Pablo y Berna-
bé a su primer viaje de misién (Hch 13, 15). Ese envio se entendié co-
mo misidn encomendada por Dios. Mas tarde Pablo, en virtud de una
revelacion, marcha a Jerusalén para asistir al Concilio apostolico (Gal
2, 1s). Pero en él acttia como enviado por la comunidad de Antioquia.
La fuente de logia conoce unas palabras segtin las cuales hay que pe-
dir a Dios que envie obreros a su mies (Lc 10, 2)™, Esto es indirecta-
mente una invitacion a una comunidad local para que envie mensaje-
ros itinerantes. Por consiguiente, segun la conviccion del cristianismo
primitivo, Dios es quien envia esos mensajeros. Los carismaticos iti-
nerantes se hallaban doblemente legitimados: por Dios y por las co-
munidades que los enviaban.

Las comunidades locales determinaban ademas de manera indi-
recta el contenido de lo que los carismaticos itinerantes trasmitian. A
la tradicion oral se le aplica mas todavia que a la tradicidn escrita el
hecho de que no se trasmite nada que no encuentre resonaricia. Los
destinatarios practican una «censura preventiva»’®, y determinan con

74. Cf. D. Zeller, Redaktionsprozesse und wechselnder ‘Sitz im Leben’ beim Q-Ma-
terial, en J. Delobel, Logia: Les paroles de Jésus, Lovaina 1982, 395-409.

75. El concepto de «censura preventivay significa que las expectativas de unos
oyentes con respecto a mensajeros orales contribuyen a determinar, en el aspecto formal
y en el del contenido, las tradiciones de estos dltimos. El concepto procede de las in-
vestigaciones sobre el folclore realizadas por P. Bogatyrev-R. Jacobson, Die Folklore als
eine besondere Form des Schaffens, en J. Schrijnen-W. J. Stephan (eds.), Donum Natali-
cium Schrijnen, Nimega 1929, 900-913. Sin este concepto, J. S. Kloppenborg, Q: e/
evangelio desconocido, Salamanca 2005, 215, describe también muy bien, en lo que
respecta a textos escritos, lo que significa la censura preventiva. Como él expone con
claridad, en la antigiiedad se leian también oralmente en piblico textos escritos. Segin
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su asentimiento y su rechazo lo que se trasmite y lo que no se trasmi-
te. Una de las premisas (que no ha dejado de impugnarse) de esta in-
vestigacion es que, cuando se trata de tradiciones éticas que se trasmi-
ten oralmente, no se puede conservar a la larga lo que por principio no
se practica. Tan s6lo la consignacion por escrito de tradiciones hace
que éstas sean relativamente independientes de la practica de la vida.
La importancia que tienen los grupos de simpatizantes es grande. Pue-
de hablarse de una simbiosis entre los carismaticos itinerantes y los
grupos locales, incluso con respecto a sus fundamentos racionales.

a) Noticias sobre las primeras comunidades locales. argumentaciones
constructivas

El mismo Jestis encontr6 acogida en casas de simpatizantes, por
ejemplo, en casa de Pedro (Mt 8, 14), en la de Maria y Marta (Lc 10,
38ss), en la de Simén el Leproso (Mc 14, 3ss); algunas mujeres le asis-
tian con sus bienes (Lc 8, 2s). Tales familias simpatizantes constituian
el nicleo de las posteriores comunidades locales. No conocemos esta
realidad con exactitud: para el &mbito de Palestina, las comunidades
locales se hallan atestiguadas unicamente en los casos de Jerusalén
(Hch Iss), de Judea (1 Tes 2, 14; Gal 1, 22; Hch 9, 31) y de Galilea

mi opinién, una vez que dichos textos habian sido consignados por escrito, podian des-
ligarse de su «situacién vitaly (Sitz im Leben) original.

76. Th. Schmeller, Brechungen, 63-66, impugn6 la aplicacién del concepto de cen-
sura preventiva a la tradicién acerca de Jesas: por respeto hacia el gran Maestro, los dis-
cipulos habrian trasmitido también palabras dificiles que ellos no ponian en practica. Al
mismo tiempo, el citado autor critica el hecho de que yo conceda sélo importancia mar-
ginal a los grupos de simpatizantes (pp. 66-70). Ambas cosas se contradicen: por medio
de la censura preventiva las comunidades locales adquieren gran importancia en la plas-
macion y la conservacion de la tradicién. Ademas, las diversas variaciones existentes en el
discurso de mision en las redacciones de los evangelios muestran que las reglas sobre
¢l equipamiento se acomodaron a la correspondiente praxis. En el Evangelio de Marcos,
Jesus concede que se lleve calzado y baston (Mc 6, 8s). En el de Lucas, concede bolsa
de dinero, alforja y espada, corrigiendo su propio discurso de mision (Lc 22, 35-38).
Mateo atentia la prohibicion de llevar consigo dinero, convirtiéndola en la prohibicion
de conseguir dinero (Mt 10, 9). Por estas adaptaciones a reglas mas ficiles de practicar,
deduce con razén M. Tiwald, Wanderradikalismus, 203: cuando los evangelistas aco-
modaron el ethos de los carismaticos itinerantes a las exigencias de una comunidad
asentada materialmente, «se puede concluir con seguridad, a la inversa, que el patrimo-
nio de ideas del movimiento carismatico itinerante fue vivido efectivamente con todo su
radicalismo por ciertos sectores de la Iglesia primitiva. Por tanto, el ethos radical de esa
agrupacion era realidad y no s6lo una imagen ficticia de contraste a fin de exigir mas
justicia social en las comunidades cristianas primitivas, y de lograr que entraran en ra-
z6n aquellos compaiieros cristianos que eran ricos». jGran parte del trabajo de M. Ti-
wald consiste en mostrar que existié una censura preventiva practicada realmente!
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(Heh 9, 31). Oimos hablar, ademds, de que habia cristianos en Lida y
en Jafa (Hch 9, 32ss). Existen también testimonios relativos a Samaria
(Jn 4, Iss; Heh 8, 4ss) y a Galilea (Hch 9, 31), un territorio que fue
evitado por algunos misioneros itinerantes (Mt 10, 5), de tal manera
que en ¢l pudo desarrollarse ya desde muy pronto un cristianismo de
caracteristicas propias, quizas una forma previa del cristianismo joa-
nico, que en sus tradiciones ha conservado un testimonio de la misién
en Samaria (Jn 4, 1ss). Son méas numerosos los testimonios que se re-
fieren a las ciudades-republica helenisticas, a Cesarea (Hch 10, 1ss;
21, 8ss), Tolemaida (21, 7), Tiro (21, 3ss), Antioquia (11, 20ss) y Da-
masco (9, 10ss). Quiza podamos deducir e silentio que la importancia
de las comunidades locales fue inferior en el 4mbito palestinense que
€n esas otras partes. En aquel ambito sélo resalta la comunidad de Je-
rusalén. Durante la primera generacion, esta comunidad (juntamente
con la de Antioquia) fue la comunidad local mas importante. Jerusalén
era la comunidad de origen de muchos carismaticos itinerantes del
cristianismo primitivo (por ejemplo, de Pedro y de Agabo). Pero pron-
to tuvo en ella una voz importante Santiago (el hermano del Sefior),
que no era ningun carismatico itinerante (cf. Hch 12, 17; 15, 13; 21,
18, Antiquitates 20, 200; Eusebio, Historia eclesidstica 2,23, 4ss).

b) Elethos de las comunidades locales: argumentaciones analiticas

Los carisméticos itinerantes eran predicadores que realizaban su
actividad para las comunidades locales. Evidentemente, lo que ellos
predicaban seguia narrandose también en las casas y en las aldeas, in-
dependientemente de ellos. Pero esos carismaticos eran considerados
de manera especial como garantes de la palabra de Jesus: «Quien os
escucha a vosotros, a mi me escuchay (Lc 10, 16). En las tradiciones
sinopticas encontramos muchas imégenes tomadas de la vida del ho-
gar y de la aldea que ellos habjan abandonado”. Pero, por lo mismo,

77. Con las observaciones siguientes respondo a la critica de P. Richardson, First-
Century Houses and Qs Setting, en D. G. Horrell-Ch. Tuckett (eds.), Christology, Con-
troversy and Community, Leiden 2000, 63-83. Segun 61, el mundo de imédgenes de Q
hace referencia a casas y lugares. A proposito de esto habrd que decir que, natural-
mente, la predicacion de los carisméticos itinerantes (y de Jesus) se dirige a grupos se-
dentarios y habla de la realidad de su vida. Lo decisivo para nuestra cuestion no es a
quién se le dirige aqui la palabra, sino quiénes eran los predicadores. Las conocidas re-
ferencias en Q a que ellos habian abandonado la casa y las tierras, son comentadas s6-
lo por Richardson con las siguientes palabras: «Some followers leave the domestic res-
ponsabilities of ploughs and graves (Q 9:57-62) to take up temporary accommodation
in other’s houses, where they are provided for (Q 10:4-11), perhaps sundering familial
relationship to adquire new ones (Q 12:49-59; 10:21-2)». ;Se halla en los textos algo
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los portadores primarios de esa tradicion no son los simpatizantes
asentados en el lugar. Lo mismo que todos los predicadores, los caris-
maticos itinerantes se orientaban hacia la realidad de la vida de sus
destinatarios. En efecto, era la realidad de la que ellos mismos proce-
dian. Pero, si tenemos en cuenta que las tradiciones sinopticas pueden
haber sido formadas por carismaticos itinerantes, descubrimos en ellas
rasgos muy ilustrativos: expresan a menudo la situacion de personas
que entran desde el exterior en un hogar, o de personas que aguardan
la llegada de otra persona. El duefio de la casa regresa de unas bodas y
espera que sus criados se hallen despiertos y en vela (L¢ 12, 35ss). Se
piensa, claro est4, en la llegada del Juez escatoldgico. Pero no sélo es-
to: jacaso los carismaticos itinerantes no se entendieron a si mismos
como representantes del duefio de la casa y esperaron ser tan bien re-
cibidos como é1? Todas las parabolas acerca de la llegada del duefio de
]a casa muestran tales «sonidos accidentales semanticos» (cf. Le 12,
42ss). También en la parabola del amigo que viene a pedir escuchamos
ese «sonidoy»: una persona molesta durante la noche a su vecino, por-
que un amigo suyo, que esta de viaje, ha llegado a su casa, y €l no pue-
de ofrecerle ni un trozo de pan (Lc 11, 5ss). Esto podria ser una indi-
cacién de que, como buena persona, hay que atender con solicitud a
los carismaticos itinerantes, aunque esto cree situaciones apuradas. El
motivo de llamar a la puerta y de cerrarla se encuentra también varias
veces: las personas sinceras tienen la promesa de que se les dejara en-
trar (Lc 11, 9s); sin embargo, otras son rechazadas (Lc 13, 23ss). In-
cluso una imagen tan inocente como la del candelero aparece desde la
perspectiva de aquellos que «entran» en la casa (Lc 11, 33). También
la imagen de la construccion de la casa se escucha de manera distinta,
cuando es leida a partir de este trasfondo: el que edifica sobre roca,
tiene una casa solida y que ofrece seguridad; el que edifica sobre are-
na, vera como su casa se derrumba (Lc 6, 47ss). Pero mejor que casas
solidas y estables es la palabra de Jesus, que sus mensajeros van lle-
vando a los hogares. Son la roca sobre la que se puede edificar la pro-
pia salvacion. Naturalmente, en las imégenes de la tradicion sindptica
se nos refleja el mundo del trabajo rural. Pero también aqui podemos
escuchar tonos secundarios comparables: la mies es grande. Por eso
hay que pedir que el duefio envie obreros a la mies (Lc 10, 2). Esto re-

que hable de una separacién temporal de la familia? ;Los discipulos son enviados a las
casas y a las aldeas para buscar novia a fin de crear nuevas familias? Las pruebas més
importantes estudiadas por Richardson para encontrar un lugar de la fuente de logia en
la vida de grupos sedentarios quedan examinadas anteriormente en el texto, para mos-
trar que también esas pruebas son concebibles como tradiciones procedentes de caris-
maticos itinerantes.
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cuerda a los trabajadores itinerantes, que se desplazan para recoger la
cosecha. En el contexto actual, se piensa sin més en los misioneros iti-
nerantes. Pues a ellos se les aplica: «El obrero tiene derecho a su sala-
rio» (Lc 10, 7). La parabola de la gran cena nos lleva a un mundo ru-
ral, en el que se venden campos y bueyes. Pero no s6lo a esas personas
se las interpela en la parabola. De modo palmario, la (segunda) invi-
tacion va dirigida a todos los que pasan por «los caminos y las vere-
das» (Lc 14, 23). El jay! contra las tres ciudades galileas de Corozain,
Betsaida y Cafarnatn (Lc 10, 12ss) esta pronunciado desde una pers-
pectiva exterior. Es imposible que quienes pronuncian estas palabras
se hallen al mismo tiempo en los tres lugares aludidos. Las palabras
contemplan retrospectivamente los «milagrosy que se realizaron en
ellas. Por consiguiente, se habla desde la perspectiva de personas que
estuvieron una vez en esas ciudades, pero que ahora las han abando-
nado. De nuevo hay que pensar principalmente en que los mensajeros
son carismaticos itinerantes. Algunas veces la situacion de estas per-
sonas se condensa atin mas directamente en las pardbolas. La dura de-
cisién de abandonarlo todo y de seguir a Jesus es la nota principal de
algunas breves parabolas de Jesis: para hacerse con un tesoro escon-
dido en el campo, vale la pena vender todo lo que se posee, a fin de as-
pirar en adelante Gnicamente a la «posesion» del reino de Dios. Por
amor de una perla preciosa, vale la pena deshacerse de todo a fin de
conseguirla unicamente a ella (Mt 13, 45ss). Aquel que se encuentra
ante la decisién de su vida, que consiste en seguir a Jesus, debe calcu-
lar tan minuciosamente los costes de su decision como quien edifica
una torre, y debe reflexionar tan sobriamente sobre los riesgos como
unrey que va a iniciar una guerra (Lc 14, 28-33).

En otras tradiciones sindpticas son las comunidades locales las in-
terpeladas. Entre ellas se cuenta el Apocalipsis sindptico, que exhorta
a abandonar las casas cuando se produzca la catastrofe del fin de los
tiempos (Mc 13, 14ss), o el pequefio Apocalipsis en Q, que habla de lo
que las personas que estén en sus hogares, en el Juicio del fin de los
tiempos, han de tomar consigo o han de dejar (Lc 17, 3 1ss). El texto
ilumina fulgurantemente la mentalidad de las comunidades locales:
también en ellas existia una prontitud latente para abandonar el lugar
de residencia; también en ellas se contaba con la posibilidad de con-
vertirse pronto en fugitivo sin hogar, o con la de perder en el Juicio la
casa y las tierras. El ejemplo de los carismaticos itinerantes tendria la in-
tencion de intensificar esta disposicién y esta expectativa. Sin embar-
80, en general se era menos radical que los carismaticos itinerantes.
Asi aparece en tres problemas que cada grupo ha de resolver a su ma-
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nera: en el caso del ethos universal, en el de las estructuras de la auto-
ridad, y en el del procedimiento para la admision y la exclusion.

1) El ethos mas moderado

En las normas de comportamiento tenian que sefialarse, en las co-
munidades domésticas, los efectos «domesticadores» de la profesion,
la familia y el control por parte de la vecindad; no era posible tomar-
se aquellas libertades ante la ley, que los predicadores itinerantes po-
dian permitirse por estar desligados. Cuando en los Sinépticos halla-
mos normas mas radicales junto a normas mas moderadas, es obvio
que hemos de tratar de asociar esto con la existencia conjunta de ca-
rismaticos itinerantes y de comunidades locales, aunque los diversos
enunciados no puedan asignarse claramente a una de las dos formas
sociales del movimiento de Jests, porque, obviamente, las tradiciones
de los carismaticos itinerantes eran conocidas también en las comuni-
dades locales (y viceversa). Y asi, algunas comunidades querian ver
cumplida la ley hasta en sus menores detalles (Mt 5, 17s), en vez de
criticarla (Mt 5, 21ss). Los doctores de la ley y los fariseos eran para
ellas autoridades legitimas (Mt 23, 1ss); no eran instancias moralmen-
te corrompidas, sobre las cuales solo podian exclamarse «ayes» de la-
mento (Mt 23, 13ss). Reconocian el templo y su sacerdocio por medio
de la ofrenda de sacrificios (Mt 5, 23) e, igualmente, reconocian que
habia que pagar tributo al templo (Mt 17, 24ss) y que eran legitimas
las «declaraciones» de los sacerdotes de que una persona «estaba sa-
na» (Mc 1, 44), en vez de rechazar la celebracion del culto (Mc 11,
15ss). Aceptaban la costumbre de ayunar que existia en el ambiente
(Mt 6, 16ss) y afirmaban el matrimonio y la familia (Mc 10, 2ss.13ss).
En algunos puntos se acomodaban quizds de manera puramente exter-
na, sin renunciar a una interna «reservatio mentalis». Porque se tenia
conciencia de algunos hechos: propiamente uno estaba exento de pa-
gar el tributo al templo (Mt 17, 26); en realidad el testimonio de salud,
dado por el sacerdote, resultaba superfluo (Mc 1, 42); los doctores de
la ley y los fariseos eran autoridades cuestionables, cuyas palabras no
coincidian con sus obras (Mt 23, 3bss). En el fondo la reconciliacién
era mas importante que el sacrificio (Mt 5, 23s). Se sabia que, cuan-
do se daban limosnas, se oraba o se ayunaba, lo que interesaba no era
lo exterior, sino lo interior, lo cual solo es patente ante Dios (Mt 6,
1ss). Precisamente estas reglas de piedad son muy instructivas; a mi
parecer, se pueden localizar claramente en las comunidades locales:
tan solo en ellas habia «cuartos interiores» (Mt 6, 6); tan sélo en ellas,
retirandose a lo oculto, podia uno sustraerse a los fuertes controles so-
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ciales por parte del vecindario y de la vida publica. En esas comuni-
dades habia que acentuar que se queria cumplir las leyes, costumbres
y normas del ambiente, posiblemente de manera atin mas perfecta de
lo que se hacia en el entorno; se buscaba entonces la «justicia mejor»
(Mt 5, 20). Por consiguiente, habia un ethos escalonado para los caris-
maticos itinerantes y para los simpatizantes residentes en poblaciones.
Poseemos también referencias directas: en Mateo se exige primera-
mente al joven rico el cumplimiento de todos los mandamientos; tan
s6lo después se le llama al seguimiento. Es decir, la vocacion al se-
guimiento no se formula apodicticamente, sino de manera condicio-
nada: «Si quieres ser perfecto, jve y vende tus bienes y dalo a los po-
bres...!» (Mt 19, 21 [tg]). Hay especiales mandamientos para
perfectos. De manera parecida lo formula la Didajé: «Si puedes llevar
todo el yugo del Sefior, seras perfecton (Did 6, 2).

El ethos mas moderado se halla representado principalmente por
las redacciones de los evangelios sindpticos. Ellos refundieron de
nuevo las tradiciones de los carismaticos itinerantes radicales, y lo hi-
cieron de manera que resultaran utiles también para comunidades lo-
cales sedentarias”™. Mencionemos tan s6lo un ejemplo: Marcos cono-
ce el concepto del seguimiento radical, pero lo amplia de tal manera
que abarque también a los cristianos sedentarios. Esto se observa cla-
ramente en la persona de Levi. Es el quinto discipulo en ser llamado,
pero no aparece en la lista de los Doce, que estan destinados a estar
siempre con Jests (Mc 3, 14ss). Es inverosimil que al evangelista se
le haya escapado eso. Al contrario, detras de este detalle se encuentra
una intencién: en efecto, después de la vocacién de Levi no oimos ha-
blar de que él iniciara una existencia itinerante, sino de que invita a
Jesus a venir a su casa; muchos le «sigueny alli (Mc 2, 15). El segui-
miento es aqui comunién de mesa y de hogar. A Levi se le presenta
conscientemente como un «seguidor» que no sigue a Jests de la ma-
nera en que lo hacen los Doce. Los lectores y oyentes del Evangelio
de Marcos pueden identificarse m4s ficilmente con Levi que con los
demas discipulos.

2) Origen de los ministerios

Las autoridades de las comunidades locales fueron primeramente
carismaticos itinerantes. Autoridades residentes en el lugar sobraban
sin mds en pequefias comunidades. All4 donde estaban reunidos dos o
tres en el nombre de Jests (Mt 18, 20), era superflua una jerarquia.

78. Cf. G. Theissen, The New Testament, Edimburgo 2003, 100s.
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Los problemas eran resueltos o bien por la comunidad entera o bien
por los carismaticos itinerantes que pasaban por alli. Por eso encon-
tramos yuxtapuestas palabras que asignan la autoridad de atar y desa-
tar a la comunidad (sedentaria) y a Pedro (un carismatico itinerante)
(Mt 18, 18; 16, 19). Es comparable la contradiccion entre el rechazo
de todas las autoridades (Mt 23, 8ss) y el reconocimiento de «profetas,
sabios y doctores de la ley» en la comunidad cristiana primitiva (Mt
23, 34). Esta contradiccién puede comprenderse ficilmente: cuanto
menos institucionalmente estaban reglamentadas las estructuras de la
autoridad en las comunidades locales, tanto mayor era el anhelo que
debia de sentirse de poseer grandes autoridades carismaticas. Y vice-
versa: cuanto mayor era la pretension de esos carismaticos de gozar de
autoridad, tanto menos interesados se encontraban ellos en dejar que,
dentro de las comunidades, surgieran autoridades que les hicieran la
competencia. Sin embargo, cuando las comunidades locales crecieron
tuvieron que surgir puestos internos de direccioén que entraron en com-
petencia con los predicadores itinerantes. Posiblemente puedan expli-
carse asi las diferencias entre Santiago y Pedro: el carismatico itine-
rante Pedro, no vinculado a ningin lugar, podia arriesgarse mas que
Santiago, que era el portavoz de la comunidad local de Jerusalén, a en-
trar en conflicto con los tabues judios acerca de los alimentos. Pedro
comia en Antioquia juntamente con cristianos gentiles; pero Santiago
lo forzo, por medio de enviados, a ajustarse a las normas judias (Gal 2,
11ss). Algo parecido encontramos en el siglo II: el carismatico itine-
rante Peregrinus comia algo que estaba prohibido, pero fue criticado
por las comunidades locales y perdi6 su influencia sobre ellas (Lucia-
no, Peregr. 16). La Didajé muestra que estos conflictos no provienen
unicamente de animosidades personales. Los obispos y didconos ele-
gidos por las comunidades locales ocupan un lugar secundario respec-
to a los carismaticos itinerantes elegidos. Hay que exhortar expresa-
mente: «No los despreciéis, pues, porque ellos son los honrados entre
vosotros, juntamente con los profetas y maestros» (Did 15, 2). En
cambio, a los profetas y maestros —es decir, carismaticos itinerantes—
hay que acogerlos como al Sefior mismo (Did 11, 2); hay que alimen-
tarlos (Did 11, 6; 13, 1ss); poseen los privilegios de los sacerdotes del
Antiguo Testamento (Did 13, 3; c¢f. 1 Cor 9, 13s); a ellos se les asigna
incluso prioridad sobre los pobres (Did 13, 4; c¢f. Mc 14, 7). Ahora
bien, esta obligacion de sustentar materialmente a los carismaticos iti-
nerantes suscitd también criticas en las comunidades: los profetas que
dejaban que se trasparentase demasiado directamente su interés por ¢l
dinero y el sustento, eran rechazados como pseudoprofetas (Did 11,



90 El movimiento de Jesiis

9.12). Unos cuantos pasos mas y se procedera como el Diotrefes de
quien se habla en la tercera carta de Juan, que prohibi6 en general que
se apoyara materialmente a los carismaticos itinerantes. Pero tal cosa
aconteci en la época tardia del Nuevo Testamento. En el movimiento
de Jesls permanecié inquebrantable la posicion preferente de los ca-
rismaticos itinerantes.

3) Procedimientos de acogida y de exclusién

La pertenencia y no pertenencia a la comunidad tenian que regla-
mentarse en las comunidades locales. El bautismo, originalmente un
sacramento escatologico, que debia proteger del castigo del Juicio fu-
turo y que era un signo de la conversién, se convirtié en las comuni-
dades locales en el rito decisivo de iniciacién (Did 7). Por el contrario,
en las instrucciones para los carismaticos itinerantes falta un encargo
de bautizar (la excepcién es Mt 28, 19). Pablo acentiia expresamente
que no es mision suya bautizar (1 Cor 1, 17). Para la existencia de los
carismaticos itinerantes, el bautismo no tenfa importancia: aquel que
habia abandonado su casa y sus tierras, ya se habia deslindado clara-
mente del mundo circundante. La vocacién al seguimiento hacia que
fuera superfluo todo rito de iniciacion; pero esta vocacion no se podia
planificar. En cambio, el bautismo podia institucionalizarse. También
para la expulsion de «pecadores» del seno de la comunidad hubo ya
pronto reglamentaciones en las comunidades locales. Tres instancias
s hallan previstas en Mt 18, 15ss: la amonestacion personal, el didlo-
g0 en presencia de dos testigos, la expulsion por la asamblea de la co-
munidad. Reglas comparables existian en Qumran (1QS 5, 24ss). En
cambio, no sabemos nada acerca de un procedimiento de exclusion
para carismaticos itinerantes. Segiin Did 11, 11, estos dltimos estaban
sometidos inicamente al juicio de Dios. Eran superfluas las disposi-
ciones especiales. Si no encontraban ya aceptacion en sus comunida-
des, entonces los carismaticos itinerantes perdian la base de su susten-
to material (cf. Luciano, Peregr. 16).

) Analogias de la simbiosis entre Jormas de vida radical y formas de
vida moderadas: argumentacion comparativa

La coexistencia de exigencias radicales y moderadas encuentra
una analogia en el judaismo contemporaneo: entre los esenios no solo
existian grupos con un ethos muy riguroso, que exigia renunciar a la
posesion de bienes y al matrimonio (De bello Iudaico 2, 119ss; cf.
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1QS 6, 19), sino que habia también grupos con un ethos moderado,
que permitia el matrimonio (De bello Iudaico 2, 160s; Documento de
Damasco [CD] 7, 6s) y la posesion de bienes (CD 13, 14s; 14, 13). Po-
demos suponer que la tendencia mas rigurosa se hallaba asentada en
Qumran, porque el ethos mas radical puede llevarse a cabo mds facil-
mente en un retirado oasis del desierto que en medio de la sociedad.
Por ¢l contrario, el ethos moderado estaba representado por grupos
que vivian dispersos (De bello Iudaico 2, 124ss), en «campamentos»
(CD 7, 6s). Entre todos los grupos reinaba una intensa actividad de co-
municacion. En cada ciudad habia una persona encargada de atender
solicitamente a los correligionarios que por alli pasaban, «a fin de pro-
porcionarles ropa y de satisfacer todas sus demas necesidades» (De
bello Iudaico 2, 125). Los esenios que iban de viaje no eran, desde
luego, carismaticos itinerantes, pero la hospitalidad de los grupos ese-
nios era comparable a la que practicaban las comunidades cristianas
locales con sus predicadores itinerantes, ¢ igualmente lo era el ethos
escalonado.

Sin embargo, es innegable que existian diferencias. Y precisa-
mente éstas son importantes desde ¢l punto de vista socioldgico. Las
comunidades cristianas locales eran mas abiertas ante su entorno. Se
distanciaban menos de los demads judios de lo que solian hacer los ese-
nios, entre los cuales la admision en la comunidad se efectuaba me-
diante una transferencia de bienes, un periodo de noviciado, un exa-
men y un juramento (1QS 6, 13ss). Los esenios seguian, ademds, un
calendario festivo propio, de tal manera que sus festividades sdlo ex-
cepcionalmente coincidian con las del judaismo en general. Toda per-
sona que deseaba ingresar en la comunidad era examinada rigurosa-
mente, porque en general a los demas judios se los consideraba como
hijos de las tinieblas. Por el contrario, el movimiento de Jesus los de-
nominaba «ovejas perdidas de la casa de Israel» (Mt 10, 6) e iba en su
busca. No practicaban un calendario festivo discordante. Por estas di-
ferencias veremos claramente lo poco que el movimiento de Jests se
distanciaba del judaismo y se separaba de é1. Los esenios adoptaban
una actitud mucho mas segregacionista. Y, sin embargo, pertenecian
indiscutiblemente al judaismo. jCon cuanta mayor razon habra que de-
cir esto ultimo con respecto al movimiento de Jesus!

Sintesis

La investigacion sobre las comunidades locales nos ha permitido
ver que estas comunidades vivian en relacion de complementariedad
con los carismaticos itinerantes. La predicacion de estos tltimos iba
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dirigida a gentes residentes en determinados lugares. Por eso, la tra-
dicién sindptica recoge el mundo de imagenes de la vida cotidiana en
el hogar y en la aldea. Es el mundo del que procedian los carismati-
cos itinerantes, y en ¢l que éstos realizaban sus actividades. Se reco-
noce incluso hoy dia en muchos lugares cual era la «situacion vital»
(Sitz im Leben) de estas personas: era una perspectiva desde el um-
bral de la casa, no desde el interior de la misma. Los carismaticos iti-
nerantes se alojaban solo transitoriamente en esas casas. Pero la prac-
tica de su radicalismo resultaba posible inicamente gracias a la ayuda
material que encontraban en las comunidades locales. Hasta cierto
punto, gracias a cste apoyo se veian libres de las preocupaciones de
la vida cotidiana. A su vez, las comunidades locales podian permitir-
se compromisos con el mundo de su entorno, precisamente porque
los carismaticos itinerantes se diferenciaban claramente de ese entor-
no. Un ethos escalonado unia y separaba a ambas formas sociales del
movimiento de Jesis. Sin embargo, no podemos dejar de ver que los
cristianos residentes en los lugares, al igual que los carismaticos iti-
nerantes, se hallaban expuestos a conflictos profundos entre funcio-
nes. La ruptura con las tradiciones tenia que verse solucionada por
ellos en la vida cotidiana. Los conflictos entre funciones, en el seno
de las familias, podian convertirse en un «infierno privado» por las
tensiones que surgian en la vida cotidiana: el mensaje de Jests divi-
dia hogares, «porque de ahora en adelante estaran divididos los cinco
miembros de una familia, tres contra dos, y dos contra tres. El padre
contra el hijo, y el hijo contra el padre; la madre contra la hija, y la hi-
ja contra la madre; la suegra contra la nuera, y la nuera contra la sue-
gra» (Lc 15, 52s). Pero incluso donde todo se desarrollaba pacifica-
mente, Pablo hace constar mas tarde un conflicto fundamental entre la
funcién como cényuge y como cristiano: las personas casadas tienen
que preocuparse de agradar tanto al Sefior como al conyuge; estén «di-
vididas» (1 Cor 7, 34).

4. El Hijo del hombre, un marginado con plena autoridad: una funcion
en el mundo de los simbolos religiosos

Desde la cruz y la resurreccion Jesds poseia la posicion central en
el mundo de simbolos del cristianismo primitivo. Todas las expectati-
vas de funciones que se habian depositado en el Jesus terreno fueron
redefinidas nuevamente a la luz de la cruz y de la resurreccion. El mo-
vimiento de Jesis expreso con ello sus expectativas en el Jesus inten-
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sificado simbdlicamente en titulos cristologicos, titulos que podemos
interpretar como diversas expectativas de funciones y asignaciones de
funciones™.

El titulo de Hijo de Dios acentuaba la pertenencia al mundo divino
y lairrupcion de la trascendencia. Por eso se encuentra en las historias
en las que «el cielo esta abierto» (Mc 1, 9ss; 9, 2ss) o en las que se
acentia que el Hijo procede del ambito del mas alla (Mc 12, 1ss). Po-
siblemente, Jestis mismo hablé en forma inclusiva acerca de «hijos de
Dios» (Mt 5, 9.45). Pero hablar de manera exclusiva acerca de «el Hi-
jo» por excelencia, podria no hallarse fundamentado sino en la expe-
riencia de la revelacion de Pascua: segtin Rom 1, 3s, Jesus llegé a ser el
Hijo de Dios en virtud de la resurreccion de entre los muertos (cf. Hch
13, 33).

El titulo de Mesias esta asociado muchisimo mas intensamente con
este mundo. Con él se asociaba la expectativa de un rey que liberase a
Israel. El movimiento de Jesus tuvo que enfrentarse, en este punto, con
expectativas de un redentor que le hacian la competencia y que se
orientaban hacia un rey terreno poderoso; frente a esta idea, el movi-
miento de Jesuis tuvo que hacer que se comprendiera la pasion de Je-
sts y su humillacion, porque esta pasion y esta humillacién no se ajus-
taban en absoluto a la funcién atribuida tradicionalmente al Mesias.
La historia de Emats muestra que esto se logro unicamente después
de Pascua. El Resucitado mismo instruye a los discipulos: «;No era
preciso que el Cristo sufriera todo esto para entrar en su gloria?» (Lc
24, 26). Muchos textos del Nuevo Testamento nos hacen ver que los
discipulos aprendieron su leccion. En la tradicién, el titulo de Mesias
se asocio principalmente con la cruz, y lo hizo, por un lado, en forma
narrativa en la historia de la pasion (Mc 15, 32 y passim) y, por otro,
en forma sumaria en formulas prepaulinas que hablan de la muerte de
Cristo en favor nuestro (Rom 5, 8 y passim).

La expresion Hijo del hombre asocia ambas cosas: enunciados de
majestad y enunciados de humillacién. Este titulo no solo implica una
pertenencia al mundo divino (que se expresa principalmente en el titu-
lo de Hijo de Dios), sino también el sufrimiento y la humillacion en la
tierra (que paraddjicamente son atribuidos al «Mesias»). Por esto mis-
mo es ya el titulo mas importante. A esto se afiade otra razoén: el titulo
de Mesias se encuentra casi siempre en boca de otras personas; el titu-
lo de Hijo de Dios se encuentra en boca de seres sobrenaturales: Dios y
los demonios lo utilizan. Por el contrario, la expresion de Hijo del hom-

79. Sobre los diversos titulos cristologicos, cf. G. Theissen-A. Merz, El Jesiis his-
torico, 561-618.
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bre es utilizada Ginicamente por Jesus. El titulo de Mesias contempla
a Jesus desde una perspectiva exterior que necesita correccion: Jests
no era el rey mesianico nacional (Mc 8, 29). El titulo de Hijo de Dios
adopta una perspectiva trascendente que tiene necesidad de la revela-
cion (Le 10, 22). Pero la expresion de Hijo del hombre expresa la pers-
pectiva interna del movimiento de Jesus. Se halla estrechamente rela-
cionado con esa perspectiva, Y este titulo necesita una interpretacion®.

a) Tensiones en los enunciados acerca del Hijo del hombre:
argumentaciones constructivas

A diferencia de las funciones analizadas hasta ahora, en la del Hi-
jo del hombre disponemos de multitud de enunciados directos. Pueden
clasificarse en dos grupos: en palabras acerca del Hijo del hombre te-
rrenal, y en palabras que hablan del futuro Hijo del hombre. En las pri-
meras pueden distinguirse a su vez dos subgrupos: el primero abarca
enunciados en «activa», es decir, hablan de las acciones del Hijo del
hombre: en ellas el Hijo del hombre se halla sobre las normas del mun-
do circundante, quebranta el sdbado (Mt 12, 8), no se atiene a los pre-
ceptos sobre el ayuno (Mt 11, 18s) y perdona por su propio poder a pe-
cadores (Mt 9, 6); el segundo grupo abarca enunciados en «pasivar, es
decir, hablan del sufrimiento del Hijo del hombre (aunque esto no se
haga en la forma gramatical de la voz pasiva): en estos enunciados, el
Hijo del hombre tiene que suftir debido a las reacciones del mundo cir-
cundante, es rechazado por los hombres (Mc 9, 31) y ofrece en sacri-
ficio su vida por muchos (Mc 10, 45). Los enunciados en «activay y en
«pasivay forman un conjunto: el Hijo del hombre es un marginado tan-
to en sentido positivo como en sentido negativo: se halla, por un lado,
como quien actla por encima de la sociedad y de sus normas vy, por
otro, sufte el rechazo de dicha sociedad. El posee plena autoridad y, a
la vez, es desechado. Pero pronto se suprimira esta escision: como Juez
escatologico, aparecera de repente y de manera inesperada en una nue-
va funcién (Mc 14, 62; Mt 24, 27ss), congregara a los suyos (Mc 13,
27), sin que uno sepa a ciencia cierta si pertenece a los elegidos (Mt
25, 31ss). El reprobado se convierte entonces en el Juez, el impotente
en el Duefio y Sefior, el marginado ser reconocido en todas partes.

80. Una interpretacion de las palabras que hablan del Hijo del hombre, realizada
bajo el aspecto histdrico-social, la emprende R. Uro, dpocalyptic Symbolism and Social
Identity in Q, en 1d. (ed.), Symbols and Strata, Gotinga 1996, 67-118 (sobre el Hijo del
hombre, pp. 98-118): el citado autor no ve una relacién especial del Hijo del hombre
con los carismaticos itinerantes.
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b) Paralelismo sociomitico entre funcion religiosa y funcion social:
argumentaciones analiticas

Muchos enunciados sobre la conducta de miembros del movi-
miento de Jestis muestran un enorme paralelismo con enunciados so-
bre el Hijo del hombre. Este paralelismo se subraya en los textos mis-
mos. Se dice: «...y el que quiera ser el primero entre vosotros, que sea
siervo de todos» (Mc 10, 44). El modelo del Hijo del hombre funda-
menta esta exigencia: «Pues tampoco el Hijo del hombre ha venido a
ser servido, sino a servir y a dar su vida en rescate por muchos» (Mc
10, 45). No forzamos la interpretacion de los textos cuando situamos
la funcién del Hijo del hombre en estrecha relacion con la funcién de
sus adeptos. Lo que la idea del seguimiento enuncia como postulado
ético —la correspondencia entre Jesus y sus seguidores— se convierte
(dentro de una perspectiva sociologica) en el paralelismo estructural o
en el paralelismo sociomitico®! entre la conducta de los carismdticos
itinerantes y de las comunidades locales, por un lado, y la conducta
del Hijo del hombre, por otro. Asi, la funcion de marginado, propia del
Hijo del hombre, tiene su correspondencia —tanto en su faceta positiva
como en la negativa— en la funcion de los cristianos.

En primer lugar, en cuanto a la funcién positiva de marginado:
igual que el Hijo del hombre, sus discipulos estaban por encima de las
normas de su entorno. En efecto, que el Hijo del hombre sea Sefior so-
bre el sabado, significa concretamente que los discipulos itinerantes
podian quebrantar los preceptos del sabado, como lo hizo antafio Da-
vid cuando se hallaba fuera de su tierra (Mc 2, 23ss). No sélo el Hijo
del hombre (Mt 11, 18s), sino también sus discipulos se situaban por
encima de los preceptos del ayuno (Mc 2, 18ss). No sélo el Hijo del
hombre tenia plena autoridad celestial en la tierra (Mc 2, 1ss), sino
que la tenia también la comunidad (Mt 18, 18), o Pedro (Mt 16, 19).
Es muy revelador que muchos paralelos se refieran a la funcion de los
carismaticos itinerantes: no solo el Hijo del hombre carecia de hogar y
amparo (Mt 8, 20), sino que también los carismaticos itinerantes lo ha-
bian abandonado todo (Mc 10, 28).

Esto se aplica también a los enunciados en «pasivay: no solo el Hi-
jo del hombre fue perseguido (Mc 9, 31), sino también sus adeptos

81. Lo que aqui se denomina paralelismo estructural se convierte, contemplado en el
estructuralismo genético en cuanto «homologia estructural» entre la realidad social y los
fendmenos intelectuales, en el objeto de investigacion de la sociologia de la literatura; cf.
L. Goldmann, Die Soziologie der Literatur, en 1. Bark (ed.), Literatursoziologie 1, Stutt-
gart 1974, 85-113. El concepto de «paralelismo sociomitico» lo propuse yo para designar
la correspondencia entre funciones imaginadas religiosamente y funciones sociales.
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(Mt 10, 19). Fuera de los evangelios encontramos el titulo del Hijo del
hombre, hasta de manera exclusiva, en conexién con un «status con-
fessionis»: segun Hch 7, 56, Esteban, cuando iba a ser apedreado, vio
el cielo abierto y al Hijo del hombre en una posicién exaltada. El apo-
caliptico Juan, desterrado a Patmos, contempl6 en una visién a uno
que es «semejante a un Hijo del hombre» (Ap 1, 13; cf. 14, 14). San-
tiago confeso su fe en el Hijo del hombre, antes de su propia ejecucion
(Eusebio, Historia eclesidastica 2, 23, 13); el ciego que habia sido sa-
nado confesé también su fe después de ser expulsado de la sinagoga
(In 9, 35ss; cf. Lc 6, 22). En consonancia con esto, Jests, al ser inte-
rrogado ante el sanedrin, hace referencia al futuro Hijo del hombre
que se manifestara con poder (Mc 14, 62). La «situacidn vital» de mu-
chas palabras del Hijo del hombre es en realidad la «confesién de fe
en €l ante los hombres» (Mc 8, 38). El conflicto que aparece en esas
palabras entre los hombres y el Hijo del hombre se halla fundado so-
cialmente en el conflicto entre marginados que andaban vagando de
“un lado para otro y la sociedad «humanan.

Mas escasos son, comprensiblemente, los paralelos entre la futura
gloria del Hijo del hombre y sus seguidores. Pero también aqui encon-
tramos correspondencias: los Doce tendran participacion en la futura
gloria del Hijo del hombre:

Os aseguro que vosotros, los que me habéis seguido, cuando todo se
haga nuevo y el Hijo del hombre se siente en su trono de gloria, os sen-
taréis también en doce tronos, para juzgar a las doce tribus de Israel
(Mt 19, 28).

Todos estos paralelismos de los enunciados acerca del Hijo del
hombre y acerca de los carismaticos itinerantes del cristianismo pri-
mitivo (y miembros de la comunidad) no pueden ser casuales. Las
imagenes de la cristologia del Hijo del hombre tenian evidentemente
una funcién social. En la figura del Hijo del hombre los carismaticos
itinerantes del cristianismo primitivo (principalmente ellos) podian in-
terpretar y hacer frente a su propia situacion social: dentro de peque-
flos grupos de creyentes, los carismaticos itinerantes eran considera-
dos como autoridades y determinaban las normas y las reglas; dentro
de la sociedad total, eran personas marginadas, objeto de desprecio y
persecucion. Se esperaba en el futuro una solucién del conflicto entre
la funcién de marginados y la de autoridades: entonces toda la socie-
dad reconoceria la autoridad de los carismaéticos itinerantes. La ambi-
valencia entre los enunciados de majestad y los de humillacién en la
cristologia del Hijo del hombre es estructuralmente homéloga a un ine-
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vitable conflicto entre las funciones de los carismaticos itinerantes del
cristianismo primitivo. De vez en cuando los enunciados van incluso
més alla de un paralelismo estructural. Los carismaticos itinerantes se
identificaban a si mismos con la suerte que corria el Hijo del hombre.
Creian que lo que les sucedia a ellos lo experimentaba en el fondo el
Hijo del hombre:

Pues si uno se avergiienza de mi y de mi mensaje en medio de esta gene-
racién infiel y pecadora, también el Hijo del hombre se avergonzara de él
cuando venga en la gloria de su Padre con los santos angeles (Mc 8, 38).

El énfasis que se hace expresamente en las «palabras del Hijo del
hombre» remite a los portadores y depositarios de las palabras de Je-
stis, a los predicadores del ctistianismo primitivo. Por consiguiente, po-
demos hacer la siguiente parafrasis: «El que rechaza al Hijo del hom-
bre v a los que proclaman sus palabras...». El rechazo del Hijo del
hombre, exactamente igual que el rechazo de los carismaticos itine-
rantes, tiene consecuencias escatologicas en el Juicio final: «Sino os
reciben ni escuchan vuestro mensaje. .., os aseguro que el dia del Jui-
cio serd mas llevadero para Sodoma y Gomorra que para ese pueblo»
(Mt 10, 14s). Hay incluso una sentencia en la que predicadores del
cristianismo primitivo se sitiian por encima del Hijo del hombre:

Al que diga algo contra el Hijo del hombre, se le perdonard; pero al que
lo diga contra el Espiritu santo, no se le perdonara ni en este mundo ni
en el futuro (Mt 12, 32).

El «Espiritu santo», es decir, los predicadores itinerantes y el Es-
piritu profético que habla por boca de ellos. La Didajé (11, 6) inter-
preta ya la sentencia en este sentido. Por tanto, se quiere decir lo si-
guiente: aquel que en la tierra no reconocio la actuacion del Hijo del
hombre, tiene una nueva oportunidad, la de llegar a la verdad por me-
dio de la proclamacién efectuada por los predicadores itinerantes. Es-
ta estrecha asociacién entre el Hijo del hombre y los carismaticos iti-
nerantes plantea la cuestién de si el Hijo del hombre era «inicamente»
el «super-yo» exteriorizado y que regia la conducta de los carismaticos
itinerantes; la cuestion de si éstos plasmaban su vida heteronomamen-
te como «fiel imagen» de la funcién del Hijo del hombre o, en reali-
dad, ofrecian la imagen del Hijo del hombre que se desprendia de su
propia funcién. La gran parabola del Hijo del hombre puede propor-
cionar referencias para hallar una respuesta. Muestra que la autoridad
del Hijo del hombre no quiere ser una autoridad externa. Las formas
de conducta esperadas del Hijo del hombre son esperadas indepen-
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dientemente de la fe en el Hijo del hombre, o se espera incluso una
identificacion con €1. Porque en el Juicio final el Hijo del hombre juz-
gard a todos los hombres y dira:

Tuve hambre, y me disteis de comer;

tuve sed, y me disteis de beber;

era forastero, y me alojasteis;

estaba desnudo, y me vestisteis;

enfermo, y me visitasteis;

en la carcel, y fuisteis a verme (Mt 25, 35s).

Pero las personas interpeladas responderian con asombro: ;Cuén-
do te hemos ayudado? Y recibirian como respuesta: «Os aseguro que
cuando lo hicisteis con uno de estos mis hermanos més pequefios,
conmigo lo hicisteis» (Mt 25, 40). Por consiguiente, se espera precisa-
mente una accion auténoma. Un poco de «autonomia del yo» forma
parte de la esperanza de ver cumplidas en sus seguidores las funciones
del Hijo del hombre.

c) Paralelismos sociomiticos en los enunciados judios acerca del Hijo
del hombre: argumentaciones comparativas

La figura del Hijo del hombre se encuentra atestiguada también en
Palestina, al margen del cristianismo primitivo. Aparece por vez pri-
mera en Dn 7, en donde se muestra un dualismo entre los reinos del
mundo que son transitorios (simbolizados por animales) y el futuro
reino de Israel (simbolizado por el Hijo del hombre). También aqui
existe un paralelismo sociomitico entre la imagen y la realidad social.
El reinado del Hijo del hombre se interpreta en Dn 7, 15ss como el
reinado de los israelitas (de los «santos»). No puede haber duda algu-
na de que los grupos de depositarios del libro de Daniel anhelaban,
ellos mismos, el reinado. La transferencia del poder de Dios al Hijo
del hombre es el paralelo mitico de la esperada transferencia del po-
der que pasaria de las grandes potencias a Israel. Ademas, la trasfor-
macion del pensamiento veterotestamentario, que era un pensamiento
monistico e inmanente, en un dualismo de dos eones que se sucedieran
temporalmente, hay que concebirla mas que nada en grupos cuya re-
lacién con Israel era un «dualismo vivido», es decir, en conventiculos
exclusivos, que se destacaban vivamente de su mundo circundante®2.

82. Asilo propone la tesis de O. Ploger, Theokratie und Eschatologie, Neukirchen
1959.
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En ellos se rechazaban como animales los reinos dominadores, y se an-
helaba que llegara el verdadero reino del «Hombrex. Iba a llegar pron-
to. Pero la expectativa resultaba engafiosa. El verdadero reino perma-
necia oculto.

En consonancia con ello, en las sentencias expresadas en imagenes
—que tienen un origen posterior— del Henoc etiopico (Hen [et]), se
acentua el ocultamiento del preexistente Hijo del hombre: si el grupo
de portadores y depositarios de la esperanza apocaliptica permanecia
oculto, entonces tenia que permanecer también oculta su figura tras-
cendente de referencia. Podemos observar, ademas, un interesante pa-
ralelismo sociomitico: el Hijo de! hombre es mencionado en las sen-
tencias expresadas en imagenes como el «Elegido» (Hen [et] 39, 6; 45,
3.4; 49, 2 y passim). Pero también se habla de los «escogidos» (Hen
[et] 38,2.3.4;39,6;41,2y passim), que representan Unicamente una
parte de Israel. El Hijo del hombre, en las sentencias expresadas en
imagenes, no representa ya a todo Israel, sino a un «resto» de Israel.

Esto fue diferente en el movimiento de Jesus. Ahora el Hijo del
hombre no representa sino a un tnico hombre en la tierra: Jesus. Por
eso se llegd a establecer una estrecha relacion entre Jesus y el Hijo del
hombre: «Os digo que si uno me confiesa delante de los hombres,
también el Hijo del hombre lo confesard delante de los angeles de
Dios; pero si uno me niega delante de los hombres, también yo lo ne-
garé delante de los angeles de Dios» (Lc 12, 8s). Desde el represen-
tante celestial de todo Israel, se llegd —a través del representante de un
«reston— a la divina contrafigura de una tnica persona: Jesus® —y a
través de él llegd a la correspondencia con sus seguidores-—. Ahora
bien, en contraste con las sentencias expresadas en imagenes del He-
noc etiopico, este Hijo del hombre no esté oculto; ha aparecido ya. El
reino del «Hombre» habia comenzado ya. De este modo, estan de mas
las especulaciones acerca de un Hijo del hombre preexistente oculto
en el cielo. Ciertamente, no es casual que los paralelismos estructura-
les demostrables se refieran casi siempre al Hijo terrenal del hombre.
Su aparicion en la tierra era la nueva experiencia decisiva.

Sintesis
Los tres procedimientos de argumentacién retnen, por tanto, indi-

cios para abrigar la sospecha de que el Hijo del hombre era la figura

83. H. Merklein mostré esta evolucion del paralelismo sociomitico en lo que res-
pecta a la idea del Hijo del hombre; cf. su Jesu Botschaft von der Gottesherrschaft,
Stuttgart 1983, 152-164.
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central de referencia del movimiento de Jesus. La situacion de Jesus
correspondia a la situacion de esa figura: la fe y la praxis constituian
alli una unidad indisoluble®*. Esta unidad era conscientemente inten-
cionada. La idea del seguimiento tendia hacia ella. Lo notable es que
la independencia frente a ¢I formaba parte también de la expectativa
del Hijo del hombre con respecto a sus seguidores. El analisis sociolé-
gico, desde luego, no puede responder con ello a la pregunta de quién
es el Hijo del hombre. Pero puede hacer ver claramente la gran impor-
tancia que la fe en él tenfa para la vida social de los grupos del cristia-
nismo primitivo. ‘

84. También en lo que respecta a las investigaciones socioldgicas se aplica la uni-
dad entre el acto del pensamiento y el acto de la vida, unidad postulada por A. Schlatter,
Neutestamentliche Theologie 1, Calw-Stuttgart 1909, 10.
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EL MOVIMIENTO DE JESUS COMO MOVIMIENTO MILENARISTA
Analisis de grupos del movimiento de Jesus

Jesus fue el fundador de un movimiento de renovacion dentro del
judaismo, un movimiento que, sélo después de su muerte, se convirtié
en una nueva religion. Sus adeptos, como carismaticos itinerantes y co-
mo grupos sedentarios de simpatizantes, constituyeron un «movimien-
ton, es decir, un intento colectivo por realizar, mediante un creciente
namero de adeptos, una meta comun al margen de las instituciones es-
tablecidas!. Todos los movimientos pretenden cambiar algo, pero la ra-
dicalidad de sus pretensiones es diferente: mientras unos quieren un
cambio de la sociedad entera, otros tienden a la renovacion del indivi-
duo; mientras unos aspiran a una renovacion total, otros s conforman
con cambiar algunos aspectos particulares. Segun sus pretensiones, se
pueden distinguir cuatro tipos de movimientos de renovacion®:

Cambios Transformacion de la Transformacion del
sociedad individuo

globales Movimientos trasformativos: | Movimientos redentores:
quieren modificar toda la quieren renovar al hombre
sociedad entero

particulares | Movimientos reformadores: Movimientos modificadores:
quieren reformar 4mbitos quieren modificar &mbitos
parciales de la sociedad parciales del hombre

1. Uno aqui dos definiciones de movimiento: 1) A. Giddens, Sociology, 511: «Un
movimiento social puede definirse como un intento colectivo por fomentar un interés co-
mun o por asegurar la consecucion de una meta comun, mediante una accién colectiva al
margen de la esfera de las instituciones establecidasy. 2) O. Rammstedt, Bewegung, so-
ziale, en B. Schifers, Grundbegriffe der Soziologie, 1986, 38-40, 38: un movimiento so-
cial es «el proceso de protesta contra circunstancias sociales existentes, movimiento que
es sustentado conscientemente por una agrupacién con nimero creciente de miembros».

2. Segin A. Giddens, Sociology, 511s. En la cuarta edicion de su manual (2001)
falta esta tipologia.
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La meta del movimiento de Jests era un cambio trasformativo de
toda la sociedad, mas atn, del mundo entero, un cambio designado vi-
sionariamente por medio de la metéfora del «reino de Dios», aunque
el reino de Dios no debia realizarse por hombres, sino por Dios. El
hombre participaba en ese cambio. El llamamiento a la conversion te-
nfa como finalidad la renovacién redentora del hombre, el cual debia
cambiar a fondo su conducta. Con la conversién se hallaba asociada la
esperanza de la redencién. Habia también en perspectiva elementos
concretos: los conflictos acerca del sabado, la critica del templo y la
prohibicion del divorcio suponian reformas en algunas instituciones
del judaismo; en cambio, la exencion del ayuno pretendia modificar la
vida en una cuestién particular, porque, con excepcion del gran Dia de
la Reconciliacién, no existia ningiln ayuno obligatorio en el Jjudaismo.
El movimiento de Jests encontré a sus seguidores principalmente en
grupos marginales; por el contrario, las clases altas se mantuvieron
alejadas. Precisamente por eso el rapido crecimiento fue sustancial pa-
ra ese movimiento, porque ponia en marcha un efecto que se intensifi-
caba a si mismo: los movimientos experimentan su propio éxito inclu-
so cuando no logran alcanzar sus genuinas metas. En las sociedades
modernas, esos movimientos utilizan para su difusién los medios de
comunicacion de masas; en la sociedad antigua, las personas sencillas
tenfan unicamente a su disposicién la comunicacion oral. Cuando el
movimiento de Jestis envié misioneros itinerantes a predicar, a fin de
conseguir adeptos, la comunicacién oral adquiri6 una eficacia y una
cercania al pueblo que no se habian logrado anteriormente.

Por medio de la comparacién intracultural con otros movimientos
de renovacion judios y de la comparacion intercultural con movimien-
tos «milenaristas» en otras sociedades, podremos caracterizar sociolé-
gicamente el movimiento de Jesus con mayor exactitud.

1. Una comparacion intracultural con otros movimientos judios de
renovacion®

El movimiento de Jesus forma parte de una cadena de movimien-
tos de renovacion que se extiende desde la epoca de los macabeos (si-
gloTa.C.), cuando el judaismo comenzé a defenderse contra la pene-
tracién de la cultura helenistica. Esta se fue difundiendo en Oriente en
dos oleadas. La primera fue impulsada por griegos y macedonios. Se

3. Cf. G. Theissen, Urchristentum als Bewegung: CrSt 24 (2003) 489-515.
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estanco ya en el siglo II a.C., cuando Roma, por un lado, como na-
ciente potencia mundial, fue debilitando en el Occidente a los reinos
helenisticos, y cuando los pueblos orientales, por otro lado, se fueron
fortaleciendo en el Oriente, como sucedid con los judios, que desde
aproximadamente el afio 141 a.C. hasta el 63 a.C. llegaron a ser tran-
sitoriamente independientes. Por tanto, durante algin tiempo pudo pa-
recer como si la cultura helenistica hubiera sido tinicamente un inter-
ludio en Oriente. La segunda oleada de helenizacion, impulsada por
las legiones romanas, proporciond a la cultura helenistica una estabili-
dad duradera y caracterizo a los paises de la cuenca del Mediterraneo
hasta la aparicion del islam.

a) Los movimientos de renovacion mds antiguos

Como reaccién contra la penetracion de los griegos en Israel, se
formaron en el siglo II a.C., junto a la resistencia politica de los maca-
beos, tres grupos de resistencia religiosa: los esenios, los fariseos y los
saduceos. Los esenios se separaron a causa de un calendario festivo
propio y de ideas rituales propias acerca del templo. Algunos se asen-
taron, durante el siglo II, en Qumran; pero la mayoria vivian dispersos
por el pais. Sus sacerdotes eran sadoquitas, y encontraban en su comu-
nidad un «sustitutivo del templo». En cambio, los «saduceos» eran sa-
doquitas que habian permanecido fieles al templo. Aparecen siempre
como los mas conservadores de los tres grupos. Los fariseos eran, a su
vez, una escision de los esenios, con la particularidad de que aceptaban
el culto tradicional del templo y de que, por lo demas, en cuanto a la in-
terpretacion de la Ley, se preocupaban mas que los esenios de su apli-
cabilidad practica. Se hallaban abiertos a las nuevas ideas. La evolucion
ulterior de la religion judia fue sustentada principalmente por ellos. To-
dos los «partidos» apoyaban la rebelién de los macabeos, que se lla-
maban «asmoneosy por su lider ancestral. Su resistencia tuvo éxito. En
efecto, logré 1a fundacion de un Estado judio, que fue politicamente in-
dependiente desde el afio 140 hasta el afio 63 a.C. Los asmoneos do-
minaban en el pais, pero —como dominadores— fueron evolucionando
cada vez mas hasta convertirse en principes helenisticos. Los grupos
religiosos coaligados con ellos podian realizar cada vez menos sus pro-
pias ideas en ese Estado judio independiente. Existian como partidos
religiosos, casi siempre como oposicién, algunas veces como aliados
de los asmoneos.

Los trasfondos socio-histdricos de esos movimientos de renova-
cién mas antiguos permanecen en la oscuridad de la historia. Con al-
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gunas reservas podemos sospechar lo siguiente*: no eran capas socia-
les inferiores que expresaran su protesta, sino grupos selectos que ha-
bian contribuido a llevar a cabo la resistencia contra el helenismo. Se
sentian defraudados por los resultados obtenidos por los asmoneos. A
su juicio, éstos no habian mantenido los preceptos de la tord en lo que
respecta a la separacion del paganismo; por eso, ellos redefinian esos
limites frente a sus propios ciudadanos: querian conservar su ideal de
un judaismo puro y santo. Se veian, ademds, animados por esperanzas
escatologicas, que no eran las expectativas propias de sectores frustra-
dos, sino pretensiones de grupos que habian conseguido una victoria
parcial, que ellos querian consumar. La creciente educacién cultural y
la capacitacion para la lectura les permitié estudiar por si mismos la
tord ¢ interpretarla independientemente de la clase dominante de los
sacerdotes. La creacion de urbes (es decir, principalmente el creci-
miento de Jerusalén hasta convertirse en una gran ciudad helenistica)
facilitaba, ademas, la formacion de nuevas redes y de nuevos grupos,
que a su vez contribuyeron a la «unificacién» que se fue desarrollan-
do en la época helenistica. Crefan que la independencia recién conse-
guida habria de servir para imponer sus ideas. Un Israel auténomo de-
bia entenderse a partir de la tord y, por cierto, a partir de la forg tal
como ellos la interpretaban.

En tiempo de Jesus, estos tres movimientos de renovacién religio-
sa se habian convertido en partidos religiosos sélidamente estableci-
dos. Sus fundadores carismaticos no se encontraban ya presentes en la
conciencia universal; con excepcién del recuerdo entre sus propios
adeptos, habian caido en el olvido. Por los escritos de Qumran tene-
mos noticia inicamente del «Maestro de justiciay, que configuré de-
cisivamente el movimiento de los esenios. Y sospechamos que «el va-
ron de mentirasy, al que ellos atacaban, era el que habia inspirado su
manera de ser a los fariseos. Josefo, que conocia bien ambos partidos
religiosos, no sabe nada ni del uno ni del otro. En tiempo de Jesus, los
comienzos carismaticos de estos movimientos ya no se recordaban.

b) Los movimientos de renovacién mds recientes

Esta imagen cambi6 con la segunda oleada de helenizacién origi-
nada por los romanos, que desde el afio 63 a.C. dominaban Palestina.
Como reaccién a su dominio y a sus principes vasallos, surgieron va-

4. Voy a esbozar brevemente la interpretacion historico-social de los partidos reli-
giosos del judaismo clasico, de acuerdo con A. 1. Baumgarten, Jewish Sects.
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rios movimientos que se aglutinaban momentaneamente en torno a la
figura carismatica de un lider, pero, en general, se disgregaban tras la
muerte violenta de aquel. Por eso, conocemos inicamente los nombres
de los lideres, pero sabemos poco de sus seguidores. Lo que sabemos
se refiere a niveles sociales inferiores. Se diferencian asi estos movi-
mientos mas recientes de renovacion de los movimientos mas anti-
guos: de éstos sabemos muchisimo mas acerca de sus seguidores que
de las figuras de sus fundadores; en los antiguos no dominaban grupos
desfavorecidos; y en ellos encontramos una asombrosa produccion li-
teraria —piénsese en los numerosos textos de Qumran—. Sin embargo,
no todos los movimientos mas recientes de renovacion desaparecieron
sin pena ni gloria. Los movimientos suscitados por Juan Bautista y por
Jesus sobrepasaron sus primeros comienzos y sobrevivieron a la muer-
te violenta de sus fundadores. Hubo grupos de bautistas en Efeso (Hch
19, 1-7) y quiza también en Italia’. Juan Bautista quedd grabado en la
memoria de grupos religiosos posteriores —no sélo de grupos cristia-
nos sino también de mandeos®—. Y los seguidores de Jests crearon una
literatura que se halla difundida por el mundo entero: los escritos del
Nuevo Testamento.

1) Los pretendientes al trono en la guerra que siguid a la muerte
de Herodes

Después de la muerte de Herodes I (4 a.C.), varios pretendientes al
trono, procedentes del pueblo sencillo, promovieron una rebelién con-
tra los extranjeros. Los lideres de la revuelta, Simo6n y Atronges, tu-
vieron éxito de momento, porque el pueblo anhelaba tener un monar-
ca del pais. El pueblo rechazaba a los romanos y a la dinastia idumea
de los herodianos, establecida por ellos. La rebelién fracasé. Los ro-
manos la reprimieron sangrientamente, y establecieron como suceso-
res de Herodes a tres de sus hijos: a Arquelao para que reinara sobre
los territorios centrales de Judea y Samaria; a Antipas, sobre Galilea y
Perea; y a Filipo, sobre algunos territorios marginales situados al nor-
te y al este: Iturea y Batanea. A los diez afios de su institucién como
soberano, Arquelao tuvo ya que marchar al destierro. A partir del afio
6 d.C., los romanos asumieron directamente ¢l poder en Judea y Sa-
maria, haciéndose cargo de la administracion de esa dificil provincia.

5. H. Lichtenberger, Tdufergemeinden und friihchristliche Téuferpolemik im letzten
Drittel des 1. Jahrhunderts n.Chr.: ZThK 84 (1987) 36-57.

6. Los mandeos, un grupo bautista existente todavia hoy en Irak, recuerdan a Juan
Bautista como un gran profeta, pero son dificilmente controlables las vinculaciones his-
toricas con el Bautista.
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2) Judas Galileo

El maestro Judas Galileo hizo su aparicion en publico después del
destronamiento de Arquelao (afio 6 d.C.). En efecto, con la transicién
al dominio directo de los romanos, se efectud en Judea y en Samaria
un censo para determinar los impuestos que debian pagarse a Roma.
Hasta entonces los principes del pais habian cobrado para si los im-
puestos, y habian pagado un tributo a los romanos. Ahora los impues-
tos tenian que entregarse directamente a los romanos paganos. En es-
ta situacion Judas Galileo, oriundo de Galilea, proporcioné un nuevo
fundamento racional para la resistencia, fallida hasta entonces, apo-
yandose en el nicleo mismo de la religion judia. Del mandamiento de
que habia que adorar unicamente a Dios, sacé la conclusion de que no
se debian pagar tributos al emperador. El pais pertenecia a Dios. El es
el tnico que tiene derecho a que se le haga entrega de sus productos.
Sus ensefianzas siguieron influyendo durante mucho tiempo, aun des-
pués de fracasada la campaiia contra del pago de impuestos. Segin
Hch 5, 37, murié violentamente, A diferencia de los pretendientes a]
trono durante la rebelion violenta que se habia producido diez afios an-
tes, después de la muerte de Herodes, Judas Galileo era un maestro re-
ligioso. Josefo lo considera fundador de una cuarta «filosofia» de los
judios (4ntiquitates 18, 23). Una doctrina era mucho mas dificil de
combatir con las armas que una rebelién directa. En ella se condensa-
ron las experiencias adquiridas por el fracaso de la revuelta anterior.
Dichas experiencias adquiridas podrian haberse trasmitido debido a
que Judas Galileo se pudo identificar con el caudillo de la revuelta, que
era Judas, hijo de Ezequias’. Pero las experiencias aprendidas podrian
haberse trasmitido aunque se tratara de dos personas distintas, si bien
con semejanzas: Judas, el hijo de Ezequias, se habia opuesto a todo el

7. En favor de la identificacion se expresa M. Hengel, Zeloten, 337ss; en contra de
ella, D. M. Rhoads, Israel in Revolution 6- 74 C.E., Filadelfia 1976, 50s. El primer Judas
es denominado, segiin su padre, «Hijo de Ezequiasy; el segundo Judas, por ser oriundo
de la ciudad de Gamala, es denominado «Gaulanitay (Antiguitates 18, 4) o «Galileoy
(Antiquitates 18, 23; 20, 102; De bello Iudaico 2, 118 y 433; Hch 5, 37). Estos diversos
sobrenombres pueden armonizarse ficilmente: Judas hizo su aparicién en Galilea en el
afio 4 a.C.; alli fue nombrado en relacion con su padre Ezequias, el cual era conocido en
Galilea por su conflicto con Herodes I. Pero en el afio 6 d.C. Judas hizo su aparicion
en Judea. Tan s6lo alli, después del destronamiento de Arquelao, se plante6 el problema
del pago de impuestos. En ese lugar, fuera de Galilea, era caracterizado —comprensible-
mente— como el Galileo o el Gaulanita. Puesto que Josefo, entre Antiguitates 17 y 18,
cambia probablemente de fuente —tan sélo para la historia de Herodes I podia basarse
concretamente en Nicolds de Damasco—, serfa concebible una identidad entre las dos
personas denominadas «Judas», aun en el caso de que Josefo no las hubiera considera-
do como la misma persona.
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que aspirase al trono (De bello Iudaico 2, 56); actuaba en Galilea y re-
presentaba probablemente un programa de teocracia radical. Precisa-
mente alli hizo su aparicion Judas Galileo, diez afios mas tarde, con su
predicacién de un programa similar. Ambos actuaron en el mismo am-
biente social.

3) Juan Bautista

Unos veinte afios mas tarde, Juan Bautista se present6 en publico
como profeta. Su movimiento de renovacion se diferenciaba de los an-
teriores en que él no se dirigia contra los dominadores extranjeros ro-
manos, sino contra su propio pueblo. Y ello en dos sentidos: la critica
del Bautista se dirigia, por un lado, contra Herodes Antipas, porque el
principe (entre otras cosas, por su matrimonio ilegal con Herodias) se
habia alejado de las tradiciones del pueblo. Y, por otro, contra el pue-
blo entero, al que llamaba a la conversion en vista de que era inminen-
te el juicio divino. En lugar de la protesta extrapunitiva contra los ex-
tranjeros, el Bautista pronunciaba una autoacusacion intrapunitiva
contra los judios. Esta acusacion era el presupuesto para la liberacion
de la culpa y de la impureza mediante un rito sacramental: el bautis-
mo. Se hallan ausentes en él los rasgos «nativistas», dirigidos contra
los extranjeros, que eran propios de los movimientos mds antiguos —o
se muestran solo de manera indirecta en la intensificacion de la idea
de la pureza, idea que expresa un incrementado temor ante la esencia
pagana «impura»—. Mediante la presencia de los paganos (por ejem-
plo, por los estandartes y las insignias de la pequefia guarnicion roma-
na), las personas piadosas sensibles experimentaban que ¢l pais estaba
de hecho contaminado por la impureza. Por eso, los intensificados ri-
tos de purificacion eran también actos simbolicos de distanciamiento
de los extranjeros. Casi parece como si el Bautista hubiera «aprendi-
do» del fracaso de Judas Galileo. La resistencia ideologica dirigida
por éste contra los romanos no habia tenido éxito. Su meta, que era la
de conseguir que en Israel reinara el solo y tnico Dios verdadero, po-
dia conseguirse también de otra manera: una renovacion del judaismo
desde el interior no podia ser obstaculizada por los romanos ni por sus
aliados.

4) Jesus de Nazaret

La actividad publica de su discipulo, Jests de Nazaret, comenzd
inmediatamente después del encarcelamiento del Bautista a finales de
los afios veinte. Jesis rechazd que fuera obligacion religiosa negarse
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a pagar impuestos (Mc 12, 13-17) y se distancié asi conscientemente
de las ensefianzas de Judas Galileo. Rechazé igualmente las expectati-
vas mesidnicas dirigidas hacia él, diferenciandose de los pretendientes
al trono que habian aparecido antes que €l. Jesus interiorizaba la idea
de la pureza: nada exterior puede producir pureza e impureza (Mc 7,
15); de este modo, se distanciaba también del Bautista. Jests sustituyd
la predicacion intrapunitiva de Juicio, efectuada por el Bautista, por
una predicacién integradora de salvacién: proclamaba el reino de Dios
para los pobres y los marginados. Con su llegada, los demonios hui-
rian y el mundo seria trasformado. De esta manera el dominio de los
romanos tendria también (indirectamente) un final. E1 hombre no te-
nia que escapar, por medio del bautismo y de la ascética, de un mundo
amenazado por la impureza, sino que el mundo serfa liberado de «es-
piritus impuros» y volveria a ser habitable. Es significativo el hecho
de que el Bautista actuara en el desierto, alejado de las tierras de cul-
tivo, y que Jests lo hiciera en zonas habitadas. No es casual que el Bau-
tista fuera considerado como un asceta, mientras que a Jesus se le viera
como comedor y bebedor de vino. También en esto podemos suponer
que, en las diferencias entre el Bautista y Jesus, se habian sedimentado
experiencias aleccionadoras. El Bautista fue ejecutado a causa de sus
criticas contra el principe del pais, Herodes Antipas; indirectamente, él
habia dirigido también su critica contra el templo, cuando en las cer-
canias del mismo ofrecia el perdon de los pecados sin necesidad de sa-
crificios. Pero esto ultimo no llegé a ser peligroso para €. En Jesus no
encontramos ninguna critica directa contra el principe del pais, pero si
una profecia critica contra el templo. Jests realiza de manera més con-
secuente aun el giro de la predicacién hacia el interior, ese giro que ha-
bia comenzado ya con el Bautista. La predicacion de Jests se sustraia
ain més al poder de los soldados romanos y de los principes vasallos
de lo que habia sucedido con la predicacién de los anteriores carisma-
ticos y lideres judios.

5) El profeta samaritano

El Bautista y Jests han de contemplarse juntamente con un tercer
profeta que actud durante los afios treinta: un profeta samaritano pro-
metia a sus seguidores encontrar en el monte Garizin los desapareci-
dos objetos del templo, que Moisés habia enterrado alli (Antiquitates
18, 85-87). El y sus seguidores fueron masacrados por Pilato. Es co-
mun a los tres profetas de los afios 20-30 hacer, implicita o explicita-
mente, del culto del templo tema de su predicacion: Juan Bautista pro-
metia el perdén de los pecados sin necesidad de ofrecer sacrificios;




El movimiento de Jesus como movimiento milenarista 109

Jestis predecia un nuevo templo en Jerusalén; el profeta samaritano
queria renovar de raiz el culto en el monte Garizin. Estas ideas mues-
tran que a los tres les interesaba la renovacion de la fe judia y de su
culto. También comparten su acento en lo interior. Se diferencian en
esto de los profetas de signos que vinieron después. De ellos los sepa-
raba una experiencia historica que por aquel entonces estremecio a to-
da Palestina: la crisis de Caligula. El emperador Cayo Caligula, en los
afios 39-40 d.C., quiso erigir su estatua en el templo de Jerusalén y re-
convertirlo en un templo dedicado al culto del emperador. La resisten-
cia contra esta empresa hibrida uni6 a todo el judaismo y el hecho de
que todos se unieran para la defensa del templo amenazado, hizo que
éste ganara en plausibilidad y legitimidad. La critica contra el templo
se suavizo, aunque no enmudeci6 por completo, como vemos en el
profeta Jests, hijo de Ananias, que en el afio 62 se present6 en publico
con un mensaje contra Jerusalén y el templo (De bello ludaico 6, 301).
Una vez pasada la crisis de Caligula, los impulsos intrapunitivos de re-
novacién pudieron volverse de nuevo hacia el exterior. Asi podemos
observarlo en los profetas posteriores al afio 44 d.C.

6) Los profetas de signos

Después de la crisis de Caligula y del breve reinado de Herodes
Agripa I (41-44 d.C.), surgieron una serie de «profetas de signos» que
prometian milagros y signos y que, en poco tiempo, reunieron segui-
dores, a los que condujeron a un lugar donde habia de producirse un
milagro esperado®. Defendian un «programa» diferente al de los pro-
fetas anteriores: anunciaban una repeticion tipologica de milagros su-
cedidos durante la historia de la salvacién de Israel, por ejemplo, la
caida de las murallas de Jerico, el cruce del rio Jordan o el milagro
ocurrido en el desierto. Con tales imagenes se volvian no sélo contra
los extranjeros, sino también contra el propio pueblo: cruzar de nuevo
el Jordan significaba que Judea era considerada como un pais enemi-
go que debia ser conquistado; la repeticion del milagro de Jerico en
las murallas de Jerusalén, significaba que Jerusalén era considerada
como una ciudad extranjera. Los romanos intervinieron siempre. Los
profetas fueron asesinados. Los seguidores se perdieron. A estos pro-
fetas no les interesaba tanto la renovacion interna del culto sino mas

8. P. W. Barnett, The Jewish Sign Prophets — A.D. 40-70: NTS 27 (1980-1981) 679-
697; K. S. Krieger, Die Zeichenpropheten — eine Hilfe zum Verstindnis des Wirkens Je-
su?, en R. Hoppe-H. Busse (eds.), Von Jesus zum Christus, Berlin 1988, 175-188, acen-
tha la tematica de la conquista del pais como respuesta al cambio de las circunstancias
que se produjo a partir del afio 44 d.C.
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bien una nueva «conquista del pais» —una reaccién contra el miedo a
convertirse en extranjero dentro del propio pais—. Esto puede inter-
pretarse como consecuencia de la crisis de Caligula, ya que, desde en-
tonces, los judios no pudieron estar seguros de que todos los empera-
dores respetarfan las tradiciones judias y el templo. Tacito refiere que
sigui6 estando vivo el temor, aun después de Cayo Caligula, de que
sus sucesores fueran a ejecutar su plan de la reconversion del templo
(Annales 12, 54, 1). El hecho de que Judea se hallara desde el afio 44
d.C. bajo dominio directo de Roma, intensificé desde luego este sen-
timiento de amenaza. Por eso, podemos suponer que en estos profetas
posteriores existia también una experiencia que era fruto de las crisis
anteriores.

¢) Comparacion de los movimientos de renovacion Judios

Una cuestiéon importante para una investigacion histérico social es
la siguiente: ¢por qué sélo el movimiento de Jesiis sobrevivié ala eje-
cucion de su dirigente?® ;Hay razones estructurales que lo expliquen,
razones que se funden en las relaciones sociales de esos movimientos
con el exterior y con el interior? ;Podremos averiguar, por medio de
una comparacion, cual fue la razén para la supervivencia del movi-
miento de Jestis? Que el movimiento de Jests siguiera existiendo des-
pués de la muerte de su fundador fue posible, en todo caso, por las
enigmaticas apariciones de Pascua. En ningun otro movimiento oimos
hablar de apariciones an4logas; son algo propio del movimiento de Je-
sus. Pero fueron también igualmente importantes los factores sociales
estructurales, en el interior del movimiento de Jesus y en su relacion
con la cultura extranjera.

1) La estructura interna del circulo de discipulos

Jesus, al llamar a sus discipulos, los hizo participes de su propia ta-
rea. Jesus les promete que ellos gobernaran (= juzgaran) a todo Israel
(Mt 19, 28 / Le 22, 30). Esta es, de acuerdo con SalSl1 17, 26, 1a tarea
del Mesias. Y esta tarea se delega en un colectivo. La denominamos
«mesianismo de grupo». La tarea de un lider mesignico se distribuye
entre muchos; la misién del carismatico primario continta por medio
de carismaticos secundarios, a pesar de la muerte violenta del funda-
dor del movimiento. Una razén de que el circulo de discipulos, des-

9. En principio, el movimiento del Bautista sobrevivié también a la muerte del
Bautista, pero después se pierde su rastro.



El movimiento de Jestis como movimiento milenarista 111

pués de Pascua, pudiera continuar la obra de Jesus, reside indudable-
mente en que este circulo habia participado con anterioridad en la ac-
tividad de Jesus. Por eso, después de su muerte, podia seguir realizan-
do independientemente tal actividad.

2) Larelacion con la cultura extranjera

El movimiento de Jesus se diferenciaba de todos los demas movi-
mientos (exceptuado el movimiento del Bautista) por carecer de cual-
quier rasgo nativista. No se rebelaba contra los extranjeros que habia
en el pais. Por el contrario, su vision del reino de Dios comprendia la
idea de que los extranjeros (;junto con los israelitas dispersos?) aflui-
rian para sentarse a la mesa juntamente con Abrahan, Isaac y Jacob
(Mt 8, 11s). Aunque los romanos eliminaron al fundador de este mo-
vimiento, no tuvieron después ninguna razén para combatir en Pales-
tina el movimiento de Jesis, porque se contaba entre los grupos paci-
ficos. En la historia ulterior de este movimiento en Palestina, oimos
hablar de ataques contra él, pero siempre en tiempos en que los roma-
nos no gobernaban directamente en el pais: en tiempo de Herodes
Agripa [ (41-44 d.C.), Santiago el Zebedeo fue ejecutado (Hch 12,
1ss); durante una breve ausencia de poder entre dos procuradores, en
el afio 62 d.C., Santiago, el hermano del Sefior, fue lapidado junta-
mente con otros cristianos (Antiquitates 12, 1ss). En la ejecucion de
Esteban, los enemigos de los cristianos se aprovecharon de que el tem-
plo era una especie de «enclave juridico»; los romanos se abstenian de
intervenir en él. S6lo cuando los romanos no estaban presentes, o e€n
lugares que constituian una zona intermedia entre la legalidad y la ile-
galidad, los cristianos se vieron realmente en apuros.

3) Experiencias aprendidas

Consciente o inconscientemente, los movimientos de renovacion
aprendieron y sacaron consecuencias de experiencias anteriores. La
rebelion violenta directa que siguid a la muerte de Herodes I habia
fracasado. Diez afios mas tarde, Judas Galileo habia profundizado en
las raices de la resistencia contra los romanos, infundiéndole una
energia duradera, enraizdndola en el corazén del judaismo, en la fe
en el solo y tnico Dios. Pero también su movimiento fracaso. (;Por
€s0?) Juan Bautista no se dirigié ya directamente contra los romanos
y sus exigencias, sino contra el alejamiento, por parte de la dinastia
de los principes del pais, del sistema de normas judias, y exhortd a
todos los judios a que regresaran a ese sistema. Pero también asi fue
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demasiado lejos. Su critica contra el soberano era demasiado peli-
grosa y el Bautista fue ejecutado.

Jests dio un paso mds: aunque proclamaba la presencia oculta de
un cambio que lo modificaba todo, seguia sustrayéndose a todo acto
de violencia. El hizo probablemente que la gente se desengafiara de la
proximidad de la esperanza escatoldgica, una ilusién que el Bautista
habia encendido. Jesus interpreté la inesperada existencia ulterior del
mundo como una gracia de Dios: como una sefial de que Dios queria
seguir dando una oportunidad a todos los pecadores, y queria iniciar
ya desde ahora ocultamente su Reino. Ninguna legion podia combatir
y vencer tal reino de Dios. Este Reino podia comenzar en lo oculto, lo
mismo que una semilla, y podia echar raices en los corazones de los
hombres.

2. Una comparacién intercultural con movimientos milenaristas en
todo el mundo

Indudablemente, el movimiento de Jestis forma parte de una serie
de movimientos que estan condicionados por ¢l conflicto entre la cul-
tura imperial extranjera de los romanos y la cultura judia indigena.
Existen muchos fendmenos paralelos en paises en los que una poten-
cia colonizadora y una cultura indigena chocaron entre si. La etnolo-
gia y la sociologia los denominan de manera imprecisa movimientos
milenaristas o quiliastas (millenium y chilia significan «mil»)'°,

a) Movimientos milenaristas""

Su nombre se debe a que estos movimientos (como el suefio de un
reino de mil afios que leemos en el Apocalipsis de Juan) persiguen un
cambio profundo y fundamental, en el que los dominadores actuales
pierden su influencia y su poder. Son liderados por personajes proféti-
€os que, a menudo, conocen la tradicion biblica, pues muchos de ellos
visitaron una escuela cristiana de misién, Pero, independientemente de

10. La mayoria de estos movimientos milenaristas no esperan un reino de mil afios,
pero si un cambio fundamental de todas las cosas,

11. Cf. la definicion dada por A. Giddens, Sociology, 452-454: «Un grupo milena-
rista es un grupo que aguarda una salvacién inmediata y colectiva para los creyentes, ya
sea a causa de algln cambio del tipo de un cataclismo, o bien por medio de la restaura-
cion de una edad de oro que se supone que existid en el pasado...» (p. 452). El citado
autor acentuia: «La existencia y el numero de movimientos milenaristas muestra clara-
mente que la religién inspira frecuentemente activismo y cambios sociales» (452).
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la tradicién biblica, existen también movimientos milenaristas, como
el movimiento de la «Danza de los espiritus», que son recogidos en la
breve seleccion que ofrecemos a continuacion'.

1) El kimbanguismo en Africa central

Este movimiento milenarista debe su origen a Simon Kimbangu,
que pertenecio a la Iglesia bautista. En el afio 1921 recibid en visiones
y suefios la mision de realizar curaciones de enfermos, curaciones que
10 llevé a cabo sino después de vencer resistencias internas. Su caris-
ma de curacion le proporciond también una gran influencia como pre-
dicador. E1 contenido central de su predicacion era el regreso al mo-
noteismo mediante el alejamiento del fetichismo indigena, asi como la
obligacion de una rigurosa monogamia en sustitucién de la poligamia.
Solo actud desde marzo a noviembre de 1921: fue encarcelado y con-
denado a muerte, pero después le fue conmutada la pena por la de ca-
dena perpetua; muri6 en 1951, después de treinta afios de arresto en la
prision de Elisabethville. Sus seguidores vieron pronto en ¢l a un me-
sias de los negros, cuya pasion repetia la de Jesis, y esperaban su pa-
rusia, en la que ¢l debia llegar desde el aire.

2) El movimiento tuka en Polinesia

Este movimiento se extendio por las Islas Fidji en el afio 1873, cuan-
do éstas se hallaban casi completamente misionadas. Un carismatico,
Ndungumoi, se presenté como profeta de Ndengei, antiguo dios su-
premo de los indigenas, y anuncio que dos mellizos, sobrinos del dios,
habian marchado después del diluvio a Occidente, al pais de los blan-
cos, de donde regresarian pronto. Con su llegada el mundo seria reno-
vado por completo. El dominio de los blancos finalizaria, y los bienes
de su civilizacion se hallarfan abundantemente a disposicién de los in-
digenas. Dijo que los nombres de los que iban a regresar eran Jehova
y Jestis®. Como «sacramento» servia una botella llena de agua de la
vida, cuyo contenido concederia la inmortalidad («tuka»). Ndungumoi
fue condenado y murid en el destierro. Sus seguidores no crefan en su

12. Cf. G. Theissen, Jesus — Prophet einer millenaristischen Bewegung?: EvTh 59
(1999) 402-415. Sobre los diversos movimientos, cf. V. Lanternari, Religidse Freiheits-
und Heilsbewegungen unterdriickter Vélker, Neuwied 1966; G. Lanczkowski, Die neuen
Religionen, Francfort 1974; W. E. Miihlmann, Chiliasmus und Nativismus, Berlin 1961.

13. Sus nombres fueron originalmente Nathirikaumoli y Nakausambaria. En el
pais de los blancos se habria escrito una biblia sobre ellos y se los habria llamado Jeho-
vé y Jests —un buen ejemplo del sincretismo de estos movimientos de cambio radical-—.
Cf. W. E. Miihimann, Chiliasmus, 168s.
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muerte, sino que afirmaban que él seguia viviendo y que se hallaba en
misteriosa union con ellos.

3) El movimiento mambu en Nueva Guinea

El movimiento mambu, de los afios 1937-1938, es un ejemplo tipi-
co de la secta melanésica de las mercancias (Cargo Cult). Se denomi-
na asi por su profeta Mambu, que fue catdlico bautizado, pero que en
su predicacion volvio a expresar la creencia indigena en los antepasa-
dos. Habia dos grupos de antepasados: uno vivia en el interior de un
volcén de Oceania; el otro, en el lejano Occidente. Alli preparaban pa-
ra sus descendientes los mas valiosos bienes de la civilizacion, que en-
viaban en naves a Nueva Guinea. No habrian llegado hasta entonces a
manos de los indigenas, porque los blancos robaban las mercancias
cuando llegaban. Esto iba a cambiar pronto. Los antepasados enviarian
provision de riquisimas mercancias. Por esta razon, podria renunciar-
se desde ahora a todo trabajo, podrian consumirse todas las provisio-
nes y no habria ya necesidad de pagar impuestos. Esta ultima reco-
mendacion condujo al encarcelamiento y destierro de Mambu. Resulta
interesante un rito sacramental: administraba a sus seguidores un bau-
tismo, después del cual éstos se ponian vestiduras europeas.

4) El movimiento de la Danza de los espiritus («Ghost dance») en
América

El movimiento de la Danza de los espiritus, del indio americano
Wowoka, en el siglo XIX, fue originalmente un movimiento pacifico.
El mensaje de Wowoka era: «Todos mis hermanos tienen que ser bue-
nos, no deben ya pelear, no deben ya robar, no deben ya mentir. Y
Dios me ha dado una danza especial para que yo ensefie a mi pueblo».
Esta danza extatica seria una especie de «sacramento escatologicon:
el que la practique se vera a salvo en las futuras catastrofes cosmicas.
Pero a los blancos no hay que decirles nada. Una edad de oro comen-
zaria para los indios americanos. En una segunda fase, cuando la tri-
bu de los sioux se adhirid, este movimiento se convirtié en un movi-
miento de rebeldia: los sioux creian que en Wowoka habia venido el
Hijo de Dios para castigar a los blancos e instaurar un reino de los in-
dios. En 1890 los sioux fueron derrotados y aniquilados en la batalla
de Wounded Knee.

Junto a esta breve descripcioén de modernos movimientos quilias-
tas, situemos la descripcion correspondiente del movimiento de Jesus:
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durante el siglo I surgi6 en el interior del pais judio de Palestina un
profeta llamado Jesus de Nazaret; reuni6 en torno suyo a seguidores
que dejaron a sus familias, abandonaron sus trabajos y lo siguieron.
Jestis hacia milagros y expulsaba demonios. Proclamaba que el reino
de Dios habria de llegar pronto. Muchas personas del pueblo espera-
ban que él fuera el Mesias que habria de liberar de los romanos al
pais. Fue arrestado por la propia aristocracia como alborotador, y acu-
sado ante las autoridades romanas. Un prefecto romano ordeno que lo
ejecutasen como pretendiente a la condicién de Mesias. Pero los se-
guidores de Jesus esperaban su llegada en gloria y creian en su entro-
nizacion en el cielo, una entronizacion invisible para el mundo, por la
cual fue constituido como Sefior por encima de todos los sefiores'.

Este profeta Jests de Nazaret, segtiin hemos visto, se inserta junta-
mente con sus seguidores en una serie de profetas comparables. No
puede haber duda alguna de que los demas movimientos proféticos
tienen rasgos «nativistas». Pero ;se podra decir lo mismo del movi-
miento de Jesas? Jesds y su movimiento jpodran entenderse como un
caso mas de «movimientos milenaristas» (en el sentido mas amplio de
la palabra)?

b) Diferencias entre el movimiento de Jesus y los movimientos
milenaristas

La mayoria de movimientos milenaristas surgieron como una reac-
¢ion al choque entre culturas con un nivel de desarrollo muy diferen-
te. Los europeos llegaron con una tecnologia sumamente avanzada,
con armas, con economia monetaria, etc. Los indigenas se encontra-
ban en una fase de economia de subsistencia, sin circulacion de dine-
ro y sin escritura. Por el contrario, cuando en Palestina la cultura ro-
mano-helenistica trabé contacto con la cultura judia, se encontraron
dos sociedades altamente desarrolladas (para aquella época): los ju-
dios conocian la economia monetaria, la escritura, posefan un sistema
juridico propio e instituciones bien diferenciadas. En los movimien-
tos milenaristas podemos observar con frecuencia una aceptacion de
convicciones extranjeras (especialmente cristianas). Simon Kimban-
gu hablaba en nombre del Dios cristiano y fund6 una iglesia que si-
gue existiendo en la actualidad. Por el contrario, ningun profeta judio
surgio en nombre de Zeus. Ninguno mezcld mitos paganos y mitos

14. Cf. G. Theissen-A. Merz, El Jestis historico, 619-622: Sumario de una vida de
Cristo.
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judios®. El judaismo de aquel tiempo podia encontrar por si mismo
una respuesta a la nueva situacion.

Una vez que han quedado claras estas diferencias fundamentales,
podremos hacer referencia a algunos puntos comunes entre los movi-
mientos milenaristas y el movimiento de Jests!®:

— Se trata siempre de una confrontacion entre dos culturas, en la
que se da una enorme presion sobre la cultura inferior para que
revise su mundo de valores. En las «sectas de las mercanciasy
de Melanesia, los bienes de la civilizacién superior de los euro-
peos llegaron a constituir el problema. En Palestina, en el siglo
1d.C., el problema radicaba en los propios valores judiosyenla
exclusividad de la adoracién del Dios judio, factores ambos en
contradiccién con una corriente que tendia a la asimilacién de la
cultura y de la educacién helenisticas.

— Encontramos siempre un cuestionamiento de la legitimacion de
la distribucion vigente del poder, de los bienes y de la educacion.
Podremos reirnos de algunos mitos de las sectas de las mercan-
cias de Melanesia, pero habra que reconocer que esos mitos ex-
presan en imdgenes religiosas una idea muy comprensible: no
s6lo los europeos tienen derecho a los bienes que permiten dis-
frutar de la vida; también lo tienen los indigenas. El mismo cues-
tionamiento se produjo en el movimiento de Jesus. El intento di-
recto de Judas Galileo de recuperar la independencia, librandose
del dominio de los romanos, fracasé. En el movimiento de Jesus
se efectud entonces una redefinicion del poder: el verdadero po-
der del reino de Dios reside en los pobres, en los mansos, en los
perseguidos, en los nifios. Ellos, y no quienes ejercen el poder
politico, son «la clase selecta del tiempo nuevo», la luz del mun-
do y la sal de la tierra. Por medio de tales redefiniciones no se
cuestiona directamente la distribucién real del poder, pero se le
priva de legitimacion.

15. Sin embargo, semejante sincretismo es asociado con la figura del samaritano
Simén Mago —ya sea que él recurriera por principio a él, o bien que lo hicieran sus se-
guidores—: su matrimonio simbélico con la prostituta Elena, reencarnacion de Elena de
Troya, representa la uni6n entre dos culturas, incluso en forma religiosamente densa. Cf.
G. Theissen, Simon Magus - die Entwicklung seines Bildes vom Charismatiker zum
gnostischen Eridser, en A. von Dobbeler y otros (eds.), Religionsgeschichte des Neuen
Testaments, Tubinga 2000, 407-432.

16. Un alegato decisivo en favor de la interpretacion de Jesds como profeta mile-
narista lo ofrece D. C. Allison, Jesus of Nazaret. Una evaluacion critica de las interpre-
taciones milenaristas la ofrece B. Holmberg, Sociology and the New Testament, Minnea-
polis 1990, 77-117.
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— Los movimientos religiosos de cambio radical son precursores
de una verdadera redistribucion del poder. En los movimientos
proféticos del milenio reconocemos hoy dia un preludio de la
descolonizacion: la protesta, expresada religiosamente, precede
al cambio efectivo del poder. En la historia de Palestina, el mo-
vimiento de Jests tiene también ese cardcter de preludio, sélo
que el subsiguiente cambio efectivo de poder, durante las gue-
rras entre judios y romanos entre los afios 66 y 136, fue un fra-
caso. No hizo perder el poder a los romanos, sino que eliminé la
elite indigena del poder.

— El predominio de un personaje carismatico puede observarse
constantemente, de tal manera que puede sacarse una conclu-
sion retrospectiva que vea en los numerosos movimientos mile-
naristas de la Edad Moderna analogias con fenémenos que exis-
tieron en la antigiiedad. Si en todas partes el impulso para los
movimientos de cambio radical procede de una figura profética
bien perfilada, podremos afirmar que el movimiento de Jesus
recibi6 también su impronta del Jesus historico. Muchos de esos
lideres carismaticos de los movimientos modernos de cambio
radical se ven envueltos, ademas, en un conflicto con las poten-
cias coloniales. Son condenados y desterrados. Pero precisa-
mente por esa criminalizacién que se hace de ellos, los perso-
najes adquieren nueva influencia —durante su vida o después de
su muerte'’-. Su estigma se convierte en carisma. En la medida
en que el proscrito por las autoridades sobrevive a la hostilidad
del poder extranjero, esta circunstancia se experimenta como
superioridad de su persona y de su mensaje. Este cambio radical
que convierte el estigma en carisma, lo encontramos también en
el movimiento de Jestis. Jesus, en virtud de su crucifixion, fue
venerado como el personaje que traia definitivamente la salva-
cion. La cruz se convirtié en el simbolo central de la salvacion.

Los puntos en comun que hemos presentado aqui hacen resaltar
con mayor claridad atin las diferencias decisivas: el movimiento de Je-

17. Los seguidores del movimiento tuka aguardaban para su dirigente Ndugumoi
la pena de muerte. Cuando fue condenado unicamente a medio afio de trabajos forzados,
su prestigio se vio reforzado. Se pensaba que su poder era tan grande, que era imposible
que el gobierno pudiera matarlo. Después de su muerte surgieron leyendas de que se-
guia viviendo (cf. W. E. Mithlmann, Chiliasmus und Nativismus, 170). Simon Kimban-
gu, en virtud de la historia de su pasion —condena a muerte y luego conmutacion de es-
ta pena por la de cadena perpetua— se convirtid en un mesfas negro, en el cual se repetia
la suerte de Cristo.
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sus superd precisamente los limites que otros movimientos milenaris-
tas no han superado: las fronteras entre el propio pueblo y los demas
pueblos. Esto se halla intimamente relacionado con el hecho de que
este movimiento milenarista procedia de una cultura antigua que en-
cerraba en si una tendencia universalista. Una «revitalizaciény de esa
cultura condujo no sélo al rechazo de lo extranjero, sino también a una
sintesis con él. Semejante sintesis la habia buscado el judaismo en la
¢poca del helenismo. E] cristianismo primitivo, nacido del movimien-
to de Jesus, se difundid con mayor rapidez fuera del Judaismo que den-
tro de él. Entre los modernos movimientos milenaristas no se conoce
ninguna analogia con este hecho: en ninguna parte los amos colonia-
les se dejan impresionar por los nuevos movimientos proféticos.

De este modo, llegamos al mismo resultado en la comparacién in-
tracultural y en la comparacion intercultural. A diferencia de otros mo-
vimientos de renovacion internos del judaismo, el movimiento de Je-
sus no defendia el rechazo de los extranjeros. Y a diferencia de todos
los demds movimientos milenaristas, este movimiento era capaz inclu-
so de ganar para si a Jos extranjeros, aunque durante el siglo I se adhi-
riese unicamente a ¢l una pequefia parte de la poblacién. Pero en los pe-
quefios grupos cristianos, los no-judios constituyeron desde muy
pronto la mayoria.

3. Elmovimiento de Jesis: desde el interior del judaismo al movimiento
helenistico

El movimiento de Jesuis no queda descrito suficientemente como
movimiento milenarista. Muchos movimientos adquieren formas en
las que logran mantenerse. Algunas veces podemos reconocer yaen
los movimientos originales las formas mas estables de sociedad, que
acaban por configurarlos. En una primera secci6n expondremos este
proceso de trasformacién con ayuda de categorias religioso-sociales
para la descripcion de sociedades religiosas. En una segunda parte
mencionaremos los factores que obraron esa trasformacion ¥ que con-
firieron al cristianismo incipiente su caracter de «movimientoy.

a) Del movimiento de Jesiis al culto de Cristo: la trasformacion de un
movimiento

Durante mucho tiempo, en la sociologia de la religién (seglin E.
Troeltsch) se distingui6 entre dos formaciones sociales de caracter re-
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ligioso: entre iglesia y secta'®. Las iglesias (o, en sentido mas neutral,
las religiones dominantes)!? estan estructuradas jerdrquicamente, po-
seen una relacion equilibrada con el mundo circundante, reclutan a
sus miembros en virtud del nacimiento, y se atribuyen una santidad
objetiva, que ellas comunican a sus miembros por medio de sacerdo-
tes profesionales. Son, en principio, organizaciones universales y que
lo abarcan todo. Por el contrario, las sectas tienden hacia estructuras
igualitarias, viven en actitud de protesta contra el mundo circundante,
reclutan a sus miembros mediante una decision personal y atribuyen
importancia a la santidad personal, que no puede ser sustituida por
«medios objetivos de comunicar la gracia». Surgen a menudo por la
escision de una iglesia, cuando en ella no se satisfacen ya las necesi-
dades de grupos sociales subprivilegiados. Por eso no reclaman ser
una nueva «religiony», sino que pretenden restaurar en su pureza la re-
ligion tradicional.

Claro esté que la tipologia de las sociedades religiosas abarca tam-
bién otras formas sociales, junto a la iglesia y la secta. E. Troeltsch co-
nocia ya, ademas de la iglesia y de la secta, las iglesias libres, por un
lado, para referirse a las cuales se impuso el concepto de «denomina-
ciones»; por otro, el espiritualismo, al que hoy dia se incluiria quizas
entre los grupos de cultos (juntamente con otros fendmenos). Las de-
nominaciones ocupan un lugar intermedio entre la iglesia y la secta. A
diferencia de las primeras, no se alzan con ninguna pretension univer-
sal, sino que se sitian juntamente con grupos religiosos semejantes. A
diferencia de las sectas, no proponen exigencias rigidas a sus miem-
bros, sino que les permiten (lo mismo que las iglesias) mantener una
relacion distendida con el mundo circundante. Las denominaciones
nacieron a menudo de sectas que se habian asentado. Son, por su ori-
gen, escisiones de religiones existentes?. Por el contrario, los grupos
de cultos son nuevas ofertas en el «mercado» religioso (como el eso-
terismo y la teosofia), o religiones procedentes de otros paises (como
los grupos hinduistas y los budistas en las sociedades occidentales).
No atraen (como las sectas) a los no privilegiados, sino a personas re-

18. E. Troeltsch, Die Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen, Tubinga
1912. Sobre la critica de la aplicacién de esta tipologia de iglesia y secta a 1a historia del
cristianismo primitivo, cf. B. Holmberg, Sociology and the New Testament, 77-117.

19. El concepto de «iglesia» esta caracterizado eurocéntricamente por el modelo de
las iglesias cristianas. En una sociologia universal de la religion habria que sustituirlo por
el de «religion dominante» o por el de «religién de dominancia». En la tipologia que se
expone a continuacién, emplearemos el concepto de «iglesia» en este sentido formal.

20. Cf. la obra clasica de H. R. Niebuhr, The Social Sources of Denominationa-
lism, Nueva York 1929.
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lativamente cultas que reaccionan sensiblemente ante las insuficien-
cias de las religiones tradicionales, y estdn abiertas a nuevas ideas?!.

Por tanto, distinguimos por lo menos cuatro formas fundamentales
de sociedades religiosas. Se trata de tipos ideales, que no aparecen
nunca en estado puro en la realidad, pero que, no obstante, son utiles
para interpretarla. Las sociedades religiosas no se pueden clasificar
ordinariamente de manera clara, sino que en ellas se encuentran pre-
sentes las cuatro dimensiones: jtodas ellas poseen, en distinta medida,
rasgos eclesiales, sectarios, denominacionales y culticos!

Exclusividad externa

Relacion distendida Relacidn tensa
IGLESIAS SECTAS
con el mundo con el mundo
+ +
Pluralidad interna DENOMINA- GRUPOS Presion de
CIONES DE CULTOS unidad interna

Tolerancia externa

Tanto las iglesias como las sectas tienen la pretensién exclusivista
de ser las Ginicas representantes. Las sectas incluso pueden llegar a de-
fender la idea de que «nulla salus extra ecclesiamy de forma mas into-
lerante que las iglesias. Las sectas contemplan el mundo con catego-
rias dualisticas, se consideran a si mismas como santas y consideran a
los demas como réprobos. Sin embargo, las iglesias y las sectas se di-
ferencian precisamente en su actitud ante el pluralismo. Una iglesia
tiene que tolerar internamente una multitud de formas de vida y de
creencia; una secta tiene que ejercer una elevada presién interna. Por
eso podemos distinguir mas claramente en ellas entre pluralismo in-
terno y pluralismo externo: las iglesias vinculan el pluralismo interno
con una pretension de exclusividad externa, que a menudo tratan de
imponer también socialmente. Por €l contrario, las sectas, en lo inte-
rior, son en general extremadamente intolerantes; sin embargo, de ca-

21. R. Stark, The Rise of Christianity, Princeton 1996, 29-47, interpreta el cristia-
nismo primitivo como un movimiento de culto. La distincidn entre sectas y cultos se de-
riva de R. Stark-W. S. Bainbridge, The Future of Religion, Berkeley 1985. Entre los cul-
tos, seglin sea su respectivo grado de organizacién, distinguen ellos entre cultos publicos,
cultos de clientes y movimientos de culto rigurosamente organizados. Cf. D. Pollack,
articulo Religion (capitulo 14), en H. Joas (ed.), Lehrbuch der Soziologie, Francfort-Nue-
va York 2001, 344-346.
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ra al exterior, se presentan como minorias en un «mundo malvado»
que reprueban por principio, pero que no son capaces de trasformar.
Ambas son en el fondo intolerantes hacia el exterior. Por el contrario,
las denominaciones y los grupos de cultos aceptan una pluralidad (ex-
terna) de caminos hacia la salvacion. Las denominaciones (lo mismo
que las iglesias) tienen una relacion distendida con el mundo circun-
dante y toleran también una diversidad interna; por el contrario, los
grupos de cultos (lo mismo que las sectas) mantienen una relacion ten-
sa con el mundo y son mucho més homogéneos internamente que las
denominaciones. Los cultos, en su correspondiente ambito, son nue-
vas religiones.

Lo habiamos sospechado: los movimientos religiosos tienen una
forma distinta segin que tiendan a ser una religion dominante, una
secta, una denominacién o un nuevo culto. Por eso se suscita la pre-
gunta: ;qué es lo que pasé con el movimiento de Jesus?, jen qué se
trasformé ese movimiento? Si aplicamos al movimiento de Jesus las
categorias que se acaban de exponer, llegamos al siguiente resultado:
el movimiento de Jests es un movimiento de renovacion dentro del ju-
daismo, y no es una secta. Se separd de los demas judios mucho me-
nos que los esenios y los fariseos. Después de Pascua el movimiento
de Jesus se convirtio, en el &mbito exterior al judaismo, en un movi-
miento de culto, una forma de judaismo, que fuera de su pais de origen
se difundi6 mediante una actividad misionera??. Con ello enlazamos
con la manera tradicional de hablar con que se expresa la ciencia del
Nuevo Testamento. Esta caracterizaba anteriormente al cristianismo
pospascual como culto de Cristo?. Este culto de Cristo permite reco-
nocer pronto las notas caracteristicas de una iglesia. Mi tesis es la si-
guiente: la coexistencia estructural de carisméticos itinerantes y de co-
munidades locales puede explicar parcialmente esta evolucion que va
del movimiento de Jesus al culto de Cristo.

1) Adaptacion y separacion

Desde un principio, en el culto de Cristo luchan entre si tendencias
eclesiales y tendencias sectarias: por un lado, hay un deseo de relacion
distendida con el mundo y de reconocimiento en la sociedad; por otro,

22. De manera diferente piensa J. H. Elliott, The Jewish Messianic Movement, en
Ph. Esler (ed.), Modelling Early Christianity, 75-95: el movimiento pre-pascual de Je-
sts habria sido una factio (en latin: parte, anexo), pero que se desarroll6 luego hasta
convertirse en una secta.

23. Cf. W. Bousset, Kyrios Christos, Gotinga 1913; sobre el concepto de culto de
Cristo, cf,, por ejemplo, las pp. 100 y 216.
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se desea un radical alejamiento del mundo, el cual va de mal en peor?,
Durante el siglo I, el culto de Cristo desarrollo, por un lado, la apolo-
gética, en la cual el vivo deseo de reconocimiento y acuerdo con nor-
mas generales era mas poderoso que la separacién del mundo circun-
dante. Pero, por otro lado, un movimiento de renovacién conmovié
pronto desde el interior al cristianismo incipiente: los montanistas (un
movimiento carismatico de Frigia) renovaron durante la segunda mi-
tad del siglo II d.C. la protesta profética de los comienzos. La coexis-
tencia de tendencias eclesiales y sectarias se habfa dado siempre, de
manera estructural, en la coexistencia de grupos de simpatizantes, re-
sidentes en un lugar, y de misioneros radicales itinerantes. Los grupos
de simpatizantes aportaban como «herencia» su adaptacién a las ne-
cesidades de la vida; el movimiento carismatico itinerante aportaba un
factor de radicalismo. La simbiosis de ambas formas de vida confiri6
al cristianismo su tension interna y su dinamismo.

2) Exclusividad y pluralidad

Una secta se diferencia de una iglesia por su variedad interna. El
movimiento de Jests y el culto pospascual de Cristo permiten recono-
cer ya los comienzos de una tolerancia interna. Esto afecta primera-
mente al ethos: todo comenzé como radicalismo itinerante, pero des-
de un principio se admiti6 a adeptos que no poseian ese ethos radical.
Esto aparece, ademas, en la impronta cultural desde el principio: la co-
munidad retine a hebreos y a helenistas, que se diferenciaban por sus
respectivas lenguas y culturas (Hch 6, 1ss). Pero sobre todo podian to-
lerarse diferencias en el 4mbito ritual —un hecho asombroso, ya que el
rito contiene en forma condensada los rasgos esenciales de una reli-
gion~. En el «concilio apostélicox (hacia los afios 46-48 d.C.) se acep-
taron programdticamente dos direcciones: una con circuncisién y otra
sin ella. Formaba parte del programa del cristianismo incipiente reunir
en su seno a gentiles y a judios, y constituir una nueva humanidad, jun
«tercer linajex junto al de los judios y al de los griegos! Esta «toleran-
cia» interna iba unida con una pretensién de exclusividad hacia el ex-
terior: el cristiano tenia que romper todos los puentes con las demas
sociedades religiosas. La fe en el solo y tnico Dios y en el Redentor
era excluyente. Por eso podemos afirmar que el movimiento de Jests
era un movimiento de renovacion dentro del judaismo, que se convir-

24. Acertadamente sefiala W. A. Meeks, The Origin of Christian Morality, New
Haven 1993, 36: «El perfeccionismo y el universalismo, el aborrecimiento de las per-
versiones del mundo y el anhelo de la integridad del mundo, la mente de secta y lamen-
te de iglesia luchan en la historia del pensamiento y la préctica moral cristiana».
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ti6 en un movimiento de culto gentilico-cristiano. En ambas fisono-
mias sociales del comienzo son reconocibles los comienzos de una
«iglesian.

3) Carisma y ministerio

Finalmente, a partir de las autoridades carismaticas del movimien-
to de Jests se desarrollaron pronto jerarquias institucionalizadas: se-
guin Pablo, todos los cristianos poseen algin carisma en el cuerpo de
Cristo; en cambio, las cartas pastorales atribuyen inicamente un ca-
risma al dirigente de la comunidad (al «episkopos» = obispo) (1 Tim
4,14; 2 Tim 1, 6). Una estructura ministerial de obispos y didconos (1
Tim 3, 1ss), procedente de asociaciones paganas, fue vinculada con la
constitucion presbiteral judia (1 Tim 5, 17ss). De ahi surgio la estruc-
tura trimembre de los ministerios de obispo, presbiteros y didconos.
Ignacio de Antioquia, a principios del siglo 11 d.C., emple6 a fondo to-
da su retorica para hacer ver claramente que sélo podia haber un
«episkopos» al frente de las comunidades. La institucionalizacion del
carisma avanzd mucho durante la segunda y la tercera generacién des-
pués de Cristo. Del carisma irracional indisponible surgi6 el carisma
del ministerio. También en ese punto se aprecia la simbiosis del movi-
miento carismatico itinerante y de las comunidades locales: al princi-
pio, los misioneros y profetas itinerantes eran las autoridades decisivas
del nuevo movimiento; las comunidades locales dependian intelec-
tualmente de ellas, pero, como base material de los carismaticos itine-
rantes, adquirieron con el tiempo mayor peso.

Estas comunidades fueron creciendo en magnitud e importancia.
Comenzaron a desarrollar estructuras de autoridad propias. Se iban
emancipando cada vez mas de las autoridades suprarregionales, que
marchaban de un lugar a otro, y que con su mentalidad adaptada a las
necesidades de la vida, iban marcando cada vez mas su impronta sobre
las comunidades. Fue quedando reprimido el inquieto movimiento ca-
rismético itinerante de los primeros dias: los evangelios sindépticos se
orientan més intensamente que la fuente de Jogia hacia el mundo de la
vida del hogar. El Evangelio de Marcos revaloriza la familia: en el tex-
to se acentuan las obligaciones hacia los padres (Mc 7, 10-13), hacia
la esposa y hacia los hijos (Mc 9, 33-37; 10, 1-16), obligaciones que se
encuentran Unicamente en Marcos, pero no en la fuente de logia. Los
evangelios de Mateo y Lucas afiaden historias de la infancia, que nos
introducen en el mundo de la vida familiar. Permiten desde un princi-
pio tener una visidn mas positiva de la familia: Mateo pone en guardia
contra algunos carismaticos itinerantes (Mt 7, 15-20.21-23); Lucas su-
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prime las reglas fundamentales de los mismos (Lc¢ 22, 35-38). En la
Didajé es donde aparece mdas claramente la tensién entre las estructu-
ras de autoridad (que se estaban formando en las comunidades loca-
les) y los carismaticos itinerantes. Las autoridades propiamente tales
siguen siendo los apostoles y profetas, que van de un lugar a otro (Did
11-13). Pero junto a ellos, no hay que menospreciar a los obispos y
diconos de las comunidades locales (Did 15, 1-2). La Carta tercera de
Juan documenta un conflicto entre en mensajero itinerante de un «pres-
byteros» y un residente en el lugar, Diotrefes, que de buena gana quie-
re ser «el primero». Las nuevas estructuras de la autoridad est4n carac-
terizadas innegablemente por las estructuras del hogar: jel dirigente de
la comunidad, en las cartas pastorales, debe hallarse al frente de la co-
munidad como quien es el cabeza de un hogar! Se le instruye, ademas,
sobre la manera de comportarse en la «casa de Dios» (1 Tim 3, 15). Lo
que es bueno para el hogar, es bueno también para la casa de Dios: el
obispo debe estar casado y debe gobernar bien su propia casa (1 Tim
3,2.4). A pesar de la vinculacién con la tradicién paulina, falta en las
cartas pastorales el modelo del «cuerpo de Cristo», en el cual todos los
miembros gozan de iguales derechos. En su lugar se halla el «hogar».

4) Pobre y rico

Al principio, el movimiento de Jestis hallé resonancia entre los
pobres y los desposeidos de poder: a ellos les pertenece el reino de
Dios (Lc 6, 20). Es verdad que hay incesantes intentos por interpretar
también, desde la perspectiva de los pobres, la ulterior historia del
cristianismo?’; pero todo habla en favor de que el cristianismo primi-
tivo dirigié sus palabras desde muy pronto a una minoria de ricos, que
econdmicamente pertenecian a la clase local alta, pero que politica-
mente se hallaban marginados —personas que estaban en discrepancia
con su propia condicién social®, y cuya influencia en las comunida-
des cristianas primitivas podia compensar lo que la sociedad les nega-
ba—. Resulta por tanto innegable que los cristianos constitufan en ge-
neral una muestra representativa de la sociedad. Sin embargo, antes de
Constantino no penetraron en la elite politica, ni en las elites de domi-
nio local ni en la elite imperial de los caballeros y de los senadores

25. Un admirable ensayo es el de J. J. Meggitt, Paul, Poverty and Survival, Edim-
burgo 1998. Cf. mi confrontacion con él: The Social Structure of Pauline Communities:
JSNT 84 (2001) 65-84; The Conflicts in the Corinthian Community: JISNT 25 (2003)
371-391.

26. Asi lo expone la luminosa interpretacién de W. A. Meeks, Urchristentum und
Stadtkultur (edicién original inglesa 1983), Giiterstoh 1993, 155ss.
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—las excepciones confirman la regla—. Las excepciones comprenden
algunas personalidades de alto rango: a Erasto, «tesorero de la ciudad
de Corinto» (Rom 16, 23) y a un miembro de la familia imperial, Fla-
via Domitila, que probablemente era una cristiana (o protectora de
cristianos). También aqui reside una causa del rapido ascenso social en
las estructuras de los comienzos: los carismaticos itinerantes depen-
dian de mecenas de las comunidades locales. Aquel que no trabajaba
personalmente y o poseia riquezas, tenia que ganar para si a otros que
trabajaran y fuesen ricos. Esto lo consiguié desde un principio el mo-
vimiento de Jesus. De Jesis se cuenta que recibia apoyo material de
recaudadores de impuestos; incluso un alto recaudador aparece en la
tradicion acerca de Jesus (Lc 19, 1-10). Jesiis, con su doctrina, se diri-
ge a un joven acaudalado. Un rico como ¢l tenia, ciertamente, dificul-
tades para convertirse en seguidor de Jesus. Pero también este joven ri-
co se siente atraido por Jesiis. Ahora bien, en el cristianismo primitivo
helenistico aumentan los indicios de que los cristianos se encuentran
también entre los sectores de bienestar modesto. De lo contrario, Lu-
cas, en los Hechos de los Apostoles, de fines del siglo I d.C., no hu-
biera podido desarrollar una imagen creible de un cristianismo que
despertaba interés y encontraba miembros en sectores un tanto eleva-
dos de 1a poblacion —independientemente de la medida en que las no-
ticias sean histdricas en sus detalles concretos—.

Sintesis y evaluacion

El movimiento de Jes(s, ya en la primera generacion, con su tras-
formacién en el culto de Cristo, experimentd un cambio asombroso.
Comenz6 como movimiento de renovacion dentro del judaismo; pero
donde encontr6 mas resonancia fue entre los no-judios. Tenia sus rai-
ces en la zona rural, pero se difundid en las ciudades. Comenzo6 en un
ambiente de gente modesta, pero pronto hubo ricos que formaron par-
te de él. Originalmente fue un movimiento carismatico, pero pronto se
institucionalizé. Las condiciones para su origen y para su difusion fue-
ron distintas. Surgié como un movimiento de renovacion dentro del ju-
daismo, pero luego se convirtié en un movimiento de culto en un en-
torno no-judio. Era una variante del judaismo, que resultaba accesible
para no-judios. Son comparables algunas religiones mistéricas. El cul-
to de Isis, de Cibeles o de Adonis eran, en el Oriente, parte de la reli-
gion publica en cuyo seno se nacia. Tan solo fuera de sus paises de ori-
gen se convirtieron en religiones mistéricas, en las que la persona se
iniciaba voluntariamente. Si expresamos este proceso en nuestra ter-
minolog{a, podemos afirmar que es entonces cuando esas religiones se
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convirtieron de cultos oficiales en movimientos de culto. También el
judaismo produjo por aquel entonces un movimiento de culto: el cris-
tianismo primitivo. Si en el judaismo ese movimiento pudo haber na-
cido del descontento de personas sencillas con su religion materna, y
pudo haber correspondido al suefio de un judaismo renovado, en el pa-
ganismo tal movimiento decia mucho a personas que estaban abiertas
a lo nuevo. Esas personas vivian sobre todo en las cindades, no en las
zonas rurales. En las ciudades se difundian més facilmente las nuevas
ideas. La apertura a ideas ajenas era mas facil entre personas cultas
que no pertenecian a las clases sociales inferiores y reaccionaban mas
sensiblemente ante las aporias ocultas de las formas tradicionales de
vida. Sentian que era muy influyente el campo de actividad de la nue-
va sociedad. De ahi el rapido cambio social, que en el transcurso de
una generacion trasformoé el movimiento de Jesus en el culto de Cris-
to de las comunidades helenisticas. Pero también el culto de Cristo
conservaba rasgos de un movimiento. Sigui6 siendo un movimiento de
culto. También esto hay que verlo en conexién con sus origenes.

b) El permanente cardcter de movimiento del cristianismo incipiente

Como culto de Cristo, el movimiento de Jests penetraba en las
ciudades del mundo de la cuenca mediterranea. Se redujeron las ten-
siones con las dos instituciones primarias del mundo antiguo, con el
«oikos» y la «polis» (la casa y la ciudad). El ordenamiento del «oi-
kos» se convirti6 en el modelo para el ordenamiento de la comuni-
dad; la tension con la «polis» se vio minimizada por las exhortacio-
nes a ser fieles al Estado (Rom 13, 1-8; 1 Pe 2, 13-17; 1 Tim 2, 1s).
Como ideal se consideraba una vida tranquila y sosegada (1 Tim 2,
2). Por eso, uno se pregunta con tanta mayor razén: ;por qué los gru-
pos cristianos primitivos no se desarrollaron formando asociaciones
religiosas que no llamaran la atencion, de las cuales habia tantas?,
(por qué siguieron siendo una religién de marginados, que era com-
batida por otros, aunque hacia mucho tiempo que no era ya una reli-
gién de marginados? La respuesta es sencilla: aunque el ethos radical
de los carismaéticos itinerantes palideci6, siguié manteniéndose una
tension fundamental con el mundo?”. Todo movimiento de apertura
hacia el mundo quedé compensado por un movimiento contrario que
tendia a la separacion.

27. Asinos lo hacen ver escritos tan diferentes como la Carta primera de Pedro, €l
Pastor de Hermas o la Carta a Diogneto: los cristianos se sentian aqui como quienes vi-
vian en el extranjero. jSu patria estaba en otro lugar!
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La distancia con respecto al mundo era herencia del judaismo. Co-
mo grupo monoteista, 1os judios en el mundo antiguo eran «dissen-
ters» (disidentes). El cristianismo primitivo habia abierto ¢l judaismo
para los gentiles. Esta apertura se abrié camino ya en el movimiento
de Jestis. Comenzé después de Pascua, con anterioridad a Pablo (Hch
11, 20), pero no se impuso sino con él. La predicacién de Pablo con-
sistia en un universalismo soteriolégico: su evangelio iba dirigido a
todos los hombres (Rom 1, 16s). Desde que habia venido el Mesias,
Dios realizaba su salvacion para todos los pueblos. Por eso Pablo no
imponia a los cristianos gentiles notas de identidad judias como la cir-
cuncision o la prohibicién de comer ciertos alimentos. Esto suscitd
protestas. Se hallaba en contradiccién con la politica religiosa del
emperador?,

El movimiento de apertura de Pablo suscitd ya en los afios cin-
cuenta una mision judeocristiana contraria. Esta trataba de integrar de
nuevo en el judaismo a las comunidades paulinas, haciendo que fueran
obligatorios como requisitos minimos la circuncision y la prohibicion
de comer ciertos alimentos (Carta a los galatas). Este intento fracaso
por la resistencia de Pablo. Pero ¢l conflicto no quedo resuelto.

Después del afio 70 d.C. el judeocristianismo experimentd un
asombroso renacimiento. Lo atestiguan el Evangelio de Mateo, la Car-
ta de Santiago y la Didajé. Este judeocristianismo renovado aceptaba
la mision entre los gentiles, sin imposiciones rituales. Si antes del afio
70 d.C. quiso vincular con el judaismo, mediante esas normas rituales,
a las comunidades cristianas gentilicas, la pérdida del templo habia re-
lativizado tales normas. Dios mismo habia dicho que quiere miseri-
cordia, no sacrificios (Os 6, 6). El quiere una conducta ética, no una
conducta ritual. Por eso el Evangelio de Mateo, en un nuevo intento,
queria ganar al cristianismo gentilico para un ethos judio: todas las na-
ciones deben observar lo que Jesus ensefio en calidad de verdadero in-
térprete de la rora (Mt 28, 20). A diferencia del fracasado intento lle-
vado a cabo con anterioridad al afio 70 d.C., este intento tuvo mucho
éxito: el Evangelio de Mateo se convirtid pronto en el evangelio pre-
ferido. Sostenia una ética universalista. Predicaba una superacion del
consenso ético, es decir, la exigencia de cumplir las normas compar-
tidas con el mundo circundante y de superar en su cumplimiento al
mundo circundante: los cristianos deben sobrepujar a los judios y a los
gentiles por medio de una «justicia» que sea todavia «mejor». Esta
justicia mejor quedo sintetizada en dos exigencias: en el doble man-

28. D. Alvarez Cineira, Die Religionspolitik des Kaisers Claudius und die pauli-
nische Mission, Friburgo 1999.
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de los cristianos con su mundo circundante. En virtud de esta crisis
crénica surgieron constantemente movimientos de renovacién y de
oposicion dentro del cristianismo™. Por ellos el cristianismo primitivo
sigui6 siendo un movimiento y se preocupd de que, después de él, hu-
biera constantes movimientos de renovacién.

33. Movimiento de renovacién y de oposicion durante los siglos I y II son el
Apocalipsis de Juan y el montanismo en Asia Menor, el profeta Eljasai en el judeo-
cristianismo, el Pastor de Hermas en Roma. Habré que mencionar también aqui a los
marcionitas.




3

LA CRISIS DE LA SOCIEDAD JUDIA COMO TERRENO FERTIL
PARA EL MOVIMIENTO DE JESUS
Analisis sociolégico del movimiento de Jesus

Las afirmaciones sobre ¢l conjunto de la sociedad antigua son dis-
cutidas, o son tan generales que apenas contribuyen a un andlisis con-
creto del movimiento de Jesus. Esa sociedad pertenecia a las socieda-
des agrarias avanzadas («advanced agrarian societies»)' que durante el
siglo IV a.C. habian sustituido a las sociedades hortoculticolas. La
transicion del cultivo de huertas con azadones al cultivo de campos con
el arado, la utilizacidén de animales para la labor agricola y el uso de la
rueda y de la vela incrementaron hasta tal punto la productividad, que
pudieron surgir ciudades en las que una minoria selecta dominante po-
dia vivir de los productos de las tierras de su alrededor. El Imperium
Romanum utilizé al maximo las posibilidades politicas y técnicas de
este tipo de sociedad, aunque no conocia afin la generacion artificial de
energia por medio de molinos de agua y de viento, que serian los pre-
cursores medievales de una nueva revolucion de las formas de produc-
cidn, caracterizadas por el capitalismo y la industria.

En Palestina, desde el afio 63 a.C., el Imperium Romanum se habia
situado por encima de las estructuras indigenas de la sociedad judia.
Aunque Palestina pertenecia al Imperio romano, no podemos transferir
sencillamente a Palestina la estructura social de dicho Imperio, sino
que inicamente podemos referirnos a ella a modo de comparacién’. La
sociedad romana, en aquella época, constaba de un sistema de esta-
mentos y niveles sociales. Los estamentos de los senadores, de los ca-
balleros y de los decuriones constitujan la clase alta, que en su forma
de vida habia eliminado las diferencias entre el ambiente rural y la ciu-

1. G. Lenski, Macht und Privileg, Francfort 1977, W. E.-W. Stegemann, Sozialges-
chichte, 17-94.
2. G. Alf6ldy, Romische Sozialgeschichte, Wiesbaden 1984, 124.
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dad: vivia en las ciudades y poseia propiedades en el campo. Los sena-
dores y los caballeros pertenecian a la elite imperial; los decuriones, a
la elite local. Tres niveles sociales dependian en forma decreciente, co-
mo clientes sociales, de los miembros de esa clase alta: los esclavos
eran propiedad de sus amos; los libertos eran sus seguidores; las perso-
nas libres podian ponerse libremente bajo la tutela de esas personas. No
existia una clase media. Entre la vida de las clases altas y la de la gen-
te modesta existia una gran distancia. Sin embargo, esa distancia no
constituia un problema, porque todos se hallaban integrados de alguna
manera en las relaciones de lealtad hacia los que eran mas poderosos, y
se sentfan a sf mismos como pertenecientes a una determinada cliente-
la social de los dominadores mas bien que como pertenecientes a una
«clase» o nivel social. Una funcion especial desempeiiaba la clientela
social del emperador. A ella pertenecia su casa, la «familia Caesaris»,
asi como el ejército en cuanto fundamento del poder del emperador.
Segun G. Alfoldy, la estructura social resultante, simplificada notable-
mente, puede quedar reflejada en el siguiente esquema:

ordo senatorius
ordo equester

ordo decurionum

plebs urbana plebs rustica

ingenui /liberti / servi | servi \ liberti ingenui

Sin embargo, para Palestina, esta imagen debe ser modificada?,
Claro esta que al frente se hallaba también el emperador, el cual, por

3. Cf,, a proposito, el detallado analisis de la estructura de las sociedades medite-
rraneas antiguas y de la sociedad judia en Palestina en la obra de E. W-W. Stegemann,
Urchristliche Sozialgeschichte, 19-27. Mi presentacién esquematica difiere poca cosa
de la pirdmide que ofrecen estos autores en la p- 74, porque yo atribuyo mayor impor-
tancia a la clase local alta y trazo un limite més intenso entre la clase alta y las clases ba-
jas: los partidarios («retainers») constituian Juntamente con los pequefios propietarios
un nivel social marginal en el margen superior de las clases bajas, pero no constituian
una clase media en el sentido en que nosotros la entendemos.

522
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medio de la elite imperial, gobierna en Palestina: los prefectos (o des-
de el afio 44 d.C. los procuradores) procedian por lo general de la cla-
se de los caballeros. Sin embargo, una peculiaridad de la sociedad ju-
deo-palestinense era que la elite local se hallaba escindida: por un lado
estaban los herodianos como principes clientes (o «protegidos») de los
romanos; por otro, la aristocracia del templo y el sumo sacerdote co-
mo representantes de una autonomia judia residual. La escision entre
estas elites locales era deseada y cultivada por los romanos, segun la
consigna «divide et impera». Lo mismo que en Roma, la elite imperial
y la elite local se hallaban por encima de la oposicion entre la ciudad
y el campo. Esta oposicion existia, pero no se hallaba tan intensamen-
te marcada como en otras partes, porque las instituciones tipicas de la
polis no se difundieron sino paulatinamente en Palestina. Por eso, la
oposicion del ambiente rural hacia ciudades judias como Séforis, Ti-
beriades y Jerusalén era menor que la oposicion hacia las ciudades he-
lenisticas en el occidente y en el oriente de Palestina, donde los judios
se hallaban presentes, a lo sumo, como una minoria. En cuanto a las
clases sociales dependientes, y a diferencia del Imperio romano, los
esclavos desempefiaban una funcion escasa: no existian grandes lati-
fundios que debieran ser cultivados por ellos. Los libertos constituian
una clase social propia; la masa de la poblacion estaba formada por
arrendatarios y jornaleros o por modestos labradores, pescadores y ar-
tesanos, todos ellos libres. Se encontraban en relaciones de dependen-
cia con las familias de los herodianos o de la aristocracia del templo.
Con razon E. W, y W. Stegemann estudiaron la importante funcién de
los servidores de la elite («retainers»). Entre ellos se contaban los sol-
dados, los funcionarios, los recaudadores de impuestos y los doctores
de la ley. Juntamente con los modestos propietarios constituian el ni-
vel «superior» de las clases sociales inferiores; por razones de lealtad
se hallaban vinculados con la clase alta. En la medida en que los doc-
tores de la ley administraban el fundamento religioso de la sociedad
judia, se encerraba en ellos un potencial critico. Entre ellos se escu-
chaban constantemente voces de rebeldia (como la de Judas Galileo).
La gran importancia de la religion en la sociedad judia daba a esas vo-
ces un peso especifico. Ademas, como sucedia en las demas partes del
Imperio romano, muchas personas se veian alejadas de la vida «nor-
mal» y ordinaria por discapacidades, enfermedades y culpas propias,
como los mendigos, los enfermos psiquicos y los bandidos sociales.
Puesto que se hallaban socialmente desarraigados, esas personas cons-
tituian el nivel mas bajo de la sociedad. En concreto, en Palestina eran
una parte importante de la poblacion.
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Prefecto

Elite local

(2) Principes herodianos
+ seguidores

Elite imperial (romanos)
Elite local

(1) Aristocracia del templo
+ seguidores

Servidofes de la
elite
Pequetios g

ropietarios

Campo Ciudad

Desarraigados sociales

El hecho de que no s6lo una pequeiia elite se oponia al pueblo, si-
no que dentro del pueblo existian diferencias sociologicamente im-
portantes, lo prueban restos arqueoldgicos. En la Palestina de aquel
entonces encontramos cuatro tipos de casas®. Tres de ellos eran casas
del pueblo: la casa sencilla con dos o mas habitaciones; la casa con pa-
tio, dotada de un patio interior, en torno al cual podian vivir varias ge-
neraciones en habitaciones separadas; ¥ la casa con tienda o taller que
daba al exterior, la taberna. Por el contrario, la elite habitaba en casas
con finca o en casas con atrio. Las casas con finca eran lugares de pro-
duccién agricola, las villas era lujosas mansiones. En los evangelios
sinopticos se presuponen Gnicamente casas sencillas. Cuando Jests va
a la casa de Pedro, hay que decirle que su suegra esta enferma (Mc 1,
29ss; Lc 4, 38s); segliin Mt 8, 14s, Jesis lo ve inmediatamente. El
Evangelio de Marcos presenta una casa con varias habitaciones; en
cambio, el Evangelio de Mateo presupone una sola habitacion. En Hech
12, 13 se presupone una casa con patio, a cuya puerta Pedro 1lama.

No son los distintos estratos de la sociedad, sino los conflictos y
las tensiones los que actfian en un sistema social, y son decisivos para
el transcurso de la historia. El siguiente esquema trata de ofrecer una
perspectiva de los mas importantes tipos de conflictos, y permite ob-
servar como tales conflictos se hallan entreverados®.

4. H. Moxnes, Putting Jesus in His Place, 38-40. S. Guijarro Oporto deduce con-
clusiones retrospectivas sobre diversas estructuras familiares, en su estudio The Family
in First-Century Galiee, en H. Moxnes (ed.), Constructing Early Christian Families,
Londres 1997, 42-65.

5. Unbuen anélisis de la sociedad palestinense y de sus conflictos lo ofrecen K. C.
Hanson-D. E. Oakman, Palestine in the Time of Jesus, Minneépolis 1998.
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Factores sociopoliticos:
el conflicto entre las elites romanas y locales

Factores — Factores
socioculturales: el socioecondmicos: el
conflicto entre judios y conflicto entre ricos y

paganos pobres

Factores socioecoldgicos:
el conflicto entre la ciudad y el campo

Si se contempla la sociedad, segin la piramide, como un conjunto
estructural, entonces la estabilidad social necesita que las relaciones
de lealtad entre los de arriba y los de abajo le proporcionen su cohe-
sién. Aqui nos movemos en el marco de una teoria sociologica de la
integracién. Por el contrario, si se contempla la sociedad como expre-
sion de conflictos dindmicos, segun puede verse intuitivamente en el
cuadrilatero, entonces nos movemos en el marco de una teoria del con-
flicto. Ambas perspectivas son necesarias.

La integracién se crea por medio de instituciones. Habia tnica-
mente dos instituciones fundamentales, la casa («oikos») y la familia,
por un lado; el Estado y el pueblo («polis»), por el otro. El Estado po-
dia tener distintas formas: un reino, un Estado en torno al templo, o
una ciudad-estado. En la sociedad helenistico-romana, la sociedad fue
desarrollando sélo paulatinamente, entre esas dos instituciones funda-
mentales, una vida social independiente. Se crearon asociaciones que
eran independientes de las dos instituciones familia y pueblo, del «oi-
kos» y de la «pdlis». De las asociaciones uno no formaba parte por
nacimiento, sino que se ingresaba en ellas. Se pueden distinguir dos
tipos: asociaciones profesionales y asociaciones de culto®. De este mo-
do, se va haciendo patente una independizacion de dos ambitos de ac-
¢ién y de comunicacion, independizacion que solo se consumard en la

6. Th. Schmeller, Hierarchie und Egalitdt, Stuttgart 1995. Las asociaciones profe-
sionales se reunian también en torno al culto de una deidad (protectora), pero deben di-
ferenciarse de las asociaciones en las que el culto era la finalidad primaria.
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Edad moderna: la economia y la religion, en la antigiiedad, se hallaban
integradas todavia en las instituciones fundamentales; ambas eran fun-
ciones del hogar y del Estado.

La independizacion de la religion es especialmente clara en el ju-
daismo. Se habia formado de nuevo, después del destierro, sobre la
base de la ford. Era una sociedad religiosa bajo una dominacioén no-ju-
dia, en la que se fueron sucediendo como dominadores los persas, los
tolomeos, los seléucidas y los romanos. Las sinagogas judias eran aso-
ciaciones de culto y escuelas. Las sinagogas mas antiguas —en Pales-
tina, antes del afio 70 d.C., eran todavia casas privadas— desarrollaron
después del afio 70 d.C. una arquitectura propia. Ya con anterioridad se
fue organizando la vida religiosa en los denominados «partidos reli-
giosos»: los esenios eran una asociacién; su constitucion correspondia
a una institucion. Los fariseos y los saduceos crearon escuelas. Lo
mismo que ellos, el cristianismo primitivo se fue desarrollando en el
ambito situado entre el hogar y el Estado: el seguimiento como ruptu-
ra con el hogar y la familia, asi como la cruz como expresion del con-
flicto con el Estado, se convirtieron —para el cristianismo primitivo—
en valores y simbolos centrales. Mientras los demas cultos antiguos
pudieron ser «embedded religions», que existian en buena medida co-
mo funcién de la familia y del Estado, el cristianismo primitivo (como
prolongacién de tendencias existentes ya en el judaismo) era una reli-
gion con pretension de autonomia, que podia entrar en tensién con la
familia y con el Estado; pero también era una religion estrechamente
vinculada con el hogar: las comunidades domésticas fueron las células
germinales de la nueva religion. Como culto sin tradicion y 8in vincu-
lacion con el pueblo, el cristianismo primitivo era por aquel entonces
un nuevo fenémeno cultural. Por eso, estudiaremos el factor religioso
dentro del marco de todos los factores culturales.

Si las asociaciones religiosas fueron un primer comienzo para
que la vida religiosa se independizara del hogar y del Estado, habra
que decir otro tanto con respecto a la economia y a las asociaciones
profesionales. Claro est que la economia tenia mas dificultades por
independizarse del hogar que la religién. La economia era economia
en el marco del «ofkos», bajo las condiciones marco del Estado, el
cual, por medio de impuestos, trataba de absorber para si los exce-
dentes. Y, sin embargo, se superd una pura economia de subsistencia,
que solo producia para satisfacer las necesidades del propio hogar.
Las ciudades y el ejército hicieron que fuera necesario un elevado in-
tercambio de mercancias. Con ello se debilité inicialmente la unidad
local existente entre el «oikosy y la economia: la produccién decisi-
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va era la economia agricola. Los duefios de las grandes fortunas, ade-
mas de sus tierras en el campo, poseian mansiones en las ciudades, y
en ellas consumian su riqueza. Con estas personas comienza, por tan-
to, la separacion entre la vivienda («oikos») y el lugar de trabajo. El
absentismo de los propietarios agricolas nos resulta familiar en las
pardbolas de Jests (Mc 12, Iss; Lc 12, 41ss; 19, 12ss). La economia
monetaria y la mejora de las comunicaciones (como las calzadas ro-
manas que cruzaban las zonas rurales y los nuevos puertos maritimos
como Cesarea) posibilitaron el comercio de una forma nueva. Por eso
estudiamos aparte el factor econdmico, y lo hacemos bajo dos aspec-
tos: como lucha por la distribucion de la riqueza y como confronta-
cién con la naturaleza.

Por esta razon, en el analisis social que vamos a ofrecer ahora es-
tudiaremos en conjunto cuatro factores, para saber si contribuyeron, y
en qué medida, al origen del movimiento de Jesus: el poder politico y
el econdmico, las condiciones culturales y las ecoldgicas. En ningtin
momento destacaremos alguno de ellos como la causa dominante.

1) La organizacion del trabajo y la distribucion de sus productos
entre las clases sociales productoras y las que se beneficiaban de tales
productos conduce a una diferenciacion socioecondémica, a una dife-
renciacion entre pobres y ricos.

2) Los resuitados de la confrontacion del hombre con la naturale-
za son factores socioecoldgicos. Se muestran en la estructura de las re-
laciones de un pais, en los deslindes y conflictos territoriales, en las
tensiones entre la ciudad y el campo.

3) Los factores sociopoliticos abarcan todas las estructuras de do-
minio en Palestina, es decir, las oportunidades de diversos grupos pa-
ra imponer su respectiva voluntad, para reclamar legitimidad y para
romper con violencia las resistencias. Aqui se trata del conflicto entre
los dominadores y los dominados.

4) Los factores socioculturales abarcan todos los valores, normas
y tradiciones que confieren a un grupo estimacion propia e identidad,
mediante la continuidad histdrica y la diferencia con respecto a otros
grupos. Forma parte de la «identidad» el que la imagen positiva que el
grupo tiene de si mismo, esté sustentada por un consenso, y el que la
relacion de esa imagen esté compensada con la imagen propia y la
imagen ajena que poseen otros grupos. Aqui ocupa un lugar central el
conflicto entre el helenismo y el judaismo.

Terminoldgicamente, por el hecho de anteponer el prefijo «socio-»
a cada término, se acentia que los factores investigados no influyen di-
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rectamente en la conducta de los hombres, sino que sus influencias se
trasmiten a través de la «totalidad» de todas las conexiones sociales. El
aislamiento de diversos aspectos es artificial. Pero estd justificado, por-
que nosotros no somos capaces de captar la «totalidad» de todas las co-
nexiones sociales, a menos que confundamos las conexiones parciales
con el todo. Ahora bien, el hecho de que la religion se halle «integraday
en todos los contextos sociales es tan evidente como el conocimiento
de que todas las relaciones econdmicas, territoriales y culturales lleven
la impronta de las relaciones de poder, y el que también el factor po-
litico se halle «integrado» en todos los contextos sociales. Ademas,
{quién podria negar que toda la vida humana se halla «integrada» en
los datos naturales de la geografia y del mundo circundante? El factor
ecoldgico esta omnipresente.

Las distintas secciones del analisis social poseen la misma estruc-
tura en virtud de consideraciones metodoldgicas. En primer lugar se
describe un fenomeno del movimiento de Jesus, que se supone que se
halla en conexién con los factores abordados en cada caso, lo cual no
quiere decir que esos factores sean los iinicos importantes para el feno-
meno investigado. Se presupone inicamente que, en el ejemplo del co-
trespondiente fendmeno, pueda mostrarse especialmente bien la im-
portancia de los factores econémicos, ecologicos, politicos o culturales.
En un segundo paso, se retinen analogias con el fendémeno investiga-
do, tomadas del judaismo contemporaneo. Subyace aqui la premisa
metodologica de que un fendmeno estd mas condicionado socialmen-
te, cuanto mas difundido esté por el conjunto de la sociedad. Con ello
habré quedado asegurado que podremos indagar causas sociales; cua-
les sean tales causas, eso queda en suspenso. Las analogias proporcio-
nan a menudo primeras referencias, ya que la condicionalidad social de
un fenémeno resalta a menudo mas claramente en analogias contem-
poraneas que en el movimiento de Jests. En un tercer paso se investi-
gan «intenciones», es decir, actitudes conscientes que se ven en los tex-
tos, con respecto a las conexiones sospechadas de condicionamiento
social. En el trasfondo esté la premisa metodolégica de que entre la rea-
lidad social y los fenémenos intelectuales apenas existen conexiones
que no sean conscientes, a modo de indicacion, para los participantes,
aunque ellos, en su conciencia, se las hayan representado de manera di-
ferente de como nos las representamos nosotros. Tan sélo después de
dar estos tres pasos, se analizaran las causas sospechadas.

Mediante esta estructuracion en cuatro pasos de investigacion ha-
bré quedado claro que los correspondientes fendmenos del movimien-
to de Jestis no pueden vincularse directamente con sus causas sociales,
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sino que siempre se vinculan tan s6lo mediatamente a través de ana-
logias contemporaneas y de la conciencia intencional de los partici-
pantes. Por cuanto se deducen conclusiones retrospectivas acerca de
causas sociales a través de analogias, el analisis socioldgico se limita-
r4 a lo tipico, a lo que retorna de nuevo, y a lo anélogo. Se explican
aquellos rasgos que el movimiento de Jesls posee en comun con fe-
némenos del mundo circundante, pero no se explica lo que tiene de in-
dividual e inconfundible. Por cuanto tenemos en cuenta las intenciones
de los participantes, entonces suponemos que la conexion entre la rea-
lidad social y los fendmenos intelectuales no sélo debe interpretarse
como causa y efecto, sino también como situacion y respuesta. Habré
que tomar en serio el sentido subjetivo atribuido a la accién social.

1. Factores socioeconémicos: conflictos entre pobres y ricos

Entre los aspectos socioecondmicos investigaremos la produccion
de bienes y su distribucion. En el anlisis hemos de librarnos de la idea
de que en la antigiiedad hubo algo asi como una politica econémica. Los
impuestos eran tributos que habia que pagar a la fuerza, no eran medios
para dirigir y fomentar la economia. El fundamento de toda la actividad
econdmica era la agricultura, que servia en buena parte para satisfacer
las propias necesidades. Pequefios mercados surgian Unicamente en los
centros urbanos. En ellos los artesanos podian ofrecer mercancias para
la regidn; por otro lado, habia que importar alimentos. Asimismo, los
gjéreitos exigian que se produjera en exceso. Grandes movimientos de
mercancias se daban unicamente donde existia la navegacion. Por lo de-
mas, cualquier medio de transporte era penoso y caro. Valia la pena el
transporte en el caso del aceite, del vino y de los articulos de lujo. La
economia monetaria se habia impuesto hacia ya largo tiempo, pero el di-
nero seguia sin ser un medio formal de intercambio; era sélo un metal
precioso y no representaba en si un bien de fortuna. El acceso a la pro-
duccién de metales preciosos era un factor de poder’. Cuando Jests ha-
ce que le muestren un denario y declara que hay que dar al emperador lo
que es del emperador (Mc 12, 17), se presupone esa relacion antigua
con el metal precioso: la moneda de plata es propiedad del emperador, a
quien se puede devolver obviamente como propiedad suya que es®.

7. Cf. Th. Pekéry, Die Wirtschaft der griechisch-romischen Antike, Wiesbaden
1979; J. M. Alonso Nufiez, articulo Wirtschaft V. Klassische Antike, DNP 12/2, 2003,
531-537; D. E. Oakman, Jesus and the Economic Questions of His Day.

8. Cf. el clarificador estudio de H. Schréder, Jesus und das Geld, Karlsruhe 31981.
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a) El fendmeno: un movimiento de desarraigados sociales

Los factores socioeconémicos determinan el fendmeno mas mar-
cado del movimiento de Jesus: el desarraigo social de los carismaticos
itinerantes. Por «desarraigo social» se entiende aqui el abandono del
lugar de residencia que a uno le correspondia por nacimiento, abando-
no que equivalia a una ruptura mas o menos tajante con normas fami-
liares®. El fendmeno se halla bien atestiguado en los evangelios. Pedro
dice en nombre de todos los discipulos: «Mira, nosotros lo hemos de-
jado todo y te hemos seguido» (Mc 10, 28). No debemos pensar sélo
en el circulo de los doce discipulos. Junto a él se hallaba el circulo de
los siete en Jerusalén (Hch 6, 5s) y el circulo de los cinco en Antioquia
(Hch 13, 1s). Lucas refiere, ademas, el envio de setenta carismaticos
itinerantes, que debian regirse por las mismas normas que los doce
Apostoles (Lc 10, 1ss; 9, 1ss). Porque «apostolesy» no son tinicamente
los Doce, sino también Pablo y Bernabé (Hch 14, 4.14), Andrénico y
Junias (Rom 16, 7), cualquier misionero que, en sus actividades itine-
rantes, se atenga a la «doctrina del Evangelio» (Did 11, 3ss). La res-
triccion del titulo a los Doce constituye ya un deslinde polémico con-
tra un excesivo nimero de «apdstoles» que iban de un lado para otro
(Le21,8;Ap2,2).

Sin embargo, lo que interesa no es el titulo de apéstol. Los caris-
maticos itinerantes podian denominarse también «discipulos del Se-
fior». Seglin Papias, tales discipulos y sus «seguidores» (1) eran depo-
sitarios de las tradiciones acerca de Jesus (frag. I1, 4). Los evangelios,
en Mt 8, 21 y 10, 42, hacen clara referencia a carismaticos itinerantes.
Otras denominaciones son «profetas» (Mt 5, 12; 10, 41; Did 11, 3s),
«justos» (Mt 10, 41), «maestros» (Hch 13, 1; Did 13, 2) y «evangelis-
tas» (Hch 21, 8; cf. Ef 4, 11). Las variaciones de la denominacién im-
plican la extensién del tipo de conducta social que se hallaba detras. El
condicionamiento econémico de esta conducta social no se silencia
por completo en los textos: la vocacién para el seguimiento va dirigi-
da a los «fatigados y agobiados» (Mt 11, 28), al mendigo Bartimeo
(Mc 10, 52), a Pedro que se sinti6 frustrado en su actividad de pesca-
dor (L¢ 5, 1ss), a los hijos del Zebedeo, cuyo padre, segun el Evange-
lio de los nazarenos, era un «pobre pescador» (frag. 33), asi como méas
tarde los pescadores de Tiberiades se contaron entre aquellos «mari-
neros y gente sin recursos», que al comienzo de la guerra de los judios
organizaron una revuelta (Josefo, Vita 66). Al seguimiento se hallaba

9. Para mas detalles cf. G. Theissen, Wir haben alles Verlassen (Mk 10, 28): NT 16
(1977) 161-196.
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también dispuesto el poseso de Gerasa, que habia sido curado por Je-
sts. Se convirti6 en predicador itinerante por el territorio de la Deca-
polis (Mc 5, 18ss). Por el contrario, la gente adinerada, el joven rico y
Zaqueo, jefe de recaudadores de impuestos, simpatizaron con Jesus,
pero no se atrevieron a seguirle de manera radical (Mc 10, 22; Lc 19,
1ss). Lo que sabemos sobre la familia de Jests nos permite ver que se
trataba de «gente modesta» que, como pequeflos labradores, vivian en
la escasez: sobrinos segundos de Jesus son sometidos a interrogatorio
en tiempo de Domiciano, porque eran miembros de la familia real de
David. El judeocristiano Hegesipo refiere este suceso, a mediados del
siglo II:

De la familia del Sefior vivian todavia los nietos de Judas, llamado her-
mano suyo segiin la carne, a los cuales delataron por ser de la familia
de David. El evocato los condujo a presencia del césar Domiciano, por-
que éste, al igual que Herodes, temia la venida de Cristo. Y les pregun-
t6 si descendian de David; ellos lo admitieron. Entonces les pregunt6
cuantas propiedades tenian o de cuanto dinero disponian, y ellos dije-
ron que entre los dos no posefan mas que nueve mil denarios, la mitad
de cada uno, y aun esto repetian que no lo poseian en metélico, sino que
era la evaluacion de s6lo treinta y nueve pletros de tierra, cuyos im-
puestos pagaban y que ellos mismos cultivaban para vivir. Entonces
mostraron sus manos y adujeron como testimonio de su trabajo perso-
nal la dureza de sus cuerpos y los callos que se habian formado en sus
propias manos por el continuo bregar (Hegesipo en Eusebio, Historia
eclesidstica 3, 20, 1-3).

Por medio de este texto obtenemos probablemente una vision rea-
lista del mundo social de Jesiis y de sus seguidores. Eran modestos la-
bradores que poseian y cultivaban sus propias tierras. Podian vivir de
ello con estrecheces. Tales capas sociales estaban amenazados por el
desarraigo, cuando se veian bajo presion econdmica. Pero luego se sin-
tieron también inseguros en sus orientaciones, cuando las personas no
se ganaban ya la vida por medio de un duro trabajo, sino también por
medio de otras formas de ascenso social, como se indica, por ejemplo,
en la parabola de los talentos. Una visién de fendomenos analogos, que
se daban en el mundo circundante, podra corroborar nuestra sospecha.

b) Analogias: la difusion del desarraigo social en la Palestina judia

Los fenémenos de desarraigo social se daban no sélo en los movi-
mientos de renovacion dentro del judaismo (comunidad de Qumran,
luchadores de la resistencia, movimientos proféticos), sino también en
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fenémenos de desintegracion universalmente difundidos (emigrantes y
nuevos colonos, bandidos y mendigos). Entre los emigrantes y los ese-
nios dominaban formas de conducta evasivas, que consistian en eludir
la presion de los problemas: ambos grupos abandonaban sus lugares de
residencia habituales para establecerse en otras partes. En el caso de
los bandidos y de los luchadores de la resistencia dominaban las for-
mas de conducta agresivas, es decir, el intento de apropiarse de lo que
echaban de menos, actuando en contra de las reglas y mediante el uso
de la violencia. En el caso de los mendigos y de los movimientos pro-
féticos encontramos formas de conducta subsidiales, es decir, una es-
peranza de recibir apoyo y «subsidios» de instancias mas poderosas:
los mendigos ponian su esperanza en las limosnas de la gente; los par-
tidarios de los profetas la depositaban en la intervencién divina. Por
€s0, en un sentido idealmente tipico, podemos diferenciar seis fend-
menos de desarraigo social: todos reaccionan ante la desintegracion
social, pero tan solo los movimientos de renovacién contraponen a ella
una nueva vision de integracién social.

evasivos agresivos subsidiales
fenémenos de emigrantes, ladrones, mendigos,
desintegracion nuevos colonos bandidos sociales vagabundos
movimientos de comunidad de luchadores de la adventistas,
renovacion Qumran resistencia movimientos
proféticos

1) Emigracién y retirada como reaccion evasiva

La magnitud de la didspora demuestra lo grande que fue la emi-
gracién. Como mercenarios, esclavos, refugiados o personas sin re-
cursos que buscaban una nueva base para su existencia, los judios lle-
gaban al extranjero. Claudio, en el afio 41 d.C., tuvo que prohibir la
afluencia de judios a Alejandria (CPJ 153, 96s). Muchos estaban dis-
puestos a abandonar su lugar de origen. Sélo de esta manera se expli-
ca que los herodianos pudieran realizar sus numerosas fundaciones de
ciudades y fueran capaces de abrir nuevos horizontes (Cesarea, Sebas-
te, Séforis, Cesarea de Filipo, Fasaelis, Batira y sus alrededores, Ar-
quelaida, Antipatris, Tiberiades). Para la fundacion de Tiberiades, en
los afios 19-20 d.C., Antipas «recurrié a personas sin recursos, a las
que se hizo venir de todas partes» (Antiquitates 18, 37). Por consi-
guiente, poco antes de la actividad de Jesis, habia en Galilea personas
sin recursos y posiblemente incluso sin patria.
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Entre tales personas debi6 de reclutarse también parcialmente la
comunidad de Qumran, a orillas del Mar Muerto. También ellos eran
nuevos colonos. Segiin refiere Plinio el Vigjo, llegaban a ellos, dia tras
dia, «personas cansadas de la vida, a quienes el destino arrastraba de
un lado para otro» (Naturalis historia 5, 15, 73). Segin Josefo, se reu-
nian alli persona ricas y personas sin recursos (4ntiquitates 18, 20). La
necesidad de esta forma de «emigraciony, motivada religiosamente,
debi6 de ser intensa hacia el tiempo del nacimiento de Cristo. En efec-
to, durante el reinado de Arquelao (del afio 4 a.C. hasta el afio 6 d.C.)
se reedific el asentamiento a orillas del Mar Muerto, que habia sido
destruido por un terremoto en el afio 31 a.C. Quiza las condiciones pa-
ra la admision en Qumrén eran tan duras y se exigia un largo novicia-
do, asociado a pruebas muy radicales, porque, de lo contrario, habrian
sido muchos los que hubieran querido ingresar en la comunidad (1QS
6, 13-23; De bello Iudaico 2, 138)". La comunidad de Qumran y los
esenios eran una comunidad con buenos recursos. Por eso precisa-
mente tuvo que resultar muy atractiva para los pobres.

2) Bandidos sociales y luchadores de la resistencia como reaccion
agresiva

Los Evangelios dan cuenta de la existencia de bandidos (Lc 10,
30ss), al igual que los esenios, que trataban de defenderse de ellos con
las armas (De bello Tudaico 2, 125). Agripa I (6 II) se gloriaba de ha-
berlos combatido (OGIS 424). Muchos de esos denominados «ladro-
nes» eran bandidos sociales sin ideas politicas, y podian contar con las
simpatias del pueblo, porque su actividad se basaba en un sentimiento
de justicia nacido de las penurias padecidas. Sus ataques iban diri-
gidos contra las personas ricas y dominadoras. Querian sobrevivir al
margen de la sociedad, sin tratar de cambiarla. A ellos pertenecia Ba-
rrabas, que fue puesto en libertad, en lugar de Jesis, a peticion clamo-
rosa del pueblo (Mc 15, 11). Por los escritos de Flavio Josefo conoce-
mos por su nombre a otros cabecillas de bandidos: Judas, hijo de
Ezequias, hacia el afio 4 a.C. en Galilea (De bello Iudaico 2, 56; Anti-
quitates 17,271ss), Tolomeo hacia los afios 44-46 d.C. en Idumea (4n-
tiquitates 20, 5), Eleazar ben Dineo y Alejandro hacia los afios 35-55
d.C. en Judea y Samaria (De bello Iudaico 2, 235; Antiquitates 20,
121). En lo que respecta a Galilea, la existencia de bandidos sociales
se halla atestiguada en tiempo de Herodes I (De bello Iudaico 1,

10. Asi piensa M. Ebner, Jesus in seiner Zeit, 147. «Quizés la Comunidad del Mar
Muerto se defendi6 contra marginados que obraban precipitadamente.
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304ss; 1, 314ss; 2, 56)"!, y en lo que respecta a la guerra de los judios
se encuentra bien atestiguada (Vita 77-79; 126-131). Por consiguiente,
su actividad puede observarse desde el tiempo en que Herodes se hi-
zo con el poder hasta la guerra de los judios. Se reclutaban entre los
campesinos que no podian pagar ya sus impuestos (Antiquitates 18,
274), entre los endeudados (De bello Iudaico 2, 426ss) y entre los em-
pobrecidos (De bello ludaico 4, 241). El que su actividad se acentua-
ra con especial crudeza en tiempo de Cumano (48-52 d.C.) y se fuera
intensificando hasta la rebelién de los judios, se halla relacionado con
la gran hambruna de los afios 46-48 d.C. y con las desoladoras conse-
cuencias que tuvo para muchas personas modestas!2.

El bandidaje social es un fenémeno anterior a toda actividad politi-
ca. Pero también los bandidos sociales podian convertirse en luchado-
res de la resistencia, cuando poseian una idea que conferia un horizon-
te a su rebeldia. Probablemente Judas Galileo, fundador de la «tercera
filosofia», fue quien proporcioné esa idea y ese horizonte. Desde su
tiempo, la idea fundamental de los luchadores de la resistencia fue la
de «no ser esclavos ni de los romanos, ni de ningun otro, sino de Dios,
pues sélo El es el auténtico y justo Sefior de los hombresy» (De bello
Iudaico 7, 323). Esta conviceion se fundamenta en el centro mismo de
la religion judia, en su monoteismo. Esto explica su persistente efica-
cia. Para Josefo, esta energia rebelde, organizada y cohesionada por
una idea, es la verdadera causa de la guerra de los judios y de la catas-
trofe que le siguid. Josefo juzga de manera partidista. ; Tiene que jus-
tificarse por su participacion en la rebelion judia! Pero cuando Josefo
no distingue a menudo terminolégicamente entre «bandidos» y «lu-
chadores de la resistencia», tiene razén por cuanto las fronteras entre
ambos eran difusas. También la tradicion sindptica se lamenta de que
Jesis fuera arrestado como «un ladrén» (Mc 14, 48) y de que fuese
crucificado entre dos «ladrones» (Mc 15, 27). El Evangelio de Lucas
comenta este hecho con palabras tomadas de Is 53, 12: «Lo contaron
entre los malhechores» (Lc 22, 37 [tg]).

3) Conducta subsidial: mendigos y adventistas

La mendicidad se halla atestiguada en el Nuevo Testamento (Mc
10, 46ss; Lc 14, 16ss y passim) y en el Talmud (Pea VIII, 7-9). La ma-

11. Cf. Antiquitates 14, 413-430; 14, 431-433; 17, 271-272.

12. Sobre los bandidos y los luchadores de la resistencia, cf. fundamentalmente:
M. Hengel, Die Zeloten; R. A. Horsley-J. S. Hanson, Bandits, Prophets, and Messiahs;,
K. C. Hanson, Jesus and the Social Bandits, en B. J. Malina y otros (eds.), The Social
Setting of Jesus, 283-300.
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yoria de los enfermos y endemoniados debian de vivir de la mendici-
dad. Si por aquel entonces hubo una verdadera oleada de posesion dia-
bblica, este hecho podria estar relacionado con una crisis de la socie-
dad judeo-palestinense. En ella habia perdedores y ganadores. Por eso,
semejante crisis puede interpretarse en dos direcciones: alld donde hay
mucho mendigos, hay también personas que los socorren. El judaismo
conocia una cultura de la misericordia y del socorro. Pero es igual-
mente verdad que alli donde hay muchos mendigos, es que hay mucha
miseria que desarraiga socialmente a las personas. Es evidente el con-
dicionamiento econémico de la mendicidad (cf. Lc 16, 3).

Esto hay que admitirlo también para formas mas elevadas de con-
ducta subsidial, para los adventistas que aguardaban un gran milagro
inminente a corto plazo. Los encontramos como adeptos de los nume-
rosos profetas que surgieron durante el siglo I, que prometian una re-
peticién de los milagros de la Antigua Alianza y que conducian a sus
seguidores al desierto. Procedian del «pueblo sencillo» (4ntiquitates
10, 169) y eran «personas sin recursos» (De bello Iudaico 7, 438). Es
notable la gran cantidad de «profetas de signos» que surgieron des-
pués de la aparicién en piblico del Bautista y de Jests: un profeta sa-
maritano, hacia el afio 36 d.C., prometia a una multitud de personas
que ¢l iba a mostrar en el monte Garizin los desaparecidos objetos del
templo, que Moisés habia enterrado alli. Pilato ordeno ejecutar a todas
esas personas, y fue depuesto por esta razon (Antiquitates 18, 85ss).
Teudas, en tiempo de Cuspio Fado (44-46 d.C.), convenci6 a muchos
para que le «siguieran» al Jordan, cuyas aguas se dividirian en dos.
También en este caso un bafio de sangre puso fin a la nueva conquista
del pais (4ntiquitates 20, 97-99; cf. Hch 5, 36). En tiempo de Antonio
Félix (52-60 d.C.) hubo profetas anonimos que en el desierto prome-
tian a sus seguidores «signos y milagros» o «signos de la libertad».
También este nuevo éxodo fue reprimido sangrientamente (Antiquita-
tes 20, 167s; De bello Iudaico 2, 258ss). Por aquel mismo tiempo un
egipcio condujo a sus seguidores al Monte de los Olivos y prometio
que los muros de Jerusalén se derrumbarian, como habia sucedido en
la conquista de Jerico (Antiquitates 20, 169ss; De bello Iudaico 2,
261ss; cf. Heh 21, 38). Otro profeta, en tiempo de Festo (60-62 d.C.),
prometia «redenciény, si le seguian al desierto. Los romanos repri-
mieron violentamente el movimiento acaudillado por €1 (4ntiquitates
20, 188)3. Todos estos profetas encontraban adeptos que les seguian

13. Para completar el cuadro mencionaremos otros dos profetas de este tipo, entre
cuyos seguidores no habia desarraigo social: en tiempo de Albino (62-647) surgio en Je-
rusalén un profeta llamado Jests, hijo de Ananias, con un mensaje de juicio contra la
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hacia lo incierto. El apocalipsis sindptico hace una seria advertencia
contra ellos: «Muchos vendran usurpando mi nombre y diciendo: ‘Yo
soy’, y engafiaran a muchos» (Mc 13, 6). Lucas (seguramente bajo la
impresion de sucesos historicos) hace una advertencia todavia mas
concreta: «jNo vaydis detrés de ellos!» (Lc 21, 8). Al mismo tiempo,
el apocalipsis sindptico exhorta a hacer precisamente aquello sobre lo
que habia advertido: siguiendo su vaticinio, hay que abandonar la ca-
sa y las tierras, cuando haga su aparicion una enigmatica «abomina-
cién de la desolacion». jEntonces los habitantes de Judea deben huir
a las montafias! (Mc 13, 14) —también esto es un testimonio inmedia-
to del latente desarraigo social que existia en Judea—. Quien poseia
bienes tenia pocas razones para abandonarlos a causa de un profeta o
de una profecia. Eso, a sus 0jos, habria sido un proceder excéntrico.

Sintesis

En tiempo de Jesus habia en Palestina muchas personas desarrai-
gadas. Gran cantidad de ellas vivian con una latente disposicion para
abandonar su lugar de origen; por ejemplo, los discipulos de Jesus. Pe-
ro ésta era una posibilidad entre otras: aquel que estaba descontento
con las circunstancias, podia llegar a ser un delincuente o un santo, un
mendigo o un profeta, un endemoniado o un exorcista. Podia compro-
meterse en favor de una nueva identidad del judaismo, o podia perder
por completo su propia identidad y convertirse en la desvalida victi-
ma de «demoniosy. Una explicacion sociolégica no puede exponer la
razén de por qué unos «escogian» una forma de vida de desarraigo
social, y otros otra forma distinta. Pero puede hacer comprensible el
remolino que arrastraba hacia el desarraigo social, haciendo referen-
cia a la crisis de la sociedad judeo-palestinense. Por otra parte, hay
que tener en cuenta que desarraigo social hay en todas partes. Tan s6-
lo una coaccion absoluta podria impedirlo. Sin embargo, su incre-
mento en la Palestina de aquel tiempo dificilmente podra considerar-
se como casual. Puesto que ese desarraigo se difundid en el conjunto
de la sociedad, tendra que tener causas que procedan de la totalidad de
la sociedad.

ciudad (De bello Iudaico 6, 300ss). Incluso en los ltimos dias del asedio de Jerusalén,
un profeta anuncié que Dios mandaba que la gente se dirigiera al templo y que espera-
se alli los signos de la salvacion. Josefo le echa la culpa de que tantas personas perecie-
ran en el incendio del templo (De bello Iudaico 6, 285s).
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c) Intenciones: la critica contra la riqueza y los bienes en grupos judios

Un indicio del condicionamiento socioecondmico del desarraigo
social reside en que, en todos los movimientos de renovacion que se
produjeron dentro del judaismo y que reclutaban sus partidarios entre
los desarraigados socialmente, existian intenciones de critica de la so-
ciedad: se criticaba de diversas maneras la riqueza y la posesion de
bienes. Entre los esenios y los luchadores de la resistencia, puede ob-
servarse un programa; en el movimiento de Jesls se observa cierta
«falta de principios»'4.

1) La sociedad de produccion de la comunidad de Qumran

El ordenamiento interno de la comunidad de Qumran representaba
una concepcion contraria a una sociedad en la cual los ricos, en la lu-
cha por la distribucion, poseyeran de antemano la mejor parte: «Des-
precian la riqueza y entre ellos existe una admirable comunidad de
bienes. No se puede encontrar a nadie que sea mas rico que los otros,
pues tienen una ley segin la cual los que entran en la secta entregan
sus posesiones a la orden» (De bello Iudaico 2, 122). Los textos de
Qumran confirman esta imagen. Los bienes de un novicio, trascurrido
un afio, pasaban a ser propiedad de la comunidad, pero permanecian
otro afio més en una cuenta bloqueada, hasta que el novicio fuera ad-
mitido plenamente (1QS 6, 19-20). Probablemente la comunidad de
Qumran queria restaurar, mediante una rigurosa observancia de la fo-
rd, las verdaderas condiciones de la propiedad de bienes entre los is-
raelitas'®; Dios, segun ellas, era el Unico propietario del pais. A Elya
su Alianza se trasferian todas las propiedades. Asi como los israelitas
podian seguir teniendo posesiones en el pais que habian recibido como
don de Dios, asi también los esenios podian disponer de posesiones
privadas, pero sin considerarlas como tales. Puesto que la Alianza ese-
nia s6lo podia realizar en su pequefio circulo sus ideas acerca de la to-
talidad de Israel, la comunidad de Qumran aparecia con razon ante
los de fuera, como Filén (Quod omnis probus liber sit 85-87) y Jose-
fo (De bello Iudaico 2, 122), como la realizacion de los antiguos sue-
flos de una comunidad de bienes: existian fondos de la comunidad y
un gran apoyo mutuo en el trabajo y en la economia. Ahora bien, el ca-
racter comunitario de esta sociedad consistia menos en la comunidad

14. Cf. H. Braun, Spdtjiidisch-hdretischer und friihchristlicher Radikalismus, Tu-
binga 1957, 7ss.

15. Asipiensa H. Stegemann, Die Essener, Qumran, Johannes der Téufer und Je-
sus, Friburgo 1993, 245-264.
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de bienes que en la comunidad de produccion. Los bienes importantes
para la vida se producian y comercializaban en comun. Asi, los ese-
nios eran relativamente independientes del mundo exterior —no podian
aceptar alimentos de los de fuera sin pagar dinero; la mendicidad es-
taba rigurosamente prohibida—; en cambio, cada miembro dependia
totalmente de la comunidad. Esta dependencia constituia a su vez la
base de una disciplina ascética. Las infracciones de las normas de la
comunidad eran castigadas con sanciones materiales: por el hecho de
quedarse dormido durante las deliberaciones comunes existia, por
ejemplo, el castigo de diez dias de expulsion; por un alejamiento no
autorizado y por tratar con desprecio a alguien, existia la sancion de
treinta dias; por andar desnudo, seis meses; por proporcionar datos fal-
sos sobre las propias posesiones, un afio. Ademas, la racion de ali-
mentos (seguramente durante toda la vida) quedaba reducida en una
cuarta parte (1QS 6, 24-25). La expulsion significaba un riesgo para la
propia existencia. Puesto que no se podia recibir comida de los extra-
fios, uno tenia que alimentarse penosamente a base de hierbas. Mu-
chos morian de hambre al padecer este castigo (De bello Iudaico 2,
143). En vista de tales castigos, la gente obedecia, tanto més cuanto
que la comunidad de Qumrén, en su totalidad, gozaba de bienestar.
Aqui aparece un elemento tipico de muchos ensayos de vida comuni-
taria: el precio que hay que pagar por el cumplimiento consecuente de
las normas comunes es la dependencia total con respecto a la comuni-
dad de produccidn. Algo diferentes eran las circunstancias entre los
esenios que vivian dispersos por el pais. Debian entregar a la comuni-
dad el salario de dos dias al mes, para el sostenimiento de los social-
mente débiles (CD 14, 12ss). En este caso no habia comunidad de pro-
duccién, pero si una caja comun de fondos. Josefo y Filén, desde su
perspectiva externa, comprendieron correctamente la situacion: la for-
ma de vida divergente de los esenios era una protesta contra la riqueza
y la codicia, «que en lugar de amistosa familiaridad producia distan-
ciamiento, en lugar de amistad originaba enemistad» (Filén, Quod om-
nis probus liber sit 79). Incluso hoy es fascinante ver c6mo una com-
prension consecuente de los mandamientos biblicos, en una isla social,
produjo una economia comunitaria con posesién comun de bienes y
con una elevada ética de solidaridad.

2) Critica contra las condiciones de la posesion de bienes por par-
te de los luchadores de la resistencia

Los esenios no eran los tnicos que sofiaban con que reinaran otras
relaciones de propiedad. La protesta de los luchadores de 1a resisten-
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cia contra el pago de impuestos al emperador tenia como fundamento
esa «teologia del pais», que en el caso de los esenios habia conducido
a una singular comunidad de produccion y de solidaridad: el pais per-
tenecia a Yahvé. Como tierra santa, se le habia dado a Israel para su
utilizacién y, por cierto, de tal modo que cada israelita tuviera lo sufi-
ciente para su familia. Propiamente, cada uno podia sentarse bajo «su
propia parra y su propia higuera». Entre los asmoneos este ideal estu-
vo vivo; lo encontramos en un cantico al primer etnarca asmoneo Si-
mén (1 Mac 14, 12). Sin embargo, esta teologia del pais y de las po-
sesiones se hallaba en tension con otras formas de legitimacion de
bienes, que tenian en cuenta las circunstancias existentes efectivamen-
te. Segin ellas, el pais pertenecia fundamentalmente a los soberanos
humanos, ya sea como pais conquistado, «adquirido a punta de lanza»
—asi lo veian los dominadores helenisticos y los romanos-, o bien como
pais adquirido, que no se consideraba como un bien confiado para el
sustento de la propia vida, sino como un objeto para realizar activida-
des econémicas’®. Y, asi, Cicerén podia decir acerca de las provincias:
«Nuestros ingresos en concepto de impuestos y nuestras provincias
son, por decirlo asi, las fincas del pueblo romano» (Verr. 2,2, 7). En el
Imperio romano la legitimacion de los impuestos sobre la propiedad
fue sustituyendo paulatinamente a la legitimacion, mds antigua, basa-
da en la conquista. Las formas religiosas y las profanas de legitima-
cién de la posesion de fincas podian aducirse las unas contra las otras.
Lo que la comunidad de Qumran queria realizar por medio de su re-
tiro y aislamiento de la sociedad, querian lograrlo los luchadores de
la resistencia por medio de una redistribucion revolucionaria de los
bienes: habia que considerar de nuevo a Dios como el propietario del
pais. Por eso, Judas Galileo hizo un llamamiento para que no s¢ paga-
ran impuestos. Por €so, los luchadores de la resistencia, después de su
entrada violenta en Jerusalén, destruyeron los archivos donde consta-
ban las deudas (De bello Iudaico 2, 427) y combatieron a los ricos
«supuestamente para la proteccion de la libertad, pero en realidad con
el solo motivo de conseguir botiny (Antiguitates 18, 7). Una victima
de sus actos de terrorismo contra los ricos fue Zacarias, hijo de Baruc
(De bello Iudaico 4, 335). Su asesinato se condena quizas vivamente
en el Evangelio de Mateo: se considera como la ultima de aquellas
fechorias que comenzaron con el asesinato perpetrado por Cain; des-
pués de ella debia llegar el Juicio final (Mt 23, 35).

16. Cf. D. Fiensy, The Social History of Palestine in the Herodian Period, Lewis-
ton [etc.] 1991. Sobre la colisién entre dos modelos de «pais», cf. M. Ebner, Jesus in
seiner Zeit, 58-60.
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3) Critica contra la riqueza y la posesién de bienes en el movi-
miento de Jestis

Judas Galileo, unos veinte afios antes de la actividad publica de Je-
sus, habia planteado ya la alternativa entre Dios o el emperador. Jests
habia rechazado tal alternativa, pero la plante6 de otra forma, cuando
dijo: «Ningun criado puede servir a dos amos, pues odiara a uno y
amara a otro, o serd fiel a uno y despreciaré al otro. No podéis servir
a Dios y a Manmén» (Lc 16, 13). De esta forma, Jesus trasfiere radi-
calismo teocratico desde el ambito politico al 4mbito econdmico. A
pesar de la negativa dada a la campafia que rehusaba el pago de im-
puestos, ambos «galileos» compartian el mismo enfoque de radicalis-
mo teocratico. La alternativa «Dios 0 Manmén» no era en definitiva
un rigido: «o una cosa u otra». De lo contrario, el movimiento de Jests
no podria hacer la siguiente exhortacion: «jHaceos amigos con el in-
justo Manmén!» (Lc 16, 9). En la medida en que nosotros podemos
enjuiciarlo, se hacian amigos con el Manmén. Se admitia recibir ayu-
da de la mujer, bien acomodada, de un administrador de Herodes (Lc
8, 3), de José de Arimatea (Mc 15, 43), de una «pecadoray rica (Lc 7,
36ss), ast como de Zaqueo, jefe de recaudadores de impuestos (Lc 19,
1ss). En esta ambivalencia puede verse una sefial de la «falta de prin-.
cipios» en esta materia, por parte de Jesus (H. Braun): la renuncia a la
riqueza no seria una «conditio sine qua non» para la salvacion, pero
puede estar preceptuada en un caso concreto. Ahora bien, puede ex-
plicarse igualmente por la situacién social del movimiento de Jesus:
los carismaticos itinerantes, que carecian de bienes, podian condenar
con credibilidad la riqueza; pero, como mendigos carismaticos, de-
pendian de que, de los productos del pais, algo fuera a parar a ellos.
Ambas cosas se completaban. La prontitud de algunos ricos para dar
donativos podia fomentarse haciendo que esas personas sintieran inse-
guridad moral a causa de su riqueza. En efecto, se trataba, de todos
modos, de los «feos ricos», de los recaudadores de impuestos y de los
marginados cuya riqueza era problemética. Esta claro que la prontitud
de estas personas para dar donativos podia redundar también en bene-
ficio de los pobres. Sin embargo, los carismaticos itinerantes fijaban
claras prioridades: porque «a los pobres los tenéis siempre con vo-
sotros y podéis socorrerlos cuando querais, pero a mi no me tendréis
siempre» (Mc 14, 7; cf. Did 13, 4)"". Asi que la postura del movimien-

17. También D. L. Mealand, Poverty and Expectation in the Gospels, Londres
1980, fija la raiz social de la critica contra la riqueza en el movimiento carismatico iti-
nerante de Jesds y de sus discipulos, pero acentiia la importancia de la expectacion re-
ligiosa de un mundo nuevo, en ¢l cual la creacion volvers a estar libre de preocupacio-
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to de Jesus con respecto a los bienes y a la riqueza era ambivalente:
por un lado se criticaba la riqueza (por ejemplo, Mc 10, 25; Lc 6, 24s
y passim); por otro, se sacaba provecho de ella.

Pero no puede dejar de verse la cercania del movimiento de Jesus
respecto de las clases bajas de la poblacion'®: a personas con escasos re-
cursos va dirigida la bienaventuranza «Dichosos los pobres, porque
vuestro es el reino de Dios. Dichosos los que ahora tenéis hambre, por-
que seréis saciados. Dichosos los que ahora llorais, porque reiréis» (L¢
6, 20-21). A ellos va dirigido aquel llamamiento del Salvador: «Venid
a mi todos los que estais fatigados y agobiados, y yo os aliviaré. Cargad
con mi yugo y aprended de mi, que soy sencillo y humilde de corazon,
y hallaréis descanso para vuestras almas. Porque mi yugo es suave y mi
carga ligera» (Mt 11, 28-30; EvTom 90). Es verdad que se ha relacio-
nado a menudo este llamamiento con personas que sufren bajo el peso
de la interpretacién farisaica de la Ley. Mateo quiso darle probable-
mente este sentido metafdrico mediante el contexto en que lo inserta.
Pero el texto, en si, debe entenderse literalmente. Se refiere a personas
que «estan fatigadas y agobiadas». Jesus actlia aqui como un rey que
llama a la gente a que le siga, y que contrasta su servicio, que es «lige-
ro», con la opresién que imponen los que dominan. El servicio de Jesis
consiste en que aprendan aquellos que estan fatigados por el trabajo y
escuchen en él la voz de la sabiduria, juna sabiduria que —segin Eclo
38, 24ss— es inaccesible para los que trabajan manualmente!*

Sintesis

Dentro de los movimientos de renovacion religiosa encontramos
tres respuestas diferentes al problema de las necesidades materiales de

nes y penalidades, como o antes de la caida en el pecado. L. W. Countryman, The Rich
Christian in the Church of the Early Emplre, Nueva York-Toronto 1980, mostré como
esta ambivalencia ante los ricos se conservé también mas tarde y desempefié una fun-
cién para atenuar su dominio en la comunidad.

18. W, Stegemann, Das Evangelium und die Armen, Minich 1981, quiere ver la
critica de la pobreza enraizada en un nivel mas bajo ain, en las capas sociales (seden-
tarias) de mendigos pobres de Palestina. Por ¢l contrario, Th. E. Schmidt, Hostility to
Wealth in the Synoptzc Gospels, Sheffield 1987, ve en ella el menosprecio de los bienes
de las clases altas y niega la existencia de un trasfondo pauperista en la critica sindpti-
ca contra la riqueza. Pero el «contemptus mundi» de las personas acomodadas es algo
muy distinto de la desesperacion de los niveles de poblacién tertiblemente pobres.

19. Para una interpretacion literal del llamamiento del Salvador, cf. G. Theissen,
Wer sind die Miihseligen und Beladenen in Mt 11, 28-30?, en R. Kessler y otros (eds.),
Dem Tod nicht glauben, Giitersloh 2004, 49-66: las palabras que hablan de «mi yugo»
tienen tnicamente una analogia en aquellos que dominan. De dominio se habla también
en el Evangelio de Tomés 90.
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la existencia: una muy disciplinada comunidad de produccién, un pro-
grama de cambios radicales en forma de revolucion social, un movi-
miento carismatico itinerante que vive de limosnas. La disciplina en el
trabajo, el robo y la mendicidad se elevaron en cada caso a un plano
superior y se impregnaron de motivos religiosos. La critica contra la
riqueza, que se formula en los tres movimientos, hace referencia a que
la riqueza se origina, entre otras cosas, en tensiones socioecondmicas.
Si en los tres movimientos con personas socialmente desarraigadas se
hace una critica consciente contra las circunstancias de la posesion de
bienes, entonces podremos suponer que el cambio socioecondmico
contribuyo al origen de esos movimientos, ya que la presion econémi-
ca despertaba en unos el temor a un descenso social y, en otros, el as-
censo desvanecia los valores tradicionales.

d) Causas: una crisis socioeconémica en Palestina

En primer lugar nos referiremos a un malentendido en que incu-
rren las «explicaciones econdmicas». Con frecuencia encontramos la
idea, un poco ingenua, de que la presién econémica conduce, sobre
todo en los niveles sociales inferiores, a cambios en la conducta ya
protestas. En realidad, las personas pasan principalmente a la accién,
cuando sienten la amenaza de empeoramiento de su situacién o cuan-
do ven en perspectiva la posibilidad de mejoras: tan sélo aquel que co-
noce o prevé niveles mejores de vida, reacciona sensiblemente a la
pobreza y a la miseria. Por tanto, tienen efecto activador todas las ten-
dencias al ascenso y al descenso, y estas tendencias pueden aparecer
en todos los niveles sociales. Y, asi, en muchos movimientos de pro-
testa —a menudo en posiciones dirigentes— encontramos personas per-
tenecientes a la clase alta cuya posicién social se ha visto amenazada.
Por ejemplo, la comunidad de Qumran estuvo constituida por aristo-
cratas sacerdotales que se habian visto desposeidos de su poder. Los
lideres del movimiento de la resistencia de Hiskia (=Ezequias) hasta
Juan de Giscala poseian a menudo una relacién asombrosamente bue-
na (que a menudo era incluso de parentesco) con la clase alta de Jeru-
salén: Juan, caudillo de los rebeldes, fue pobre al comienzo (De bello
ludaico 2, 585), pero procedia quiza de una familia que en algun tiem-
po estuvo bien acomodada®. Menahén, lider de la comunidad antio-
quena, mencionado en Hch 13, 1, pertenecia a la clase alta, en su ca-
lidad de persona de confianza del principe Antipas, y pudo haber

20. Asi G. Baumbach, Zeloten und Sikarier: ThLZ 90 (1965) 727-740, columna 731.
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sufrido las consecuencias de la caida y destierro de éste, viéndose en-
tonces sumido en la inseguridad.

Es posible que los pobres constituyan a menudo la base de la in-
seguridad social (y esto no sucede tampoco siempre), pero los ricos
empobrecidos o los grupos ‘que se sienten inseguros en su condicion
constituyen a menudo el motor que los impulsa. Por tanto, tendremos
que atender menos a la medida absoluta de la presion econémica que
al aumento de dicha presion para determinadas clases sociales; ten-
dremos que atender menos a niveles establecidos entre clases sociales
que a tendencias hacia el ascenso y hacia el descenso; tendremos que
atender menos a estructuras estaticas que a los cambios que se produ-
cian. El aumento de cambios econdmicos es lo decisivo?!. Como cau-
sas de estos cambios socioecondmicos habra que tener en cuenta: las
catastrofes naturales, la superpoblacién, la concentracion de bienes y
la modificacion en cuanto al pago de tributos. Para muchos sectores
de la poblacion, estas causas significaban el aumento de la presién so-
cioeconomica.

1) Epocas de hambre

La mayoria de las épocas de hambre atestiguadas por Josefo se
originan durante el siglo I a.C.: las causas son una sequia (afio 65
a.C.), un huracan (afio 64 a.C.), un terremoto (afio 31 a.C.), epidemias
(afio 29 a.C.). A esto se afiade otro periodo de hambre (afio 25 a.C.).
Mc 13, 8 menciona los terremotos y las épocas de hambre como sefia-
les que caracterizan la actualidad. Hacia aproximadamente los afios
46-47 d.C. se halla atestiguado un gran periodo de hambre en tiempo
de Claudio (Antiquitates 20, S1ss; Hch 11, 28). También en otras par-
tes del Imperio romano hubo dificultades para el abastecimiento. Las
catéstrofes naturales del siglo I d.C. podrian haber tenido peores con-
secuencias aun que las del siglo anterior. Herodes habia atenuado las
consecuencias de las catastrofes vendiendo sus bienes privados y de-
jando de recaudar impuestos (Antiquitates 15,299ss y 365). No oimos
nada sobre ayudas estatales comparables en tiempo de la administra-
cién romana directa (desde el afio 6 d.C.); sélo nos enteramos de ini-
ciativas privadas de la comunidad cristiana de Antioquia (Hch 11, 28s)
y de la reina Elena de Adiabene (4Antiquitates 20, 51ss). Si tenemos en

21. Cf. S. Freyne, Herodian Economics in Galilee, 23-46; K. C. Hanson-D. E.
Oakman, Palestine, 99-129; D. E. Oakman, Jesus and The Economic Questions of His
Day; F. C. Grant, The Economic Background of the Gospels, Oxford 1926; F. M. Hei-
chelheim, Roman Syria, en T. Frank (ed.), An economic Survey of Ancient Rome, IV,
Baltimore 1938, 121-257.
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cuenta que Palestina se vio sacudida, durante los afios 39-41, por una
grave crisis politica y, un poco mas tarde (afios 46-48), por una crisis
econdmica, entonces comprenderemos que esto tuviera fatales conse-
cuencias, como lo demuestra ¢l incremento del bandidaje y de la re-
sistencia durante los afios que siguieron.

2) Superpoblacion

Hemos de contar ademas con la posibilidad de cierta superpobla-
cién en Palestina. Aristeas (113) subrayaba la densa colonizacién de
Palestina; Josefo, la densidad de poblacion de Galilea (De bello Iudai-
co 3, 43; Vita 45). Es verdad que Galilea estaba mas densamente colo-
nizada que los territorios vecinos, gobernados por Filipo, al norte y al
oeste. Asi lo explica el que Filipo tuviera Ginicamente cien talentos de
ingresos, mientras Antipas, en cambio, tuviera doscientos talentos
(Antiquitates 17, 318ss). Ahora bien, esto no dice gran cosa. Mayor
peso tiene el resultado de las investigaciones sobre el territorio, segiin
las cuales-en Galilea se cultivaba por aquel entonces el 97% del terre-
no*, Parece, ademads, que en tiempo de Herodes se sinti6 la necesidad
de tierras para asentamientos: Herodes asent6 a judios en territorios
que quedaban fuera del suelo patrio (dntiquitates 17, 23ss; De bello
Iudaico 3, 36) y cultivd con instalaciones de regadio nuevas tierras en
el Valle del Jordan (4ntiquitates 16, 143).

3) Concentracion de la posesion de bienes

Durante el siglo I d.C, una progresiva concentracién de bienes pro-
bablemente hizo mas aguda la lucha por la distribucion de la propie-
dad. Herodes, por medio de confiscaciones, se habia apoderado de
muchisimas tierras (4dntiquitates 17, 307). Estas propiedades fueron
vendidas mas tarde por los romanos (4ntiquitates 17, 355; 18, 2). Co-
mo compradores podian presentarse Unicamente personas con gran
cantidad de capital. Los ricos se hicieron todavia mas ricos. Sus pro-
piedades podian producir bienes para la exportacion. La exportacion
de balsamos estuvo desde siempre en manos de los poderosos (Dio-
doro 11 48, 9; De bello Iudaico 1, 361; Antiquitates 15, 96). Principes
herodianos suministraban cereales a las ciudades helenisticas vecinas

22, B. Colomb-Y. Kedar, 4dncient Agriculture in the Galilee Mountains: IEJ 21
(1971) 136-140. Segin M. Aviam, articulo Galilee: The Hellenistic and Byzantine Pe-
riode, en E. Stern (ed.), The New Encyclopedia of Archaeological Excavations of the
Holy Land, vol. 2, Jerusalén-Nueva York 1993, 453-458, se produjo un aumento de la
colonizacién durante los periodos helenistico y romano.
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(Hch 12, 20ss; Vita 119). Galilea, a cuyo frente estaba Josefo como
gobernador, producia cereales para el emperador (Vita 71). A Siria se
exportaba aceite, consiguiéndose con ello buenas ganancias (De bello
Tudaico 2, 591). En el Mar de Galilea se practicaba la pesca y habia
industrias para la elaboracion del pescado (arrendado todo por los do-
minadores a «recaudadores de impuestos»); se exportaba salazéon de
pescado®. Los grandes del pais poseian las tierras mas fértiles. De
propiedades en torno a Jamnia y Fasaelis obtenia Salomé, la hermana
de Herodes, sesenta talentos al afio (4Antiquitates 17, 321). En cambio,
Perea y Galilea, juntas, conseguian «solamente» doscientos talentos
(Antiquitates 17, 318ss). Florecia la exportacion, sobre la que se ba-
saban los ingresos de los ricos. S6lo de esta manera se comprende el
rapido crecimiento de la ciudad portuaria de Cesarea, desde su funda-
cién en el afio 10 a.C. La paz de Augusto era positiva para el comer-
cio. Por eso no es casual que en la pardbola de los talentos el presta-
mista de dinero, una persona con un gran capital —tiene los rasgos de
Arquelao—, posea buenas relaciones con el extranjero. Los grandes ne-
gocios podian hacerse unicamente por medio de las exportaciones. No
hay nada que afiadir a la sentencia pesimista del final de la parabola:
«Al que tiene se le dard, y al que no tiene, se le quitard lo que tiene»
(Lc 19, 26).

4) La presion de los impuestos

La presion socioecondmica es principalmente el resultado de una
lucha por la distribucion entre las clases que se benefician de la pro-
duccidn y las clases productoras. Con todo, conviene subrayar gue no
se trata de un enfrentamiento de «clases» cerradas, sino que prosigue
la lucha por la distribucion entre los grupos que se benefician de ella.
Las minorias de poder romanas e indigenas compiten por su partici-
pacion en la explotacion del pais. Su competencia es posiblemente la
razon decisiva de la explosiva situacion existente en Palestina. ;Qué
impuestos tenian que pagar los habitantes judios de Palestina? Ofrece-
mos a continuacion una breve vision de conjunto de los tributos mas
importantes?;

23. K. C. Hanson, The Galilean Fishing Economy and the Jesus Tradition: BTB 27
(1887) 99-111; K. C. Hanson-D. E. Oakman, Palestine, 106-110. El nombre de «Tari-
quea» para Magdala se deriva del griego tdrichos, que entre otras cosas significa «sala-
z6n de pescadon. Este nombre hace referencia a la industria de salazén de pescados (cf.
Estrabon 16, 2, 4).

24. Seglin W. Stenger, «Gebt dem Kaiser, was des Kaisers ist...!», Francfort 1988;
K. C. Hanson-D. E. Oakman, Palestine, 113-116.
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Impuestos estatales

El movimiento de Jestis

Tributos religiosos

Impuestos directos
impuesto inmobiliario («tributum soli»)

impuesto por cabeza («tributum capitis»)

Tributos directos

impuesto para el templo
(«shekalimy)

el primer diezmo (para los levitas)

Impuestos indirectos

(impuesto de la corona? (regalo al
duefio y sefior; no atestiguado)
impuesto sobre la sal

impuesto sobre la venta

impuesto industrial

Tributos de primicias

primeros frutos («bikurimy)
tributos por la cria de ganado
liberacién del primogénito vardn

Arancel y prestacion personal
aranceles

prestacion personal («angariay»)
tributos militares («annona)

Participacion en los sacrificios
derechos sobre la masa («jalay)
derechos de los sacerdotes
(«terumay)

Lo decisivo no es la cuantia objetiva de los impuestos, sino si se
consideraban como impuestos opresores. Numerosos indicios prueban
que los impuestos se experimentaban como un problema:

— Después de la muerte de Herodes, en el afio 4 a.C., se presen-
to ante Augusto una embajada de los judios y se quejé de lo
clevados que eran los impuestos: «Con las ciudades vecinas,
habitadas por extranjeros, ¢l (Herodes) habria sido indulgente,
a fin de esquilmar con impuestos y destruir a las ciudades si-
tuadas en su propio reino» (Antiguitates 17, 306). Augusto re-
miti6 tan sélo el pago de una cuarta parte de los impuestos a
Samaria, pero no a las provincias originarias judias, porque en
ellas, desde la muerte de Herodes, se habian producido actos
de rebelion (Antiquitates 17, 319). Desde entonces la cuantia
de los impuestos tuvo que sentirse en Judea y Galilea como un

castigo.

— Diez afios mas tarde, Samaria y Judea pasaron a estar bajo el
dominio directo de los romanos (afio 6 d.C.). Desde entonces
los impuestos debian pagarse directamente a los romanos. Con
este fin los romanos efectuaron un censo. Este censo, por otra
parte, provoco la compafia de Judas Galileo contra el pago de
impuestos, en la cual se actualizé y encarecio la teologia israe-
litica tradicional sobre el pais y la posesion de bienes. Este men-
saje encontrd gran resonancia en las partes descontentas de la

poblacion.
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Otros diez afios mas tarde —hacia el afio 17 d.C.— las provincias
de Siria y de Judea pidieron al emperador Tiberio una reduccion
de los impuestos, porque se hallaban exhaustas (Tacito, Ann. 2,
42, 5). Esto nos hace ver que, en cuanto a los impuestos, no sé-
lo existian problemas planteados ideologicamente, sino que ha-
bia problemas reales que afectaban tanto a los judios como a los
no judios.

De nuevo, unos diez afios mas tarde, Jests de Nazaret, durante
los afios veinte, tuvo que afrontar la cuestion de los impuestos
(Mc 12, 13-17). La discusién en torno a la legitimidad de los
mismos seguia estando viva, aun mucho después de Judas Gali-
leo. Y de ahi podemos deducir que el problema de fondo seguia
existiendo.

Lo abrumadores que eran los impuestos, lo vemos por una re-
duccion de los mismos efectuada en tiempo de Vitelio, hacia los
afios 36-37 d.C. (Antiquitates 18, 90). Para los ciudadanos de
Jerusalén quedaban suprimidos los impuestos de mercado. Vi-
telio queria suavizar de esta manera las tensiones sociales y po-
liticas y hacer que reinara la calma en el interior de un pais en el
que se desarrollaban sus operaciones militares.

Durante la crisis de Caligula en los afios 39-40 d.C., la aristo-
cracia, que estaba negociando en Tiberiades con Petronio, lega-
do en Siria, argumentaba asi: si no se respondia pronto a las
protestas del pueblo, entonces no obtendrian dinero alguno con
el pago de impuestos, y se incrementarian los actos de latroci-
nio. Semejante manera de argumentar presupone una larga ex-
periencia en lo que concierne a la estrecha conexion entre la
presion de los impuestos, la seguridad y la paz. Para Josefo es-
ta conexion es real (Antiquitates 18, 274).

En tiempo del gobierno de Agripa I (afios 41-44 d.C.) oimos ha-
blar de nuevo de una reduccion de impuestos para los hogares
de Jerusalén (Antiquitates 19, 299). Tales reducciones eran,
ciertamente, formas de asegurar el dominio, pero son también
un sintoma del descontento existente en el pago de impuestos.
Cuando después del afio 44 d.C. (después de la muerte de Agri-
pa 1), el territorio dominado por él pasé a ser parte de la pro-
vincia de Siria, Galilea fue gobernada por primera vez directa-
mente por los romanos. Dos hijos de Judas Galileo fueron
crucificados entonces (Antiquitates 20, 102). Solo podemos
conjeturar: proclamaban el mismo mensaje que su padre, que
habia quedado actualizado, cuando en el afio 6 d.C. partes del
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pais judio tuvieron que pagar directamente, por vez primera, los
impuestos a los romanos?.

— Finalmente, la negativa a pagar impuestos fue la ocasién decisi-
va para la rebelion judia (De bello Iudaico S, 405). Es verdad que,
en la fase inicial, Agripa II consiguié mover a los judios, en un
discurso polémico, para que pagaran: sus «magistrados y miem-
bros del consejo iban por las aldeas recaudando el tributo» (De
bello Iudaico 2, 405). Por otro lado, la liberacién del endeuda-
miento formaba parte del programa de los rebeldes, lo mismo que
la destruccion del archivo de Jerusalén en el que constaban las
deudas (De bello Iudaico 2, 427).

Probablemente, durante el transcurso del afio I d.C. la situacion de
la poblacién empeord, como se ve en el caso de los nuevos asenta-
mientos judios de Batanea: durante la vida de Herodes, los nuevos co-
lonos disfrutaban de la exencién de impuestos, como una de las faci-
lidades iniciales que se les daban. En tiempo de su sucesor Filipo, se
recaudaron pocos tributos (Antiquitates 17, 23ss). Agripa Iy Agripa 1T
«los oprimieron con impuestos», pero fueron superados por los roma-
nos (Antiquitates 17, 28)%.

Sin embargo, el peso objetivo de los impuestos no fue el factor
decisivo que provocd los alborotos. En las sociedades premodernas
ese peso tenia dimensiones excesivas®’. Y, no obstante, fue soportado
a menudo, durante largo tiempo, sin resistencias. Lo decisivo es la le-
gitimidad de esos impuestos. Los elevados impuestos conducen a al-
borotos politicos, cuando se experimentan como ilegitimos. Y en este
punto los impuestos romanos tenian un déficit. Los impuestos sobre

25. Lucas confundi6 quizas a los hijos con el padre: en Hch 5, 36-37 menciona en
primer lugar a Teudas, que hizo su aparicion hacia los afios 44-45 d.C. (4ntiquitates 20,
97s); luego menciona a Judas Galileo, que actud hacia el afio 6 d.C. En realidad, des-
pués de Teudas hicieron su aparicion, hacia los afios 46-48, los dos hijos de Judas Ga-
lileo, llamados Jacobo y Simén (Antiquitates 20, 102). La confusion es comprensible,
porque en el caso del padre y de los hijos se trataba del mismo tema: del pago de los
impuestos.

26. De otra manera piensa Th. E. Schmidt, Hostility, 11-30: «Las pruebas de las
condiciones econdmicas generales que existian en Palestina entre los afios 10y 60 d.C.,
no revelan un nivel bajo de prosperidad ni un empeoramiento» (30).

27. Cf. G. Lenski, Power and Privilege, Chapel Hill-Londres 1984, 228, quien ad-
mite para las sociedades premodernas una elevada carga de impuestos: «Baséndonos en
los datos disponibles, parece que las clases dominadoras de las sociedades agrarias re-
cibian por lo menos una cuarta parte de los ingresos nacionales de la mayoria de los Es-
tados agrarios, y que la clase dominadora y la gobernante recibian juntas, de ordinario,
una cantidad no inferior a la mitad. En algunos casos, sus ingresos combinados habrian
podido aproximarse a las dos terceras partes del total».
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la propiedad inmobiliaria («tributum soli») colisionaban con la teolo-
gia judia acerca del pais, seglin la cual Dios era el tinico propietario
legitimo. El emperador estaba haciéndole la competencia a Dios. El
impuesto por cabeza («tributum capitis») se consideraba como sefial
de falta de libertad. A ¢l se hallaban sometidos incluso los esclavos.
Aquel que no poseia nada, poseia Unicamente su cuerpo. Contra el
pago de un impuesto, el Estado lo dejaba para su propietario. Tertu-
liano veia en el pago de impuestos un simbolo de la esclavitud: «Los
campos sometidos a impuestos se deprecian; los hombres a quienes
se grava con el impuesto de la capitacion pierden categoria, pues esto
es indicio de cautividad (‘notae captivitatis’)» (dpologético 13, 6).
Por eso, la consigna de Judas Galileo no era la de un judio fandtico:
«La tasacion de los impuestos no produce sino esclavitud manifiesta»
(Antiquitates 18, 3).

A los impuestos estatales se afiadian los religiosos. La suma de
dos sistemas de impuestos no explica los alborotos en Palestina®®.
Impuestos locales adicionales existian también en otras partes. Ade-
mas, el tributo anual para el templo hacia que desde la diaspora flu-
yera capital hacia Jerusalén. Gracias a ese tributo se fomentaban, por
ejemplo, trabajos de edificacion en el templo, en los que muchos je-
rosolimitanos ganaban dinero. Los tributos religiosos se aceptaban
porque servian para fines sagrados. Para los fariseos, el pago del
diezmo formaba parte del programa (Lc 18, 12; Mt 23, 23). Sin em-
bargo, la competencia entre dos sistemas de impuestos era un riesgo
para la estabilidad del pais, porque situaba a las elites politicas del
pais en un notorio conflicto de intereses. Los romanos poseian ¢l po-
der militar para exigir el pago de impuestos; la aristocracia sacerdo-
tal poseia los medios ideologicos para recabarlos. De ahi se siguen
dos cosas. En primer lugar, cuanto menores eran los medios facticos
de la aristocracia nativa, tanto mas tenia que recurrir a la legitimacion
ideoldgica. Podia generar esa legitimacion acentuando la Ley, porque
en ella estaba garantizada y legitimada, por voluntad divina, la base
de la existencia de la aristocracia sacerdotal. Cierto rigorismo legal
redundaba objetivamente en su interés. Los partidos, en otro tiempo
enemistados, de los saduceos aristdcratas y de los fariseos, que eran
rigoristas en cuanto a la Ley, se unian ambos en este punto, de tal
manera que su conflicto pudo pasar a segundo plano durante el siglo
Id.C. Lo que los fariseos defendian por razones religiosas (por ejem-
plo, el pago del diezmo), podia estar justificado por razones econd-

28. Hay que dar la razén aqui a E. P. Sanders, Judaism, 157-169.
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micas para los aristdcratas sacerdotales. En cambio, el movimiento
liberal de Jesus iba en contra de los intereses objetivos de la aristo-
cracia, porque minaba internamente la Ley cuando reclamaba privi-
legios sacerdotales para sus carismaticos (Mc 2, 23ss; Did 13, 3ss),
cuando negaba la obligacion de pagar los tributos religiosos y paga-
ba ¢l tributo para el templo, pero sdlo por adaptarse a la costumbre
(Mt 17, 24ss; 23, 23).

Una consecuencia de la competencia entre ambos sistemas de im-
puestos era también el hecho de que el etnocentrismo y la xenofobia
de la aristocracia tenian que ser bien recibidos, a fin de poder desviar
contra los romanos las agresiones nacidas de la lucha por la distribu-
cion. La aristocracia, en este punto, jugaba con fuego, y Agripa II la
hizo corresponsable, seguramente con razén, de los alborotos, aunque
Josefo, partidario de dicha aristocracia, quita importancia a esas acu-
saciones (De bello ludaico 2, 336s). Por mucho que estuviera intere-
sada la aristocracia en llegar a un equilibrio con los romanos, sin em-
bargo, por razones de politica interior, dificilmente podia renunciar a
considerarlos como el objetivo de las hostilidades nacionales.

Ahora bien, la lucha por la distribucion condujo a tensiones en la
elite local misma. En efecto, esta elite no cra una unidad homogénea.
Los herodianos y la aristocracia del templo competian no s6lo con los
romanos sino también entre si por lograr el control sobre los ingresos.
Los herodianos se presentaban como garantia de orden en el pafs: pa-
ra los judios religiosamente sensibles era mas aceptable pagarles a
ellos los impuestos que directamente al emperador, puesto que el pago
de impuestos, desde la revuelta de Judas Galileo, estaba teologica-
mente desacreditado para algunos sectores. Los herodianos servian a
los romanos como una especie de «entidad para el lavado religioso del
dinerox». De sus ingresos personales, ellos pagaban un tributo personal
a los romanos. Por eso tenian paradojicamente un interés oculto en la
difamacion religiosa del pago directo de los impuestos a los romanos.
Tan s6lo mientras los romanos estuvieran seguros de que los herodia-
nos podian garantizar mejor los pagos regulares de los impuestos de lo
que podian garantizarlos los procuradores, los herodianos resultaban
insustituibles. Asi que no es de extrafiar que los herodianos, junta-
mente con los fariseos, plantearan a Jesis la pregunta acerca de la le-
gitimidad de pagar impuestos al emperador —con la esperanza de que
Jests considerara como mas elevadas las obligaciones para con Dios
que las obligaciones para con los hombres (es decir, que las obligacio-
nes para con el emperador) (Mc 12, 13-17)—. También en este punto
jugaban con fuego.
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Finalmente, las luchas por la distribucién podian agravarse, inclu-
so dentro de la aristocracia del templo. Antes de que estallara la gue-
rra de los judios, hubo ya violentos conflictos en torno a la distribu-
cion del diezmo: «Los sumos sacerdotes llegaron hasta tal punto en su
arrogancia y en su atrevimiento, que no vacilaron en enviar a sus sier-
vos a las eras a recoger los diezmos que debian pagarse a los sacerdo-
tes; esto tuvo como consecuencia el que los mas pobres entre los sa-
cerdotes perecieran por la escasez» (4ntiquitates 20, 81; cf. 20, 206s).
En los tiempos de agitacion que precedieron a la guerra de los judios,
los ingresos fueron mds escasos. Por eso, el conflicto acerca de ellos
se hizo mas intenso. E! interés de la aristocracia jerosolimitana por el
diezmo se refleja en el hecho de que, al comienzo de la guerra, se en-
viara una comision a Galilea para que, entre otras cosas, recogiera el
diezmo (Vita 12).

La lucha por la distribucién de los ingresos del pais tuvo, por tan-
to, un efecto desestabilizador: condujo a la elite imperial de los roma-
nos a que sus intereses se opusieran a los de la elite local de la aristo-
cracia; dentro de ésta, los herodianos se enfrentaron a la aristocracia
del templo; dentro de los sacerdotes las familias dominantes de los su-
mos sacerdotes se pusieron contra el «clerus minor». Entre las senten-
cias de Jesus se encuentra una que nos lo hara comprender: «Si un rei-
no esta dividido contra si mismo, ese reino no puede subsistir» (Mc 3,
24). Si las minorias de poder no estan unidas, entonces la explotacion
de las capas inferiores no puede llevarse ya a cabo de manera sistema-
tica. Surge una situacion revolucionaria.

Las luchas por la distribucién entre las clases sociales que se apro-
vechan de los beneficios, se producen casi siempre a costa de terceros:
la presion sobre los niveles bajos se hace mas intensa. Como es com-
prensible, en las fuentes se nos habla mas de las luchas por la distri-
bucién entre las clases altas. Pero estas luchas dejan mas huellas, co-
mo conflictos, en las clases bajas. Ahora bien, no olvidemos que lo
que se distribuye entre las elites, antes ha de serle arrancado al pueblo.
Sélo eventualmente oimos hablar de lo que la presion de los impues-
tos estatales significaba para el incremento del desarraigo social entre
la poblacién sencilla. Tras el intento de Cayo Caligula de erigir su es-
tatua en el templo de Jerusalén (39-40 d.C.), se produjeron manifesta-
ciones de protesta que duraron mucho tiempo. La aristocracia judia te-
nia miedo de que «el abandono del cultivo de las tierras tuviera como
inevitable consecuencia actos de bandidaje, porque esas personas (es
decir, los campesinos que participaban en la manifestacion) no podrian
pagar sus impuestos» (4ntiquitates 18, 274). En consecuencia, se con-
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traian a menudo deudas por el impago de impuestos, que obligaban a
la gente a abandonar el suelo patrio. Las personas se sentian indefen-
sas ante los acreedores (Mt 5, 25s). Y la alabanza del administrador in-
justo, que perdona por propia iniciativa las deudas a los deudores de su
amo, se comprende Unicamente cuando el perdén de una deuda se va-
lora como cosa positiva (Lc¢ 16, 1ss). Un astuto perddon de las deudas
aparece como el uinico camino para librar al administrador de caer en
la miseria y en el desarraigo social.

El movimiento de Jesus nadaba contra corriente en medio de todas
esas luchas por la distribucién. No sélo admitia en su propio movi-
miento a los discutidos recaudadores de impuestos y no sélo hablaba
del amor a los enemigos y de la reconciliacion, sino que, en la contro-
versia sobre los impuestos, formulaba un programa irenista: «jDad al
emperador lo que es del emperador, y a Dios lo que es de Dios!» (Mc
12, 17). Esto se relaciona casi siempre con los tributos materiales que
habia que pagar al Estado y con las obligaciones religiosas inmateria-
les, pero podria significar también que habia que pagar al emperador
los impuestos, y a Dios el diezmo (y otros tributos). En todo caso se
rechazd la consigna del movimiento de la resistencia de que el sefiorio
tnico de Dios se hallaba en contradiccidn con el pago de impuestos a
los romanos y, por tanto, obligaba a la rebelién contra ellos. Porque el
cese del pago de impuestos se entendia en todo el Imperio como sefial
para la guerra. jRaras veces se ve con claridad que el principio formu-
lado por Jestis: «Dad al emperador lo que es del emperador», era un
alegato en favor de la paz!

Quedémonos con esto: a causa de la interpretacion teocratica radi-
cal del monoteismo judio y de la teologia israelitica sobre el pais, asi
como por la competencia entre dos sistemas de impuestos, se cuestio-
naba la legitimidad del pago de impuestos al Estado. Ambos impues-
tos tenian que ser una carga pesada; su ilegitimidad tenia que suscitar
irritacion y rebeldia. Pero incluso tal rebeldia puede ser contenida mu-
cho tiempo mediante un ejercicio represivo del poder. En cambio, la
escision entre las elites dominantes podia desestabilizar el pais. La
cuestion de la legitimidad vinculaba directamente los problemas eco-
nomicos con la fe religiosa, es decir, con la idea del sefiorio de Dios y
de la eleccion de Israel. La situacién econémica se interpretaba a la
luz de esta tradicion. Entre la teologia judia acerca del pais y de las
propiedades y las circunstancias reales existian grandes disonancias.
Esto tenia necesariamente que conmover los fundamentos de las tradi-
ciones y los valores transmitidos, o que llevar a la rebelion contra las
circunstancias existentes. Lo decisivo no es la cuantia objetiva de las
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cargas, sino la discrepancia —experimentada subjetivamente— entre las
aspiraciones fundamentadas en la religion y las circunstancias reales.
Si en una situacion asi se escinden las elites de poder, entonces se crea
una situacioén revolucionaria. Por €so, vamos a investigar mas deteni-
damente afin la escisién entre las elites, fendomeno en el que intervie-
nen ademas otros factores.

Sintesis

La «pax romana» de la época de Augusto tuvo repercusiones posi-
tivas para el comercio y la economia de Palestina, repercusiones que
condujeron a cambios en la estructura socioeconomica del pais. Por un
lado, ascendieron nuevos grupo a la clase alta, por ejemplo, los grupos
asociados con los principes herodianos (Mc 3, 6; 12, 13); por otro la-
do, empeord la situacion para muchas personas modestas. Los proce-
sos de ascenso y de descenso hicieron que se estremecieran los valores
y normas tradicionales y suscitaron anhelos de renovacién. Uno de los
movimientos de renovacion fue el movimiento de Jesis. Encontramos
en €] no s6lo a miembros y simpatizantes de la nueva clase alta —a la
mujer de Cusa, administrador de Herodes (Lc 8, 3), a un intimo de An-
tipas (Hch 13, 1), a Zaqueo, jefe de recaudadores de impuestos (Lc¢ 19,
1ss)—, sino también a personas de las clases bajas con modestos me-
dios de vida y que se veian amenazadas por el endeudamiento y el
descenso: campesinos, pescadores y artesanos. Entre ellos habia a me-
nudo razones muy concretas para abandonar ¢l hogar y la granja. Los
diversos patrones de conducta de personas socialmente desarraigadas
estaban condicionados indudablemente por razones econdmicas en los
movimientos de renovacion dentro del judaismo. Pero una vez que se
habian establecido tales movimientos, éstos podian verse asociados
con nuevos motivos e interpretaciones de su sentido. Habia personas
que podian elegir voluntariamente formas de desarraigo social, mien-
tras otras se veian forzadas a ellas. Y, asi, el seguimiento de Jests no
s6lo era expresion de una penuria econdémica desesperada. Habia per-
sonas que seguian a Jestus movidos por una inquietud interna, en vir-
tud de su propia decisién®. Los dos hijos de Zebedeo abandonaron a

29. W. Stegemann, Wanderradikalismus im Urchristentum?, 94-120, criticd esto
como una «interpretacién cinica». Los carismaticos itinerantes, que por motivos reli-
giosos se dedicaban al seguimiento, serian una invencion de Lucas. Es verdad que hu-
bo personas que no tenian patria ni hogar, pero en ellos el motivo era la penuria eco-
némica. Y esto los vincularia con la totalidad de la poblacion. Si el seguimiento
motivado religiosamente es una ficcion literaria, entonces ésta comienza, desde lue-
go, mucho antes que Lucas, a saber, jen toda historia de vocacién! En ningtn lugar se
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un padre que, ademas de proporcionar trabajo a sus hijos, daba traba-
jo a varios jornaleros (Mc 1, 20). El recaudador Levi disponia de una
oficina para la recaudacion de impuestos (Mc 2, 13s). Pedro y Andrés
poseian una casa en Cafarnatn (Mc 1, 29-31). Es significativo que
Pedro, en Mc 10, 28 —después de la exhortacion dirigida por Jesus al
rico para que lo vendiera todo, se lo diera a los pobres y le siguiera
(Mc 10, 21)-, no dijese: «jNosotros lo hemos vendido todo y te he-
mos seguido!», sino: «jNosotros lo hemos dejado todo!». Es posible
que algunos discipulos siguieran a Jes(is porque su propia situacion
econdmica se habia hecho mas sombria. El llamamiento salvador de
Jests, que a mi parecer debe entenderse como un llamamiento al se-
guimiento, se dirige a personas agobiadas por el trabajo y los tributos
(Mt 11, 28ss). La critica constante contra la riqueza y los bienes, que se
formula en los tres movimientos de renovacién, muestra que no falta-
ban nunca por completo motivos econdmicos como causa del desarrai-
go social. Tales motivos no podemos excluirlos tampoco del movi-
miento de Jesus. Para el enjuiciamiento de esos motivos es importante
saber que la miseria existente en las capas inferiores de la poblacion
no basta por si sola para explicar el dinamismo social y religioso de
Palestina durante el siglo 1. Y, en la historia, lo insoportable se ha so-
portado siempre durante un tiempo asombrosamente largo. Por eso, la
ubicacién social de los movimientos de renovacién internos del judais-
mo, durante el siglo I d.C., no fue tanto la capa social mds baja, sino
mas bien la capa social marginada, que reaccionaba de manera espe-
cialmente sensible ante los procesos de ascenso y descenso que se es-
taban esbozando.

2. Factores socioecoldgicos: conflictos entre la ciudad y el campo

Los lugares y los espacios marcan su impronta sobre la vida huma-
na, no por su condicion fisica, sino por la manera en que las personas
los viven. «Los seres humanos no estan situados en un lugar, sino que
hacen que el lugar exista»®. Se pueden distinguir dos aspectos®': la
apropiacion y utilizacion del espacio por medio del trabajo humano;
su dominio y control por medio del poder humano. Los lugares y los

dice que los hijos de Zebedeo abandonen a su padre por penurias econémicas. Si de-
jan a su padre en compaiiia de jornaleros, la historia sugiere que esa persona no se
contaba entre las mas pobres.

30. J. Smith, 7o Tuke Place, Chicago 1992, 30; una idea fundamental del trabajo de
H. Moxnes, Putting Jesus in His Place, 2003.

31. Lo siguiente segun H. Moxner, Putting Jesus in His Place, 12-14.
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espacios actian sobre las sociedades humanas por medio de 1) la ex-
periencia del espacio en el trabajo y en los viajes; 2) las interpretacio-
nes del espacio, como la de la conviccidn de que existe una «tierra
santa», y 3) los espacios imaginarios, como la representacion del rei-
no de Dios, en los cuales retornan como imagenes espacios reales. Los
espacios experimentados, interpretados, imaginados dan identidad a
los seres humanos —el sentimiento de tener un lugar en el espacio en el
que uno se encuentra en casa—. Cuando los hombres luchan por deter-
minados territorios, no s6lo luchan por los recursos materiales de los
mismos, sino también por los lugares de su propia identidad. Las tras-
formaciones socioecologicas no pasan de largo sin dejar huellas en los
hombres. Modifican su patria.

En la época del helenismo se produjo un profundo proceso de
trasformacion: por todo el Oriente s¢ iban difundiendo ciudades he-
lenisticas, es decir, ciudades que mostraban autonomia y constitucion
como polis, ciudades con nombres griegos, derecho a acufiar moneda,
un territorio, murallas, un gimnasio y ephebeion y conocimiento de la
lengua griega. Para que pudiera hablarse de ciudades helenisticas, no
tenian que darse al mismo tiempo todas estas caracteristicas. Estas
ciudades eran lugares en los que unos pocos gozaban de un elevado
estilo de vida®. En todo el mundo antiguo la agricultura era y siguio
siendo la verdadera base de la produccién, que se hallaba controlada y
explotada por la elite politica. Esta minoria selecta vivia (durante gran
parte del afio) en la ciudad y utilizaba sus ingresos para llevar un esti-
lo de vida suntuoso, en vez de invertir sus excedentes en la produccion
agraria. Pero las ciudades eran al mismo tiempo centros administrati-
vos, lugar de mercado y sitios donde se realizaba una produccion mo-
desta. Desde la difusion y el florecimiento de estas ciudades en la épo-
ca helenistica, la oposicion entre la ciudad y el campo se convirtié en
un factor importante en Palestina. Galilea, el pais donde se originé el
movimiento de Jesus, era en el fondo el «Hinterland» de Tiro (la zona
donde Tiro ejercia su influencia). Las monedas de Tiro predominan
claramente entre los hallazgos de aquel tiempo.

Sin embargo, la estructura socioecologica de Palestina no puede
expresarse con la formula de una oposicion entre la ciudad y el cam-
po. Hay que distinguir varios ambientes socioecoldgicos: 1) ciuda-
des-reptiblica helenisticas fuera del pais judio originario; 2) nuevas
ciudades en el territorio judio, y 3) la metrépoli judia de Jerusalén. El

32. Cf.laimagen «clasica» de la ciudad en M. L. Finley, Die antike Wirtschaft, Mu-
nich 1977, 146-178.
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campo, a su vez, constaba no sélo de zonas en las que se asentaban
las aldeas, sino también de montafias y desiertos intransitables®,

1) Las ciudades-reptiblica helenisticas* rodeaban en dos cade-
nas los territorios judios. En la costa del Mediterraneo, al oeste, se
hallaban (de norte a sur) las ciudades portuarias de Sidon y Tiro, To-
lemaida, Dora y Cesarea maritima —la residencia del prefecto roma-
no, que era reclamada tanto por judios como por no-judios (De be-
llo Tudaico 2, 266s)—. Esta cadena de ciudades-repiblica continuaba
hacia el sur con Apolonia, Ascal6n, Antedonte, Gaza y Rafia. Al es-
te de Palestina, diez ciudades se habian unido para constituir la «De-
capolis» (Mc 5, 20; 7, 31). A esta federacion de ciudades pertene-
cian, segun Plinio (Nat. 5, 16, 74): Damasco, Kanata, Gadara, Gerasa,
Hippos, Pela, Filadelfia, Rafana, Dion y Escitdpolis, situada en la
gran llanura al sur de Galilea y que, segtin Josefo, era la mayor ciu-
dad de la Decéapolis (De bello Iudaico 3, 446). Intensamente heleni-
zada se hallaba también Sebaste, la capital de Samaria, aunque los
samaritanos se hallaban muy cercanos a los judios y podian conside-
rarse también a si mismos como judios (Antiguitates 11, 341). Re-
sulta llamativo que Herodes I nunca hiciera edificar templos paganos
en territorio judio, pero si mandé edificar en Sebaste y en Cesarea
maritima un templo dedicado al culto del emperador. En estas ciuda-
des helenizadas, fundadas por él, se toleraba lo que resultaba impo-
sible en territorios estrictamente judios. De hecho, durante el siglo II
a.C., fracasé un intento de reformadores helenistas por integrar a Je-
rusalén en una red de ciudades-republica helenisticas y por darle la
constitucion propia de una polis. Contra este intento se habia alzado
en el campo la rebelion fundamentalista de los macabeos (o asmo-
neos). Este levantamiento habia conducido al establecimiento de un
Estado judio auténomo, que se extendié pronto mas alla del pais ju-

33. Es fundamental el estudio de S. Freyne, Galilee; 1d., Galilee and Gospel. Una
extensa interpretacion de Jesus mediante su encuadramiento en espacios reales e imagi-
narios, la ofrece H. Moxner, Putting Jesus in His Place. M. Rostovzeff, Gesellschaft und
Wirtschaft im rémischen Kaiserreich, Leipzig 1931, estudié la importancia del conflic-
to entre la cindad y el campo para toda la historia social de la antigiiedad.

34. Cf. A. H. M. Jones, The Urbanization of Palestine: JRS 21 (1931) 78-85; Id.,
The Cities of the Eastern Roman Provinces, Oxford 1937, 227-295; A. Alt, Hellenisti-
sche Stddte und Domdnen in Galilda, en 1d., Kleine Schriften vol. 2, Munich 1953, 384-
395; E. Schiirer, History of the Jewish People in the Age of Jesus Christ, vol. II, Edim-
burgo 1979, 85-198. «Ciudad-repiblica» significa aqui la constitucién de una polis. La
poblacion no era judia. Claro que teéricamente podia darse también el caso de que una
ciudad-reptiblica tuviera una poblacién judia. Pero de hecho no existian en Palestina
ninguna polis de esa clase.




La crisis de la sociedad judia 167

dio originario y que logrd someter a las ciudades-reptublica helenis-
ticas de alrededor. Durante la época de florecimiento de los asmone-
os, muchas de esas ciudades cayeron bajo dominio judio. Pompeyo
volvid a «liberarlas». Desde entonces los judios vivian en ellas como
minoria. Cuando se habla de un conflicto entre la ciudad y el campo
en la Palestina de aquel entonces, habra que pensar primeramente en
este conflicto existente entre las ciudades helenisticas y la zona de
influencia judia.

2) Pero éste no era el unico conflicto entre la ciudad y el campo.
Habia, ademas, tensiones entre las capitales herodianas de Galilea
—Séforis y Tiberiades—, y las zonas rurales galileas. Las primeras ha-
bian sido edificadas por Herodes Antipas: Séforis después de su des-
truccidn, acaecida a comienzos del reinado de Herodes (afio 4 a.C.-
39 d.C.); y Tiberiades, como nueva capital, hacia el afio 19 d.C. Ambas
mostraban elementos de arquitectura helenistica, calles rectilineas;
Tiberiades tenia ademds un estadio, y en Séforis habia quizas un tea-
tro, en el caso de que éste no se hubiera construido mas tarde. La po-
blacién y la mentalidad eran judias. En Séforis lo demuestran los ba-
fios rituales que habia en casas privadas, y en Tiberiades, los sucesos
que se produjeron al comienzo de la guerra de los judios, cuando
unos griegos fueron asesinados por la mayoria judia, mientras que en
otras ciudades-republica helenisticas los judios fueron asesinados
por la mayoria griega. Claro que ambas ciudades galileas se hallaban
escasamente influidas por la cultura helenistica. Su helenizacion era
una forma «moderna» de expresion del judaismo, més bien que una
expansion de la cultura griega. O mas exactamente: eran un simbo-
lo de la condicidn que poseian los pequefios principes judios vasa-
llos, los cuales, mediante las fundaciones de tales ciudades, querian
conseguir prestigio como promotores de la cultura. Es improbable
que con ello influyeran culturalmente de manera intensa en las zonas
rurales colindantes. Los intentos por interpretar el movimiento de Je-
sis como un movimiento cinico presuponen la existencia de ideas ci-
nicas en las ciudades herodianas, que habian sido helenizadas s6lo
superficialmente, y presuponen también la difusion de tales ideas in-
cluso en las aldeas galileas. Sin embargo, de la proximidad local de
tales ciudades a las aldeas galileas no puede deducirse un intercam-
bio de mentalidad: las aldeas, incluso hallandose a una mayor proxi-
midad de las ciudades, podian vivir su propia vida cultural. No obs-
tante, estd justificada la pregunta: ;se repitié de nuevo, de forma
totalmente distinta, el conflicto entre el campo y la ciudad, en el te-
rritorio de Galilea?
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3) Finalmente, hay que distinguir la tensi6n entre Jerusalén y Ga-
lilea. Galilea estaba separada de Judea por territorios bajo influencia
helenistica (entre otros, por Sebaste y Escitdpolis). Galilea habia se-
guido siendo judia. Pero bien pudiera ser que, tan sélo por su unién in-
cluso politica con Judea, en tiempo de Juan Hircano o de sus hijos, ha-
cia el aflo 100 a.C., se hubiera influido en su mentalidad. En enclaves
y territorios marginales podian iniciarse mas facilmente evoluciones
particulares. ; Tuvo conciencia Galilea alguna vez de hallarse en opo-
sicién a la ciudad del templo, situada en el sur, y a su mentalidad cul-
tural? ;Esta oposicion caracterizd alguna vez al movimiento de Jesus,
que tuvo sus raices en Galilea?

Cuando hablamos de «ciudades» en Palestina, debemos aclarar
siempre si nos estamos refiriendo a ciudades-repuiblica helenisticas, a
las fundaciones herodianas o a la metrépoli nativa de Jerusalén?s.

a) El fenomeno: la raigambre rural del movimiento de Jesiis

El movimiento de Jesus surgio en Galilea®; por el contrario, la co-
munidad local mas importante, después de la muerte de Jesus, fue Je-
rusalén. La transicion del campo a la ciudad se produjo durante la pri-
mera generacion. Jests era oriundo de la aldea, nada importante, de
Nazaret, lo cual no constituia precisamente una recomendacion (nl,
46; 7, 52). A Pedro lo reconocieron en Jerusalén por su dialecto gali-
leo (Mt 26, 73). Los primeros discipulos, segin Hch 1, 11; 2, 7, eran
«galileos». Con este nombre conocia todavia Epicteto a los cristianos
(Diss. 4,7, 6). El origen galileo del movimiento de Jesus no es un he-
cho trivial, porque el movimiento de Jests era una escisién del movi-
miento del Bautista. A diferencia de éste, el movimiento de Jestis no se
habia retirado al desierto. Buscaba a las personas en las zonas habita-
das, aunque apreciaba mucho «la voz de aquel que grita en el desier-
to» (Mc 1, 3 =Is 40, 3). Pero en sus tradiciones el desierto se estima
de una manera totalmente diferente: como lugar de la tentacion sata-
nica (Lc 4, 1ss), habitado por demonios que buscan morada en el hom-
bre (Lc 11, 24ss). El espacio vital del movimiento de Jests era al prin-
cipio el territorio colonizado en el centro de Galilea.

35. S. Freyne, Urban-Rural relations in First-Century Galilee, en L. Levine (ed.),
The Galilee in Late Antiquity, Nueva York 1992, 75-91, distingue entre un «heterogenetic»
y un «orthogenetic city type». Heterogenéticas son las ciudades-repuiblica helenisticas y
las fundaciones herodianas, surgidas por intercambio cultural. Ortogenética es Jerusalén,
donde una elite culta (/izerati o doctores de la ley) administraba la tradicién autdctona.

36. Cf. la exposicion sintetizadora en M. Ebner, Jesus in seiner Zeit, 30-49; S.
Freyne, Archaeology and the Historical Jesus, en Galilee and Gospel, 160-182.
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Sociolégicamente, Galilea® se puede dividir en dos o tres territo-
rios: Jesus era oriundo de la baja Galilea, de la regiéon montafiosa del
sur, donde se halla emplazada Nazaret —con cadenas de colinas que se
extienden de oriente a occidente—, Montafias mds altas habia en la al-
ta Galilea, muchisimo mds rural y apartada, con sus valles que se ex-
tendian hacia el norte y que facilitaban el intercambio econoémico con
las ciudades helenisticas del nordeste. La tradicion sinoptica esta lo-
calizada preferentemente en la baja Galilea y, en concreto, en un am-
biente especifico: en la llanura costera y llena de valles bafiada por el
Jordan y por el lago de Genesaret. Aqui se encontraba la «red» espa-
cial®® del movimiento de Jesus, con Cafarnain como centro y con en-
laces con otras pequefias ciudades riberefias como son Magdala, Dal-
manuta, Genesaret, Betsaida y Gergesa. Corazin, un lugar situado al
norte del Mar de Galilea, se menciona inicamente en relaciéon con su
condenacion al infierno (Mt 11, 20). Se trata de un ambito geografi-
camente pequefio. Sin embargo, se ve intensamente ampliado por las
marchas que se emprenden a Tiro y Sidén (Mc 7, 24), a Cesarea de Fi-
lipo (Mc 8, 27) y a la Decapolis (Mc 5, 1ss; 7, 3ss)*.

La raigambre rural del movimiento de Jesus se ve confirmada por
el mundo de sus imagenes. Oimos hablar mucho de campesinos, pes-
cadores, vifiadores y pastores, y se nos habla poco de artesanos y co-
merciantes. Claro que estos tltimos no faltan. La parabola de los ta-
lentos se desarrolla en un ambiente urbano (Lc 19, 11ss). Un banco
como el que se presupone en la parabola existia inicamente en las fun-
daciones herodianas. En vida de Jesus, existia en Tiberfades; mas tar-
de, en tiempo de Herodes II, también en Séforis (Autobiografia 38).
Pero es innegable que ese estilo de vida urbano aparece como un mun-
do inquietante y carente de misericordia. Los suefios que el movi-

37. E. M. Meyers, The Cultural Setting of Galilee; 1d., Jesus und seine galildische
Lebenswelt: ZNT 1 (1998) 27-39.

38. Cf. D. Duling, The Jesus Movement, quien distingue en su andlisis entre redes
personales y redes espaciales.

39. J. P. Michaud, Quelle(s) communauté(s) derriére la source Q, 577-606, men-
ciona el pequefio radio local de Q como argumento contra la hipétesis de que carisma-
ticos itinerantes fueran el circulo portador de Q: las distancias en Galilea habrian sido
tan cortas, que cualquier carismatico itinerante podia regresar de nuevo desde cada lo-
calidad a su lugar de residencia. Pero ya los caminos emprendidos por Jeslis van mas
alla de los limites de Galilea. ;Y quién afirma que los carismaticos itinerantes, después
de Pascua, se hayan limitado a Galilea? Oimos que Pablo nos habla de la existencia de
comunidades en Judea (1 Tes 2, 14; Gal 1, 22). Antes ya de Pablo existia una comunidad
en Damasco (Hch 9, 10ss). Los carismaticos itinerantes de la fuente de logia tienen con-
ciencia de haber sido enviados también a Jerusalén (Lc 13, 34). El radio de accién so-
brepasa muy pronto Galilea, que era el pais de origen del movimiento de Jesiis.
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miento de Jesus tiene acerca del reino de Dios van en una direccion di-
ferente: el reino de Dios no tiene edificios impresionantes. No hay
eruditos que estudien los rollos de la Escritura; no tiene sabios que in-
daguen los misterios de la creacion; no tiene sacerdotes que celebren
actos eternos de culto divino. «El reino de Dios no es imperio, sino
una aldea»*. Todo sucede como una celebracion familiar (Mt 8, 11s).
Este mundo rural del movimiento de Jesus se halla en triple tension
con el ambiente de las ciudades*.

Se halla en tension con las vecinas ciudades-reptiblica helenisti-
cas: es sorprendente que Jestis no entre en ellas, sino que unicamente
se mueva por el campo circundante. Jestis se dirige a «las aldeas de
Cesarea de Filipo» (Mc 8, 27), a «la region de Tiro» (Mc 7, 24.31), «a
la region de los gerasenos» (Mc 5, 1). Recorre la Decapolis, pero sin
entrar en las diez ciudades (Mc 7, 31). En una tradicion llegan a su-
plicarle (con amable insistencia) que se aleje del territorio (Mc 5, 17).
Por tanto, Jestis actia en el territorio rural (en la chord) que circunda
las ciudades, pero evita las cindades mismas. Esto podria ser histori-
co, porque-se halla en contradiccion con las circunstancias de la épo-
ca pospascual: pronto hubo una comunidad en Tiro (Hch 21, 3s).

* Lo sorprendente es, ademas, que la tradicién sindptica guarde si-
lencio acerca de las dos grandes fundaciones herodianas en Galilea:
Séforis y Tiberiades*. Y eso que Séforis se hallaba a sélo seis kilé-
metros de distancia de Nazaret, y Tiberiades estaba separada de Ca-
farnatn por un breve trayecto en barca. Ambos lugares fueron suce-
sivamente capitales del pequefio pais; ambos fueron reedificados en
vida de Jesus; ambos se hallaban en su horizonte; quizds ambos lle-
garon incluso a formar parte de su mundo vital. No se halla tan des-
encaminada la idea de que José y su hijo Jests trabajaran como al-
bafiiles en la construccion de la ciudad de Séforis®. Cuanto mas se
confirma por la investigacion que ambas ciudades eran judias en
cuanto a poblacién y mentalidad, tanto mas enigmatico resulta que no

40. Ch. Burchard, Jesus von Nazareth, en J. Becker y otros, Die Anfiinge des Chris-
tentums, Stuttgart 1987, 12-58, especialmente en 34.

41. Aqui es necesario hacer una precision: muchas ciudades helenisticas o heleni-
zadas eran tan pequefias, que podriamos denominarlas «aldeas». Evidentemente, los ha-
bitantes de la ciudad vivian también de la agricultura. Por eso, de las imagenes agrico-
las no puede deducirse con seguridad que el ambiente fuese un ambiente rural. Cf. G.
Schoellgen, Die Didache — ein friihes Zeugnis fiir Landgemeinden?: ZNW 76 (1985)
140-143.

42. Guarda silencio también acerca de poblaciones galileas menores como Cand,
Yotapata o GiSab. Pero esto no es tan sorprendente como el silencio acerca de ciudades
que eran capitales.

43. R. A. Batey, «is not this the Carpenter?». NTS 30 (1984) 249-258.
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sean nombradas. Es algo que hay que tomar en serio. Porque una tra-
dicién como Mc 6, 14 confirma el hecho de que Jests no entrd en
ellas. Herodes «oye hablar» de Jesus, porque se sabia de él en todas
partes. Seglin otras tradiciones, Herodes no se habia encontrado nun-
ca directamente con Jesus en Galilea (Lc 23, 8). En todo caso, el dis-
tanciamiento de Jesuis con respecto a las ciudades fundadas por He-
rodes debe enjuiciarse de manera diferente que el conflicto de Jests
con las ciudades-reptiblica que se hallaban en las cercanias de Galilea
y de Judea.

Finalmente, el movimiento de Jesus tenia una relaciéon ambivalen-
te con Jerusalén. Una lamentacién como: «jJerusalén, Jerusalén, que
matas a los profetas y apedreas a los que Dios te envia...!» (L¢ 13,
34) da testimonio del dolor y célera que Jesus sentia a la vista de la
capital. Ahora bien, el conflicto con Jerusalén es de indole entera-
mente diferente a las tensiones con las ciudades-reptiblica helenisti-
cas y con las fundaciones herodianas de Galilea: Jerusalén, como ciu-
dad santa, era el polo opuesto a todas las cindades mencionadas hasta
ahora. Su peculiaridad consistia en que esta ciudad, por un lado, no se
habia integrado en la red regional de la cultura helenistica urbana que
se iba difundiendo, y, por otro, en que por ser la metropoli del judais-
mo, tenia a un nivel suprarregional una importancia mucho mayor en
todo el Imperio romano que las demas ciudades-republica y las otras
ciudades.

En adelante intentaremos interpretar este fendmeno de la raigam-
bre rural del movimiento de Jesuds, con su simultanea ambivalencia
ante diversos ambientes urbanos, y lo haremos desde la perspectiva
del conflicto entre la ciudad y el campo*. Este conflicto no carece de
analogias.

b) Analogias: espacios vitales socioecolégicos de los movimientos de
renovacion

Los diversos movimientos de renovacion se relacionan con diver-
sas estructuras ecoldgicas: los esenios tenian su centro en el desierto;
el movimiento de la resistencia tenia su base en los refugios que que-
daban al abrigo de las montafias; el movimiento de Jesus se centraba
en zonas rurales densamente pobladas.

44. Cf. G. Theissen, Die Tempelweissagung Jesu. Prophetie im Spannungsfeld von
Stadt und Land: ThZ 32 (1976) 142-158.
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1) Profetas en el desierto

El Bautista avivo durante los afios veinte viejos suefios acerca de la
salvacion que procedia del desierto (Is 40, 3; Mc 1, 3). El centro de su
actividad era el desierto de arena existente en el valle meridional del
Jordan, atravesado por una pequefia vega a orilla de las aguas. Tam-
bién el profeta Teudas habia actuado alli durante los afios cuarenta. Es-
te profeta queria repetir el milagro del cruce del rio Jordan. Josefo da
testimonio de que, durante el decenio siguiente, actuaron varios caris-
maticos en el desierto: él mismo se hizo discipulo, durante tres afios,
de un asceta denominado Banus, que vivia «en el desierto» y se santi-
ficaba mediante bafios rituales diarios (Autobiografia 11). Josefo se
referia con ello al valle del Jordan; tan sélo alli pueden realizarse ba-
fios en medio del desierto. Un egipcio, a finales de los afios cincuenta,
condujo a sus seguidores a fravés del desierto hasta el Monte de los
olivos (Antiquitates 20, 170). Se piensa seguramente en el desierto que
queda en el valle meridional del Jordan. Durante aquel mismo tiempo,
otros, acompafiados por sus seguidores, se ponian en camino hacia un
nuevo €xodo, en direccion al desierto (Antiquitates 20, 167). De este
modo, la tierra de Israel no aparecia ya como la deseada tierra prome-
tida, sino como el pais de Egipto, del que habia que apartarse (4Anti-
quitates 20, 167). A comienzos de los afios sesenta, un profeta prome-
tia «redenciony, si la gente le seguia al desierto (Antiquitates 20, 188).
La esperanza de la salvacidn en el desierto siguié sintiéndose todavia
durante largo tiempo, incluso fuera de Palestina: después del afio 70
d.C., el tejedor Jonatan, en la Cirenaica, condujo a sus seguidores al
desierto del norte de Africa (De bello Iudaico 7, 437). La aparicién en
publico de tales personajes salvadores era ya una idea tan fija, que el
evangelio de Mateo, poco tiempo después, formula una seria adver-
tencia contra tales personajes que pretenden traer la salvacion: «Asi
que, si os dicen que esta en el desierto, no vayais; y si os dicen que es-
td en un lugar secreto, no lo credis» (Mt 24, 26).

2) Laretirada de los esenios al desierto

Los esenios también se habian retirado al desierto, a fin de pre-
parar alli el camino para el Sefior (Is 40, 3 es citado también en 1QS
8, 13s). Por tal preparacién se entendia el estudio de las leyes y su in-
terpretacion y cumplimiento estrictos. No sabemos con exactitud
cuando se produjo esta separacion ni cuando tuvo lugar la fundacion
del asentamiento de Qumrén. Probablemente un tal Jonatén (153-143
a.C.), de los macabeos, sumo sacerdote desposeido de su cargo, co-
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mo protesta contra la usurpacién de su ministerio, o a causa de dife-
rencias sobre una serie de cuestiones rituales (4QMMT), se habia re-
tirado al desierto, en compaiiia de sus fieles seguidores. Pero es po-
sible también que el asentamiento de Qumran no surgiera sino un
poco més tarde, algo que los indicios arqueologicos parecen indicar.
Pero lo cierto es que no todos los miembros del movimiento esenio
se habian retirado a Qumran. Muchos vivian dispersos por ¢l pais.
Aunque Josefo asegura que los esenios se encuentran en cualquier
«ciudady (De bello Iudaico 2, 124), es frecuente que él denomine
«ciudades» a las aldeas de su patria. Filon emite un juicio mas obje-
tivo, cuando escribe: habitan principalmente en aldeas (Quod omnis
probus liber sit 76).

3) La zona rural como base de la resistencia

Dondequiera que se organizaba una revuelta, ésta tenia claramente
su base en 1a zona rural. Desde alli se dirigia contra diversos ambien-
tes urbanos.

Los «bandidos sociales» dirigen principalmente sus ataques contra
las ciudades-reptiblica helenizadas o contra los extranjeros: Ezequias,
a mediados del siglo I a.C., habia sembrado la inseguridad en la fron-
tera con Siria (dntiquitates 14, 159); otros ladrones anénimos actua-
ban en la Traconitide, en los alrededores de Damasco (Antiquitates 15,
344-348). En Idumea Tolomeo causaba vejaciones a los arabes (4nfi-
quitates 20, 5). Bandidos anénimos atacaron a Stefanas, esclavo del
emperador (4Antiquitates 20, 113).

Por cuanto los «ladrones» perseguian fines politicos, hacian tam-
bién incursiones contra ciudades herodianas: Judas, hijo de Ezequias,
saqueo hacia el afio 4 d.C., en Séforis, el almacén real de armas y per-
trechd a sus seguidores con las armas conseguidas como botin (De
bello Iudaico 2, 56). Las animosidades existentes entre la poblaciéon
rural, por un lado, y las ciudades de Séforis y Tiberiades, por el otro,
se sintieron notablemente en la guerra de los judios, sin que pueda
afirmarse que todos los «galileos» de las zonas rurales fueran rebel-
des®.Y, asi, por ejemplo, Josefo habla de que «los galileos» sentian
mucho encono contra los habitantes de Tiberiades (4utobiografia
380ss).

Para nosotros son mas importantes todavia las tensiones existentes
en Jerusalén. Porque en esta ciudad el naciente movimiento suftid su

45. Cf. S. Freyne, The Galileans in the Light of Josephus’ Life: NTS 26 (1980)
397-413.
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crisis decisiva a causa de la crucifixion de Jesus. La rebelion de los
macabeos habia surgido ya en la aldea de Modein, como protesta con-
tra la elite urbana de Jerusalén y contra sus tendencias a la heleniza-
cion. En nuestro tiempo, los alborotos que siguieron a la muerte de
Herodes se produjeron inicialmente en las zonas rurales (4dntiquitates
17, 269ss). Se extendieron después a Jerusalén, cuando la poblacién
rural acudio en masa para la celebracion de la fiesta de Pentecostés.
Después de reprimida la rebelion, los jerosolimitanos se disculparon
afirmando que «tan solo la audacia de los forasteros era la culpable
(de la revuelta); ellos mismos se habian visto asediados juntamente
con los romanos, de tal manera que no se les hubiera ocurrido jamas
asediar a los romanos» (4ntiguitates 17, 293). A partir de entonces los
romanos reforzaron su presencia militar en los dias de fiesta. A pesar
de todo, con la afluencia masiva de poblacién rural se producian albo-
rotos de forma constante (cf. De bello ludaico 2, 225; Antiquitates 20,
165; 20, 208ss). La poblacion rural era en general mas rebelde que la
poblacién urbana: los cabecillas de los grupos rebeldes procedian de
Galilea, como Judas Galileo (De bello Iudaico 2, 118), actuaban en
Idumea y Arabia como Tolomeo (4ntiguitates 20, 5), o en Samaria y
Judea como Eleazar, hijo de Dineo (4ntiquitates 20, 121). La aristo-
cracia de Jerusalén fue objeto de sus bien planificadas acciones terro-
ristas: hubo asesinatos (Antiquitates 20, 164s) y algunos fueron toma-
dos como rehenes, a fin de conseguir la liberacién de luchadores de la
resistencia que se hallaban encarcelados (4ntiquitates 20, 208ss). Du-
rante la revuelta judia, penetraron multitud de sediciosos en Jerusalén.
Cuatro grupos rurales tiranizaban a la poblacién urbana, a la que con-
sideraban sospechosa de colaborar amistosamente con los Tomanos:
galileos al mando de Juan de Giscala (De bello Iudaico 4, 121ss y
559); judeos al mando de Simén, hijo de Giora (De bello Iudaico 2,
652; 4, 503); zelotas al mando de Eleazar —en este caso se trataba, en
mi opinion, de sacerdotes de zonas rurales—; y un grupo de idumeos
(De bello Iudaico 4, 224ss). Sus acciones terroristas se comprenden
Unicamente si se las interpreta como el desbordamiento de un odio,
largo tiempo contenido, contra la poblacién urbana. Politica y militar-
mente era un terrorismo irracional.

¢) Intenciones: la protesta y la distancia critica con respecto a
Jerusalén y a las ciudades

Los ambientes socioecologicos no sélo marcan su impronta sobre
las personas, sino que también las personas determinan la identidad de
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esos ambientes, asignandose a si mismas un puesto en ellos y defi-
niendo su distancia con respecto a otros lugares. La experiencia del es-
pacio se elabora mediante la interpretacion del espacio. Puede demos-
trarse que en el programa de todos los movimientos de renovacion
existia un distanciamiento con respecto a las ciudades helenizadas (in-
cluidas las ciudades fundadas por los herodianos), asi como una acti-
tud ambivalente hacia Jerusalén. Se afirmaba la santidad de Jerusalén,
pero esta santidad no s6lo se consideraba como un don previamente
regalado, sino también como una tarea. Y cuanto mds se confrontaba
la idea de la ciudad santa con la realidad, tanto mas radical era la cri-
tica que se dirigia contra ella.

1) Los profetas como criticos de Jerusalén y de la vida urbana

El Bautista, con su ropa propia del desierto y su vida ascética,
mostraba llamativamente su distanciamiento de su marco cultural. Su
existencia ascética en medio del desierto podia ser una viva demos-
tracion contra el lujo de las ciudades: contra personas ricamente ata-
viadas y que viven en mansiones regias (sobre Lc 7, 24s cf. infra). Su
lenguaje simbodlico contiene indirectamente una critica contra el tem-
plo de Jerusalén. Cuando un profeta, a unos cuantos kilometros de
distancia del templo de Jerusalén, ofrece el perddn de los pecados por
medio del bautismo, sin necesidad de ofrecer sacrificios, entonces es-
ta realizando una critica contra el templo*. Se declara asi que las ins-
tituciones y ofertas del templo para la expiacion y el perdon de los
pecados son insuficientes. Esta critica se presupone en el didlogo so-
bre la autoridad que Jests posee para proceder a la «purificacion del
templo» (Mc 11, 27-33). Jesis dira unicamente de donde procede su
autoridad, si sus adversarios dicen si el bautismo de Juan es del cielo
o no lo es. La premisa y su conclusion es: el que afirma la legitimidad

46. Cf. M. Ebner, Jesus in seiner Zeit, 81-89. F. Avemarie, Die Johannestaufe —
Ausdruck der Tempelkritik?, en B. Ego y otros (eds.), Gemeinde ohne Tempel / Commu-
nity without Temple, Tubinga 1999, 395-410, niega que en el bautismo de Juan se hicie-
ra una critica implicita contra el templo. El ve, més bien, una critica contra los lavato-
rios para la expiacion que se efectuaban en Qumran: lo que en esos lavatorios sucedia
Unicamente para un grupo aparte, el Bautista lo hacia accesible a todos. Ahora bien, si
(segin F. Avemarie) el lavatorio de expiacion practicado en Qumran es «expresion de la
critica y producto de una trasformacion del culto sacrificial de Jerusalén» (404), enton-
ces podria deducirse de ahi: jel bautismo de Juan expresaba publicamente esa critica! Y
si, para la aristocracia del templo de Jerusalén (segiin F. Avemarie), el bautismo de Juan
es un «escandalo de la misma indole» que la purificacion del templo efectuada por Je-
suis (cf. Mc 11, 27-33), jentonces la aristocracia habria entendido perfectamente esa cri-
tica contra el templo! Este estudio instructivo confirma precisamente la tesis que se pro-
pone refutar.
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del bautismo de Juan, tiene que afirmar también la legitimidad de la
critica que Jesus hace del templo. El bautismo de Juan muestra que la
actividad del templo es insuficiente. También los profetas posteriores
al Bautista critican a Jerusalén: el egipcio que condujo a sus seguido-
res a través del desierto hasta el Monte de los olivos, profetizaba que,
a una orden suya, se derrumbarian las murallas de Jerusalén (Anti-
quitates 20, 170; cf. De bello Iudaico 2, 261ss; Heh 21, 38). Consi-
deraba a Jerusalén como una nueva Jericé, a la que habia que con-
quistar por ser la capital de un «pais enemigo». En tiempo de Albino
(62-64), lleg6 del campo a Jerusalén un profeta llamado Jesus, que
era hijo de Ananfas. Su mensaje era un mensaje de juicio contra la
ciudad, el templo y el pueblo. Fue detenido y entregado al procurador.
Este lo dejé en libertad, considerandolo un loco. El profeta continud
imperturbablemente la predicacion de su mensaje de desgracias. Pe-
reci6 en el asedio de Jerusalén (De bello Iudaico 6, 300ss). Una sen-
tencia del movimiento de Jesus sobre los profetas presupone como un
hecho evidente el envio de profetas a Jerusalén con un mensaje criti-
co para la ciudad (Lc 13, 34s). Todos esos profetas adoptan una acti-
tud critica ante Jerusalén.

2) Distanciamiento de los esenios con respecto a Jerusalény a la
vida urbana

Segun Filon, los esenios consideraban las ciudades (helenisticas)
con un marcado pesimismo en lo que respecta a la cultura. Tenian
miedo a los peligros de la civilizacién como se teme a un bacilo con-
tagioso (Quod omnis probus liber sit 76). Probablemente, en las afir-
maciones de Filén se mezcla un poco de nostalgia de la vida sencilla
—en Alejandria se recordaban vivamente los idilios de la poesia bu-
cOlica de Tedcrito—; pero el miedo de los esenios a entablar contacto
con el gran mundo est4 observado correctamente por €l (cf. 1QS 5,
14s). También Jerusalén formaba parte del «mundo impuroy. Es ver-
dad que se enviaban ofrendas sagradas al templo, pero no se partici-
paba en el culto de los sacrificios; al contrario, se rechazaba el culto
como impuro (4ntiquitates 18, 19; CD 4,18; 5, 6; 1QpHab 12, 7ss,
entre otros textos). La ciudad estaba mancillada por sacerdotes ilegi-
timos. Se esperaba un cambio radical y se consolaba uno con la vi-
sidn —algo extrafia— de una ciudad santa en la que estuviera prohibida
toda actividad sexual (CD 12, 1). La propia comunidad era conside-
rada como la sustitutiva del templo, incluso para la expiacion del
pais (1QS 8, 5-9).
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3) La critica de los grupos de la resistencia contra Jerusalén y las
ciudades

Un distanciamiento aiin mayor con respecto a las ciudades hele-
nisticas se atribuye a los luchadores de la resistencia. Segin el relato
de Hipdlito, padre de la Iglesia, los zelotas y los sicarios (nombres
ambos con que eran conocidos ciertos grupos de la resistencia) no en-
traban en ninguna ciudad, «a fin de que nadie pasara por una puerta
en la que habia pilares con estatuas» (4dv. haer. 9, 26). Una prohibi-
¢cion radical de las imagenes servia para fundamentar ese miedo al
contacto. La motivacion era etnocéntrica. Se queria conservar a toda
costa las normas judias. Por eso, se sentia un gran apego a Jerusalén.
En esta ciudad se queria restaurar, en caso necesario por la fuerza, la
situacion correcta. Uno de los grupos mas radicales, eran los zelotas.
No aparecen en Josefo sino en relacion con la guerra de los judios, y
se hallan asociados siempre con el templo. En Jerusalén se denomi-
nan orgullosamente a si mismos «bienhechores y salvadores de la
ciudad» (De bello ludaico 4, 146). El templo fue sometido a una de-
cisiva reforma. Por primera vez, desde el comienzo del reinado de
Herodes, un sadoquita llegb a ser de nuevo sumo sacerdote. Lo ca-
racteristico es que esta persona procedia del campo (De bello Iudaico
4, 155s). La afrenta contra las familias de los sumos sacerdotes de la
ciudad llegd a adquirir dimensiones enormes entre estos «zelotas del
templo».

4) El distanciamiento del movimiento de Jesus con respecto a Je-
rusalén y a la vida urbana

También en el movimiento de Jesiis existia un distanciamiento
con respecto a las ciudades-republica helenisticas. Algunas personas
de este movimiento querian limitar todas las actividades a las zonas
rurales que rodeaban a las ciudades. Una sentencia de Jesds advierte
de que no se vaya a regiones de paganos o a la ciudad de los samari-
tanos (Mt 10, 5s); otra profetiza que no se habra acabado ni siquiera
con las «ciudades» de Israel, antes de que llegue el Hijo del hombre
(Mt 10, 23). Sin embargo, la actitud con respecto a las ciudades-re-
publica colindantes era diferente de la que existia en otros movi-
mientos de renovacion. Se las presentaba como modelos. Y, asi, se
esperaba de Tiro y de Sidon mayor disposicidon para la conversion
que de Corazin y de Betsaida (Mt 11, 20ss). Los paganos de Ninive
son alabados porque hicieron penitencia (Lc 11, 32). Se recordaban
positivamente ejemplos que aparecen en el Antiguo Testamento: el de
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la viuda de Sarepta y el de Naaman el sirio (Lc 4, 24ss). Es verdad
que existia mucha desconfianza. La historia de la mujer sirofenicia
(Mc 7, 24ss) refleja las tensiones existentes en el territorio limitrofe
galileo-tirio entre el ambiente rural judio y una distinguida represen-
tante de la cultura urbana helenistica: la zona rural era la que propor-
cionaba a las ciudades los recursos alimenticios, pero a menudo pa-
decia escasez y penuria. Resulta comprensible que, en medio de tal
ambiente, se diga que no debe quitarse el pan a los hijos para darse-
lo a los perros (Mc 7, 28). La historia muestra cuantos prejuicios hu-
bo que superar hasta que volvieron a encontrarse personas que du-
rante mucho tiempo se habian ultrajado mutuamente tachandose unas
a otras de bestias*’. Estas reservas con respecto a las ciudades hele-
nisticas se superaron muy pronto. Poco después de la muerte de Je-
sus, los «helenistas» expulsados de Jerusalén misionaron en Samaria
y en Siria (Hch 8, 1ss; 11, 20). Su actividad misionera (realizada
también entre los paganos) fue aceptada fundamentalmente desde el
denominado «concilio apostolico», aunque no fue practicada por to-
dos (Gal 2, 1ss)*.

~ ¢Existia también una tension reflexiva y consciente con respecto a
las dos grandes capitales de Galilea: Séforis y Tiberiades? El silencio
que guarda la tradicion de Jesus acerca de estas ciudades es quizis
suficiente para suponer que existia cierto distanciamiento, pero no un
conflicto real. Ahora bien, este silencio no es absoluto. En primer lu-
gar, podria haberse mencionado (implicitamente) a estas ciudades.
Jests preguntd a la multitud por qué habian acudido al desierto para
escuchar al Bautista, y respondi6 retéricamente: «;Qué salisteis a ver
en el desierto? ;Una cafia agitada por el viento?... ;Un hombre lujo-
samente vestido? Los que visten con lujo y se dan buena vida estan
en los palacios de los reyes» (Lc 7, 24s). Con estas preguntas Jesus
establece un contraste entre la vida ascética del Bautista y la vida de
lujo que se llevaba en la corte de Antipas en Tiberiades: con lo de la
cafia agitada por el viento podria haberse pensado en Antipas, porque
¢l hizo que en las monedas, donde suele aparecer la efigie del sobe-
rano, figurase una cafia —signo del colorido local que aludia al Mar de

47. G. Theissen, Lokal- und Sozialkolorit in der Geschichte von der syrophénizis-
chen Frau (Mk 7, 24-30): ZNW 75 (1984) 202-225.

48. Las personas a quienes Pablo ataca, tachandolas de «falsos hermanos», no se
habian adherido probablemente a los acuerdos adoptados en el Concilio apostélico (Gal
2, 4s). La escision del judeocristianismo en dos corrientes, una de las cuales aceptaba la
comunién con los cristianos gentiles (como era el caso de Santiago y de Pedro), y otra
que la rechazaba (como la de los falsos hermanos), se encuentra mencionada todavia un
siglo més tarde en Justino (Didlogo con Trifon 47).
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Galilea®—. Con seguridad, la oposicion del Bautista a la vida que se
llevaba en el palacio real de Tiberiades era conocida sobradamente pa-
ra un contemporaneo como Jesus. Cuando las palabras de Jesus hablan
en plural, ademas, acerca de los «palacios», entonces podrian referir-
se también a otras mansiones regias —posiblemente a las que existian
en Séforis o en Macaira—. Por lo demas, lo que la tradicion de Jesus
narra acerca de ellas es extraordinariamente negativo: una macabra
historia del baile realizado por una hija del monarca para conseguir
por medio de intrigas un asesinato (Mc 6, 17-29). El hecho de que Je-
suis evite las ciudades fundadas por los herodianos no se explica por el
caracter helenistico de tales ciudades, sino que tiene causas politicas:
Jesus tenia razones para evitar la relacion con Herodes Antipas. Aquel
que habia asesinado al Bautista podria asesinar también a sus segui-
dores (cf. Lc 13, 31). A esto se afiadia quizas el hecho de que la cultu-
ra cortesana y de mercado, que era nueva para Galilea y que se difun-
dia a través de esas dos metropolis, originaba formas de conducta que
muchos experimentaban como una ruptura con los vinculos de solida-
ridad tradicionales.

Finalmente, estaba llena de ambivalencia la relacion de Jesus y de
sus discipulos con la metrdpoli judia de Jerusalén. Esta ciudad se
convirtié pronto en €l centro del movimiento, pero se contaban de ella
muchas cosas malas: desde siempre daba muerte a los profetas que
eran enviados a ella —un enunciado que delata una perspectiva exter-
na (Lc 13, 33ss)—. Su templo se habia envilecido tanto, que se habia
convertido en cueva de ladrones (Mc 11, 15ss), y debia ser sustituido
por un nuevo templo (Mc 14, 58). Claro que, por medio de la actitud
abierta hacia las ciudades helenisticas, se modificé también la actitud
hacia Jerusalén. Jerusalén era considerada como la meta de la pere-
grinacidn escatologica de las naciones: el templo debia convertirse en
casa de oracidn para todos los pueblos (Mc 11, 17). El «helenista»
Esteban esperaba una modificacion de las leyes del templo —probable-
mente la apertura del templo a los extranjeros (Hch 6, 14)—. Después
del martirio de Esteban, sus seguidores se dirigieron a los gentiles, a
fin de ganarlos. Para las comunidades cristianas gentilicas; la ciudad
santa sigui6 siendo también el centro, y de buena gana organizaban
una colecta para ella (Gal 2, 10; 1 Cor 16, 3; 2 Cor 8-9; Rom 15, 25ss).
Pablo sofiaba incluso con llevar a los gentiles al templo, como ofrenda

49. Cf. G. Theissen, Das «schwankende Rohr» in Mt 11, 7 und die Griindungs-
miinzen von Tiberias: ZDPV 101 (1985) 43-55. Hacen critica de mi interpretacion F. W.
Burnett-G. A. Philips, Palm Re(a)ding and the Big Bang: Origins and Development of
the Jesus Tradition: RStR 18 (1992) 296-299.
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consagrada y agradable a Dios (Rom 15, 16). Cuando la plenitud de
los pueblos «entre» (jen el templo?), habrd quedado redimido Israel
(Rom 11, 25). El que quiera presentar a los gentiles como «ofrenda»,
no podra contentarse con llevarlos consigo hasta el atrio de los genti-
les. Aquel que en sus cartas da a conocer piblicamente tales ensuefios,
no deberd maravillarse de que le acusen de haber llevado un gentil al
templo, trasgrediendo las leyes (Hch 21, 27ss). La Jerusalén abierta,
en la que sofiaban esos seguidores de Jesis, no era ya la Jerusalén cu-
ya santidad era custodiada celosamente contra todos los gentiles. Era
el centro de un judaismo universalista, hacia el cual peregrinaban las
naciones. El movimiento de Jestis queria que se desarrollara plena-
mente la irradiacion suprarregional de Jerusalén. Por eso, los campe-
sinos y pescadores galileos que habian seguido a Jesus se asentaron en
Jerusalén después de la muerte de Jesus.

d) Causas: el conflicto entre la ciudad y el campo

Los movimientos decisivos de renovacién —del fariseismo se pres-
cinde de momento®— estaban enraizados en el campo y se hallaban
determinados por tendencias contrarias a Jerusalén. Como este fend-
meno se hallaba muy difundido en la sociedad, tendremos que inves-
tigar cuéles eran sus causas generales: por un lado, habra que pregun-
tarse cudles eran las condiciones sociales para la actitud conservadora
—en lo religioso y en lo politico— de la ciudad de Jerusalén; por otro,
habré que estudiar cuales eran las condiciones para la actitud de re-
beldia de las zonas rurales en general y para la postura de Galilea en
particular. Puesto que el movimiento de Jesus comenz6 en Galilea, és-
te serd el punto de partida de las siguientes reflexiones.

1) ;Evoluciones especiales en Galilea?

Galilea era un enclave judio en medio de un pais pagano. Por eso,
con tanta mayor razoén se sentia apego a las instituciones judias centra-
les, a la ciudad santa y a su templo. Alla se encaminaban los peregrinos
galileos tres veces al afio, con motivo de las grandes fiestas de peregri-
nacién. La peculiaridad de Galilea con respecto a Judea no consistia en
que en aquella residieran mas gentiles que en otras partes®', o en que

50. Una interpretacion también de los fariseos desde la perspectiva de un conflicto
entre la ciudad y el campo se encuentra en L. Finkelstein, The Pharisees, Filadelfia 1938.

51. Después que S. Freyne, Galilee (1980), basandose en fuentes literarias, hubie-
ra probado el cardcter judio de Galilea, confirmoé sus ideas M. A. Chancey, Gentile Ga-
lilee, recurriendo a las fuentes arqueoldgicas de las que se dispone en la actualidad.
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alli los judios se hallaran mas helenizados que en el sur’2. Si en Gali-
lea hubo evoluciones especiales, tuvieron lugar dentro del judaismo,
no distanciandose del judaismo.

Lo que reconocemos mds claramente en las fuentes es la historia
politica de Galilea. En tres momentos resulta posible deducir de esa
historia su caracter religioso y social: en la liberacién de Galilea por
los asmoneos, en la resistencia contra la transicion a los herodianos, y
en las fundaciones de ciudades por Herodes Antipas.

El pais quedd unido (nuevamente) con Judea en tiempo de Juan
Hircano (131-104 a.C.) o de sus hijos (104-103 a.C.) —en una época en
que el saduceismo experimentaba un florecimiento bajo el reinado de
los asmoneos—. Esa época se hallaba asociada en Galilea con la expe-
riencia de la liberacidn, y probablemente se experiment6 alli de mane-
ra mds positiva que en otras partes>. Por eso, no es de extrafiar que al-
gunas tradiciones vigentes en Galilea se hallaran proximas a posturas
saduceas, y que se encuentren analogias de ellas en la tradicién acer-
ca de Jesus™. Asi, por ejemplo, el tributo que habia que pagar al tem-
plo era considerado por los saduceos, lo mismo que por Jesus, como
una obligacion voluntaria (bMen 65a; Mt 17, 24ss)*. El pago del diez-
mo no era exigido de manera tan estricta por los saduceos como por
los fariseos (mSota I, 5). Esto tiene cierta analogia en la tradicién acer-
ca de Jesus (Mt 23, 23)%. Ademas, para los saduceos «tenian vigencia
unicamente las leyes escritas; en cambio, las leyes derivadas de la tra-
dicion de los padres no tenian por qué observarse» (dntiquitates 13,
297). Esto recuerda a Jesus. También €] recurri6 a la voluntad de Dios,
que constaba en la tord escrita, en contra de las tradiciones de los an-
tepasados (Mc 7, 1ss), y utilizd para ello una argumentacion saducea.
Probablemente, el fariseismo no logré imponerse tanto en Galilea co-
mo en otras partes. Cuando Jesus entra en conflicto con fariseos, ve-
mos alli un reflejo de la mentalidad local. Por eso, Jesus no se presen-
ta como amigo de los saduceos. Antes al contrario, él se hallaba mas
cerca de los fariseos por su fe en la resurreccion (Mc 12, 18ss; Heh 23,

52. Cf. S. Freyne, Jesus and the Urban Culture of Galilee, 597-622.

53. Cf. G. Theissen, Sadduzdismus und Jesustradition, en L. Fatum y otros (eds.),
Tro og historie, Copenbague 1996, 224-245.

54. Cf. S. Freyne, Galilee, 277ss. En la p. 322, habla de una «Sadducean domina-
tion of ethos there».

55. También piensa asi U. Luz, EI Evangelio segiin San Mateo 11, 689-691, espe-
cialmente p. 691: «En tiempo de Jesus se recordaba aun la antigua posicion de los sa-
duceos».

56. S. Freyne, Galilee, 281ss, pregunta: «Could it be that the restauration of the
avowal of confession in Jerusalem... was not recognized in Galilee where Sadducean of
priestly custom dominated the religious life?».
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8), en ¢l reino de Dios y en la existencia de demonios (Hch 23, 8). Pe-
ro Jesus encarnaba una autoconciencia aristocratica, que recordaba la
mentalidad de los saduceos de ser la clase alta: Jestis compartia de ma-
nera consciente la cultura de la controversia, que era propia de ellos,
compartia su énfasis en la responsabilidad humana, su revalorizacion
del momento presente como tiempo de decision. Precisamente por eso
el movimiento de Jesus chocéd necesariamente con los saduceos. Los
aristocratas reaccionan de manera sumamente violenta, cuando tienen
que vérselas con personas humildes que se oponen a ellos con auto-
conciencia aristocratica. En los Hechos de los apdstoles, los saduceos,
no los fariseos, son los adversarios tipicos del movimiento de Jests en
Palestina (Hch 4, 1; 5, 17; 23, 6ss).

La transicion de Galilea, que pasé del dominio de los asmoneos
al de los herodianos, permite reconocer otros rasgos mas de la men-
talidad del pais. En Galilea, los partidarios de los asmoneos seguian
ofreciendo resistencia, que se prolongaba ya desde hacia bastante
tiempo, contra los herodianos. Herodes luché alli, durante los afios
47-46 a.C., contra un cabecilla de ladrones llamado Ezequias, con
quien se solidarizaban en Jerusalén «los mas destacados de los ju-
dios» (Antiquitates 14, 165). Durante los afios 39-38 a.C., «tuvo que
someter el resto de Galilea y hubo de expulsar de la regién a las guar-
niciones de Antigono» —es decir, a los partidarios del tiltimo principe
asmoneo (De bello Iudaico 1, 303)—. Después de la muerte de Hero-
des, en el afio 4 a.C., surge en Galilea, como cabecilla de la rebelion,
un hijo del Ezequias antes mencionado. Se llama Judas. No sabemos
si se identifica con Judas Galileo, que hace su aparicioén diez afios
mas tarde. La adhesion a los asmoneos podia explicarse por el hecho
de que Galilea les debia a ellos su liberacion, y de que ellos habian
propugnado la teologia tradicional acerca del pais (cf. 1 Mac 14, 12).
En Galilea, tal tipo de teologia habia permanecido especialmente vi-
va. Cuando, diez afios después de la muerte de Herodes, Judea paso
a estar bajo el dominio directo de los romanos, jJudas Galileo apel6 a
esa teologia! ‘Esto no quiere decir que dicha teologia no se mantu-
viera también viva en otras partes. Pero en Galilea podia asociarse
con posturas en favor de los asmoneos y adquirir con ello carcter de
rebelion.

La historia ulterior separé politicamente de nuevo Galilea de Ju-
dea. Constituy6 juntamente con Perea el 4mbito (sin conexion territo-
rial) que quedaba bajo la soberania de Herodes Antipas. Durante su
reinado se fundaron ciudades en Séforis con los nombres de «Auto-
cratoris» (= ciudad del emperador) y «Tiberiades». Desde entonces los
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galileos no eran gobernados ya desde la lejana Jerusalén, sino desde
las cercanias. Experimentaron el dominio politico de manera mas di-
recta’”. Esto no tuvo necesariamente aspectos meramente negativos.
La fundacién de ciudades condujo a la aparicion de mayores centros
mercantiles e influy6 en la economia de la comarca. Los centros de
comercio mas grandes son un estimulo para el aumento de la produc-
ci6n mas alla de las propias necesidades; favorecen la transicion de
una economia de subsistencia a una economia de beneficios. En ella
hay siempre algunos ganadores y algunos perdedores. Por eso, las nue-
vas fundaciones cuestionaron probablemente las tradicionales formas
de solidaridad en el pais®®. La tradicion de Jesus refleja el aumento de
un clima social mas duro: en la pardbola de los talentos se castiga la
simple conservacion de los bienes, y se recompensa su incremento (Lc
19, 11ss). En la parabola de los vifiadores rebeldes, éstos quieren apo-
derarse de las tierras por medios ilicitos (Mc 12, 1ss). La parabola del
administrador infiel presupone la experiencia de que a menudo sélo es
posible protegerse de la ruina social por medios nada honrados (Lc¢ 16,
1ss). En semejantes circunstancias resulta evidente por si misma aque-
1la sentencia: «Al que tiene, se le dard, y al que no tiene, se le quitard
incluso lo que tiene» (Lc 19, 26; Mc 4, 25).

2) Los desfavorecidos del pais

Lo vimos ya anteriormente: la poblacién rural que afluia en masa
a Jerusalén con motivo de las grandes fiestas (no sélo desde Galilea,
sino también desde las demas partes del pais) era considerada como
elemento alborotador. Sobre la vida en el campo tenemos muchas me-
nos fuentes que sobre la vida en las ciudades. Sin embargo, podemos
llegar a conocer algunas causas de la actitud de rebeldia de las zonas
rurales.

El campo era mas dificil de controlar. El ejército romano se halla-
ba concentrado en las ciudades (Cesarea, Samaria, Jerusalén). Raras
veces llegaban los soldados hasta las cuevas de la region montafiosa,
en las que desde siempre habian encontrado cobijo los ladrones y los
rebeldes (desde David hasta los macabeos). En ellas los luchadores de
la resistencia encontraban un punto de partida que les resultaba favo-
rable estratégicamente (Antiquitates 14, 421ss; 15, 346ss; De bello Iu-
daico 4, 512s). También el movimiento de Jesus, al principio, pudo di-

57. Cf. F. H. Horsley, Galilee.

58. S. Freyne, The Geography, Politics, and Economics of Galilee and the Quest
for the Historical Jesus, en B. Chilton-C. A. Evans (eds.), Studying the Historical Jesus,
Leiden [etc.] 1994, 75-112,
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fundirse con éxito en las zonas rurales. Fue en Jerusalén donde Jesus
fue encarcelado y condenado a muerte.

La zona rural colonizada por judios era en su mayor parte un pais
limitrofe. En cambio, Jerusalén se hallaba en medio del territorio ju-
dio. Por lo demas, no se hallaba lejos de las ciudades-republica hele-
nisticas colindantes: Ascalén, Tolemaida, Tiro y Sidon se hallaban al
oeste; las «diez ciudades», al este. Todas ellas contaban con minorias
judias que, a menudo, vivian en el entorno, no en las propias ciudades.
Esta es seguramente la razon de que Jesis, en todas las ocasiones, vi-
sitara inicamente los alrededores, nunca las ciudades mismas. Esta
realidad queda subrayada por dos sucesos. Al estallar la guerra de los
judios, éstos se encontraban fuera de las murallas de la ciudad de Es-
citépolis. Alli fueron asesinados en un pequefio bosque (De bello Iu-
daico 2, 466ss). Ademas, oimos hablar de un conflicto con los filadel-
fianos. El punto de litigio eran algunas aldeas que se hallaban situadas
en el territorio de la ciudad (Antiquitates 20, 2ss). Por consiguiente,
la poblacién rural vivia a menudo en estrecho contacto con culturas
extranjeras.

Estos territorios limitrofes son un terreno fértil para tendencias
nacionalistas y liberales. De las tendencias nacionalistas daban mues-
tra los bandidos sociales que operaban en las zonas rurales, cuando
dirigian sus ataques contra la poblacion extranjera limitrofe (Antiqui-
tates 9, 159s; 20, 5). Por el contrario, mostraba tendencias liberales el
movimiento de Jesus, que se hallaba activo entre las minorias judias
del entorno de las ciudades-republica helenisticas. En la medida en
que estas minorias se sentian inseguras en cuanto a su identidad, eran
probablemente més abiertas para nuevos proyectos de identidad que
otros grupos judios®®. Hay que tener en cuenta, ademaés, que solo con
vacilaciones se abria uno a lo extranjero. Pensemos en las historias de
los milagros sucedidos con el centurién pagano (Mt 8, 5ss) y con la
mujer sirofenicia (Mc 7, 24ss) —dos curaciones a distancia que se
produjeron después de superada una gran «dificultad»—. Por de pron-
to, el relato externo simboliza ya la distancia que hay que salvar.
Cuando Jesus rechaza al principio a la mujer sirofenicia, aludiendo a
la preferencia que deben gozar los israelitas, se dejan sentir ahi ten-
siones entre grupos étnicos existentes en el territorio limitrofe gali-
leo. Cuando Jestis rechaza la peticion hecha por el centurién para que
cure a su esclavo: «;Tendré que ir yo a curarlo?» (esta es una posible
interpretacion de Mt 8, 7), podria pasar por la mente de un oyente o
de un lector antiguo la idea de que Jesis tenia que curar al compafie-

59. Asi piensa Th. Schmeller, Jesus im Umland Galildas: BZ 38 (1994) 44-66.
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ro homosexual de un centurién romano, en favor del cual intercede
insistentemente, como si se tratara de un pariente proximo. En la ver-
sion de Lucas, se dice que se trata de un esclavo que «era muy apre-
ciado por él» (Lc 7, 1 [tg]). Ambas barreras, determinadas por pre-
juicios, fueron superadas.

La presion econdémica era probablemente mas fuerte en la zona ru-
ral que en la zona urbana. En la Carta de Santiago se formulan lamen-
taciones sobre la clamorosa injusticia que se cometia con los trabaja-
dores agricolas (Sant 5, 4). La parabola de los vifiadores documenta
los sentimientos de rebeldia que existian entre los arrendatarios de
grandes fincas (Mc 12, 1ss). Los papiros de Zendn muestran que de
vez en cuando se negaban a pagar los tributos a los terratenientes au-
sentes (CPJ 6; PSI 554). La hostilidad de la poblacién rural contra los
amos que se aprovechaban de su trabajo se intensificaba a menudo a
causa del absentismo de los mismos. Un tal Crispo tenia, por ejemplo,
haciendas en el pais al este del Jordan, pero vivia en Tiberiades (Auto-
biografia 33). Josefo vivia en Roma, pero poseia una hacienda en la
gran llanura (Autobiografia 422). Algunas parabolas presuponen que
el propietario se hallaba ausente de sus tierras (Lc 16, Iss; 13, 6ss; 19,
11ss; Mc 12, 1ss). En efecto, este absentismo favorecio la transicion
de la esclavitud al sistema de explotacion en colonias®, pero resulta-
ba perjudicial para los modestos arrendatarios de Palestina. Los gran-
des terratenientes, que se hallaban ausentes y que eran a menudo ex-
tranjeros, se interesaban inicamente por la obtencién de beneficios, y
se preocupaban menos de que prosperasen sus haciendas.

3) Jerusalén, ciudad privilegiada como ciudad del templo

La poblacion del pais tenia una profunda vinculacién con Jerusa-
1én. A ella se le pagaba el diezmo; a ella se acudia en peregrinacion
para celebrar las grandes festividades. En ella no se sentian, en gene-
ral, tantas inquietudes como en las zonas rurales. La causa del conser-
vadurismo de esta ciudad podria residir en que su poblacion se hallaba
vinculada con el templo por intereses materiales. Esta vinculacién ori-
ginaba una conformidad parcial de intereses entre las clases alta y ba-
ja de la poblacién. Ambas se beneficiaban del status quo. Por eso Je-
rusalén, con excepcion de los dias festivos (en los cuales la poblacion
rural llenaba la ciudad), era una ciudad relativamente tranquila. Tan

60. Cf. N. Brockmeyer, Arbeitsorganisation und Skonomisches Denken in der Guts-
wirtschaft des rémischen Reiches, tesis, Bochum 1968. Sobre Palestina, cf. M. Hengel,
Das Gleichnis von den Weingdrtnern Mc 12, 1-12 im Lichte der Zenonpapyri und der
rabbinischen Gleichnisse: ZNW 59 (1968) 1-39; sobre el absentismo cf. las pp. 21s.
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s6lo en los dias festivos las fuerzas romanas de ocupacion se reforza-
ban con una cohorte (De bello Iudaico 2, 224).

1) Casi todos los jerosolimitanos dependian del templo, al menos
indirectamente. Tratantes de ganado, cambistas de dinero, curtidores
y zapateros vivian de é1. El tributo para el templo, que todos los ju-
dios, incluso los que vivian en la Didspora, pagaban anualmente, ga-
rantizaba —a prueba de crisis— una afluencia de capital a Jerusalén de
la que muchos se beneficiaban. Ademas, los peregrinos traian dinero
a la ciudad y dependian de los servicios que la poblacion les ofrecia.
Por consiguiente, la economia de Jerusalén se basaba en una corrien-
te —motivada religiosamente— de capital y de personas. Por lo demas,
no existian en esta ciudad fuentes importantes de ingresos: los alrede-
dores no eran terrenos fértiles; no existian actividades industriales; las
grandes vias del comercio trascurrian paralelas a la costa o por el te-
rritorio situado al este del Jordan. Ademas, el comercio quedaba difi-
cultado por prejuicios religiosos. Existian restricciones para la impor-
tacién de articulos paganos de lujo (Sab 14b; jPes 27d, 54ss; jKet 32c,
4ss). Tabues rituales dificultaban el comercio de ganado (Antiguitates
12, 145s). Se discutia incluso la posibilidad de vender productos agri-
colas a los paganos (CD 12, 8ss). Sufrfan discriminacién las activida-
des que fomentaban el comercio, como las de arrieros de asnos y de
camellos y otras actividades semejantes (Qid 1V, 14, 2 Cf. Arist. 114).
Faltaba en Jerusalén un nivel social influyente que fomentara el co-
mercio y que, con su apertura al mundo, hubiera podido servir de con-
trapeso a otros grupos obsesionados por el etnocentrismo y la xenofo-
bia. El aristocrata jerosolimitano Josefo expresa claramente: nosotros
no conocemos «el comercio ni las relaciones con otros pueblos que de
€l resultan» (Contra Apidn 1, 60). Con anterioridad, Jerusalén, al me-
nos en su calidad de capital, habia estado en constante relacién con el
mundo exterior. Sin embargo, desde que los romanos se habian hecho
cargo del gobierno del pais, Cesarea se habia convertido en la sede de
los drganos de la administracion estatal. En Jerusalén quedaron tinica-
mente los 6rganos propios de la administracién de los judios. Con tan-
ta mayor raz6n habia que acentuar la importancia religiosa de la ciu-
dad. Sin ella, Jerusalén no podia subsistir. Jerusalén era una ciudad sin
base metropolitana.

2) Una parte, nada insignificante, de la poblacién dependia direc-
tamente del templo. Aunque podia pagar buenos salarios, no siempre
era asi, de modo que los trabajadores del templo hicieron huelga una
vez, reclamando un aumento salarial del 100% (bYom 38a). El salario
se pagaba también por horas (4ntiquitates 20, 220). La importancia
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social del templo como la del mayor empleador en Jerusalén se debe
a los periodos de su construccion, que duré desde los afios 20-19 a.C.
hasta los afios 62-64 d.C. Herodes, al comienzo, habia dado empleo a
11.000 trabajadores (dntiquitates 15, 390). Cuando finalizaron las
obras, el numero de trabajadores, segun Josefo, era de 18.000, para
quienes habia que buscar nuevas posibilidades de empleo (Antiguitates
20, 219s). El aumento (sugerido por Josefo) del nimero de trabajado-
res empleados resulta tanto mas asombroso, por cuanto los trabajos im-
portantes se habian terminado ya en tiempo de Herodes. ;Daba el tem-
plo empleo a més personal del absolutamente necesario? Ya en tiempo
de Herodes, su construccion habia adquirido el cardcter de un progra-
ma de creacion de empleo. De esta manera, podia ocupar, entre otros,
a 1.000 sacerdotes pobres, dando asi una utilidad econémica al tesoro
del templo.

3) Ademas, el templo ofrecia ventajas juridicas para toda la ciu-
dad: recurriendo a la santidad de la urbe, no resultaba dificil conseguir
reducciones de impuestos. Un fingido edicto del monarca sirio Deme-
trio con extensas exenciones de impuestos muestra hacia dénde se
dirigian los deseos de los jerosolimitanos (1 Mac 10, 25ss). Por dos
veces se hallan atestiguadas reducciones de impuestos concedidas es-
pecialmente a Jerusalén: en una ocasion el legado sirio Vitelio remitié
el impuesto sobre las actividades economicas para los frutos vendidos
en el mercado de Jerusalén (Antiquitates 18, 90); en otra ocasion,
Agripa I renuncio6 al impuesto sobre el patrimonio que pesaba sobre
algunas de las casas de Jerusalén (Antiquitates 19, 299). Estas reduc-
ciones de impuestos representaban una preferencia concedida a la ciu-
dad por encima del resto del pafs; eran un premio por su buena con-
ducta politica.

Queda claro, por tanto, que la actitud moderada de los jerosolimi-
tanos se basaba en los intereses comunes que tanto el pueblo como la
aristocracia tenian en que se conservara el status quo de la ciudad y
del templo. Por el contrario, todos los movimientos de renovacion ra-
dicados en las zonas rurales se hallaban necesariamente en oposicion
al templo, que representaba el sistema social y religioso existente. Je-
slis profetizé la pronta destruccion y reedificacion del templo. Los
esenios reprobaban el culto divino celebrado en él. El movimiento de
la resistencia —y, dentro de él, especialmente los zelotas— dieron muer-
te a gran parte de la aristocracia del templo y llevaron a cabo una re-
forma decisiva del mismo. En tales cambios no podia hallarse intere-
sada la poblacion urbana de Jerusalén. Cuando se producian alborotos
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en Jerusalén, se trataba casi siempre de la defensa del statu quo, en
contra de las intromisiones de los romanos. Se protegia a la ciudad
del templo contra la introduccién de emblemas paganos o se oponia
resistencia a la utilizacion del dinero del templo para usos profanos
(Antiquitates 18, 55ss; Filon, De legatione ad Gaium 276ss; De bello
Tudaico 2, 293ss). Puesto que los movimientos de renovacidén no
aceptaban el templo, y con ello iban en contra de los intereses de los je-
rosolimitanos, tenian dificultad para asentarse en Jerusalén. Lo mis-
mo sucedié con el movimiento de Jesus. La prediccion de un nuevo
templo, no edificado ya por hombres (Mc 14, 58), no satisfacia cier-
tamente los intereses de quienes dependian de él de manera directa o
indirecta.

4) Jerusalén como lugar de la crisis

Las tensiones entre la ciudad y el resto del pais contribuyeron al
fracaso de Jesus en Jerusalén. Asi se desprende también del relato de
la pasion. El sanedrin piensa undnimemente que no conviene arres-
tar a Jests en la fiesta de la Pascua; no hay que suscitar alborotos en-
tre el pueblo (Mc 14, 2). Por el «pueblo» puede entenderse Ginicamen-
te el gentio que afluia de todo el pais para la celebracion de la fiesta,
porque la poblacion urbana de Jerusalén se hallaba siempre presente
en la ciudad. Segiin el relato de la entrada triunfal en Jerusalén, Jesus
tenia simpatias entre los peregrinos que acudian a la fiesta. Pero, para
las autoridades encargadas del orden publico, el movimiento de Jesus
era ya sospechoso porque procedia de Galilea (Mc 14, 67.70). Este
movimiento no era para ellos sino un caso mas de las convulsiones
que, procedentes del resto del pais, hacian su entrada en la ciudad. Dos
acusaciones se formulaban contra Jesis: su pretension de ser el Mesias,
y su profecia acerca del templo. La aristocracia se interesaba principal-
mente por saber si él era el Mesias (Mc 14, 61s; 15, 31s). Acentuaba,
lo mismo que Pilato (Mc 15, 2), los aspectos politicos de la actuacién
de Jestis. Por el contrario, la profecia contra el templo fue aducida por
acusadores anonimos, quizés por portavoces del pueblo (Mc 14, 58;
15, 29s). Por ejemplo, los que trabajaban en la edificacion del templo
tenian que sentirse inquietos por su anunciada destruccion —;por in-
tervencion divina?, jpor actos de sabotaje?, ;quién iba a saberlo?—.
Otras personas se hallaban vinculadas al templo por otros intereses.
Por eso, es probable que Jests no so6lo se viera en conflicto con Ia aris-
tocracia local y con los romanos, sino también con el pueblo de Jeru-
salén. Este conflicto no puede reducirse a la confrontacion entre la cla-
se baja y la clase alta. Se sobreponian a €l factores socioecolégicos. El




La crisis de la sociedad judia 189

pueblo de Jerusalén rechazaba a Jesus (Mc 15, 11). Pero una persona
perteneciente a la clase alta del pais, José de Arimatea, simpatizaba
con él (Mc 15, 43).

Mas tarde, el movimiento de Jesus se asentd en Jerusalén. Estaba
representado en esta ciudad por grupos marginales: por un lado, por
personas que desde Galilea se habian trasladado a Jerusalén (como Pe-
dro y Santiago; Gal 2, 8s); por otro, por helenistas, es decir, por judios
de la Diaspora que eran de lengua griega (Hch 6, 1s; Mc 15, 21). En-
tre ambos grupos existian probablemente tensiones debidas al diferen-
te nivel socioecondmico: los pescadores y campesinos que se habian
trasladado de Galilea, tenian seguramente peor situaciéon econémica
que las personas que, por motivos piadosos, se habian asentado en Je-
rusalén a fin de poder vivir cerca de la ciudad santa. Desde luego, no
es casual que un judio de la Diaspora hiciera un notable donativo a la
comunidad de Jerusalén (Hch 4, 36s). Los que hacen donativos quie-
ren influir también a menudo en la distribucion del dinero. Asi parece
haber ocurrido también en la comunidad de Jerusalén. Los helenis-
tas®!, entre quienes suponemos que se hallaba el mayor nimero de do-
nantes, se quejaban de que sus viudas salian perjudicadas en la distri-
bucién de alimentos. Este conflicto, segiin Lucas, fue ocasion para que
se efectuara una separacion en la organizacion de los grupos (Hch 6,
1ss). El conflicto fue «resuelto» desde el exterior, ya que el grupo he-
lenista fue expulsado de Jerusalén (Hch 8, 1). Pero las comunidades
fundadas por ellos en el extranjero siguieron apoyando a los «pobres»
en Jerusalén (Hch 11, 27ss; Gal 2, 10). Las diferencias socioeconomi-
cas entre ambos grupos se mantuvieron.

Sintesis

El movimiento de Jests, lo mismo que otros movimientos de reno-
vacidn internos del judaismo, tenia sus raices en el interior del pais,
con un claro distanciamiento con respecto a las nuevas pequefias capi-
tales y centros de mercado que habian surgido recientemente: Séforis
y Tiberfades. Tanto en relacion con la metropoli judia como en rela-
cion con las ciudades-repiblica helenisticas se observa una actitud
ambivalente; por un lado, seguia aceptandose firmemente la posicion
central de Jerusalén; por otro, se rechazaba la forma actual del templo,
el centro de la ciudad. Por una parte, se sentia desconfianza hacia la

61. Sobre ellos, cf. M. Hengel, Zwischen Jesus und Paulus: ZThK 72 (1975) 151-
206; G. Theissen, Hellenisten und Hebrder (Apg 6, 1-6), en H. Lichtenberger (ed.), Ges-
chichte — Tradition — Reflexion. Ill, Friihes Christentum, Tubinga 1996, 323-343.
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poblacién helenistica; por otra, se sentia sorpresa por la apertura de
esa poblacion, y se le atribuia mayor disposicion para la conversion
que la existente entre algunos judios. Pronto fueron las ciudades los
centros del nuevo movimiento. En Jerusalén surgié una importante co-
munidad local; luego surgieron también en Damasco, Cesarea, Antio-
quia, Tiro, Sidén y Tolemaida (Hch 9, 10ss; 10, 1ss; 11, 20ss; 21, 3ss;
27, 3). En las ciudades helenisticas el movimiento de Jeslis encontré
las puertas abiertas, porque ofrecia en perspectiva una solucién para
las tensiones entre judios y gentiles: un judaismo universalista que es-
tuviera abierto hacia el exterior. Pero en el centro de ese judaismo te-
nia que hallarse Jerusalén. El movimiento de Jesis era también un mo-
vimiento interno de renovacion del judaismo, porque queria dar a
Jerusalén una posicion central dentro de la «ecumene» de aquel en-
tonces. Tan sdlo la destruccion del templo sepultd este suefio entre las
ruinas.

3. Factores sociopoliticos: un pals en crisis crénica de constitucion

(Hasta qué punto era politico el movimiento de Jestis? El mundo
antiguo entendid la politica como la tarea de realizar una vida lograda
dentro de una sociedad. Por el contrario, en la edad moderna la politi-
ca se define casi siempre como el arte de adquirir y de conservar el
poder®?, como «tendencia a participar en el poder o a influir en la dis-
tribucion del mismo, ya sea entre estados, o bien, dentro de un estado,
entre los grupos de personas incluidas en é1» (Max Weber)®. El poder
es toda oportunidad de imponer la propia voluntad en una relacién so-
cial. Existen tres posibilidades®*: se puede ganar a otros facilitindoles
ventajas; entonces se ejerce el poder donativo por medio de atenciones
y se fomenta el poder realizando pagos, haciendo regalos o de alguna
otra manera. Se puede adquirir también poder sobre otros mediante la
coaccion, amenazandoles con causarles dafios o causandoselos efecti-
vamente, valiéndose para ello de la policia y del ejército; se ejerce asi
un poder coercitivo. Finalmente, se puede ganar a otros, convencién-

62. Cf. V. Sellin, articulo Politik, en Geschichtliche Grundbegriffe 4, Stuttgart
1978, 789-874, especialmente 790.

63. M. Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, Tubinga 31977, 822. Sin embargo, en
su estudio Der Beruf zur Politik, en Id., Soziologie. Weltgeschichtliche Analysen. Politik,
edicion a cargo de J. Winckelmann, Stuttgart 1964, M. Weber mantiene un concepto
més amplio de la politica, cuando aboga en favor de una ética de la responsabilidad.

64. Cf. A. Etzioni, The Active Society, Londres 1978. Denomina el poder donativo
como poder «utilitarista».
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dolos por medio de un poder persuasivo. El poder (donativo o coerci-
tivo) aceptado en virtud de convicciones, se convierte en el «dominio»
que es reconocido como legitimo por los dominados. Podemos distin-
guir tres formas de legitimacion: por medio del carisma, las personas
adquieren reconocimiento sin emplear medios coactivos o sin apoyar-
se en tradiciones e instituciones. Por medio de la tradicion (como es la
de ser un eslabdn en una linea dinéstica), las personas poseen ya siem-
pre un reconocimiento, sin tener que imponerlo por la fuerza. Por me-
dio de la ley, las personas se legitiman restringiendo por medio de re-
glas el dominio arbitrario. Queda claro asi que cuanto mayor sea la
legitimidad del dominio, tanto mas quedaran reducidas a segundo pla-
no la violencia y la amenaza de su uso. Cuanto mas se motive a las per-
sonas por medio de convicciones, tanto mas podra renunciarse a las do-
naciones y a la coaccion. Y viceversa.

a) El fenomeno. el dominio teocrdtico y el movimiento teocrdtico
radical

Josefo afirma que la sociedad judia es una «teocracia», es decir
(literalmente), un dominio ejercido por Dios (Contra Apidn 2, 165).
Teoricamente, para ese pueblo, Dios se encontraba al frente de la co-
munidad: esto se hallaba en consonancia con antiguas tradiciones is-
raelitas (cf. 1 Sm 8, 7; Sal 47; Is 33, 22; Sof 3, 15). Pero, de hecho, el
«dominio ejercido por Dios» era dominio ejercido por la aristocracia
sacerdotal. Sin rodeos lo afirma Josefo, cuando escribe: «La aristo-
cracia y el vivir en ella es lo mejor. No debe apoderarse de vosotros
ningin deseo de otra forma de gobierno (politeia), sino que debéis es-
tar contentos con aquella en la que tenéis a las leyes como seflores, y
hacéis todo conforme a ellas. Porque Dios debe bastaros como sobe-
rano» (Antiquitates 4, 223). Por eso, no hay contradiccion alguna en
que Josefo, en otro lugar, afirme que la sociedad judia es una «aristo-
cracian (Antiquitates 20, 229): los sacerdotes pretendian representar el
sefiorio de Dios. E! fundamento para el dominio ejercido por ellos era
la tord. Esta les conferia legitimidad, pero los cuestionaba también,
cuando alguien pensaba que ellos no cumplian la ford o cuando no es-
taban legitimados dindsticamente. No todos reconocian el dominio
ejercido por cualesquiera sacerdotes. La tension entre lo que pretendia
ser una teocracia y la aristocracia fue constantemente un terreno abo-
nado para movimientos en favor de una teocracia radical, que propug-
naban la teocracia de Yahvé en contra de sus mediadores teocréticos.
Estos movimientos buscaban nuevos mediadores para sustituir a la
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aristocracia sacerdotal. Los esenios, por ejemplo, vacilaban entre la
esperanza de un nuevo sumo sacerdote y la esperanza de un nuevo rey,

y resolvian este dilema subordinando el Mesias rey al Sacerdote de los.

ultimos tiempos (1QSa 2, 11ss) y situando por encima de ellos a un
Profeta (1QS 9, 11). Los zelotas, en la guerra de los judios, sustituye-
ron a los comprometidos sumos sacerdotes por un sadoquita. Otros
grupos de la resistencia esperaban a Menahem como rey mesidnico. A
su vez, otros judios aguardan todavia en el ultimo instante la salvacion
en virtud de la promesa de profetas. Sin embargo, muchos judios po-
dian renunciar a personajes mediadores y esperaban un reinado direc-
to de Dios.

El movimiento de Jesus era un movimiento de teocracia radical.
Jesiis mismo sostenia un monoteismo consecuente: él esperaba que el
solo y unico Dios se impusiera universalmente. Todo lo que se oponia
a la voluntad divina, el poder demoniaco de Satanas y el pecado del
hombre, serian pronto vencidos. El reinado de Dios seria inminente y
comenzaria de manera oculta ya en el presente. Como representante
de este reinado de Dios, Jesus ejercié indudablemente poder en el sen-
tido definido anteriormente®: €1 ejercia poder donativo, prometiendo
a sus seguidores salud fisica y patria social en este mundo, y ademads
salvacion y reconocimiento en el mundo futuro. Jestis activaba espe-
ranzas de que €l iba a ejercer dominio coercitivo, y fue crucificado a
causa de esas esperanzas —en virtud de la acusacién politica de que él
era el rey de los judios—. Pero, sobre todo, él ejercia poder persuasivo:
convencia a la gente de su mensaje acerca del «reino de Dios», un rei-
no en el que el solo y unico Dios iba a imponerse pronto. La venida de
ese reino la realiz6 Jesus en acciones simbélicas como la de sentarse a
la mesa con marginados, el nombramiento de doce discipulos como
soberanos de Israel, el envio de sus discipulos, la entrada triunfal en
Jerusalén, o la purificacion del templo como correccion de la manera
en que se practicaba el culto. En lugar de la politica de la violencia él
ejercio la «politica del simbolo»®. Jests ensefiaba a sus discipulos que

65. N. A. Resaeg, Jesus from Galilee and Political Power, tesis doctoral, Oslo 1990,
p. VIII, utiliza cuatro categorias para analizar politicamente la actuacién piblica de Je-
sus: 1) demands/benefits, 2) sanctions, 3) personal positions (institutions, roles), 4)
ideology (the issue of legitimacy). Segtin las categorias utilizadas anteriormente, 1) los
beneficios son poder donativo, 2) las sanciones son poder coercitivo, 3) las posiciones
personales corresponden al ejercicio del dominio por carismaticos, dominadores di-
nasticos, burécratas, 4) la ideologia es la legitimacion del dominio en virtud del poder
persuasivo.

66. Sobre la politica del simbolo, cf. A. Dorner, Politischer Mythos und simbolis-
che Politik, Opladen 1995,

S
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no habia que resistir al mal. Por eso es considerado incluso hoy como
un tipico representante de una ética de sentimientos apoliticos®’. En
realidad, é1 estaba mas dispuesto a ser victima de la violencia y de la
agresion que a ejercer, ¢l mismo, la violencia. Al final, fue una victi-
ma de la violencia politica.

El reinado de Dios, realizado con tal «ejercicio del poder», impli-
caba conflictos con otras estructuras de dominio: con cindades-repu-
blica y principes, con la aristocracia local y con el Imperio romano.
Dos veces oimos hablar de tentativas de deshacerse de Jesus «expul-
sandolo del pais»: en primer lugar, le piden en la ciudad-repiiblica de
Gadara que abandone el pais (Mc 5, 17). Alli habia expulsado a un
demonio llamado «legi6n». La alusion politica esta bien clara: los de-
monios se hallan en lugar de los romanos®. Ademas, oimos hablar de un
conflicto con el principe herodiano Antipas, que cree reconocer en Je-
stis al Bautista que habria resucitado (Mc 6, 14), e intenta deshacerse
de él expulsandolo (indirectamente) del pais. Los fariseos le advierten de
las intenciones de Herodes: «Sal, marchate de aqui, porque Herodes
quiere matarte» (Lc 13, 31). Los conflictos se van intensificando en Je-
rusalén. Mediante una accion simboélica, realizada en el templo, Jesis
provoca a la aristocracia del templo. Esta prepara una acusacién contra
ély le entrega al prefecto69 Por medio de la entrada triunfal en Jerusa-
1én, una accidn mesianica simbdlica, Jesus provoca a los romanos. Es-
tos temen que Jesis, como «rey de los judios», vaya a provocar albo-
rotos ¢n el pais (Mc 15, 26). Los romanos son los responsables de la
ejecucion de Jesus. Asi lo prueban la crucifixion como la forma de pe-
na de muerte infligida por los romanos, y la situacion juridica general:
los romanos, en sus provincias, se reservaban el derecho de aplicar la
pena de muerte. Tan s6lo los principes vasallos (como Herodes Antipas)
podian aplicarla independientemente. Parece que, después de la muer-
te de Jesus, la relacion del movimiento de Jesus con los romanos (en

67. Asi piensa, por ejemplo, Max Weber, Der Beruf zur Politik, 167-185.
68. Esta interpretacion politica se deriva de T. Reinach, Mon Nom est Légion: REJ
47 (1903) 172-178, y fue desarrollada por mi sin tener conocimiento de ello: G. Theis-
sen, Urchristliche Wundergeschichten, Giitersloh 1974, 71998, 252s; Id, Colorido local y
contexto histérico en los evangelios, Salamanca 1997, 125-127. R. D. Aus, My Name is
‘Legion’, Dallas y otros lugares 2003, 1-100, mostré que el personaje del poseso fue ela-
borado a partir del modelo de Sansén. El rechaza una interpretacion polmca (sin hacer
referencia a la literatura secundaria mencionada anteriormente), pero, a mi parecer, apor-
ta buenas observaciones que pueden apoyarla. Muestra que el hecho de que los cerdos
murieran ahogados puede interpretarse a la luz del Exodo: jel ejército de Faraon perece
ahogado en el mar!
69. Lamanera de actuar contra el profeta posterior Jesus, hijo de Ananias, muestra
que semejante manera de proceder era posible en dos etapas (De bello fudaico 6, 300).
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Palestina) se hizo menos tensa. Ninguna de las persecuciones que no-
sotros conocemos puede imputarseles a ellos: la ejecucion de Esteban
fue un acto de linchamiento (Hch 7, 51ss). La ejecucion de Santiago
se efectud en tiempo del rey Agripa I (Hch 12, 1ss). Santiago, herma-
no del Sefior, fue ejecutado, a instancias del sumo sacerdote, durante
un periodo en que estaba vacante provisionalmente el cargo de procu-
rador. Los romanos desaprobaron el proceder del sumo sacerdote ylo
destituyeron de su cargo (4ntiquitates 20, 197ss). En otras ocasiones,
mas bien, los romanos protegian a los cristianos: el decurion Cornelio
se adhiri6 al nuevo movimiento (Hch 10, 1ss); Pablo fue preservado
por un oficial romano de una conspiracion para darle muerte (Hch 23,
12ss). En la alborotada Palestina, el movimiento de Jesiis se contaba
entre los grupos que buscaban la conciliacién y que eran moderados.
No existia necesidad alguna de perseguir a ese grupo. Pero las autori-
dades romanas no llegaron a darse cuenta de ello sino después de la
muerte de Jests.

b) Analogias: corrientes de teocracia radical en el Judaismo

Ya en el Nuevo Testamento se hace referencia a analogias con el
movimiento de Jesus. Sus seguidores son comparados en el libro de
Hechos con los movimientos de Judas y de Teudas (Hch 5, 36ss). El
movimiento de Jesis tiene que distinguirse de otros «mesias» y «pro-
fetas» (Mt 24, 24ss). Jestis mismo se lamenta de que lo traten «como a
un ladrén» (Mc 14, 48). A pesar de toda la polémica, aparecen inclu-
so paralelismos claros con los fariseos: también ellos expulsan demo-
nios (Mt 12, 27), y también ellos creen en la resurreccién Mc 12,
18ss). Tan s6lo los esenios no se mencionan en ninguna parte del Nue-
vo Testamento; podrian aparecer veladamente detras de algunos «doc-
tores de la ley», pero eso es inseguro.

En todas esas analogias se reconocen diversos tipos de movimien-
tos teocraticos radicales™: podemos distinguir entre movimientos ca-
rismaticos y movimientos programaticos. Y podemos distinguir, ade-
mas, entre los que confiaban primordialmente en la accidn de Dios o
los que veian necesaria la intervencion humana. Un profeta carism4-
tico dice lo que ha de ser, un programa que ha de realizarse. Los mo-
vimientos programaticos son mas independientes de las distintas per-
sonalidades; los movimientos carismaticos dependen de ellas. Una
segunda nota distintiva son las diferentes concepciones acerca de la

70. Cf. también la tipologia en M. Ebner, Jesus in seiner Zeit, 90.
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accion de Dios. Una de dos: o Dios actia sin condiciones, pero espe-
ra una accion humana consecuente con la actuacion divina; o Dios
vincula condicionalmente su actuacién a que los hombres cooperen.
En el primer caso, el centro lo ocupa la confianza en Ia intervencion
de Dios; en el segundo, el centro lo constituye la motivacion para la
actividad humana. No se puede establecer una distincion nitida. Si se
quiere integrar el movimiento de Jesus en esas categorias, podremos
afirmar que el movimiento de Jesus era un movimiento carismatico,
en cuyo centro se hallaba un personaje profético que suscité esperan-
zas mesidnicas. Su concepto de la accion era un sinergismo consecuti-
vo: la accidén de Dios obliga a los hombres a obrar por si mismos, pe-
ro es absolutamente anterior a los actos humanos. En el caso de Jests,
la confianza en Dios incide en la actividad propia y espontanea del
hombre. El hombre confia como un labrador que confia su semilla a la
tierra, para que fructifique «por si misma» (automdte) (Mc 4, 26-
29)7. Pero en un aspecto los nuevos movimientos tenian una convic-
cién comun: Dios, en el presente, obra activamente por medio de hom-
bres. Todos los judios estaban convencidos de que Dios, por un lado,
actud en el pasado, pero que, por otra parte, actuara de nuevo en el fu-
turo. En el pasado Dios cred el mundo, saco de Egipto a Israel y le dio
la Ley. En el futuro Dios intervendrd de nuevo activamente en los
acontecimientos del mundo, destruira todo lo que es contrario a él y
traera un mundo nuevo. Pero en el momento presente Dios actiia invi-
siblemente o por medio de dngeles”. Todos los movimientos de reno-
vacion estan convencidos ademdas de que Dios actia ya ahora en la
conversion de los hombres y en la renovacion de Israel. Su accién se
halla mediatizada por hombres. En el caso de Jests lo caracteristico es
que Jesus interpretaba este acontecer presente como comienzo de la
accion de Dios al fin de los tiempos. jEl juicio y el reino de Dios se rea-
lizan en este acontecer poco aparente que se estd efectuando ya en el
presente en la tierra!

71. Para la fundamentacion mas detallada de esta discutida perspectiva, cf. G. Theis-
sen, Der Bauer und die von selbst Frucht bringende Erde: ZNW 85 (1994) 167-182.

72. Esta interpretacién del presente como de un tiempo alejado de Dios, suele
asociarse casi siempre con el hecho de que unicamente Jesus vuelve a ensefiar la ac-
ci6n inmediata de Dios. Asi lo afirma G. Bornkamm, Jesus de Nazaret, Salamanca
31982, 58, y H. Stegemann, Essener, 321ss. A mi parecer, un rasgo comun de todos
los movimientos de renovacion es que consideren la conversion y renovacion de los
hombres como una accién de Dios; pero Jesus las valora como un acontecimiento es-
catolégico. Por eso G. Bornkamm introdujo con razén el concepto de la «inmediatez»
como concepto para la interpretacion de Jesus. J. D. Crossan, Jesus, desarrollo ulte-
riormente esta interpretacion: Jesus propugna un «unbrokered kingdom». El parece
no conocer a su predecesor.
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movimientos movimientos

programaticos carismaticos
Confianza en la accién de Dios, |esenios movimientos
que precede a la accién humana proféticos
(sinergismo consecutivo)
Motivacion para la accién movimiento de la movimientos
humana como condicién para resistencia (entre mesianicos
la accién divina otros, el de Judas Galileo) | populares
(sinergismo condicional)

1) Movimientos proféticos: confianza en la liberacion por Dios

Varios movimientos proféticos prometian en el siglo I d.C. una in-
tervencion milagrosa de Dios como repeticion de actos salvificos rea-
lizados en el pasado: el Bautista atrafa a personas al desierto y enlaza-
ba con promesas del Antiguo Testamento. Israel debia renovarse una
vez mds en el desierto. Su soberano territorial, Herodes Antipas, lo
mand6 ejecutar por temor a que se produjera una revuelta (Antiquita-
tes 18, 118). El Bautista exigfa con insistencia la accién humana. Su
concepto de la accion se presenta de distintas maneras en la tradicién.
El Nuevo Testamento le atribuye un sinergismo consecutivo: el bau-
tismo obliga a producir frutos de arrepentimiento (Lc 3, 7-17). Por el
contrario, Josefo le atribuye un sinergismo condicional: el Bautista
habria exhortado a los judios a «practicar (primeramente) la virtud ya
ejercer la justicia en las relaciones de unos con otros y la piedad ha-
cia Dios y (luego) a venir a recibir el bautismo. Porque sdlo asi pare-
cia que el bautismo era realmente grato [a Dios], cuando lo practica-
ban no sélo para conseguir el perdén de los pecados, sino para la
purificacion del cuerpo, sobre todo si el alma habia sido ya purificada
anteriormente por medio de (una vida en) la justicia» (dntiquitates 18,
117). Segun Josefo, el Bautista admitia unicamente al bautismo a per-
sonas que ya se habian convertido anteriormente. Segin los evange-
lios, el Bautista admitia a todos los que estaban dispuestos a conver-
tirse. Jestis no bautizaba. El estaba convencido de que el perddn de los
pecados puede conseguirse tnicamente —sin el bautismo— por medio
de la oracién dirigida a Dios. También en la tradicién sobre Jesus en-
contramos acentos diversos: en la version que ofrece Mateo del pa-
drenuestro, los orantes confiesan que han perdonado ya a quienes les
habian ofendido. Por eso Dios puede perdonarlos. Esto es un sinergis-
mo condicional (Mt 6, 12; cf. 6, 14s). Por el contrario, en la version de
Lucas, los orantes se comprometen a perdonar ellos, por su parte, en
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virtud de la gracia recibida de Dios. El tercer profeta de los afios vein-
te y treinta era un samaritano que queria encontrar en el Monte Gari-
zin los objetos del templo que habian desaparecido (Antiquitates 18,
85ss). Este profeta no era un quietista: sus seguidores estaban arma-
dos, pero no sabemos de qué manera relaciond la accién divina y la
humana. Los tres profetas mencionados hasta ahora querian lograr un
culto renovado —en el desierto, en Jerusalén o en el Monte Garizin—.
Pero el culto tradicional conseguia entonces, una vez mdas, una nueva
plausibilidad y legitimidad: en la crisis de Caligula ese culto habia si-
do puesto en tela de juicio por el intento de erigir su estatua en el tem-
plo de Jerusalén. Desde entonces la critica profética contra el culto ce-
lebrado en el templo de Jerusalén se «suavizd» un poco. Después de la
crisis de Caligula, vinieron profetas que prometian un nuevo éxodo o
una nueva conquista del pais: Teudas prometia que volverian a abrir-
se las aguas del Jordan para dar paso a los israelitas (Antiquitates 20,
97ss); otro profeta prometia que iba a repetirse el milagro de Jerico al
derribarse las murallas de Jerusalén (Antiquitates 20, 167ss); Jonatan
prometia milagros en el desierto (De bello Iudaico 7, 438; cf. Anti-
quitates 20, 167s). Todos los profetas se dirigian con sus seguidores al
lugar donde se esperaba el milagro. En cada una de esas ocasiones los
romanos intervinieron rapidamente, causaron un bafio de sangre o
arrestaron al cabecilla. Todos estos profetas aguardaban de Dios mis-
mo el giro decisivo que cambiaria las circunstancias. De esta manera
ponian en actividad a sus seguidores y propugnaban, por tanto, un si-
nergismo consecutivo.

2) Los esenios: confianza en la eleccion para obedecer a la tora

Los esenios procedian de un movimiento carismatico de arrepen-
timiento y conversion. Eran considerados como pacificos (De bello
ludaico 2, 135), mas ain, como pacifistas (Filon, Quod omnis probus
liber sit 89-91). Herodes les eximid, por gjemplo, del juramento (4n-
tiquitates 15, 371) y pudo ganar a uno de sus profetas como propa-
gandista de su reinado (4nfiguitates 15, 373ss). Sin embargo, la apa-
riencia pacifica es engafiosa. Esos curiosos «pacifistas» sofiaban con
una inminente carniceria, en la que ellos, juntamente con los angeles
de Dios, habrian de dar muerte a todos los hijos de las tinieblas (y en-
tre ellos se contaban todos los extranjeros y los renegados que habia
en el pais; cf. el Rollo de la Guerra 1QM). A diferencia del movi-
miento de la resistencia, renunciaban a imponer en el presente la vo-
luntad de Dios por medios terroristas, pero en cambio gozaban pen-
sando en el gran terror que habria de producirse al fin de los tiempos.
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En esa ocasion, «el dominio real» perteneceria finalmente al Dios de
Israel (1QM 6, 6s). Probablemente, en la rebelion judia se veia el co-
mienzo de la gran guerra del fin de los tiempos: un esenio llamado
Juan aparece en esa rebelion como comandante en jefe de partes de
Judea (De bello Iudaico 2, 567); 1os esenios, durante la guerra, fueron
cruelmente torturados (De bello Iudaico 2, 152s); el asentamiento de
Qumrén fue destruido. La idea que ellos tenian de la accién corres-
ponde a un sinergismo consecutivo. Dios eligi¢ a la comunidad (1QS
4,22; 11, 7). El determina la conducta de cada individuo. Josefo les
atribuye un riguroso determinismo (Antiquitates 13, 172). La salva-
cién, en realidad, se fundamenta tinicamente en la misericordia de
Dios: «Tan sélo por tu bondad llega un hombre a ser justo y por (tu) ri-
ca misericordia» (1QH 13, 16s). La eleccién obliga a una rigurosa
obediencia a la ford. Al mismo tiempo, esos esenios esperan sefialar-
se activamente en el futuro: cuando llegue el fin de los tiempos, irdn a
la guerra. Hasta entonces permanecen tranquilos. En esto se diferen-
cian del movimiento de la resistencia.

3) El movimiento de la resistencia: motivacién para la actividad
humana

A lo largo de varias generaciones, el movimiento de la resistencia
persiguié un levantamiento general contra los romanos. Proclamaba «a
Dios como el tnico Sefior» (De bello Tudaico 7, 410; Antiquitates 18,
23). Ese sefiorio tinico de Dios se imponia por medio de una coopera-
cion entre el hombre y Dios. Segtn Josefo, Judas Galileo y el fariseo
Sadduk incitaron a la rebelién con el siguiente argumento: «Dios esta-
ria dispuesto inicamente a ayudarles, si ellos ponian por obra sus pro-
pias resoluciones enérgicamente» (Antiquitates 18, 5). Los represen-
tantes de esta doctrina no eran pretendientes a la categoria de rey
mesidnico. Es verdad que, segin el relato de Josefo en las Antigiieda-
des de los judios, Judas, hijo de Ezequias, habria aspirado a ejercer el
poder de un monarca (4ntiquitates 17, 272), pero, segun el relato pa-
ralelo existente en La guerra de los judios, él se opuso a todos los que
querian hacerse con el poder (De bello Iudaico 2, 56). Diez afios mas
tarde, vuelve a aparecer en primer plano (o bien otro Judas™). Ahora
rechaza todo sefiorio humano, y quiere reconocer a Dios como tinico
Sefior. No expresa pretensiones mesianicas con respecto a su propia
persona, sino que actiia como representante de una doctrina de teocra-

73. En favor de su identidad aboga M. Hengel, Zeloten, 337ss; en contra, D. M.
Rhoads, Israel in Revolution, 50s.
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cia radical™. Prosigue, por tanto, la misma trayectoria que Judas, hijo
de Ezequias: «Reprochaba [a los habitantes de la provincia de Judea]
que soportasen el pago de tributos a los romanos y que, ademas de a
Dios, se sometiesen a otros sefiores mortales» (De bello Iudaico 2,
118). Sus partidarios tienen «un invencible amor a la libertad, porque
reconocen a Dios como tnico caudillo y sefior» (Antiquitates 18, 23).
Esto no excluye el que Judas haya legado su poder personal a sus des-
cendientes: uno de ellos se presentd, al comienzo de la guerra de los
judios, «como un rey» (De bello Iudaico 2, 434). Dios, seguramente,
no debia ser «el Ginico» en reinar. Por lo menos, los contemporaneos,
a pesar de las consignas que hablaban del dominio tnico de Dios, y
que hablaban del pueblo, de la Ley o de la razon, veian qué grupo era
entonces el que queria minar sus pretensiones de proclamar el dominio
unico de Dios.

Problemas comparables los encontramos también en el movimien-
to de Jesus. También en é1 se hallaba, sin vinculacion, el reinado regio
de Dios junto a la esperanza de un reinado del Hijo del hombre. Tam-
bién en él el reinado del Hijo del hombre significaba concretamente:
reinado de sus seguidores (Mt 19, 28). En general, en el «reinado uni-
co de Dios» y en el «reinado regio de Dios» se trata de parecidas con-
cepciones de teocracia radical. Jesls era quizds sospechoso para las
autoridades a causa de su predicacion del reino de Dios, una predica-
¢ion de teocracia radical. Era comparable, ademas, el ethos a-familiar
de Jesus. Es verdad que, en el movimiento de Jesus, nadie queria ma-
tar a amigos y parientes a causa de fines superiores (asi en Antiquita-
tes 18, 23; De bello Iudaico 7, 266), pero también exigia el aborreci-
miento hacia todos los parientes (Lc 14, 26). Finalmente, observamos
en ambos movimientos una vacilacion entre una doctrina teocrética ra-
dical sin mediador mesianico (asi lo vemos en Judas Galileo y proba-
blemente en el Jestis histérico) y expectativas de mesianismo regio.
Claro que estas expectativas no las encontramos sino en los descen-
dientes de Judas Galileo —asi como Jesus no fue contemplado clara-
mente como Mesias y Cristo sino en las interpretaciones posteriores—.

74. El hecho de que Josefo sitie junto a é1 a un segundo maestro, al fariseo Zadduk
(Antiquitates 18, 4), no concuerda bien con ambiciones monéarquicas. Mas bien habria
que comparar a ambos con los «sofistas» Judas y Matias que, hacia el final del reinado
de Herodes I, incitaron a la destruccion del guila dorada, que habia sido colocada en
el templo (De bello Iudaico 1, 648ss). También ellos actuaban mediante su poder per-
suasivo. El hecho de que también Judas Galileo actuara principalmente a través de ese
poder, resulta evidente porque Josefo lo menciona solamente a €1, entre todos los albo-
rotadores del siglo I d.C., como maestro y «sofista» (De bello Iudaico 2, 118). Sélo su
doctrina es citada como «cuarta filosofia» junto a las corrientes filosoficas, mas anti-
guas, de los esenios, de los fariseos y de los saduceos (Antiquitates 18, 9.23).
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En todo caso, ambos movimientos eran radicales, por muy diferentes
que fuesen en cuanto a todo lo demas.

4) Movimientos mesidnicos populares: la esperanza puesta en li-
beradores mesianicos

Los pretendientes populares a la condicion de monarca™ practica-
ban un activismo revolucionario. Dos cabecillas de la rebelién, des-
pués de la muerte de Herodes I, difundian en torno suyo un aura me-
sidnica: Simén, un esclavo de Herodes, «se atrevié a cefiirse una
diadema, reuni6 en torno suyo una multitud y, por el delirio de la mul-
titud, fue proclamado rey y esperaba ser digno de ello mas que ningtin
otro» (Antiquitates 17, 274; cf. De bello ludaico 2, 57-59; Tacito, His-
torias 5,9, 2). Josefo explicaba la influencia que ejercia esta persona
por su impresionante apariencia fisica y por las expectativas del pue-
blo: «Se apodero del pueblo una actitud tan irracional, porque no te-
nian un rey nativo que con su habilidad pudiera refrenar a la multi-
tud...» (Antiquitates 17, 277). El segundo pretendiente al trono era el
pastor Atronges. Como en el caso de Simén, se subraya su fortaleza fi-
sica y, ademds, la existencia de cuatro hermanos que le servian como
generales y satrapas (De bello Iudaico 2, 61): «El se cifi6 la diadema y
celebrd un consejo sobre lo que habia que hacer, y todo dependia de la
opinion manifestada por él» (4ntiquitates 17, 279s). Recordaba a Da-
vid, tal como aparece en el Sal 151 (LXX; 11QPsa): por su condicién
de pastor, su buena presencia fisica, la importancia de sus hermanos.
Aunque se oponian a la dinastia real herodiana, esos reyes populares
(a diferencia del posterior movimiento de la resistencia) se orientaban
por un ideal de constitucion monarquica. En esta direccion se desarro-
116 también el movimiento de la resistencia. Porque Menahem, nieto
de Judas Galileo, se manifesté en Jerusalén «como un rey» y «con
vestiduras realesy, al comienzo de la guerra de los judios (De bello Iu-
daico 2, 434 y 444), y, por sus pretensiones de poder, fue asesinado
por el sector de la aristocracia urbana, que al principio habia estado
aliado con él (De bello Iudaico 2, 443).

¢) Intenciones: el potencial critico de la escatologia de la cercania y
de la expectacion del Mesias

La oposicién a la estructura de dominio real se explica wnica-
mente a la luz de las intenciones de la teocracia radical. Todos los

75. R. A. Horsley, Bandits, Prophets, and Messiahs, 88-134.
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movimientos de la oposiciéon querian realizar consecuentemente la
realeza de Dios y esperaban que ésta se efectuara milagrosamente.
Todos propugnaban una marcada escatologia de la cercanfa. Asimis-
mo, el cercano fin del vigjo mundo implicaba siempre el final del do-
minio de los romanos y la llegada de la teocracia tradicional. Porque
la nueva teocracia no debia llegar a través de mediadores teocraticos
establecidos, sino por medio de lideres carisméaticos y de personajes
miticos.

1) La escatologia de la cercania como expresion de la oposicion
politica

En la escatologia de los movimientos proféticos, de los luchadores
de la resistencia y de los esenios existe innegablemente una oposicion
politica. En el caso del Bautista tenemos que deducirla. Esto es posi-
ble, si tenemos en cuenta el contexto contemporaneo inmediato de su
actividad. Poco antes de su aparicién en ptblico, «la asuncién de Moi-
sés» habia avivado de nuevo la expectacién de la cercania™. Esta pre-
supone el destronamiento de Arquelao en el afio 6 d.C. y contiene una
explosiva profecia: los hijos no reinarian durante mas tiempo que su
padre (Asuncién de Moisés [AsMo] 6, 7-9)"". Como los dos hijos to-
davia reinantes habian gobernado durante unos treinta afios, esta ex-
pectativa tenfa que entrar en una fase critica. Esto sucedi6 a mediados
de los afios veinte, cuando muchos aguardaban ya su deposicion o su
muerte. Pero precisamente en ese momento el soberano de Galilea se
vio envuelto en dificultades de politica interior a causa de un enlace
matrimonial, Se caso con Herodias, la mujer de su hermano. La ley
prohibia casarse con ella en vida de su hermano. jJosefo pensaba in-
cluso que Herodias habia pretendido quebrantar conscientemente las
tradiciones de los antepasados! (4dntiquitates 18, 136). De este modo,
el soberano tocé una fibra sensible. Porque los herodianos vulneraban
también en otro aspecto las tradiciones judias: Antipas habia construi-
do su nueva capital, Tiberiades, en el afio 19 a.C., edificandola sobre
un cementerio, lo cual era un sacrilegio. Y en su nuevo palacio hizo

76. Cf.J. Tromp, The Assumption of Moses, Leiden 1993; E. Brandenburger, Him-
melfahrt Moses, en JSHRZ V, 2, Giitersloh 1976, 59-84.

77. Herodes Antipas reiné unos cuarenta afios, y esto significa que reiné mas tiem-
po que su padre Herodes I, quien, asi y todo, lo hizo durante unos treinta y cuatro afios.
El escrito apareci6 cuando todavia no se habia perfilado el largo reinado de Antipas.
Puesto que, para el tiempo que sigui6 al destronamiento de Arquelao, se profetiza un
reinado de personas impias (7, 1-9), no podremos datar el escrito en los tiempos que si-
guieron inmediatamente al destronamiento de Arquelao en el afio 6 d.C. Seria mas plau-
sible fijarlo hacia el aiio 20 d.C.
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que se colocaran estatuas de animales, lo cual suponia un quebranta-
miento de la prohibicion de las imagenes.

El portavoz de la protesta contra esas vulneraciones del derecho
fue Juan Bautista. Criticé la politica matrimonial de Antipas, que, por
otra parte, fue funesta para el propio Antipas, incluso en materia de
politica exterior. Herod{as habia puesto como condicion para su enla-
ce matrimonial que Antipas se separase de su primera mujer. Esta se
anticip6 a su repudio, huyendo a refugiarse con su padre, el rey Are-
tas de los nabateos. A partir de entonces Antipas tuvo que contar con
un poderoso enemigo al sur de su territorio. Durante los afios 34-35 se
produjo una guerra entre ambos. Antipas sufri6 una tremenda derrota,
que el pueblo consideré como el castigo de Dios por el asesinato del
Bautista (Antiquitates 18, 116 y 119). La politica matrimonial, critica-
da por el Bautista, habia originado aquella catastrofe. Habra que tener
en cuenta ademas que el etnarca anterior, Arquelao, hermano de Anti-
pas, habia quebrantado ya las leyes relativas al matrimonio. También
ese hecho habia sido criticado por el pueblo (Antiquitates 17, 349-
353). Arquelao perdié poco después su trono. Su destino se hallaba
bien presente ante los ojos de Antipas y de sus criticos (Antiquitates
18, 118). Si ademas se difundié por el pais una profecia de que el tiem-
po del reinado de Antipas se aproximaba, de todos modos, a su fin; si,
precisamente en esa situacion, un profeta del interior de su pais le ata-
¢d y el monarca se vio a la vez ante nuevos enemigos en materia de po-
litica exterior: entonces es indudable que Antipas se hallaba inmerso
en una situacion critica. Por tanto, hizo que asesinaran al Bautista. Se
trataba de un asesinato politico: una reaccién contra la critica del Bau-
tista, critica que se hallaba inseparablemente asociada con la expecta-
cién de la cercania, sostenida por el Bautista.

Parece que en Jests la critica politica queda mas relegada que en el
caso del Bautista. Pero esa critica es innegable. En cinco tradiciones,
las palabras de Jesils podrian suponer una critica (casi siempre indi-
recta) contra el reinado de Herodes Antipas’:

1) Segun Lc 13, 31s, los fariseos advierten a Jesus de las inten-
ciones de Herodes Antipas. Pero Jesus dice: «Id a decir a ese
zorro: Sabete que expulso demonios y realizo curaciones hoy y
mafiana, y al tercer dia acabaré» [tg]. Antipas quiere deshacer-
se de Jests y envia fariseos para que adviertan «solicitamente»
a Jesus del peligro. Jesus, al enviar de vuelta los fariseos a He-

78. En tres de esas tradiciones (2-4) sospecha también S. Freyne, Jesus and the Ur-
ban Culture, 199-203, una referencia a Herodes Antipas.
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rodes Antipas, demuestra que se ha dado cuenta perfectamen-
te de la estrategia de éste. jEse monarca sabe manejar astutos
ardides!

2) En Mc 10, 42-45 Jesus critica a los soberanos de las naciones,
porque oprimen tirdnicamente a sus pueblos. Contrapone a ese
proceder la renuncia a su condicion de superiores por parte de
los que ejercen una responsabilidad en su comunidad. Entre
aquéllos se cuenta también Herodes Antipas: soberanos que
«piensany» que estan reinando, mientras que lo que hacen es so-
breestimar su propio poder. La ambiciéon de Herodes Antipas
por llegar a ser rey condujo a su derrocamiento. Se contaba,
ademas, entre los que creian reinar sobre naciones (= «genti-
les»), aunque contaban s6lo con unos pocos gentiles dentro de
su territorio.

3) EnMc 3,24 /Lc 11, 17 Jestis escoge la imagen del reino divi-
dido, que necesariamente se desintegrara. Lo hace para recha-
zar la acusacion de que él expulsa los demonios con el poder de
Belcebu. ;Pensara Jesus en la division del reino de Herodes en-
tre sus hijos, y en la esperanza, difundida en el pais, de que es-
tén contados sus dias como soberanos? ; Tendremos aqui el eco
de un subdito de una provincia, que repite la estrategia del di-
vide et impera de los romanos?

4) También las palabras de la cafia agitada por el viento y de los
palacios de los reyes podrian referirse a Herodes Antipas (Lc¢ 7,
24-27). jLa vida lujosa del palacio de Herodes contrastaba con
la vida ascética del Bautista!

5) Finalmente, hay que mencionar aqui las palabras acerca del di-
vorcio: cuando Jests niega tanto al varén como a la mujer el
derecho a divorciarse (Mc 10, 11s /1 Cor 7, 10s), podria tener
presente la practica de los herodianos con respecto al matrimo-
nio: Herodias se habia divorciado y habia exigido que Antipas
se separara de su primera mujer.

Pero no sélo en tales declaraciones (a menudo sélo encubiertas) re-
side la explosiva fuerza politica de la proclamacion de Jesus, sino tam-
bién en su predicacién del reino de Dios. Jesiis expresd en una metd-
fora politica el contenido central de su mensaje. El hecho de que con
la llegada del reino de Dios se eliminara también el reino de los roma-
nos, era una realidad tan evidente, que no necesitaba decirse expresa-
mente. La mirada se dirigia hacia el mundo nuevo, que no era un fota-
liter aliter. Seglin las creencias del movimiento de Jesus, ese mundo
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haria irrupcion en este mundo. Se podia sefialar poco mas o menos su
fecha: llegaria cuando viviera aan la primera generacion (Mc 9, 1).
Ese reino era localizable: desde los cuatro puntos cardinales afluirian
a él las naciones, a fin de sentarse a la mesa con Abrahan, Isaac y Ja-
cob (Mt 8, 10s). Su centro estaria en Palestina. Ciertamente, el mun-
do nuevo era una realidad palpable. De lo contrario, seria absurdo elu-
cubrar sobre si se iba a entrar en él con un 0jo o con dos (Mc¢ 9, 43ss).
De lo contrario, seria absurdo gozarse de comer en él (Mt 8, 10s; Lc
14, 15; 22, 29s), de beber en ¢l (Mc 14, 25) y de sentarse en tronos (Mt
19, 28). El reino de Dios no llegarfa tampoco independientemente de
la actividad humana. Su llegada era, ciertamente, un milagro, pero es-
te reino llegaba también en los milagros, en los exorcismos de Jesus y
de sus seguidores: «Si yo expulso los demonios con el dedo de Dios,
entonces es que el reino de Dios ha llegado a vosotros» (Lc 11, 20
[tg]). Ahora bien, podian hacerse milagros, si se poseia la fe necesaria
para ello (Mc 11, 23). A los carismaticos itinerantes se les exigian mi-
lagros (Mt 10, 8), que eran considerados como «factibles». Asi que las
curaciones milagrosas ocupaban en el movimiento de Jests el lugar
que en el movimiento de la resistencia correspondia a las acciones te-
rroristas. No debe uno imaginarse el reino de Dios como un palido
programa teoldgico. Sino que su proclamacion significaba que en Pa-
lestina, en un tiempo sumamente cercano, se iba a producir un cambio
fundamental, en el cual un pequefio grupo de marginados se converti-
rian en soberanos que juzgarian sobre Israel (Mt 19, 28). Aquel que
suefia en doce soberanos procedentes del pueblo, se sitiia en oposicion
a todas las estructuras de dominio existentes. Este cambio se anuncia-
ba por medio de actos milagrosos, no por medio de la violencia. En el
reino de Dios se modificaran las condiciones que sirven de marco a la
accion humana: los mansos poseerén la tierra, los pacificos se pon-
dran en movimiento (Mt 5, 5.9). Sin que se mencionara a los herodia-
nos o a los romanos, estaba bien claro: ése seria el final de todo domi-
nio terrenal.

2) La expectacion del mesias como expresion de oposicién politica

El término «mesias» designa, desde la época de los asmoneos, a un
anhelado personaje que traera la redencién. Los denominados textos
«mesianicos» del Antiguo Testamento (Is 8, 23-9, 6; 11, 1ss; Miq 5,
1ss) no hablan del Mesias. Inversamente, en el Antiguo Testamento se
denomina «mesias» a personajes historicos sin aura mesianica: reyes,
sumos sacerdotes y profetas. Alli donde el concepto de mesias llega a
designar a un personaje escatologico de salvacion, se trata siempre de
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un concepto de oposicion. Los escritos de Qumran conocen a un me-
sfas sacerdotal y a un mesias real de Aarén y de Israel (1QS 9, 9-11y
passim). El sacerdote tiene la preferencia. La separacion entre ambos
oficios refleja la oposicién contra los asmoneos, porque éstos habian
unido los ministerios de sumo sacerdote y rey, pero habian subordina-
do el sacerdotal al politico. Los Salmos de Salomén (SalS1) 17 y 18
son los primeros testimonios de un mesias fuera de Qumran. Fueron
escritos al final de la época de los asmoneos (;0 en tiempo de Hero-
des?) y dan testimonio del anhelo que se sentia de poseer un rey legi-
timo del linaje de David. El dominio de los asmoneos se consideraba
como fracasado. La oposicion contra ellos se asociaba con la oposi-
cién contra los romanos. Una tercera vez se halla atestiguada esa fun-
cion opositora del concepto del mesias en relacion con Bar Kokba,
durante la tercera guerra de los judios en los afios 132-135. Es un con-
cepto de protesta contra los romanos. Pero también en los discursos
metaféricos de Henoc, dificilmente datables, el mesias se halla en
oposicién a los poderosos v a los violentos (Hen [et] 48, 8ss; 52, 4).
En la creencia en el mesias, dentro del movimiento de Jesus, jno se
encerrara también un motivo de oposiciéon?

Probablemente Jests, ya en vida, se vio confrontado con la ex-
pectativa de que él fuera el mesias rey. La confesion que Pedro hace
de su fe en que Jesus es el mesias podria tener un nicleo histérico. En
efecto, no poseemos analogias historicas de que alguien, por apari-
ciones realizadas después de su muerte, se convierta en el mesias, pe-
ro si de que alguien, en vida, haya sido declarado como tal. El rabi
Akiba declar6 que Bar Kokba era el mesias (jTaan IV, 68d); Josefo
aplicé esperanzas mesianicas a Vespasiano, cuando lo declar6 sobe-
rano del mundo (De bello Iudaico 3, 401s). Los pseudomesias, en Mc
13, 21, son declarados como el mesias por otras personas, cuando és-
tas dicen: «jMira, aqui estd el mesias! {Mira, esta allil». ;Por qué al-
guno de sus seguidores no iba a declarar también a Jestis como el me-
sias? Con respecto a la mesianidad de Jesus, sus seguidores y sus
adversarios estan de acuerdo en los evangelios: por un lado estd Pedro
(Mc 8, 29) y el pueblo (Mc 11, 9s), que anhelaban a Jesis como al
mesias; por otro, se hallan los romanos que lo ejecutan como a «rey
de los judios» (Mc 15, 26). Alla donde los partidarios y los adversa-
rios estan de acuerdo, podriamos no estar lejos de la verdad historica.
Sabemos, ademas, que por aquel entonces se hallaban vivas en el
pueblo esperanzas de un rey popular. En la denominada guerra de los
bandoleros, en el afio 4 a.C. (dAntiquitates 17, 269-285), Simén y
Atronges fueron tales reyes populares, aunque no estamos seguros de
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si s¢ los denominé «mesias». Es histéricamente posible que tales ex-
pectativas se inflamaran de nuevo en vida de Jesus. Si Jesus se vio
confrontado con expectativas mesianicas, tuvo entonces que contar
con que se viera en ¢l a un mesias en sentido politico, a un mesias que
fuera a liberar a Israel. Esbocemos todavia brevemente un Gltimo ar-
gumento: en el judaismo precristiano no encontramos ningiin testi-
monio de un mesias que sufriera. Esto concuerda con los datos que se
hallan en el Nuevo Testamento: los discipulos de Emats aguardaban
a un redentor terreno y sélo aprendieron de labios del Resucitado que
el mesias tenia que padecer (Lc 24, 26.46). Si el concepto tradicional
piensa en un mesias sin sufrimiento, entonces es mucho mas probable
que este concepto fuera aplicado a Jesus anfes de su pasién que no
que se le confiriera Unicamente después de su muerte — en un tiempo
en que discipulos y contemporaneos de Jestis no podian ver ya en él a
un mesias que se impusiera en sentido terreno—. Una explicacién mas
plausible de los enunciados que se hallan en las fuentes es que el con-
cepto de mesias se hubiera asociado ya con Jesis en vida y que hu-
biera desempefiado un papel en la pasion; y que la idea tradicional del
mesias” no se hubiera trasformado sino después de la ejecucion de
Jests en la idea de un mesias que fracasaba. Nuestra conclusién es
que las expectativas relativas al mesias fueron aplicadas de hecho a
Jestis en parte por los discipulos (Mc 8, 27ss; Lc 24, 21; Heh 1, 6),y
en parte por otras personas a quienes se consideraba desquiciadas
(Mc 1, 24; 5, 7). Esto motivaria la intervencion de la aristocracia y de
los romanos. Segin la historia de la pasion, esto fue lo que decidio la
condena de Jesus (Mc 14, 61s; 15, 2; 15, 18s.265.32). Sin embargo,
para un analisis sociolégico no cambiaria mucho el que estas expec-
tativas relativas al mesias no hubieran surgido sino después de Pas-
cua. En este caso, no serfa Jestis mismo, sino el movimiento de Jesiis
el que hubiera rectificado, después de la muerte de aquel, las ideas
corrientes acerca del mesias.

3) Ethos antipolitico en el movimiento de Jests

El movimiento de Jesis resalta por ser un ethos pacifico entre to-
dos los movimientos comparables de teocracia radical. Los luchado-
res de la resistencia y los esenios exigian el odio hacia los extranjeros
(cf. 1QS 1, 10). En €]l movimiento de Jests falta este rasgo agresivo.
Mientras que otros movimientos proféticos recurrian al éxodo como
modelo de una liberacién del dominio extranjero, Jestis tomaba del

79. Los testimonios en SalS1 17 y 18, de mediados del siglo I a.C.
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4mbito judio interno su visién del futuro: la edificacién del templo
se convirtié en el tipo de lo nuevo. Esto hace referencia a una reno-
vacion interior. A la vista de una matanza de peregrinos galileos or-
denada por Pilato, Jests suaviza la irritacion por la opresion que se
sufria bajo los romanos y la convierte en una exhortacion a la propia
conversion (Lc 13, 1ss). Es innegable el rasgo irénico fundamental.
Los discutidos pagos de impuestos a los romanos fueron legitimados
(Mc 12, 13ss); los recaudadores de impuestos y los funcionarios de
los tributos fueron aceptados (Mc 2, 15ss y passim). Al circulo mas
intimo de los discipulos pertenecia no sdlo un recaudador de im-
puestos sino también un zelota, posiblemente también un luchador
de la resistencia (Mt 10, 3; Lc 6, 15)%. Los miembros de tropas ex-
tranjeras eran juzgados positivamente (Mt 8, 5ss; Hch 10, 1ss). To-
do esto hace referencia a una disposicion para la reconciliacion: algo
que sobrepasa los limites y que culmina en el mandamiento de amar
a los enemigos (Mt 5, 43ss). Dentro de los movimientos de renova-
cién internos del judaismo, el movimiento de Jesiis pertenecia a los
partidos que querian la paz. El asesinato de Zacarias, llevado a cabo
por luchadores de la resistencia, fue condenado posiblemente de
manera viva por este movimiento (De bello Iudaico 4, 335; Mt 23,
35). Los intentos por aproximar el movimiento de Jesus a los lucha-
dores de la resistencia son intentos absurdos: las «dos espadasy, en
el Evangelio de Lucas (Lc 22, 38), no pueden estimarse como indi-
cio de intenciones agresivas; Lucas habia relativizado anteriormen-
te los mandamientos fundamentales del movimiento carismatico iti-
nerante para el tiempo posterior a Jesus (Lc 22, 35ss), entre ellos, la
ostensiva desproteccion de los predicadores itinerantes. Por eso, Je-
sus concede ahora algunos medios para la autodefensa. También los
«pacificos» esenios proporcionaban armas a sus miembros para que
se defendieran de los bandidos por el camino (De bello Iudaico 2,
125). Cuando se habla de que Jesiis no ha venido a traer la paz sino
la discordia, esto se relaciona con conflictos en el seno de la familia
(Lc 12, 51ss).

,El movimiento de Jests serd apolitico por esta razon? ;Sostenia
un ethos apolitico de renuncia al poder? ;O queria lograr algo, de es-

80. Los «zelotas» en sentido estricto no aparecen en Josefo sino en relacion con la
guerra de los judios, y siempre en asociacion con el templo de Jerusalén. El testimonio
sindptico de un zelota Hamado Simén es el tnico que nos lleva a una fecha anterior al
afio 70 y a Galilea. Simén no es en absoluto un «zelota», en el sentido en que lo son los
fanaticos zelotas del templo en Jerusalén, pero pudo haber sido seguidor de un ideal de
zelos, que podemos suponer que existia también en el Pablo precristiano.
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ta manera precisamente? Hay dos episodios que muestran que, me-
diante una ostensiva renuncia al poder, podia efectuarse alguna accién
politica, también en aquel tiempo®'. Cuando Pilato traté de introducir
secretamente en Jerusalén estatuas del emperador, se produjeron ma-
nifestaciones en masa. Muchos judios fueron a Cesarea y rodearon el
palacio de Pilato durante cinco dias y cinco noches. Entonces Pilato
hizo que vinieran al estadio, los rodeé de soldados y mando6 a éstos
que desenvainaran las espadas. «Pero los judios, como si se hubieran
puesto de acuerdo, se echaron al suelo todos a la vez con el cuello in-
clinado y dijeron a gritos que estaban dispuestos a morir antes que
desobedecer sus leyes» (De bello Iudaico 2, 174). Pilato tuvo que ce-
der. Una demostracién parecida se produjo de nuevo durante la crisis
de Caligula, y no dejé de tener éxito (Antiquitates 18, 270ss). En una
cultura en la que era posible esto, resultaba mas ficil ensefiar: iNo re-
sistdis al mal! {Exponeos tan ostensiblemente a merced de vuestros
enemigos, que lleguéis a irritarlos! Esta exigencia no era a-politica, si-
no mas bien anti-politica y, precisamente por eso, podia lograr tam-
bién algo politicamente.

d) Causas: estructuras de dominio incompatibles en Palesting

Los movimientos de teocracia radical brotaron de una crisis de la
teocracia. También el movimiento de Jests se hallaba en conexion
con las tensiones sociopoliticas existentes en Palestina. La proclama-
cién que hacia de la cercania del reino de Dios podia encontrar reso-
nancia unicamente en un pais en el que el problema del dominio no
habia sido resuelto satisfactoriamente. Fuera de Palestina, en el cris-
tianismo primitivo helenistico, apenas se hablaba todavia del reino de
Dios. Pablo utiliza el concepto Gnicamente de manera marginal (por
ejemplo, en 1 Tes 2, 12; 1 Cor 4, 20; Gal 5, 21). Tal vez evita el con-
cepto, porque se hallaba expuesto a malentendidos politicos y, por
eso, lo utiliza algunas veces de una manera marcadamente espiritual:
«El reino de Dios no consiste en lo que se come o en lo que se bebe;
consiste en la justicia, en la paz y la alegria que proceden del Espiri-
tu santo» (Rom 14, 17). En su mundo social no existian las tensiones
politicas profundas, en cuyo contexto se habia perfilado una vez en
Palestina la idea acerca del «reino de Diosy. Esas tensiones pueden

81. Cf. G. Theissen, La renuncia a la violencia y el amor al enemigo (Mt 5, 38-48
/Lc 6, 27-38) y su trasfondo historico social, en 1d., Estudios de sociologia del cristia-
nismo primitivo, Salamanca 1985, 103-148; M. Ebner, Feindesliebe — Ein Ratschlag
zum Uberleben; Id., Jesus, 171-174.
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reducirse, a grandes rasgos, al conflicto entre las estructuras de poder
autdctonas y las extranjeras. La teocracia y la monarquia podian en-
lazar con tradiciones israeliticas; en cambio, el Imperio romano y las
ciudades-republica resultaban extrafias para el judaismo. El intento de
Herodes por crear, sobre la base de una monarquia helenistica, un
equilibrio permanente de poderes, resultd infructuoso®. Fracasé pa-
ra los romanos lo que en otras ocasiones habia sido el secreto de su
éxito politico. Por doquier asociaban los intereses de la aristocracia
local con los suyos y apoyaban a las minorias pudientes con prefe-
rencia a la poblacion del lugar. En la Palestina judia los romanos en-
contraron una elite escindida: los herodianos y los sacerdotes. Ni
unos ni otros coincidian con sus propias ideas politicas; unos y otros
fueron estimados erréneamente por ellos®. Ahora bien, las fricciones
entre las distintas estructuras de dominio no s6lo debilitaron al Impe-
rio romano, sino también —y principalmente— a la teocracia, y contri-
buyeron a despertar suefios de una teocracia radical. Finalmente, las
tensiones sociales y politicas se descontrolaron y condujeron a la
guerra de los judios®,

1) El Imperio romano

Desde el afio 63 a.C. Palestina pertenecia al Imperio romano. Un
vistazo al primer siglo de la politica romana en Palestina basta para
ver que los romanos, por las oscilaciones de su politica y por una pre-
sencia demasiado débil en el terreno politico y militar, contribuyeron
a que la situacion en el pais se hiciera inestable.

Los romanos oscilaban entre el gobierno centralizado y el des-
centralizado, entre el dominio directo y el indirecto. Pompeyo dividi6
Palestina entre las ciudades-republica helenisticas, a las que habia li-
berado del dominio judio (Antiquitates 14, 74ss). Los sumos sacer-
dotes y los etnarcas judios quedaron en la tierra judia original. Gabi-
nio dividié nuevamente el pais en cinco distritos administrativos y de
esta manera debilité ain mas la influencia del etnarca judio en Jeru-
salén (4ntiquitates 14, 91). Sin embargo, éste consigui6 aprovechar a
su favor los conflictos que se produjeron en la guerra civil romana.

82. Cf. H. G. Kippenberg, Religion und Klassenbildung im antiken Judia, Gotin-
ga 21982, 117-135.

83. Cf. M. Goodman, The Ruling Class of Judea.

84. Sobre Ia historia politica de Palestina resultan ilustrativos E. Schiirer, The His-
tory of the Jewish People; E. Schiirer, Geschichte des jiidischen Volkes im Zeitalter Jesu
Christi, Leipzig 1907; S. Safrai-M. Stern (eds.), The Jewish People in the first Century,
Assen 1974.
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César volvié a confirmarlo como etnarca sobre todo el territorio judio.
Herodes llego incluso a ser rey del pais (en el afio 40 a.C.). Sus éxi-
tos en la expulsion de los partos y en la liberacion del pais fueron re-
compensados con ampliaciones de su territorio. Lo que en los tltimos
tiempos de la republica habia sido descentralizado, volvié a centrali-
zarse en tiempo de Augusto. Pero tampoco aquello fue duradero. Des-
pués de la muerte de Herodes, el pais fue dividido entre sus hijos. Al
cabo de diez afios se depuso al principal heredero, y en su territorio, en
Judea y Samaria, se pasé del ejercicio indirecto del poder al ejercicio
directo, mientras que en los territorios marginales siguieron gober-
nando principes herodianos, que sofiaban con una restauracion del
poder doméstico herodiano. Agripa I (41-44 d.C.) tuvo éxito un tiem-
po: reind sobre un territorio que, por su extension, era comparable al
reino de Herodes. Sin embargo, después de su muerte, los romanos
volvieron a hacerse cargo directamente del gobierno en Judea. Esta
oscilacién tuvo efectos desestabilizadores. No podia desarrollarse
ningin dominio legitimado por un ejercicio prolongado del poder y
por la tradicion. Se intent6 unas veces por medio de principes vasallo,
y otras por medio de la aristocracia; se dividia y se unia. A ninguna
institucion se le concedié la oportunidad de llegar a ser lo suficien-
temente fuerte para poder controlar aquel dificil pais. Palestina vivia
en constante crisis constitucional.

Los romanos no permitieron que surgiera una aristocracia autdc-
tona fuerte; sin embargo, ellos mismos podrian haber estado presentes
con mayor autoridad. En cambio, permitieron que el pais fuera admi-
nistrado por un prefecto subordinado (o desde el afio 44 d.C. por un
procurador), que politicamente era bastante débil, pues se hallaba so-
metido a un triple control. En primer lugar estaban los pequefios prin-
cipes herodianos, que no dejaban escapar ninguna ocasién de poner
de manifiesto la debilidad de quien les hacia la competencia. Por
ejemplo, cuando Pilato hizo que se colgaran escudos con la inscrip-
cion del emperador en sus edificios de Jerusalén, esos principes se
pusieron al frente de las manifestaciones de protesta (Filon, De lega-
tione ad Gaium 276ss), aunque Antipas, en su palacio de Tiberiades,
habia colocado, él mismo, escudos (dutobiografia 65). Las tensiones
entre Pilato y Antipas (asi Lc 23, 12) eran inevitables. En segundo lu-
gar, el prefecto de Judea era controlado por el legado de Siria, de cu-
yas legiones dependia en caso de serio peligro. A ese mismo legado se
dirigia la poblacién cuando queria formular sus quejas. Y asi, Pilato
fue depuesto por el legado sirio, después de intervenir contra un mo-
vimiento profético armado que se habia alzado entre los samaritanos
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(Antiguitates 18, 88s). jQué poco seguro podia estar de su cargo, si no
podia hacer cosas asi! El emperador era la tercera y suprema instan-
cia. A peticion de los judios, los emperadores procedian de vez en
cuanto contra los procuradores, y las disposiciones dadas por éstos te-
nian que ser retiradas (Antiquitates 20, 6ss; De legatione ad Gaium
276ss). Un procurador llegd incluso a ser depuesto (Antiguitates 20,
134ss). Por tanto, el procurador tenia que transigir prudentemente. E!
hecho de que se pudiera extorsionar a Pilato, amenazandolo con pre-
sentar una queja ante el emperador (Jn 19, 12), responde a las circuns-
tancias de poder que realmente existian. Otro procurador se defendi6
de las criticas a su gestion por parte del sumo sacerdote asesinandolo,
lo cual no era, ciertamente, una sefial de fortaleza politica (4ntiquita-
tes 20, 162ss).

La presencia militar de los romanos era escasa. Tan s6lo después
de la rebelion de Bar Kokba, los romanos estacionaron en Palestina
una legion. Hasta entonces no habia habido en Cesarea sino un con-
tingente militar de tres mil hombres y, ademas, una cohorte en Jerusa-
1én. La calidad de las tropas no era 6ptima. Los soldados eran recluta-
dos en las ciudades-republica helenisticas y compartian el odio hacia
los judios. Por eso ocurrieron incidentes innecesarios. Y, asi, un solda-
do quem¢ un rollo de la tord (De bello Iudaico 2, 229); otro, con oca-
sion de la fiesta de la Pascua, se levantd la tinica, se agachd indecen-
temente y se volvid para ensefiar su trasero a los judios y producir un
ruido acorde con su postura (De bello Iudaico 2, 224). En Cesarea y
Sebaste, unos soldados, después de la muerte de Agripa I, arrancaron
la estatua de su hija y la pusieron en un burdel para afrentar al rey ju-
dio (dntiquitates 19, 365s). En cambio, los oficiales de rango superior
eran mas amistosos con los judios. Por ejemplo, en los enfrentamien-
tos que se produjeron entre paganos y judios en Cesarea, los soldados
se pusieron de parte de los paganos, mientras que sus oficiales hicie-
ron de mediadores (De bello Iudaico 2, 266s). En la guerra de los ju-
dios, inicamente se perdono la vida, entre toda la cohorte, a Metilio,
capitan de la misma, que estaba dispuesto a convertirse y dejarse cir-
cuncidar (De bello Iudaico 2, 449ss). El capitan de Cafarnatn era un
simpatizante del judaismo, al igual que el capitan Cornelio de Cesarea
(Lc 7, 1ss; Hch 10, 1ss). La diferente actitud ante los judios por parte
de la jerarquia militar aparece con especial claridad en la historia de la
pasion: los simples soldados se mofan de Jesas llamandole en son de
burla «rey de los judios» (Mc 15, 16ss); en cambio, un capitan reco-
noce en ¢l al «Hijo de Dios» (Mc 15, 39).
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2) Las ciudades-republica helenisticas

La penetracion de la estructura propia de una polis caracteriza,
desde Alejandro Magno, la historia de la constitucion de las poblacio-
nes en el proximo Oriente. Cada vez era mayor el nimero de ciudades
que se gobernaban por medio de una asamblea plenaria de todos los
ciudadanos (la ekklesia), por medio de un magistrado elegido por ella
(la boulé) y que, como seifial de su autonomia comunal, acufiaban sus
propias monedas. También los romanos preferian gobernar sus pro-
vincias apoyandose en la elite local de tales ciudades, y difundian la
constitucion urbana con la que estaban familiarizados, reproduciéndo-
la en una red cada vez mayor de ciudades. La Palestina judia era, en
este aspecto, un territorio atrasado: habia alli muy pocas ciudades-re-
plblica helenisticas. Aunque Josefo dice que Jerusalén era una polis,
faltaban en esta ciudad las instituciones republicanas. En cambio, las
ciudades helenisticas iban rodeando, con una densidad cada vez ma-
yor, el territorio judio original. Un intento de reforma que pretendia
incluir también a Jerusalén en la red econémica y cultural de esas ciu-
dades-republica fracaso en el siglo II a.C. por la resistencia de la po-
blacion conservadora del pais®. Como efecto contrario, se produjo un
descrédito de la idea de la polis y, con la politica de expansion maca-
bea, el sometimiento de las ciudades-estados, con la excepcidn de As-
calon. Por eso, Pompeyo fue considerado, en el afio 63 a.C., como li-
berador de las ciudades, logrando que éstas desecharan el yugo judio.
Como en otras partes, los romanos intentaron fomentar también en Pa-
lestina las instituciones municipales, que les resultaban tan familiares,
y trataron también de dividir el pais en ciudades-estado. Tan s6lo don-
de éstas eran muy débiles y la situacion era todavia demasiado atrasa-
da, los romanos preferian que principes vasallos autdctonos se encar-
garan de disciplinar al pueblo. Gabinio intent6 crear en la Palestina
judia las condiciones previas para conseguir una autoadministracién
comunal descentralizada, pero fracasé. Tan s6lo los herodianos lleva-
ron adelante la politica romana, por cuanto fundaron algunas ciudades
con constitucion de polis, en las cuales, no obstante, ellos ejercian su
poder despreocupadamente.

Es muy significativo que tales ciudades se hallaran mas bien en
zonas marginales, como es el caso de Cesarea (De bello Iudaico 2,
284), Sebaste (Antiquitates 15, 292ss) y Cesarea de Filipo (Autobio-
grafia 74). En ellas dominaba el elemento pagano. En general, la con-

85. Cf. E. Bickermann, Der Gott der Makkabdier, Berlin 1937, M. Hengel, Juden-
tum und Hellenismus, 436ss.
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vivencia entre judios y paganos en las ciudades-repiblica helenisticas
era dificil. De ser los antiguos amos, los judios se habian convertido
ahora en pequefias minorias. En Cesarea, fracaso el intento por hacer
que judios y paganos convivieran, gozando de igualdad de derechos.
Los grupos de poblacién mantuvieron sus conflictos en torno a los de-
rechos de ciudadania, hasta que Neron se los prometio a los griegos
(Antiquitates 20, 182ss; De bello Iudaico 2, 284). En casi todas las
ciudades-repiiblica vecinas hubo persecuciones de judios al comienzo
de la guerra de los judios: en Cesarea, Escitopolis, Ascalon, Tolemai-
da, Tiro, Hippos, Gadara y Damasco (De bello Iudaico 2, 457, 466ss,
477sy 559ss). En Tiberiades, por el contrario, se organiz6 una matan-
za entre la minoria pagana (dutobiografia 67). En ciudades que se ha-
llaban mas alejadas del territorio original judio y que, por tanto, tenian
que temer menos las pretensiones de dominio universal de los nacio-
nalistas judios, no hubo ataques contra ellos. Asi sucedié en Antio-
quia, Sidén y Apamea (De bello Iudaico 2, 479).

En el judaismo hubo un cierre total, por razones religiosas, contra
las nuevas constituciones, que habrian facilitado la convivencia entre
judios y paganos. Los extranjeros habrian llegado a ser conciudada-
nos, y los judios se habrian convertido en «extranjeros» en su propia
patria. Los gimnasios paganos habrian conducido a la liberalizacion
cultural. La creacién de muchos centros autonomos habria debilitado
a Jerusalén. Dificilmente podria observarse en el ambito palestinense
la predisposicion a la aculturacidn que se dio en el judaismo alejan-
drino. En general, las ciudades-republica se miraban con recelo. Es-
to se aplica también al movimiento de Jesis. Por eso, llama la aten-
ci6n que las comunidades locales tomaran prestado de la constitucion
de las ciudades-estado el concepto de ekklesia para designar a sus
propias asambleas, incluso alld donde se establecia una separacion de
los «paganos» (Mt 18, 15ss; 16, 18)%. Es también un indicio de que
en el movimiento de Jestis se rompieron las fronteras entre gentiles y
judios.

3) La aristocracia judia

Los judios no constituian una polis sino un ethnos al frente del cual
se hallaba el sumo sacerdote y el sanedrin. La aristocracia era la alia-
da natural de los romanos, porque sus miembros «eran amantes de la
paz a causa de sus propias riquezas» (De bello Iudaico 2, 338). En to-
das las partes del Imperio, los romanos habian logrado vincular consi-

86. Cf. J. Roloff, Die Kirche in Neuen Testament, Gotinga 1993, 96-99.
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go a la clase alta de la poblacion del pais, de tal manera que ésta veia
asociados sus propios intereses con los de los romanos. El hecho de no
lograrse esto en Palestina es seguramente la razén decisiva de la crisis
permanente del pais. Los romanos toleraban la debilidad de las insti-
tuciones aristocriticas y la fomentaban ellos mismos.

El ministerio de sumo sacerdote era, por principio, vitalicio y he-
reditario. Pero, por lo pronto, los asmoneos no estaban ya legitimados
dinasticamente. Herodes instituyo al principio a un sadoquita, pero
después fue cambiando segin su propio capricho a los sumos sacer-
dotes, de tal modo que el ministerio quedo privado de su caracter vi-
talicio. Es verdad que a Herodes le pidieron cuentas los romanos por
el asesinato de un sumo sacerdote, pero lo dejaron en libertad asegu-
rando que un rey era libre en el ejercicio de su poder (Antiquitates 15,
76). Los romanos toleraban asi la depreciacion del ministerio de su-
mo sacerdote. Pero no sélo esto: continuaron la préctica de Herodes de
cambiar a su capricho a los que ejercian el ministerio. Entre los afios
6y 66 d.C. hubo dieciocho sumos sacerdotes, de los cuales sélo tres
ejercieron su cargo durante mas de tres afios: Anids (6-15 d.C.), Caifas
(18-36 d.C.) y Ananias (47-59 d.C.). Por desgracia, sélo en algunos

+casos conocemos las razones de la destitucion: el sumo sacerdote Jo-
natdn criticé la administracion del procurador y fue asesinado (4nfi-
quitates 20, 162ss); Ananias, hijo de Nedebaios, fue encadenado y en-
viado a Roma juntamente con un alborotador (Antiquitates 20, 131).
No se puede hablar de que hubiera colaboracién entre ellos y los ro-
manos. Habia evidentemente conflictos con los romanos, en los cua-
les el ministerio «era silenciado»®’. La venta del cargo y las intrigas
redujeron su prestigio. Es comprensible que los luchadores de la re-
sistencia desposeyeran de su rango a las familias tradicionales y vol-
vieran a elegir a un sadoquita como sumo sacerdote (De bello Iudaico
4, 155ss).

El sanedrin constaba de tres grupos: los jefes de los sacerdotes, los
ancianos y los doctores de la Ley, (Mc 15, 1). Los jefes de los sacer-
dotes eran la aristocracia del culto; los ancianos, la aristocracia eco-
noémica; los doctores de la Ley, la aristocracia de la cultura y del saber.
Los dos primeros grupos se habian protegido por medio de privilegios
dinasticos 0 econémicos contra grupos emergentes. Tan s6lo median-
te una formacién juridica o religiosa podian nuevos grupos entrar a
formar parte del sanedrin. Se pueden observar aqui los comienzos de

87. Sobre la politica de los sumos sacerdotes, cf. G. Baumbach, Jesus von Naza-
reth, 49-71; E. M. Smallwood, High Priests and Politics in Roman Palestine: JThS 13
(1962) 14-34.
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una rotacion de elites. Por encima del sanedrin se encumbraron los fa-
riseos®® o los doctores farisaicos de la Ley, procedentes de una oposi-
cion rebelde que, en tiempo de Alejandro Janneo (103-76 a.C.), pre-
cipitd al pais en una sangrienta guerra civil. Llegaron a ser, en el
transcurso de cien afios, las fuerzas mas importantes del judaismo,
conteniendo no sélo a sus adversarios, la aristocracia saducea, sino
también a todos los movimientos de renovacion que les hacian la com-
petencia. Su ascension se vio fomentada por conflictos entre los pode-
res secular y religioso, ya que los fariseos abogaban por la separacion
entre ambos poderes. Por eso, encontraron el apoyo de aquellas fuer-
zas que estaban interesadas en que la aristocracia sacerdotal quedara
alejada del poder politico. Y, asi, la sucesora de Alejandro Janneo, por
ser una mujer, no pudo llegar a ser sumo sacerdote. Los sumos sacer-
dotes débiles, que se mantenian alejados de 1a politica, la apoyaban.
Por eso, en tiempo de esta mujer, los fariseos encontraron acogida en
el sanedrin.

También para Herodes, que era idumeo y laico, resultaba inaccesi-
ble el ministerio de sumo sacerdote. Asi que él tuvo que depreciarlo.
La aristocracia saducea, que era la depositaria del ministerio de sumo
sacerdote, fue diezmada por ¢l mediante asesinatos (Antiquitates 15,
6; 14, 175); en cambio, al movimiento farisaico lo tratd con benevo-
lencia (Antiquitates 15, 3s; 15, 370). Bajo la administracién romana
directa, los fariseos irian adquiriendo mayor influencia en el sanedrin.
Josefo describe seguramente las circunstancias de su tiempo, cuando
informa de que los fariseos tenian una posicion tan fuerte en el pueblo,
que los saduceos tenian que acomodarse a ellos en la vida puiblica (4x-
tiquitates 18, 17). La gran hora del fariseismo son6 quizas después de
la catastrofe del afio 70 d.C. Los hillelitas, el ala moderada, formaron
en Yamnia un nuevo sanedrin, reconstituyeron el judaismo, absorbie-
ron las tradiciones de los demads partidos y eliminaron los movimien-
tos de renovacion que les hacian la competencia®. También los cris-

88. Sobre los saduceos y los fariseos, cf. J. Wellhausen, Die Pharisder und Saddu-
zder, Gotinga 1967; M. Weber, Die Pharisder, en Gesammelte Aufsdtze zur Religions-
soziologie, vol. 3, Tubinga 1923, 401-442; H. Kreisig, Zur Rolle der religiosen Gruppen
in den Volksbewegungen der Hasmonderzeit: Klio 43 (1965) 174-182; R. Meyer, Tradi-
tion und Neuschopfung im antiken Judentum, Leipzig 1965, J. Neusner, From Politics to
Piety. The Emergence of Pharisaic Judaism, Englewood Cliffs 1973; G. Stemberger,
Pharisder, Sadduzder. Essener.

89. La opinion tradicional es que, entre todos los partidos religiosos, solo los fa-
riseos sobrevivieron a la catastrofe del afio 70 d.C. El judaismo actual seguiria enton-
ces a los fariseos. Pero los rabinos, después del afio 70 d.C., no querian ser fariseos. En
sus escritos aparecen como una oscura secta. Los propios fariseos se distanciaron del
fariseismo, fenénemo que podemos observar muy bien en Josefo: é1 se confiesa segui-
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tianos fueron excomulgados. Claro que los fariseos no querian ya sa-
ber nada de sus origenes farisaicos. Su meta era un judaismo renovado
sin formacidn de partidos.

La ascension de los fariseos demuestra que la religién desempefié
un gran papel en la lucha por la distribucién de la influencia y del po-
der en el judaismo. Los romanos, en su apreciacién de las elites loca-
les en la Palestina judia, sucumbieron probablemente a un error de
graves consecuencias, porque estaban acostumbrados a buscar siem-
pre €l apoyo de los ricos. Confiaban en que éstos se impondrian poli-
ticamente. Pero en el judaismo la importancia de la riqueza fue sobre-
pujada por la de la religién. Habria sido mas eficaz ganarse a los
sectores religiosamente influyentes que a los ricos. Pero a tal empresa
se oponian dificultades insuperables. En todo el Imperio romano la
aristocracia de las provincias tenia una oportunidad real de ascender
hasta la aristocracia imperial. El primer camino era el de prestar ser-
vicio en el ejército romano. Pero los judios estaban exentos del servi-
cio militar: las obligaciones relativas al sdbado y la aversion a cual-
quier contacto con el «culto idolatrico» hacian casi imposible que un
judio prestara servicio en el gjército romano. El segundo camino era el
matrimonio. También en este punto los judios se cerraban en si mis-
mos. jIncluso las mujeres herodianas «emancipadas» exigian que sus
maridos se sometieran a la circuncision! Tan sélo un judio logré llegar
en aquel tiempo hasta la elite imperial: Tiberio Alejandro, sobrino de
Filon. Lleg6 a ser procurador de Judea (46-48 d.C.) v, a finales de los
afios sesenta, llegé incluso a ser el prefecto de Egipto. El fue quien en
Alejandria, el 1 de julio del afio 69 d.C., proclamé emperador a Ves-
pasiano. Pero su carrera fue posible unicamente porque habia aposta-
tado del judaismo®. Puesto que la integracion social de las elites se
producia por medio de la ascension, los aristdcratas judios se veian
perjudicados en comparacion con otras aristocracias locales. La reli-
gion, que impedia su integracion en la elite imperial, fortalecia al mis-
mo tiempo su vinculacién con el pueblo sencillo de Palestina. Y, asi,
podia suceder que la aristocracia, en las crisis, se solidarizara con el
pueblo. Esto sucedi6 en la crisis de Caligula en los afios 39-40 d.C., y
se repiti6 en la guerra de los judios.

dor del fariseismo, pero a menudo formula contra él muchas criticas. Cf. S. Mason,
Flavius Josephus on the Pharisees, Leiden 1991; P. Schifer, Der vorrabbinische Pha-
risdismus, en M. Hengel-U. Heckel (eds.), Paulus und das antike Judentum, Tubinga
1991, 125-175.

90. K. Bringmann, articulo Tiberius Tulius A [lexandros], DNP 1 (1996) 477s; I. M.
G. Barclay, Deviance and Apostasy, en Ph. Esler (ed.), Modelling Early Christianity,
Londres 1995, 114-127, concretamente 119-121.
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A pesar de todo, el movimiento de Jests se hallaba en tension con
la aristocracia del templo, que fue responsable de la acusacién contra
Jestis formulada ante Pilato (Mc 11, 18; 12, 12; 14, 1). Es comprensi-
ble su preocupacion ante el nuevo movimiento, si tenemos en cuenta la
actitud de critica contra el templo, la purificacion del templo (Mc 11,
15ss), la relativizacion de su importancia para la reconciliacion y el ju-
ramento (Mt 5, 23s.33ss; 23, 16ss) v la profecia acerca del templo (Mc
14, 58s; Hch 6, 14; Mt 24, 1s). Aquel que relativizaba el templo y la
Ley, atentaba contra los privilegios de la aristocracia sacerdotal. Por
€s0, es probable que la persecucion contra el movimiento de Jesus par-
tiera principalmente del sanedrin (Hch 4, 5ss; 5, 17ss; 6, 8ss; Antiqui-
tates 20, 197ss). En estas tensiones habra que ver la razon de que, en
el transcurso de la historia de la pasion, se cargue mas intensamente la
culpa sobre las instancias judias que sobre los romanos. En el fondo,
no esta el deseo de no herir a los romanos, sino que la presentacion ne-
gativa del sanedrin correspondia a las propias experiencias del movi-
miento de Jests.

4) Los principes herodianos

La monarquia herodiana no fue capaz tampoco de garantizar un
orden permanente para Palestina®’. Es verdad que Herodes consiguio
implantar la disciplina en el pais durante treinta y cuatro afios (37-4
a.C.). Pero solo logré reprimir las tensiones existentes, las cuales, des-
pués de su muette, irrumpieron de manera mucho méas explosiva. Su
sucesor Arquelao tuvo que ser depuesto ¢l afio 6 d.C., porque no con-
sigui6 mantener el equilibrio con la aristocracia. Durante su breve rei-
nado, Agripa I (41-44 d-C.) tuvo éxito con sus stbditos judios, pero
no logré arreglarselas con los sectores helenisticos de la poblacion.
Las causas del fracaso de la dinastia herodiana fueron: un considera-
ble déficit de legitimidad, la politica de represion contra los centros
de poder que hacian la competencia, la difusién de ideas que tenian
que herir los sentimientos religiosos, y la falta de homogeneidad de la
poblacion.

En primer lugar, el déficit de legitimidad. También los asmoneos
habian sido usurpadores, pero ellos habian establecido la independen-
cia nacional, y su dominio lo habian legitimado posteriormente me-
diante un tratado de estado con el pueblo judio (1 Mac 14, 26ss). Sin
embargo, su aspiracion a convertir la etnarquia judia en una monarquia

91. Sobre la monarquia herodiana, cf. A. Schalit, Kénig Herodes, Berlin 1969; H. W.
Hoehner, Herod Antipas, Cambridge 1972; S. Perowne, The Later Herods, Londres 1958.
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absoluta, segin el modelo helenistico, encontrd resistencias. En tiem-
po de Alejandro Janneo (103-76 a.C.) hubo una guerra civil que durd
seis aflos. Cuando Pompeyo restablecioé de nuevo el orden en Palesti-
na, se presentd ante él una delegacion del pueblo para solicitar la res-
tauracion de la autoridad sacerdotal (4dntiguitates 14, 41; Diodoro 40,
2). Por consiguiente, los asmoneos tuvieron ya dificultades en el esta-
blecimiento de una monarquia helenistica. Esto sucedid principalmen-
te en el caso de Herodes. La base de su legitimacion era més que de-
ficiente: debia su condicion de rey a un decreto del senado romano, y
no a una instancia judia; no actué como promotor de la independencia
nacional, sino como su aniquilador; no descendia de ninguna dinastia
real, sino que tuvo que eliminar por medio del asesinato a una dinastia
legitima; no era ni siquiera un verdadero judio, sino un idumeo. Su en-
tronizacién como rey fue un «genial» desacierto de los romanos. Car-
garon sobre el pais el peso de una dinastia sin legitimidad dinéstica y
se pusieron asi en contradiccion con sus propios principios, cosa que
merecid las criticas del ultimo rey asmoneo (Antiquitates 14, 403ss).
Tan solo el estremecimiento causado por la invasion de los partos ha-
-ce que se comprenda la equivocada decision de los romanos: éstos en-
tregaron a Herodes un pais que todavia tenia que ser conquistado. Los
derechos alegados por Herodes para ejercer la soberania se basaban en
la conquista militar. Su reinado sigui6 practicando la monarquia abso-
lutista de los caudillos mercenarios helenisticos, y era algo diametral-
mente opuesto a una realeza popular de caracter israelita. Se contrave-
nian las tradiciones del pais. Por tanto, no le quedé mas remedio que
compensar su falta de legitimidad por medio de una combinacion de
represion y de propaganda.

La politica herodiana de represion se dirigia contra todos los cen-
tros de poder que le hacian la competencia, y no tanto contra el pue-
blo sencillo. En primer lugar, Herodes tenia que temer a la dinastia
asmonea, aunque estaba vinculado con ella por lazos matrimoniales.
En su carrera por el poder, ordend exterminar a la familia de su mu-
jer; y también ella y sus propios hijos fueron sus victimas. La legen-
daria historia de la matanza de nifios en Belén es un eco popular de
esos sucesos (Mt 2, 16ss). En segundo lugar, Herodes tuvo que elimi-
nar a la aristocracia. Comprometio el ministerio de sumo sacerdote
por medio de un frecuente cambio de personas. Busco el apoyo de los
judios de la Didspora (Antiguitates 15, 22.30ss) para lograr un con-
trapeso contra las familias asentadas desde antiguo en Jerusalén.
Ademads, no permitié utilizar las vestiduras de sumo sacerdote, y s6lo
las autorizd en las festividades (Antiquitates 15, 403ss). También
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amedrentd al sanedrin con asesinatos, y restringi¢ su actuacién al
ejercicio de sus propias competencias. Para reprimir la oposicién, He-
rodes mantenia un servicio secreto (Antiquitates 15, 366) y desmora-
liz6 a la aristocracia por medio del terror y de la confiscacion (Anti-
quitates 17, 307). Atenté asi contra aquellas capas sociales y contra
aquellas instituciones que eran importantes para la pacificacion del
pais. Tal vez sucedi6 intencionadamente: Herodes no queria a su lado
a ningun garante del orden. Tuvo que presentar ante los romanos la si-
tuacion de manera que ¢l apareciera como el Unico capaz de mantener
el orden en el pals. Asi que, como alternativa a su reinado, Herodes
dio origen indirectamente a aquel caos que estalldo después de su
muerte. Cuando, al mismo tiempo, se presentd ante Augusto una em-
bajada que abogaba por la abolicion de la monarquia y por la anexién
de Palestina a la provincia de Siria, los romanos debieron de mante-
ner los oidos bien atentos {(Antiquitates 17, 304ss.314). Porque a Ar-
quelao, sucesor de Herodes, que se hallaba igualmente presente en
Roma, le impusieron el encargo de tener mas en cuenta los deseos
manifestados por la embajada (Antiquitates 17, 342). Como no lo hi-
zo, fue depuesto al cabo de diez afios de reinado. Estos sucesos halla-
ron un eco en la tradicion sindptica: segin Lc¢ 19, 12ss, una persona-
lidad eminente viaja a un lejano pais a fin de conseguir para si un
reino. Pero sus conciudadanos envian detras de él una embajada para
evitar que eso suceda. Lo interesante es que en la parabola se conde-
na a los conciudadanos rebeldes. ;Eran los herodianos mas queridos
entre el pueblo que entre la aristocracia?

La propaganda herodiana pudo basarse en sélidos éxitos. Después
de los disturbios de las guerras civiles, Herodes habia realizado tam-
bién en Palestina la pax romana. El pais experimentaba un auge eco-
noémico. Dan testimonio de ello la explotacién de nuevas tierras y una
intensa actividad constructora. Herodes se gand a sus stibditos paganos
por medio de fundaciones y festivales, llegando a infringir la prohibi-
cion de las imagenes (Antiquitates 15,327ss) y a atacar el monoteismo
Jjudio: hizo que en Batanea lo honraran como a kyrios, erigiéndole, co-
mo a un dios, una estatua delante de un templo (OGIS 415). Con sus
subditos judios Herodes tenia que ser mas prudente. Consiguid descu-
brir un profeta que, en nombre de Dios, le asigné la soberania real
(Antiquitates 15, 373ss). Probablemente él queria presentarse también
como mesias, como nuevo David. David no habia hecho mas que pre-
parar la edificacion del templo y Salomon la habia Hevado a cabo. Pe-
ro Herodes habia realizado ambas cosas (4dntiquitates 15, 380ss). ;No
era é] mayor ain que David? De este modo, Herodes usurpaba no s6-
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lo el poder, sino también las esperanzas mesianicas de Israel. Esto te-
nia que causar heridas y, sobre todo, tenia que despertar el anhelo del
verdadero mesias, que no pondria al pueblo judio en manos del Impe-
rio romano, sino al contrario. Este anhelo tuvo que permanecer conte-
nido durante el largo periodo de reinado de Herodes. Pero, después de
su muerte, surgieron por doquier caudillos rebeldes y pretendientes al
trono real: Judas en Galilea, Simén en Perea, Atronges en Judea (4nti-
quitates 17, 271ss): «Por aquel entonces se apoderd de la nacion seme-
jante delirio, porque ellos no tenian ninguin rey propio...» (4ntiquitates
17, 277). Hemos de contar con que tales «esperanzas mesianicas» per-
manecieran vivas todavia durante mucho tiempo®? y con que Jesus se
confrontara con ellas. El movimiento de Jesus las declard desencami-
nadas. Aquel que las manifestaba, tenia que estar desquiciado; Satanas
tuvo que haberle inspirado las ideas (Mc 1, 24; 5, 7; 8, 29ss; Mt 4,
8ss). Pero no hay que pensar inmediatamente en Satanas. Tales ideas
estaban «inspiradasy» por la situacion politica. Y no se excluye el que
precisamente personas mentalmente desquiciadas fueran especial-
mente sensibles hacia esas ideas que flotaban en el aire. Pensemos, co-
mo analogia lejana, en el chiflado profeta de desgracias que, antes de
la guerra de los judios, predijo la destruccion de Jerusalén (De bello
Iudaico 6, 300ss).

Los romanos aguardaban de los herodianos una integracion de Ju-
dea en el Imperio. Por eso les concedieron territorios, en los cuales
judios y paganos debian convivir. Herodes I intento ser justo con am-
bos sectores de la poblacion, pero se comprometid ante los judios al
adaptarse a costumbres paganas (por ejemplo, Antiquitates 15,
267ss). Agripa I complacia principalmente a los judios {cf. Hch 12, 3;
Antiquitates 19, 329ss), pero tenia conflictos con los paganos. Y, asi,
por ejemplo, llevé a cabo una guerra econémica contra las ciudades
helenisticas de Tiro y Sidén (Hch 12, 20ss). Cuando en Cesarea fue
aclamado como un «dios» (dntiquitates 19, 343ss; Hch 12, 21ss), es-
to no ocurrié seguramente por un aprecio sincero. Al contrario: la
aclamacidn lo pondria en una situacién comprometida ante sus sub-
ditos judios. En efecto, los verdaderos sentimientos de los habitantes
de esa ciudad se muestran con ocasion de la muerte del monarca,
cuando la celebraron con fiestas de regocijo y se mofaron del difun-
to (Antiquitates 19, 357). Los judios interpretaron su muerte como un
castigo por aceptar sin reparos una blasfemia contra Dios, y los cris-
tianos, como castigo por la persecucion efectuada contra ellos (Hch

92. Cf. W. R. Farmer, Judas, Simon and Athronges: NTS 4 (1958) 147-155.
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12, 1ss). Para el historiador, los sucesos ocurridos con ocasion de su
muerte muestran principalmente lo dificil que era integrar a judios y
paganos. ;Fue ésta quizas la razén para que los romanos interrum-
pieran el experimento de establecer en Palestina una dinastia hero-
diana? El pais, después de la muerte de Agripa I, fue sometido nue-
vamente a un procurador. Tan sélo pequeiias partes del norte fueron
entregadas de nuevo a un principe vasallo herodiano: a Agripa Il.
Considerada en general, la politica romana y herodiana de integra-
c¢ion fue un fracaso. La falta de homogeneidad de la poblacion era de-
masiado grande.

Sintesis

Palestina vivia en constante crisis constitucional. No se lograba
crear un equilibrio duradero entre las diversas estructuras de sobera-
nia. Sobre todo, fracasé el intento por vincular permanentemente las
elites autdctonas a los intereses del Imperio romano. Porque esas eli-
tes si querian el equilibrio. Deseaban restaurar, por su propio interés,
la tranquilidad y el orden en el pais. Sin embargo, la aristocracia local
judia quedé debilitada, en materia de politica real, por las fricciones
con los principes vasallos herodianos y con los procuradores romanos.
Quedé comprometida y perdid con ello su influencia ideologica como
representante de la teocracia. La crisis de la teocracia fue el terreno
propicio para los movimientos de teocracia radical. Las tensiones en-
tre las estructuras de la soberania terrenal fomentaron el anhelo del
reino de Dios. La tradicion sinoptica refleja semejantes conexiones al
hablar del reino dividido contra si mismo, que no puede subsistir (Mc
3, 24s). El final del reinado de Satanas sefiala en esa tradicion el co-
mienzo del reino de Dios. En definitiva, el reino de Satanas se enten-
dera como la intensificacion simbodlica de la soberania terrena experi-
mentada negativamente. Segun el Apocalipsis del pastor (Hen [et]
85-90), Dios, con la pérdida de la independencia politica de Israel, ha-
bia delegado su dominio en los angeles caidos, que son los stbditos de
Satanas. El proceso mitologico refleja aqui el proceso de la politica
real. En el apocalipsis sindptico semejantes conexiones se hacen pal-
pables de manera diferente. La intencion del emperador romano Cayo
Caligula de profanar el templo de Jerusalén mediante la instalaciéon de
su propia estatua (Mc 13, 14ss), se interpreta como el comienzo de la
gran tribulacion del fin de los tiempos. La esperanza en el Hijo del
hombre se intensifica mediante la opresion politica. Y, asi, esta bien
fundamentada, a mi parecer, la hip6tesis de que el suefio de la teocra-
cia radical del reino de Dios se halla relacionado estrechamente con
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las tensiones sociopoliticas. Es indiscutible que su sentido va mas alla
de esa situacion historica.

Por consiguiente, nosotros mantenemos la tesis de que la crisis
politica de la Palestina judia se hallaba condicionada estructural-
mente. Lo que se expreso en la guerra de los judios, se habia venido
preparando desde hacia tiempo. Por de pronto, la crisis de Caligula
habria podido desembocar en una guerra sangrienta. La guerra se
pudo evitar. Precisamente por eso esta justificada la pregunta: ;ha-
bra que establecer una diferencia entre la época de los prefectos (6-
37 d.C.) y la época posterior a la crisis de Caligula? Téacito caracte-
riza la época de los prefectos con la observacion: sub Tiberio quies
(Hist. 5, 9, 2). De hecho, en tiempo de Tiberio, los prefectos, los su-
mos sacerdotes y los principes vasallos herodianos gobernaron de
manera extraordinariamente prolongada®. Aunque podamos sefialar
para Judea algunos conflictos y tensiones en tiempo de Pilato®, no
debemos transferir esa imagen a Galilea, sin examinar bien las cosas.
El origen del movimiento de Jesus tiene lugar claramente en una fa-
se de relativa estabilidad entre dos épocas de crisis: entre la guerra
. de los bandoleros y de Judas Galileo, por un lado (afio 6 d.C.), y la
crisis de Caligula (39-40 d.C.), por el otro. Pero no por eso estd in-
justificada la interpretacioén de que el movimiento de Jesus fue una
crisis®. También la época de los prefectos puede interpretarse como
una época de tensiones latentes. Sin embargo, la relativa estabilidad
de esa época explica por qué la superacion de la crisis no se produjo
entonces en formas violentas. Durante esa época las tensiones se
produjeron principalmente en conflictos simbolicos y religiosos, que
vamos a examinar en la seccion siguiente. Y durante ese tiempo el
movimiento de Jests pudo desarrollar, precisamente por eso, una vi-
sidn pacifica. Pero también su vision es un proyecto que responde a
una crisis.

93. Cf. S. Freyne, Galilee, Jesus and the Gospels, 155s: «...parecia que el reinado
de Antipas traia estabilidad a la vida galilea tanto en los aspectos econémicos como en
los politicos». Lo decisivo para este enjuiciamiento de la situacion consiste en «estable-
cer una diferencia entre las condiciones existentes en Galilea bajo el reinado de Antipas
y las que habian existido en Judea en tiempo del antiguo procurador» (156).

94. Cf. D. R. Schwartz, articulo Pontius Pilate, ABD 5 (1992) 396-401; J. P. Le-
monon, Pilate et le gouvernement de la Judée, Paris 1981.

95. Con respecto a todo el judaismo palestinense, E. P. Sanders, Judaism, 157-169
se declara contra una interpretacion de la crisis. Pero, si se consideran las cosas detalla-
damente, lo que pretende es considerar inicamente los factores teoldgicos y politicos
como decisivos para la crisis, excluyendo, en cambio, en buena medida, las razones so-
ciales y economicas.
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4. Factores socioculturales: la confrontacion entre el helenismo y el
Judaismo

Cultura significa el conjunto de interpretaciones de sentido crea-
das por los hombres y la objetivacion de las mismas en instrumentos y
arquitectura, en sonido y escritura, en patrones de conducta y ritos.
Puesto que nada de ello se da previamente en la naturaleza, se desa-
rrollan diversas culturas y se modifican con el transcurso del tiempo.
El cambio diacrénico y la variedad sincrénica determinan la cultura.

Para entender culturas pasadas hemos de superar las barreras dia-
cronicas y debemos tener en cuenta presupuestos culturales que nos
resultan extrafios®. En lo que respecta a la antigiiedad mencionaremos
aqui inicamente algunos términos clave: oikos y polis, la casa y el Es-
tado. La casa era patriarcal; los pueblos pensaban etnocéntricamente
de manera igualmente obvia. Era desconocida la idea de un ilimitado
incremento de bienes materiales. Estos eran limited goods. Por eso, la
envidia era inevitable, y se mostraba en el temor ante el «mal ojo» del
otro. Habia que defender las ventajas, una vez adquiridas, acerca de
las oportunidades de la vida: la renuncia a la propia condicion (status)
era inconcebible; el honor era mas importante que la vida. Si no era
suficiente el propio prestigio, entonces uno podia beneficiarse del
prestigio de otros. Por eso, la recepcion de influencia se efectuaba en
relaciones patron and client. Se dependia del juicio de otros de un mo-
do impensable en una sociedad individualista: la persona era diddica 'y
estaba determinada desde el exterior (por la relacion con «segundas»
personas). Fundamentalmente, uno obtenia su propio status por medio
de otros; no lo adquiria como un derecho al que fuese acreedor por sus
propios méritos. Honour and shame (lo que uno valia o no valia a los
ojos de otros) regulaban la conducta. Algunos piensan que rasgos fun-
damentales de esa cultura mediterranea se habrian conservado en al-
gunas remotas aldeas de Anatolia. Pero el que quiera, puede encon-
trarlos en modernisimas instituciones académicas. También éstas se
hallan dirigidas por una esencial naturaleza de patronato y por hono-
res. En la antigliedad encontramos, efectivamente, una sociedad dis-
tinta, pero no es una sociedad tofaliter aliter con respecto a la nuestra.
Al contrario, en aquel entonces se desarrollaron de forma incipiente
nuevas estructuras, en las cuales, si contemplamos las cosas retros-
pectivamente, podremos descubrir antecedentes del mundo moderno.

96. El enfoque propio de antropologia de la cultura ha proporcionado a la exége-
sis valiosas contribuciones, que en lo sucesivo se¢ mencionaran inicamente por medio de
palabras clave. Cf., entre otros, B. J. Malina, Die Welt des Neuen Testaments.
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Los cinicos alzaron su voz provocadora contra el cddigo del honor de
la antigiiedad; las conversiones a la filosofia y al judaismo valoraron
la decision individual frente al entorno social. La autorregulacidn por
medio del examen de conciencia hicieron que las personas fueran in-
dependientes del control ajeno. La filosofia estoica y las religiones bi-
blicas descubrian el valor del hombre, un valor independiente de su
condicidn social?’.

Las culturas existen unas junto a otras en plural. Esto se aplica
también a la antigiiedad. Aunque en ella existiera el patrén de pensa-
miento y de cultura que acabamos de esbozar, y que la investigacién
en materia de antropologia cultural ha puesto de relieve, sin embargo
las diversas culturas eran diferentes: Egipto produjo el estado; Israel,
la religién; Grecia, la ciencia®®. Claro esta que por doquier hubo es-
tructuras de dominio, pero s6lo Egipto logro6 estabilizarlas a través de
siglos. Claro esta que por doquier habia sabios y conocimientos pro-
fesionales, pero solo Grecia consigui6 desentrafiar la realidad en in-
terpretaciones filosoficas que se hacian la competencia, y logré refle-
jar ese proceso. Claro est4 que por doquier habia religion, pero sélo en
Israel la religion se convirtié en un espacio independiente de comuni-
cacion, y paso a ser, de una funcién de la sociedad, a la base de dicha
sociedad: la vida debia orientarse constantemente por la tord. Ademas,
es importante saber que las culturas se interpretaban por las diferen-
cias entre unas y otras. Israel explicé su existencia por el éxodo, a tra-
vés del cual se habia liberado de Egipto; los griegos explicaron su li-
bertad por la afirmacion que habian hecho de si mismos frente a los
persas. En el helenismo podemos observar cémo la cultura de Israel
tuvo su encuentro con la griega. Hubo procesos de intercambio, des-
de la asimilacién hasta la aculturacion selectiva, pero también hubo
conflictos persistentes: durante el siglo II, el fracaso de la integracion
cultural del judaismo en su mundo circundante hizo que arraigara fir-
memente la conciencia de la existencia separada que llevaban judios y
no-judios.

Este encuentro cultural entre el helenismo y el judaismo fue el te-
rreno propicio para el origen del cristianismo primitivo®. Esto puede
ilustrarse con ayuda de la historia del término. El concepto de «hele-
nismo» aparece por vez primera en 2 Mac 4, 13 para designar la for-

97. G. Theissen, Wert und Status des Menschen im Urchristentum: Humanistische
Bildung 12 (1988) 61-93.

98. J. Assmann, Das Kulturelle Geddichtnis, Munich 1997,

99. Siguen siendo fundamentales las obras de M. Hengel, Judentum und Hellenis-
mus 'y The «Hellenizationy of Judaea.
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ma de vida griega rechazada por los judios. Aparece entonces como
denominacion de un conflicto. En el Nuevo Testamento se encuentra
por primera vez en Hch 6, 1 y se refiere al grupo de cristianos de len-
gua griega existentes en Jerusalén, los cuales, después de haber sufti-
do su expulsion, hicieron que las comunidades se abrieran para dar
acogida a los griegos (Hch 11, 19s). Por tanto, este concepto se apli-
ca durante doscientos afios a la apertura del judaismo hacia los grie-
gos, después de que en principio hubiera acentuado Ia separacion de
unos y otros.

Ahora bien, ;jqué significaban el helenismo y la helenizacién? En
primer lugar, la difusion de la cultura y de la manera de vivir griegas
en el Oriente, desde Alejandro Magno'®. La lengua griega se convir-
ti6 en la lingua franca; el arte y la cultura griegas penetraron por do-
quier. Todavia hoy contemplamos con asombro los restos de ciudades
perfectamente trazadas en toda la cuenca del Mediterraneo —incluso
alla donde 1a helenizacion habia sido inicamente superficial—. Aun los
suefios expresados en el Rollo del templo de Jerusalén son suefios de
una ciudad perfectamente trazada con calles rectilineas. En la religion,
divinidades de otros paises fueron incorporadas mediante la interpre-
tatio graeca al pantedn griego. Reformadores helenisticos identifica-
ron al Dios de los judios con el Zeus olimpico. Establecieron transito-
riamente un gimnasio en Jerusalén. Pero, sobre todo, las ciudades se
organizaron como municipios republicanos, como polis. La difusion
de esta cultura de la polis se realiz por tres caminos, quedando ates-
tiguados todos también en Palestina.

1) Alejandro y sus sucesores fundaron ciudades con nicleo de po-
blacion griega y con constitucién de polis: en la Siria septentrional, la
Tetrapolis (Antioquia, Seleucia, Apamea y Laodicea); en la Siria meri-
dional, 1a Decépolis, al este de Palestina. El intento de Antioco IV Epi-
fanes por convertir también a Jerusalén, con su nicleo de poblacién ju-
dia, en una polis, fue una excepcion y fracaso. Las ciudades griegas
permanecieron como islas en medio de un mar de culturas extranjeras.

2) Soberanos autoctonos, que por este motivo fueron denomina-
dos a menudo «filohelénicos», fundaron ciudades helenisticas con po-
blacion no griega. La cultura griega era en ellas un simbolo de la pro-
pia condicién social, a fin de hacer ostensible la ignaldad de rango con
los soberanos macedonios. Tales fundaciones se hallan atestiguadas en
los reinos de Bitinia, Capadocia y Commagene. En Palestina fueron
principalmente los herodianos los que fundaron las ciudades heleniza-

100. Cf. J. Gerber-V. Binder, articulo Hellenisierung, DNP 5 (1998) 301-312.
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das: Cesarea maritima, Sebaste, Tiberiades, Cesarea de Filipo, etc.
Puesto que, para realizar esta empresa, se basaron en niicleos de po-
blacién no-judia, tuvieron éxito. Entre la poblacidn judia la heleniza-
cion fue a menudo superficial.

3) Finalmente, se produjo una auto-helenizacién de la poblacion
autoctona en aquellos territorios en los que existié desde siempre una
intensa influencia cultural griega gracias al comercio con ciudades
griegas: en el occidente y en el sur de Asia Menor, en Chipre y en Fe-
nicia. Las antiguas ciudades fenicias situadas en la costa mediterranea
de Palestina se convirtieron asi de ciudades-reinos en ciudades-repu-
blica, que compartian el calendario de festividades griegas y que equi-
paraban sus propios dioses a los griegos.

Evidentemente, el encuentro entre las culturas orientales y el hele-
nismo no fue un proceso unilateral de adaptacién. Culturas orientales,
como la de los egipcios y la de los judios, utilizaron también los nue-
vos medios de expresion para formular su propia identidad. Los judios
tradujeron sus escrituras sagradas al griego y se sintieron confirmados
en su fe monoteista. Ellos crefan que los mejores filésofos griegos ha-
 bian llegado al mismo conocimiento que ellos, pero no se habian atre-
vido a comunicar tal conocimiento al pueblo y a impedir la adoracién
de muchos dioses. S6lo Moisés habia tenido el valor de hacerlo (Con-
tra Apion 2, 169)'%. Esta conciencia de superioridad no se formé sino
como reaccion ante la fracasada auto-helenizacién de Jerusalén duran-
te el siglo IT a.C. Desde entonces se discutia en el seno del judaismo
donde habia que trazar las fronteras con respecto a los paganos. Se es-
taba de acuerdo en que la ford separaba a judios y a paganos, propor-
cionaba a los judios su propia identidad y definia su posicién privile-
giada y expuesta a peligros entre las naciones. Pero también habia
discrepancias: los conflictos en torno a la verdadera interpretacién de
la tord nos hacen ver la existencia de una crisis de identidad dentro del
judaismo, pues no estaba clara su funcion respecto a las demas nacio-
nes. Se vacilaba (a menudo inconscientemente) entre la aproximacién
y la separacién, entre la critica y la superacion, entre el empefio en dar
mayor rigidez a la ford y en hacerla mas flexible. Las definiciones de
fronteras (boundary markers), que se fijaban con respecto al exterior,
eran interpretadas por los distintos grupos como trazadas también con
respecto a los demas judios!®2,

101. CL.Y. Amir, Die Begegnung des biblischen und des philosophischen Mono-
theismus als Grundthema des jiidischen Hellenismus: EvTh 38 (1978) 2-19.
102. A. 1. Baumgarten, Jewish Sects.
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a) Elfenémeno: entre la radicalizacion y la relajacion de la tord

Con la expectacion de la cercania escatologica se asociaba en la
mayoria de los movimientos de renovacion internos del judaismo una
intensificacion de la rigidez de la ford. Mientras que en la expecta-
cion de la cercania resaltan las conexiones con tensiones sociopoliti-
cas, en la radicalizacién de la ford resaltan las tensiones sociocultu-
rales entre la cultura judia y la helenistica. Asi sucede también en el
movimiento de Jests. La Ley era basicamente afirmada. Su interpre-
tacion se efectuaba en confrontacion implicita con los paganos, por-
que tan solo el encuentro con la cultura helenistica, de caracter filo-
sofico, hizo surgir el vivo deseo de reducir la complejidad de la Ley a
unos pocos principios fundamentales: el doble mandamiento del
amor a Dios y al préjimo (Mc 12, 28 ss; se encuentran ya principios
en los Testamentos de los Doce Patriarcas [TestXI1]), o la «regla de
oro» (por ejemplo, en Lc 6, 31; Eclo 31, 15). De esta manera, uno s¢
confiaba a las ensefianzas del helenismo, considerandolo en pie de
igualdad: la «regla de oro» procedia de la filosofia popular'®; la pie-
dad v la justicia constituian el canon de las dos virtudes y eran con-
sideradas como las dimensiones mas importantes de la conducta éti-
ca (Jenofonte, Recuerdos de Socrates 4, 8, 11)!*. Todo lo bueno que
se encontraba en los extrafios, podia también encontrarse en las tradi-
ciones autoctonas. Y mas todavia: se era superior a los otros, si se en-
carecia el cumplimiento riguroso de la ford'®. Asi lo muestra la in-
terpretacion de la ford que se hace en el sermén de la montafia del
Evangelio de Mateo: los discipulos, con su conducta, deben ser sal de
la tierra y luz para las naciones (Mt 5, 13ss). El ethos cristiano debe
hallar asentimiento en todas partes. Al mismo tiempo, se queria ser
mejor en cada una de las facetas; y se queria serlo de una manera mas
radical que los paganos (Mt 5, 47; 6, 7s.32). Con todo, sin embargo,
se queria propugnar un ethos universalmente valido, que se sintetiza-
ba en la regla de oro y en el doble mandamiento del amor a Dios y del

103. Cf. A. Dihle, Die Goldene Regel, Gotinga 1962.

104. Sécrates es presentado en esta obra como temeroso de los dioses y como jus-
to, pero, adema4s, como persona que tiene dominio propio y que es juicioso; cf. A. Dih-
le, Der Kanon der zwei Tugenden, Colonia 1968.

105. Sobre la radicalizacion de la tord en el judaismo, cf. H. Braun, Spdtjiidisch-
héretischer und friihchristlicher Radikalismus. Sobre las conexiones entre el helenis-
mo vy la proclamacion ética efectuada por el movimiento de Jests, cf. H. Hommel, He-
rrenworte im Lichte sokratischer Uberlieferung: ZNW 57 (1966) 1-23. Una valiosa
fuente de informacién la ofrece K. Berger, Die Gesetzesauslegung Jesu, Neukirchen
1972.
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amor al projimo. Ambas cosas se entienden en el Evangelio de Mateo
como el compendio de la tradicion judia, a la vez que como la sinte-
sis de la Ley y de los profetas (Mt 7, 12; 22, 40).

1) La radicalizacion de la fora

Si una persona queria diferenciarse de las demads, tenia que au-
mentar el rigor de las propias normas y reducir el margen de toleran-
cia en el cumplimiento de las mismas. En las normas podemos distin-
guir el aspecto de la accion y el aspecto de la motivacion. Podremos
preguntar: ;qué es lo que hay que hacer?, y ;por qué hay que hacerlo?
En ambos aspectos comprobamos que en el movimiento de Jesils hay
una radicalizacion de las normas tradicionales. La accidn exigida ad-
quiere mayor gravedad, la exigencia se extiende también a la motiva-
cién interna. Un cuadro nos permitira presentar intuitivamente esta

realidad:

Ambito de las normas

aspecto de la accion

aspecto de la motivacion

Agresion no sélo la conducta no solo estin prohibidas
agresiva esta prohibida, las acciones agresivas,
sino también el hacer sino también la cdlera en
frente a la agresion el interior (Mt 5, 21ss),
(Mt 5, 39ss) asi como formas

sublimadas de agresion
como el juzgar (Mt 7,1ss)

Sexualidad Hay adulterio también  El adulterio empieza con
cuando se separa el los deseos sexuales y con
matrimonio y cuando la fascinacion erdtica
uno se casa con una (Mt 5, 27ss)
mujer separada
Mc 10, 2ss)

Comunicacion Cada palabra debe ser  No sélo la palabra

veraz, como si fuera un
juramento. Por eso, se
prohibe el juramento
(Mt 5, 34ss)

externa es decisiva,
sino también la actitud
interna (Mt 12, 34)

Posesion de bienes

El seguimiento radical
exige la renuncia
radical a la posesion de
bienes (Mc 10, 17ss)

Se exige libertad interna
con respecto a la

posesion de bienes:
liberacion de las
preocupaciones (Mt 6, 25)
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Es interesante comprobar que la radicalizacion de la motivacion
tiene paralelos en el helenismo. Cleantes acentuaba ya: aquel que ad-
mite en su interior un deseo, llegar también a ponerlo por obra cuan-
do se le presente la ocasion propicia (Fragm. 573). Pensamientos de
esta indole penetraron también en el judaismo a través de la filosofia
popular, de tal manera que el decélogo pudo sintetizarse en el manda-
miento: «jNo codiciaras!» (Rom 7, 7; 13, 9). Este hecho de dar un ca-
ricter mas severo a las normas debe distinguirse de las vulneraciones
de las normas. Seria anacronico interpretar los conflictos de Jesus en
el judaismo como conflictos con el judaismo. Jesus permanecio fiel a
la tord. Es verdad que la exhortacion: «;Sigueme y deja que los muer-
tos entierren a sus muertos!» (Mt 8, 21s), es una clara infraccion del
mandamiento relativo a los padres. Pero aqui lo que se exige es una ac-
¢ién simbolica de caracter profético, que no pretende suprimir, ni mu-
cho menos, el cuarto mandamiento, sino que presupone su inviolabili-
dad: la singular infraccién provocativa hace que resalte la importancia
del mensaje de Jests, una importancia que lo sobrepuja todo. Incluso
el mandamiento con respecto a los padres queda pospuesto'%.

2) Larelajacion de la tord

El ethos de la tradicion sindptica se caracteriza por lo entreveradas
que estan la radicalizacion y la relajacion de las normas. Si las inter-
pretaciones de la Ley que daban mayor rigor a las normas residian
principalmente en el 4mbito social, las interpretaciones que buscan la
relajacion se encuentran mas bien en el ambito religioso, especial-
mente en la exigencias rituales. Se era «liberal» con respecto a la pro-
hibicién de las imagenes. Se aceptaba la imagen del emperador es-
tampada en las monedas (Mc 12, 13ss). Se era «liberal» con respecto
a las normas del sadbado (Mc 2, 27 y passim), con respecto a la sepa-
racion frente los paganos y a los pecadores, y en relaciéon con las nor-
mas de pureza asociadas con todo ello (Mc 7, 15). Pero semejante in-
terpretacion liberal de la ford no es una trasgresion de la ford. Lo
demuestran los conflictos relativos al sabado. En las guerras de los
macabeos hubo judios que no se defendieron en dia de sabado y que
fueron masacrados (1 Mac 2, 29-41). Desde entonces la legitima de-
fensa era licita en dia de sabado. Cuando Jesus pregunta: «;Estd per-
mitido en sibado hacer el bien o hacer el mal, salvar una vida o des-

106. Cf. M. Hengel, Nachfolge und Charisma, Berlin 1968. Sobre la interpretacién
como accion simbolica de caracter profético, cf. W. D. Davies-D. C. Allison, The Gos-
pel according to Saint Matthew, vol. 2, Edimburgo 1991, 56-58.
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truirla?» (Mc 3, 4 [tg]), estd aludiendo a ello. Y Jesus saca la conclu-
sién: si es licito matar (en defensa propia) en dia de sabado, jcuanto
mas licito serd hacer el bien! En el fondo, Jests no hizo mas que ex-
tender los casos en que era licito salvar la vida en dia de sébado a ca-
sos en los que en ese dia se fomentaba la vida. Incluso con Mc 7, 15
no se abandona el judaismo: «Nada de lo que entra en el hombre pue-
de mancharlo. Lo que sale del hombre es lo que contamina al hom-
bre». Aqui no se exhorta a menospreciar los mandamientos de la pu-
reza, sino que unicamente se declara: en si no hay nada puro o impuro.
Jestis no formula un imperativo: {Comed alimentos impuros! Ese im-
perativo no lo encontramos sino en el libro de Hechos, donde Pedro
escucha la voz divina que le dice: «jMata y come!» (Hch 10, 13ss)!?7.
Con esta relativizacion de los mandamientos rituales, se suavizaron
los impedimentos para la comunicacion entre judios y gentiles. Por
eso, no es casual encontrar concepciones «liberales» comparables en
el judaismo helenistico, donde habia que vérselas a diario con el pro-
blema de la comunicacion entre judios y gentiles. El hecho de que tan
solo el alma hace puro al cuerpo, lo afirma también el Pseudo-Focili-
des (228). Una espiritualizacién de los mandamientos rituales la en-

“contramos en las alegorias del judaismo alejandrino. Pero esta espiri-
tualizacidn se asociaba de ordinario con la observancia externa de
dichos mandamientos.

La conexién entre rigidez y relajacién de la norma se puede inter-
pretar de diversas maneras. En la medida en que ambas tendencias se
refieren a distintos 4mbitos de normas, podemos afirmar lo siguien-
te: las obligaciones entre las personas fueron més decisivas para el
movimiento de Jesus que los deberes religiosos; por eso, se dio mayor
rigidez a aquellas obligaciones, y se relativizaron estos deberes. Sin
embargo, esta interpretacion falla, cuando las mismas normas se ra-
dicalizan y se relajan, cuando la radicalizacién da lugar, dialéctica-
mente, a la relajacion. Esta inversién es consecuente en si misma.
Cuando se ve claramente que toda persona, ante una norma radicali-
zada, llega necesariamente a hacerse culpable, entonces toda justicia
moral basada en las propias obras tiene que aparecer como hipocresia.
Si el adulterio comienza ya con la atraccién erdtica hacia otra mujer,
¢quién tendré entonces el derecho a arrojar la primera piedra en el ca-
so de un adulterio manifiesto? Si la célera y el homicidio se hallan en

107. Cf. G. Theissen, Das Reinheitslogion Mk 7, 15 und die Trennung von Juden
und Christen, en K. Wengst y otros (eds.), Ju und Nein. Christliche T heologie im Ange-
sicht Israels, Neukirchen 1998, 235-251.
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un mismo plano, ;quién podria negarse a ver reflejados en el delito lo
que son sus propios impulsos? ¢El enemigo no tendra que aparecer
también como un hermano? ;Podra establecerse nitidamente una se-
paracion entre buenos y malos, cuando Dios hace salir el sol sobre
unos y otros? (Mt 5, 45). ;No se deforma el sentido de las normas éti-
cas, cuando se utilizan como medio de agresion moral? En el movi-
miento de Jesus alborea el conocimiento de que el préjimo es mas que
simple moral.

De la interpretacion liberal de la ford por parte de Jesus se llego,
s6lo después de su muerte, a una ruptura con ella. Pablo se desliga de
los clasicos boundary markers del judaismo: de la circuncision y de
los preceptos relativos a los alimentos. La relativizacion de los man-
damientos rituales en Jesus se radicaliza en Pablo, convirtiéndose en
una supresion de esos fundamentales mandamientos que servian para
deslindar, aunque sdlo la impuso a los cristianos gentiles. En el Evan-
gelio de Mateo se da mayor rigidez a la ford en las tres primeras anti-
tesis del sermon de la montafia (Mt 5, 21ss), pero en las tres Ultimas se
suprime la ford (Mt 5, 33ss). Se dejan asi también sin vigor normas
éticas: los juramentos exigidos en la ford se consideran obsoletos; el
ius talionis no tiene ya vigencia. {El odio al prdjimo, un odio que —se-
gtin la concepcién del Evangelio de Mateo— se halla preceptuado en la
tord, queda prohibido! jPero tanto Pablo como Mateo aseguran so-
lemnemente que su ruptura con la ford es en realidad el verdadero
cumplimiento de la misma! {Se siente expresada en ellos la pretension
de que su cristianismo es un judaismo mejor!

b) Analogias: la radicalizacion y la relajacion de la tora en el judaismo

Sobre la radicalizacion de las normas existian numerosas analogias
en el judaismo contemporaneo. Todos los movimientos de renovacion
querian que la ford se observase mas consecuentemente que hasta en-
tonces. Todos ellos se esforzaban por una nueva formulacién de la
identidad judia, es decir, de todas aquellas notas caracteristicas que se
consideraban como especificamente judias y que podian diferenciar a
los judios de los gentiles.

1) El movimiento de la resistencia

A diferencia de lo que sucedi6 en el movimiento de Jesus, en el
movimiento de la resistencia se dio mayor rigidez a los mandamientos
religiosos y, en cambio, se relajaron los sociales. Se radicaliz6 el pri-



232 El movimienio de Jesus

mer mandamiento: el sefiorio Ginico de Dios se hallaba en el centro de
su programa (De bello Iudaico 2, 118; 7, 410 y 518s; Antiquitates 18,
23). Se tomd en serio la prohibicién de las imagenes. Estaba prohibi-
do confeccionar, contemplar, tocar y llevar imagenes. Las monedas se
consideraban como tabil. Se evitaban ignalmente las ciudades hele-
nisticas, en las que inevitablemente habia que tropezar con imagenes
de dioses (Hipodlito, Adv. haer. 9, 26). Se insistia también fanatica-
mente en el mandamiento de la circuncision: los judios incircuncisos
eran secuestrados y puestos ante la disyuntiva de dejar que los mata-
ran como infractores de la Ley o de cumplirla (4dv. haer. 9, 26). Por
otra parte, se quebrantaban mandamientos sociales fundamentales,
por ejemplo, el mandamiento relativo a los padres. En la guerra de los
judios se daba muerte a los desertores y no se los enterraba. Los pa-
rientes que querian enterrar a sus allegados eran ejecutados y queda-
ban ellos mismos sin enterrar (De bello Iudaico 4, 381ss; cf. Mt 8,
21s). No se respetaba la prohibicion del secuestro de personas: se co-
gian rehenes para lograr por la fuerza la puesta en libertad de compa-
fieros detenidos (4ntiquitates 20, 208ss). Para eliminar «colaborado-
resy, se utilizaban falsas acusaciones (De bello Iudaico 5, 439ss).
Ciertamente, los luchadores de la resistencia sofiaban con un Israel
con mayor justicia social. Se tomaban en serio los mandamientos so-
ciales. El decalogo se aplicaba a todo el pueblo, pero eran los lucha-
dores de la resistencia quienes decidian quién pertenecia al pueblo: se
excluia, por ejemplo, a los ricos, porque entre ellos «y los extranjeros
no existia ninguna diferencia, pues con tanta cobardia entregaban la
libertad de los judios, que era el objeto de aquella guerra, y manifes-
taban claramente su preferencia por la esclavitud bajo el poder roma-
no» (De bello Iudaico 7, 255).

2) Los esenios

Los esenios intensificaban el rigor de la ford en el terreno religio-
$0 y social. En el terreno religioso llama la atencién su empefio en lo-
grar la pureza de los sacerdotes. Puesto que el templo de Jerusalén ha-
bia sido «contaminadoy, ellos se desligaron en el siglo IT a.C. En el
desierto querian realizar su ideal de pureza (CD 3, 17ss y passim). Era
un ideal de pureza interiorizado, porque sabfan que los ritos exteriores
no podian garantizar la pureza (1QS 3, 4ss). Para la preservacion de la
santidad sacerdotal, se recurria a una extrema observancia de las nor-
mas del sibado. Asi, por ejemplo, los rabinos permitian que en dia de
sabado se salvara a un animal que habia caido en un pozo (bSab 128b;
Mt 12, 11), pero los esenios prohibian la accién de salvamento (CD
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11, 13s)'%, El rigorismo lo encontramos, ademas, en los temas centra-
les de las relaciones entre las personas: la agresion, la sexualidad, la
comunicacion y la posesion de bienes. Sin embargo, esa mayor rigidez
se aplicaba primariamente a los miembros de la propia comunidad. La
agresion contra compafieros se hallaba estrictamente prohibida. Los
arrebatos de colera estaban castigados con un afio de expulsién (1QS
6, 26s; 7, 2). Sin embargo, era obligatorio aborrecer a todas las perso-
nas de fuera de la comunidad (1QS 1, 10; 9, 21ss). En cuestiones se-
xuales se era también radical. Los esenios estrictos vivian en celibato;
otros pensaban que la actividad sexual era legitima unicamente con
miras a la procreacion (De bello Iudaico 2, 160). También el ethos re-
lativo al lenguaje era riguroso. Una palabra necia se castigaba, por
ejemplo, con tres meses de expulsion (1QS 7, 8ss). Con respecto a la
comunidad, existia el mandamiento de una apertura sin limites; pero
con respecto a los demas existia la obligacion de guardar un riguroso
secreto (De bello Iudaico 2, 141; 1QS 5, 15s). El juramento quedaba
desechado radicalmente (De bello Iudaico 2, 135s). Pero la mayor
atencidn la suscitd ya en la antigiiedad el ethos radical con respecto a
la posesion de bienes. En la comunidad no existia la posesion privada
de bienes (De bello Iudaico 2, 122; Antiquitates 18, 20; Filon, Quod
omnis probus liber sit 86). Los que ingresaban nuevamente, pasado un
afio de noviciado, entregaban sus bienes y su salario a la comunidad
(1QS 6, 19ss). Las declaraciones falsas de bienes eran castigadas du-
ramente (1QS 6, 25). Y mientras los miembros de la comunidad se
consideraban a si mismos como los «pobres» elegidos por Dios
(1QpHab 12, 3.6.10), se condenaba el deseo de riquezas como carac-
teristica del mundo pecador (1QS 10, 19; 11, 2; 1QpHab 6, 1; 8, 10s).

3) Los fariseos

Los fariseos y los esenios son comparables entre si por cuanto
ampliaban las exigencias de la pureza sacerdotal y las hacian extensi-
vas también a los laicos. Sin embargo, mientras que los esenios rea-
lizaban las normas de pureza, entendidas con mayor rigor, mediante
una rigida separacion de la sociedad, los fariseos se esforzaban por
practicarlas en la vida cotidiana. La tendencia a acomodar la Ley a las
variadas situaciones de la vida cotidiana, correspondia a la actitud so-
cial del fariseismo. Era el inico movimiento de renovacién, dentro
del judaismo, que no se ligaba a una forma excéntrica de vida. Ellos
querian que la tord se aplicara en la vida normal. El mandamiento del

108. Cf. E. P Sanders, Jewish Law from Jesus to the Mishnah, Londres 1990, 6-23.
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diezmo se hizo extensivo consecuentemente a todos los productos
agrarios (Mt 23, 23); el mandamiento de la pureza se interpretaba ra-
zonablemente: poco se puede objetar contra lo de lavarse las manos
(Mc 7, 3s) y contra la limpieza de los utensilios de uso doméstico (Mt
23, 25). La polémica cristiana no resulta muy convincente. El man-
damiento del sabado era observado rigurosamente, pero de una ma-
nera practicable: estaba permitido prestar ayuda a personas y anima-
les que se hallaban en situacién apurada (Mt 12, 11; bSab 128b;
bYom 84b). El programa farisaico de una penetracion casuistica en la
vida cotidiana y de la legitimacion de la misma desde el punto de vis-
ta de la ford, es un programa que merece respeto, entre otras cosas,
porque en €l se trataba de asociar lo contradictorio: la mayor rigidez
de las normas, por un lado, y la adaptacién a la vida normal por el
otro. Considerada desde el exterior, esta contradiccién interna puede
conducir a que se formule la acusacion de hipocresia. Ya Alejandro
Yannai (103-77 a.C.) advirtié contra «los hipdcritas que se asemejan a
los fariseos» (bSot 22b). El movimiento de Jests desenmascard con-
tradicciones entre la doctrina y la conducta (Mt 23, 3ss). Los esenios
criticaban a los fariseos (es decir, a la «comunidad del varén de men-
tiras) censurandolos por blanquear los muros en torno a la Ley (CD
19, 24ss), por «indagar cosas que no estaban clarasy» (CD 1, 18s) o,
simplemente, por fingir que obraban de conformidad con la ford. Pa-
ra las corrientes radicales, el fariseismo, con sus sutiles compromi-
s0s, no era suficientemente consecuente. Resultaba facil, desde la
marginacion social, practicar la critica contra un grupo que se esfor-
zaba seriamente, dentro del marco de la sociedad, por vivir «la verda-
dera viday.

Por lo demas, dentro del mismo movimiento farisaico se vio la
contradiccion entre la tendencia al rigorismo y la adaptacion a las cir-
cunstancias. Esto condujo a que, en el siglo I d.C., el movimiento fari-
saico se escindiera en dos escuelas: la escuela de Sammai, mas rigo-
rista, y la escuela de Hillel, «més liberal». Los $ammaitas sostenian la
idea de que habia que dar mayor rigor a las normas; los hillelitas pre-
tendian que las normas pudieran llevarse a la practica. Y, asi, los $am-
maitas querian separarse tajantemente de los gentiles. En dieciocho
halakot se prohibieron diversos manjares paganos, la lengua griega,
las declaraciones formuladas por testigos paganos, los regalos paganos
y los yernos y nueras paganos (jSab 3c 49ss). Para imponer estas nor-
mas de intensificada rigidez, se procedié incluso violentamente contra
los hillelitas (jSab 3c 34ss). Tan sélo después de la catastrofe del afio
70 d.C., lograron sobreponerse los moderados hillelitas.
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4) Los herodianos

En la busqueda de analogias sobre la radicalizacion de la ford en el
movimiento de Jesis, es importante destacar un resultado negativo:
encontramos multitud de analogias en la radicalizacién, pero no las
hallamos en la relajacién. Es verdad que oimos hablar de alegoristas
en Alejandria (Filén, De migratione Abrahami 89s). Pero su perfil si-
gue siendo poco nitido. Ofmos, ademas, que un judio asegura al rey de
Adiabene que no tiene necesidad de circuncidarse para adorar a Dios
(Antiquitates 20, 41). Este consejo tiene a la vista una determinada si-
tuacién: el monarca tenia miedo de perder el poder y la vida si se cir-
cuncidaba. En una situacion como esa, posponer algunos preceptos ri-
tuales se ajustaba a la ford. Sin embargo, el ejemplo de este monarca
es muy ilustrativo: nos introduce en el pequefio nivel social de los so-
beranos. En la familia de los soberanos herodianos encontramos los
tnicos paralelos genuinos en la flexibilizacion y el quebrantamiento
de 1a tord en el judaismo. Herodes Antipas trasladé su capital a Tibe-
riades, situdndola en un lugar donde antes habia existido un cemente-
rio (Antiquitates 18, 36-38)'®. Por eso, la ciudad era considerada im-
pura. Posiblemente, el monarca, en su nueva capital, quiso reunir en
torno suyo unicamente a personas de cuya lealtad pudiera estar segu-
ro: esas personas habian puesto la lealtad hacia él por encima de la leal-
tad hacia las tradiciones judias''®. Al dedicar la nueva ciudad al empe-
rador, aparece claramente la finalidad de la fundacion: Galilea debia
incorporarse firmemente al Imperio romano. En Tiberiades, el palacio
de Antipas contenia también representaciones de animales (Autobio-
grafia 65) —una clara trasgresion de la prohibicion de imagenes, pro-
hibicidn que entonces se aplicaba rigurosamente—. Sabemos algo acer-
ca de esas representaciones de animales, porque un gentio las destruyo
al comienzo de la guerra de los judios. Debian de ser aborrecidas ya
anteriormente. A esto se afiadia el que Antipas transgredi6 las leyes ju-

109. La fundacién de las capitales Séforis y Tiberiades es (1) culturaimente un in-
dicio de Ia helenizacién de Palestina (M. Hengel, The «Hellenization» of Judaea, 38s).
(2) Desde el punto de vista economico, se incrementa con estas ciudades la economia
monetaria y el comercio (S. Freyne, The Geography, Politics and Economics of Galilee,
75-121). (3) Desde el punto de vista politico, el dominio politico se hizo desde entonces
mucho mds inmediato (R. A. Horsley, Galilee, 158-188). (4) Desde el punto de vista mi-
litar, Tiberiades hizo posible un camino de escape hacia otros territorios a través del La-
go de Genesaret.

110. E. P, Sanders, Judaism, 243: Antipas queria impedir que le siguieran sacerdo-
tes a la nueva capital. En todo caso, Antipas exigia una macabra prucba de lealtad, aun-
que no fue el tnico en Palestina. También Jesus convirti6 en prueba de lealtad un que-
brantamiento de la piedad debida a los muertos (Mt 8, 21s).
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dias sobre el matrimonio, cuando se casé con la mujer de su hermano.
Su matrimonio tuvo que reforzar la impresién de que él se habia ale-
jado de las normas judias. También Josefo lo censura: Herodias habia
pretendido quebrantar conscientemente las normas paternas, cuando
en vida de su (antiguo) marido se habia casado con el hermano de és-
te (Antiquitates 18, 136). Por tanto, Herodes Antipas quebrantaba las
leyes: la ley de la pureza, la prohibicion de las imagenes y la ley sobre
el matrimonio. Junto a los herodianos, solamente un personaje actua-
ba por aquel entonces con tanta libertad con respecto a las leyes: Jesus
de Nazaret. Su conducta es la conducta de un soberano que domina en
un ambiente de personas que estdn dominadas. Su ética es un transfe-
rir hacia niveles inferiores valores que son propios de niveles superio-
res. La liberalidad en relacién con la Ley correspondia en general a
los intereses de la clase superior. Su liberalidad podia cumplir inica-
mente su funcién, cuando consideraba como insignificantes todos los
impedimentos para la comunicacion con el entorno no judio. Llega-
mos asi a la intencidn que presidia la radicalizacion y la relajacién de
la tord.

¢) Intenciones: la radicalizacion de la tord como trazado de fronteras
hacia el interior y hacia el exterior

Las tendencias al rigorismo las encontramos en todo el judaismo.
Incluso los conservadores saduceos querian aplicar rigurosamente la
Ley (dntiguitates 20, 199). Por el contrario, las tendencias a la libe-
ralizacion son raras. Segun esto, lo que necesita principalmente ex-
plicacion es el fenémeno de la radicalizacion de la ford (segiin la ma-
xima metodoldgica de que emana del conjunto de la sociedad lo que
se halla difundido por el conjunto de la misma). Las fundamentacio-
nes explicitas de las interpretaciones rigoristas ofrecen referencias a
las condiciones sociales que posibilitan esa radicalizacién. En esas
fundamentaciones resaltan claramente dos tendencias hacia la segre-
gacion social: las tendencias interculturales respecto de los paganos,
y las tendencias intraculturales con respecto a otros grupos judios.
Ambas se hallan intimamente relacionadas dialécticamente.

1) Escision intercultural

Los movimientos de renovacion, con sus interpretaciones rigoris-
tas de las normas, querian afirmar la propia cultura frente a los ex-
tranjeros. Esto aparece claramente entre los luchadores judios de la re-
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sistencia en el siglo I a.C. La radicalizacion del primer mandamiento
iba dirigida contra los extranjeros. Si Dios es el tnico soberano, no ha-
bia, por tanto, que reconocer a otros soberanos. Por eso se decia que
los judios «no debian creer que los romanos eran superiores a ellos, si-
no que debian reconocer a Dios como el inico Sefior» (De bello Iu-
daico 7, 410). Los $ammaitas, con sus dieciocho halakot que daban
mayor rigor a las normas, instaban a una estricta separacion. Incluso el
movimiento de Jestis fundamento su radicalizacion de las normas en
esa voluntad de separacion. El mandamiento del amor a los enemigos
se fundamenta de esta manera: «Si saludais s6lo a vuestros hermanos
;qué hacéis de méas? ;No hacen lo mismo los paganos?» (Mt 5, 47
[tg]). Algo parecido sucede con la exigencia de que hay que liberarse
de las preocupaciones por la comida, la bebida y el vestido. También
en este caso se dice: ésas son las cosas por las que se preocupan los
paganos (Mt 6, 31s). Se recita el Padrenuestro con la conciencia de
que esta oracion debe distinguirse de la palabreria con que oran los
paganos (Mt 6, 7). O bien se limita a Israel la actividad de los caris-
maticos itinerantes (Mt 10, 5s). Claro que semejantes tendencias al
deslinde intercultural se encuentran s6lo raras veces. Unicamente una
pequefia parte de las instrucciones de conducta radicales estd motiva-
da de esta manera. En relacién con esto hay que tener en cuenta lo si-
guiente: cuanto més rigurosamente se definen las normas de una co-
munidad, tanto menor serd el nimero de personas que s¢ cucnten
como pertenecientes a ella. El grupo de los «verdaderos judios» se re-
duce en la medida en que se hacen mas rigurosas las exigencias que se
imponen a los «verdaderos judios». De este modo, ¢l deslinde hacia el
exterior se desplaza hacia el interior: quienes antes habian pertenecido
al grupo estan ahora fuera de él. El deslinde intercultural se convierte
en una escisién intracultural''.

2) Escision intracultural

Por necesidad interna, los intentos de separacién intercultural con-
ducen a deslindes intraculturales, cuando varios movimientos de reno-

111. A. 1. Baumgarten, Jewish Sects, 9, confirma mi interpretacion, propuesta en
el afio 1977: los movimientos de renovacién (o sectas) «se convirtieron en el medio de
marcar aquella separacién que normalmente se trazaba contra los no-judios, trazdndola
ahora también contra aquellos a quienes, por lo demas, se consideraba como compafie-
ros judios, y llegando a ser asi una manera de protestar contra €sos judios y/o contra la
sociedad judia en general. Como resultado de esas acciones, a todos los judios no se los
consideraba ya en pie de igualdad: los judios sectarios trataban a otros Jjudios como a
una nueva clase de personas de fuera» [la cursiva es del citado autor].
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vacion se hallan en competencia. En Palestina, cada movimiento de re-
novacion queria realizar el «mejor Israel». Para ello, tenian que mi-
nusvalorar a los demas judios, considerandolos como israelitas de se-
gundo orden o equiparandolos a los paganos. El intento por conservar
la identidad del pueblo frente a las poderosas culturas extranjeras con-
dujo asi —paraddjicamente— a la pérdida de esa identidad. Habia, pues,
varios grupos que reclamaban ser el verdadero Israel.

Los fariseos establecian una nitida separacion entre sus seguido-
res y los otros judios. Aquel que no cumplia las exigencias farisaicas
de santidad era discriminado como am-ha-arez, como «populacho».
El trato con esas personas quedaba estrictamente restringido: «Si uno
se propone ser un jaber [miembro de una comunidad farisaica], no ha
de vender a ningin am-ha-arez frutos frescos ni secos, ni ha de com-
prarlos, ni ha de hospedarse en su casa, ni ha de ponerse sus vestidos
mientras se hospedare en su casa» (Demay 11, 3). Tales tendencias se-
paratistas existian ya en el siglo I d.C. En el Evangelio de Juan se di-
ce que «la gente que no conoce la Ley» es maldecida por los fariseos
(Jn 7, 49). Segun los Sindpticos, los fariseos exigian que uno se sepa-
rase de los pecadores, especialmente que no se sentara con ellos a la
mesa (Mc 2, 16; L¢ 7, 39).

Para los luchadores de la resistencia, la observancia de los pre-
ceptos de la pureza no era la nota caracteristica de pertenencia al
verdadero Israel, sino la actitud con respecto a los romanos: quien
colaboraba con los romanos no era considerado ya como un compa-
triota. Esto aparece claramente en la descripcién retrospectiva que
se lee en Josefo: «En aquel entonces (es decir, en los dias del cen-
s0), los sicarios se alzaron contra los que querian someterse a los
romanos y los trataron en todo momento como enemigos: saquea-
ron sus casas y arrebataron sus posesiones y prendas y quemaron
sus casas. Iban diciendo que esa gente no se diferenciaba en nada de
los extranjeros» (De bello Iudaico 7, 254s). Una parte del propio
grupo fue declarada entonces como perteneciente al grupo de los
extranjeros.

Entre los esenios, la pertenencia al verdadero Israel no se hacia de-
pender de la actividad del hombre, sino de la inescrutable eleccién por
parte de la voluntad divina (cf. Antiquitates 13, 172). Dios determiné
dos espiritus: el espiritu de la luz y el de las tinieblas (1QS 3, 15ss).
Ambos determinaban la accién de los hombres. El espiritu de la luz y
de la verdad no podia encontrarse sino en la comunidad esenia. Todos
los demas estaban perdidos. El mandamiento del amor, que en el An-
tiguo Testamento mandaba amar a todo compatriota, incluso al extran-
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jero que habitaba en el pais (Lv 19, 18.34), era restringido expresa-
mente a la comunidad esenia. Cada uno de sus miembros tenia la obli-
gacién de «amar a todos los hijos de la luz, a cada uno segin su suer-
te en la asamblea de Dios, pero de odiar a todos los hijos de las
tinieblas, a cada uno segun la culpa que le correspondia en la vengan-
za divina» (1QS 1, 9ss).

En el movimiento de Jestis la separacion intracultural resaltaba mas
claramente que la intercultural. Se dice programaticamente en el Ser-
mén de la Montafia: «Si vuestra justicia no es mejor que la de los doc-
tores de la ley y la de las fariseos, no entraréis en el reino de los cie-
los» (Mt 5, 20). Con ello se niega a los fariseos la pertenencia al
verdadero Israel, que posee la esperanza de recibir el reino de Dios
(Mt 21, 43). Consecuentemente, la exclusién de la comunidad se equi-
para con la exclusion del pueblo. Un miembro excluido de la comuni-
dad debe ser para ti «como un pagano o como un recaudador de im-
puestos» (Mt 18, 17). Es verdad que ¢l mandamiento de amar a los
enemigos sobrepasa todos los limites internos y externos del grupo.
Pero precisamente por este mandamiento puede verse lo dificil que re-
sultaba sobrepasar esos limites. Porque precisamente por el amor a los
enemigos sabe uno que ¢s superior a los paganos y a los recaudadores
de impuestos, que nO CONOCEN MAs que Un amor que se basa en la re-
ciprocidad (Mt 5, 46s). Tampoco aqui se identifica uno a si mismo sin
distinguirse de un grupo exterior.

Por tanto, el intento por mantener la identidad del judaismo me-
diante el rigorismo de las normas condujo al cisma. En tltima instan-
cia, se perseguian mutuamente los partidarios de diferentes grupos de
renovacion. Entre los fariseos parece que se llegd a sangrientos en-
frentamientos entre los partidarios de Hillel y los de Sammai. El fa-
riseo Pablo persigui6 al movimiento de Jesus (Gal 1, 23; Flp 3, 6).
Entre los luchadores de la resistencia, las acciones violentas contra
otros formaban parte del programa, sin mas. Estos enfrentamientos
revelan hasta qué punto se vivia una realidad de cisma dentro del ju-
daismo, que se hallaba en una profunda crisis de identidad. Tan sélo
la catastrofe del afio 70 d.C. ofreci6 la oportunidad de superar esa cri-
sis. Aunque no puede decirse que los fariseos fueran los Gnicos que
sentaron las bases para esa superacion, ni que la nueva fundamenta-
cién del judaismo fuera obra exclusiva de ellos, lo cierto es, sin em-
bargo, que muchas de sus posturas moderadas lograron imponerse,
por la sencilla razén de que eran las que podian llevarse a la practica
en la vida cotidiana.
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d) Las causas: la oposicion entre el helenismo y el judaismo

Nuestra hipétesis es la siguiente: la tendencia de los movimientos
de renovacién del judaismo al rigorismo era una reaccién contra el
poder asimilador que brotaba de las superiores culturas extranjeras.
Una primera prueba de esta conexidn la constituye la observacién de
que las tendencias a la radicalizacion tenian a menudo el mismo fun-
damento que las intenciones que conducian a la separacion intercul-
tural. Una segunda prueba se deduce del hecho de que los mas im-
portantes movimientos de renovacion (esenios, fariseos, luchadores
de la resistencia) nacieron de la confrontacién con culturas extranje-
ras. Los jasidim del siglo II a.C., que fueron los precursores de los
esenios y de los fariseos, se opusieron al programa de reformas hele-
nisticas de los ciudadanos de Jerusalén, apoyados por los sirios, que
era un programa que tenia como finalidad la integracién del judaismo
en la cultura helenistica. El movimiento de la resistencia, del siglo I
d.C., fue una reaccion contra la creciente influencia de los romanos y
contra la renovada penetracién, asociada con ella, de la cultura hele-
nistica. Por consiguiente, las tensiones socioculturales entre el Jjudais-
mo y el helenismo fueron las causas, reconocibles socioldgicamente,
de las tendencias del judaismo al rigorismo. Estas tendencias son inter-
pretadas de manera excesivamente unilateral, si se ve en ellas el con-
flicto entre una cultura etnocéntrica y una cultura cosmopolita. Mas
bien se enfrentaron aqui dos culturas con pretension universal, cada
una de las cuales reaccioné con formas etnocéntricas de cultura ante las
pretensiones universalistas de la otra, ya sea con antisemitismo o con
xenofobia.

1) Tendencias universales en el helenismo y en el judaismo!!2

Los reinos helenisticos, que abarcaban multitud de poblaciones,
eran el fundamento social de la idea de que todos los hombres eran
ciudadanos de un estado mundial. En los territorios recientemente
conquistados por el helenismo se formul6 por vez primera la idea del
cosmopolitismo (cf. Zen6n, SVF I, 262). Sin embargo, se conservaron
elementos del etnocentrismo griego. La aversion a los barbaros se tras-
firié a las personas incultas. Tan sélo el sabio era ciudadano del esta-
do universal. También en Palestina se hallaban vivas esas ideas. Me-
leagro de Gadara compuso el siguiente epigrama: «Tiro me cri6, pero

112. Sobre el encuentro cultural entre el helenismo y el judaismo, cf. M. Hengel,
Judentum und Hellenismus, passim; 1d., Juden, Griechen und Barbaren, Stuttgart 1976.
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Gadara fue mi patria, esa nueva Atenas en el pais de los asirios... ;Era
yo un sirio?, ;qué importa? El mundo es la patria de los mortales, y un
caos pari6 a todos los seres humanos, joh amige mio!» (AntGr 7,
417ss). En este epigrama se mencionan dos raices del cosmopolitismo
helenistico: la formacion cultural comun (cf. la palabra clave «Ate-
nas») y la mitologia comun (cf. la palabra clave «caos»). En esas ciu-
dades-republica de Palestina y de Siria tuvo que existir una estructura
de formacién cultural que funcioné bien y que produjo una multitud
de filosofos de las mas diversas tendencias, aunque éstos actuaran
principalmente fuera de sus respectivas patrias''®, Ya nos hemos refe-
rido anteriormente a los cinicos Menipo, Meleagro y Oinomao de Ga-
dara; a éstos se afiaden Heraclito de Tiro, los epiclreos Zendn de Si-
don y Filodemo de Gadara, el peripatético Diodoro de Tiro, Boeto de
Sidén y Nicolas de Damasco, los estoicos Posidonio de Apamea, An-
tioco de Ascalon, quien en el siglo I a.C. dirigi6 la academia plat6ni-
ca en Atenas, Antipatro de Tiro, maestro del joven Catén, etc, La vida
intelectual, de sorprendente florecimiento para las circunstancias exis-
tentes en las provincias, irradiaba sobre la Palestina judia. En un in-
tento de reforma helenistica, realizado en el siglo II a.C., algunos ciu-
dadanos progresistas trataron de establecer también en Jerusalén un
gimnasio (2 Mac 4, 9). La reaccion macabea puso fin a este intento.
Pero la fascinacién persistia. Esta condujo a que Josefo y Filon trata-
ran de presentar los movimientos judios de renovacion como escuelas
de filosofia: a los fariseos, como estoicos (Autobiografia 12), y a los
esenios, como pitagoricos (Quod omnis probus liber sit 80). El carac-
ter universal del helenismo se mostraba ademas en la religion. La mi-
tologia griega fue trasplantada a Siria y a Palestina, o bien las tradi-
ciones autoctonas fueron sometidas a una interpretatio graeca. Y, asi,
se contaba en Jope que Perseo habia liberado a Andromeda en las ro-
cas que alli habia (Plinio, Historia natural 5, 14, 69; De bello Iudaico
3, 420). Escitopolis era considerada como el lugar en el que se habia
criado Dionisos (Plinio, Historia natural 5, 16, 74). En Samaria, Si-
mon Mago pretendia que su compaifiera era Helena, que se habia reen-
carnado (Justino, Apologia I 26, 3). Mas tarde se mantuvo alli que He-
racles y Astarté habian sido los padres del Melquisedec del Antiguo
Testamento (Epifanio, Adv. haer. 55, 1). Apolo era adorado en Gaza
(Antiquitates 13, 364), y Astarté lo era en Ascalén como Afrodita ce-
lestial (Pausanias 1, 14, 6). Durante el intento de reforma helenistica
se llegd incluso a adorar a Yahvé en Jerusalén y en Samaria con el

113. Sobre los distintos filésofos en particular, cf. K. Praechter, Die Philosophie
des Altertums, Basilea-Stuttgart 1967.
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nombre de «Zeus» (2 Mac 6, 2; Antiguitates 12, 261). El helenista cul-
to pensaba que detras de los distintos dioses se hallaba el mismo Dios.
La reaccion macabea reprimi6 estos principios de tolerancia religiosa
y privo al judaismo de las tendencias universalistas del helenismo. Se
opuso también desde el principio al nuevo «simbolo» del tiempo de
los romanos, que unia a las diversas provincias y pueblos, y que era
precisamente el culto al emperador.

Al mismo tiempo, hay en el judaismo tendencias universalistas.
Asi como el cosmopolitismo helenistico era etnocentrismo sin fronte-
ras, asi lo era también la pretension universalista del judaismo. Se es-
peraba que algiin dia todas las naciones reconocieran al unico Dios
verdadero y afluyeran de todas partes para adorarlo en su templo (Zac
14, 6; Is 60, 1ss; Mt 8, 11). El dominio del mundo pasaria entonces a
Israel. Esta creencia en el pueblo elegido era indudablemente una creen-
cia etnocéntrica. Pero fue modificada. Israel era el elegido inicamen-
te en la medida en que cumpliera las exigencias de Dios. Los grandes
profetas de desgracias habian afirmado con énfasis que Dios podia re-
probar también a Israel. Los historiégrafos deuteronomistas habian in-
terpretado toda la historia israelita hasta el destierro babildnico a la luz
de las quejas proféticas. Por consiguiente, Israel no sélo se alzaba con
una gran pretension con respecto al mundo, sino que ademas dirigia
esa pretension contra si mismo. En la época neotestamentaria, esto su-
cedid en la figura del Bautista, que advirtid a la gente de que no se fia-
ran de que eran hijos de Abrahan, porque Dios podia sacar de las pie-
dras hijos de Abrahan (Mt 3, 9).

Por consiguiente, habia pretensiones universalistas tanto en el he-
lenismo como en el judaismo. La diferencia era la siguiente: el trans-
curso de la historia parecia confirmar las pretensiones de la cultura he-
lenistico-romana y, en cambio, parecia contradecir las del judaismo. A
lo sumo, las pretensiones universalistas del judaismo se confirmaban
por medio de la Didspora. Habia judios en todas partes: «No es facil
encontrar un lugar en el mundo que no dé cobijo a este pueblo y que
no se halle bajo su poder» (4ntiguitates 14, 115). El elevado mono-
teismo, el culto divino espiritualizado sin sacrificios (en la Didspora),
el ethos del decalogo y la solidaridad interna de las ligas de sinagogas
gjercian un gran atractivo sobre los de fuera, de tal manera que algu-
nos de ellos se adherian, como «temerosos de Dios», a la comunidad
judia (cf. Hch 13, 43; 16, 14 y passim) o, como prosélitos, accedian a
dejarse circuncidar (Mt 23, 15; Hch 6, 5). Pero, en general, el judais-
mo se hallaba mas bien a la defensiva: parecia hallarse amenazada su
funcion especial de pueblo destinado al sefiorio del mundo.
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2) Reacciones etnocéntricas en el helenismo y en el judaismo

Los pueblos y las culturas poseen identidad sociocultural, cuando
se aceptan a si mismos en sus diversas funciones y cuando son acep-
tados por otros. Ahora bien, el helenismo y el judaismo s6lo podian
ser aceptados con dificultad: sus pretensiones universalistas se halla-
ban entonces en competencia mutua; en ellas pervivian etnocentris-
mos tradicionales a los que, en caso de conflicto, ambas partes recu-
rrian. Los romanos, a quienes podemos incluir dentro de la cultura
helenistica, no podian aceptar que un pequefio pueblo se opusiera por
principio a la misién que pretendian tener en el mundo. Tacito habla
del «enojo de que unicamente los judios no se hayan sometidos a ella»
(Hist. 5, 10). Los judios, por su parte, se mantenian aferrados a su pre-
tension de poder escatologico y esperaban hacerse en el futuro con el
dominio del mundo.

En la antigliedad habia antisemitismo en todos los niveles'", in-
cluso en personas tan cultas como Posidonio, Cicerén, Séneca y Téci-
to. La clase alta temia a la minoria judia como elite potencial. Séneca
lo expresa con relativa claridad, cuando escribe acerca de los judios:
«Tal influencia alcanz6 la manera de vivir de esta gente perversa, que
se impuso en todas las regiones: los vencidos dieron leyes a los ven-
cedores» (Agustin, La ciudad de Dios VI, 11). Resaltemos tres condi-
ciones del antisemitismo antiguo:

1) La primera condicidn es una actitud ambivalente ante el judais-
mo, entre el reconocimiento y el rechazo. El monoteismo, el
ethos y la solidaridad de las comunidades judias poseia gran
fuerza de irradiacion. Los prejuicios antisemitas tenian, entre
otras cosas, la funcion de contrarrestarla. Lo que la mayoria es-
timaba como positivo era valorado como un «vicio evidente»
cuando lo practicaba una minoria discriminada. El ocio era
muy apreciado en el mundo antiguo, pero que el pueblo judio
dedicara el séptimo dia al descanso se consideraba holgazane-
ria (Filon, De specialibus legibus 11, 60)'°. La ayuda entre
amigos era muy estimada, pero la solidaridad entre los judios
era considerada como sospechosa (Ciceron, Pro Flacco 66).
Esta oscilacion entre el reconocimiento y el rechazo se expre-
sa en la Teoria de la decadencia de Estrabon (16, 2 y 35ss): en

114. Una visién de conjunto sobre el antisemitismo antiguo la ofrece S. W. Baron,
A social and religious History of the Jews I, Nueva York 1952, 188-195.

115. La interpretacion del descanso sabatico como expresion de holgazaneria se
encuentra en Tacito, Hist. 5, 4; Juvenal, Sdtiras 14, 105s.
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2)

3)
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ella se alaba a Moisés como un hombre sabio y temeroso de
Dios, pero se censura a sus seguidores, porque hicieron que
fueran obligatorios los mandamientos relativos a los alimentos
y a la circuncision.

Los prejuicios se vieron fomentados ademas por la condicion
de minoria de los judios que vivian en la Didspora, combinada
con la solidaridad suprarregional que existia entre ellos. En to-
das partes habia un lobby judio. Esto favorecia las sospechas de
conspiracion. También Cicerdn utilizé este tosco recurso para
defender a su protegido Flaco contra las acusaciones formula-
das por los judios. Con la mirada puesta en los numerosos
oyentes judios del proceso, Cicerén sefiald «cudn numerosos
son, qué unidos estan y cuanta influencia tienen en las asam-
bleas» (Pro Flacco 82, 66).

Finalmente, un elemento que alimentaba los prejuicios era la
mezcla de privilegios y de discriminacion que caracterizaba la
situacion de los judios en el Imperio romano. Los judios habian
conseguido conservar mas autonomia que otros pueblos. De
hecho, eran eximidos del culto al emperador. Raras veces se les
obligaba a prestar servicio militar. Todo ello no podia menos de
suscitar resentimientos. Las «actas de los maértires paganosy,
procedentes de Alejandria, se lamentaban de los privilegios que
los romanos concedian a los judios, y asociaban tendencias an-
tirromanas con tendencias antisemitas. Las agresiones contra
los romanos se trasformaron en agresiones contra una minoria
que, por sus privilegios, era identificada con aquellos; por su
parte, los romanos se identificaban tan poco con esa minoria
que no se sentian atacados. Ya en la antigiiedad los judios se
convirtieron en el chivo expiatorio ideal.

Asi como habia antisemitismo en la antigliedad pagana, asi tam-
bién habia xenofobia en el judaismo: también él, en la confrontacién
con culturas extranjeras, tenia actitudes y comportamientos etnocén-
tricos. El judaismo no se diferenciaba en este punto de otros pueblos.
Es verdad que se aplicaba a si mismo normas rigurosas; pero precisa-
mente la aplicacion de estas normas con sentido autocritico podia fo-
mentar reacciones etnocéntricas: la identidad de Israel se basaba en la
Ley. Cuanto mas en serio se tomaba, tanto mayor tenia que ser el mie-
do al propio fracaso y a la consiguiente pérdida de identidad. Este
miedo se proyectaba sobre objetos y personas, a los que se considera-
ba «impurosy, llegandose al miedo a mancillarse en sentido fisico, al
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miedo a entrar en contacto con todo lo extranjero y pagano: «Si uno
compra utensilios a un gentil, hay que sumergir lo que se suele puri-
ficar por inmersion; escaldar lo que es habitual escaldar; pasar por el
fuego lo que se suele pasar por el fuego» (4boda zard V, 12). El mie-
do a la infeccion pagana determinaba también las relaciones interhu-
manas mds elementales: los judios se casaban inicamente entre si.
Los tabues relativos a los alimentos dificultaban el contacto social con
los paganos; eran separati epulis (Tacito, Hist. 5, 5, 2). Habitaban en
barrios propios (por ejemplo en Alejandria), «para que conservaran
mas pura su forma de vida, sin mezclarse con extranjeros» (De bello
Tudaico 2, 488). Todos estos miedos al contacto pueden interpretarse
como miedos, proyectados sobre personas y cosas, a perder la propia
identidad. El movimiento bautista, que surgi6 en la época de transi-
¢ién a la era cristiana, no puede entenderse sin este temor. Juan Bau-
tista apelaba al miedo a la pérdida de identidad, cuando cuestionaba
que el hecho de ser hijos de Abrahan fuera garantia de que se iba a ob-
tener la salvacion (Mt 3, 9). De este movimiento bautista procedid
también Jesus. Sin embargo, en su movimiento el miedo a la pérdida
de identidad desapareci6 ante una nueva certeza: la de la confianza en
la gracia de Dios.

Sintesis

Cuando un pueblo se atribuye a si mismo una funcién privilegiada
entre todos los pueblos, pero corre peligro de sucumbir ante otra po-
tencia politica y cultural, entonces se vera metido necesariamente en
una grave crisis de identidad. La imagen que tiene de si mismo se ha-
lla amenazada; su equilibrio interno estd perturbado. Por semejante
crisis de identidad pasé Israel durante el siglo I d.C. Resultaba dificil
integrar en la propia imagen experiencias historicas adversas. Depen-
der de extranjeros podia interpretarse como castigo por delitos come-
tidos por el pueblo; la sensibilidad ética mas profunda, determinada
por esta dependencia, podia a su vez intensificar la autoconciencia
frente a otros pueblos. Cuanto mas problematica se hacia la identidad
sociocultural en el presente, tanto mas intensamente se esperaba en el
futuro la realizacion de una identidad lograda. El incremento del rigor
de las normas y la intensificacién de las esperanzas escatologicas se
sugerian como una manera de escapar de la crisis de identidad. Pero,
en el fondo, la crisis se acentuaba, porque el rigorismo conducia nece-
sariamente a la creacion de cismas en el judaismo, cuando varios mo-
vimientos de renovacion se hacian la competencia unos a otros. En
esos casos un consenso sobre el «verdadero Israel» era posible tnica-
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mente dentro de un grupo particular. Los demas grupos dejaban de ser
considerados como verdaderos judios. Pero una vez que se habia lle-
gado a no aceptar ya el nacimiento y el linaje como criterios para de-
terminar la pertenencia al verdadero judaismo, entonces el paso si-
guiente no estaba ya lejano: jpor qué no podia participar cualquier
persona de la funcidn privilegiada del verdadero Israel?

Asi como la escision intercultural condujo, por necesidad interna,
a la formacion de cismas intraculturales, asi también la formacién de
cismas preparaba para la universalizacion del judaismo. Esta univer-
salizacion tenia que Hlegar necesariamente, cuando la radicalizacion de
las normas se convirti6 en lo inverso, en relajacion: se impuso la con-
viccion de que ni siquiera un resto elegido en Israel podia cumplir las
normas, de que todos dependian de la gracia: tanto judios como gen-
tiles. La eclosion de esta idea se produjo en el movimiento de Jests,
aunque fue Pablo el primero en sacar todas las consecuencias. Sin em-
bargo, el etnocentrismo tradicional no quedo totalmente superado; fue
trasferido a una nueva entidad: la pretension de absolutividad de la
Iglesia era etnocentrismo trasformado. La Iglesia se entendia a si mis-
ma como el pueblo elegido, pero un pueblo, desde luego, que estaba
abierto a todas las naciones. Todos los de fuera eran despreciados co-
mo paganos. Del judaismo se tomo esa apreciacion de matices etno-
céntricos que se aplicaba a todos los pueblos extranjeros. Habria sido
conveniente que se hubiera tomado también del judaismo, en mayor
grado, aquella inexorable autocritica que hace que el etnocentrismo ju-
dio se diferencie de los demas etnocentrismos. Si se busca un parale-
lo al hecho de que, en el judaismo antiguo, mediante una interpreta-
cion liberal de la tradicion judia, las fronteras con los demas pueblos
se hicieran mas permeables, encontraremos, a lo sumo, tal paralelo en
los reformadores helenisticos del siglo II a.C., cuya autocomprensién
podemos colegir tnicamente, y cuyo recuerdo fue oscurecido por sus
adversarios. Ahora bien, en la época del movimiento de Jests, duran-
te el siglo I d.C., encontraremos genuinas analogias de una reduccion
«liberal» del rigor de los preceptos de la ford (imicamente en unos po-
cos soberanos —por su contenido en puntos enteramente diferentes, en
un contexto social totalmente distinto, pero formalmente compara-
ble—. Con esto llegamos a un analisis de las ideas y de los valores del
movimiento de Jesus, que es el tema del que nos vamos a ocupar en el
siguiente capitulo.

De esta manera se dan por terminados el analisis de la sociedad y
la busqueda de factores que expliquen el origen del movimiento de Je-
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sts. Si distinguimos entre teorias de la integracion y teorias de los
conflictos en materia de sociologia religiosa, habra que constatar que,
para un analisis del movimiento de Jesis, es claramente mas apropia-
da la teoria de los conflictos: por doquier encontramos tensiones pro-
fundas entre las capas sociales que se beneficiaban de los rendimien-
tos y las capas sociales productoras, entre la ciudad y el campo, entre
las estructuras de poder extranjeras y las autdctonas, entre la cultura
helenistica y la judia. De ellas brot6 el movimiento de Jesus, condi-
cionado en parte por esas tensiones, e influyendo en parte en ellas. La
crisis de la sociedad judeo-palestinense condujo a la blisqueda de nue-
vos caminos de la vida religiosa y social. Habia cuestionado valores y
modelos de conducta tradicionales. La vida social estaba amenazada
por la «anomiay. Existe anomia cuando numerosos miembros de una
sociedad no pueden ya regir su vida por las normas de su mundo cir-
cundante original, porque los grupos afectados experimentan cambios
en su condicion social que conducen a una profunda perturbacion de
sus normas y valores tradicionales. La anomia no estd vinculada a de-
terminadas capas sociales. Segun van creciendo las tensiones sociales,
la anomia va abarcando todas las capas sociales, independientemente
de que se trate de las capas altas o bajas, de las que se hallan en as-
censo o en descenso. (Lo unico que se puede decir es que los grupos
marginales son probablemente mas sensibles a las situaciones anomi-
cas. En ellos surge entonces con frecuencia un anhelo de renovacion
social y religiosa).

Un ejemplo es el origen del Islam. El conflicto entre Bizancio y
Persia habia hecho que, en el siglo VII d.C., el comercio se desviara
hacia Arabia; la Meca habia florecido econémicamente; el nuevo bien-
estar habia cuestionado valores tradicionales: «En una palabra, habia
surgido una situacién de anomia, y dentro de ella broté un nuevo mo-
vimiento religioso, que fue encabezado por un habitante de la Meca
llamado Mahomax!'¢, El ejemplo del Islam muestra que las crisis de
orientacion social y religiosa pueden ser provocadas también por un
nuevo bienestar. Las teorias de las crisis no son incondicionalmente
teorias del empobrecimiento. Y, asi, la interpretacion, aqui presentada,
de la crisis de la que nacid el incipiente cristianismo primitivo pales-
tinense no debe entenderse, ni mucho menos, en ¢l sentido de que el
movimiento de Jesus surgiera Ginicamente de penuria social, de pre-
sion econdmica y de represion politica. También encontramos en él a
personas ricas. El cambio social puede imponer exigencias excesivas a
todos los niveles de la poblacion y puede conmover profundamente

116. T. Ling, Die Universalitit der Religion, Munich 1971, 283.
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sus tradicionales orientaciones religiosas y culturales. Los niveles so-
ciales extremos, tanto los de las capas altas como los de las bajas, que
se velan amenazados en su condicion social, podrian haber tenido el
mayor peso en esa crisis. Hay una situacién de relativa privaciéon en
muchos lugares, pero hay también una situacion de relativos privile-
gios. En todo caso, la historia del judaismo de aquel entonces estaba
determinada por un acelerado cambio social. En este cambio hubo
muchos factores que contribuyeron a aquella crisis de orientacion de
la sociedad, a la cual el movimiento de Jesds trataba de dar una res-
puesta. En la medida en que esa respuesta sea accesible a un analisis
sociologico, serd objeto de la sociologia religiosa de las ideas y de los
valores.




4

LA VISION SOCIAL DEL MOVIMIENTO DE JESUS
Analisis de las ideas

El analisis efectuado hasta ahora ha revelado que el movimiento de
Jesiis tuvo su origen en una crisis de la sociedad judeo-palestinense.
Los cambios y las tensiones sociales habian engendrado una situacion
revolucionaria. El intento de Cayo Caligula, en los afios 39-40, de sus-
tituir en el templo de Jerusalén la adoracion del solo y tinico Dios por
la adoracién de su propia persona, casi hizo explotar un barril de pol-
vora. En aquel momento, muchos judios estaban dispuestos a la rebe-
lién. Fue un verdadero milagro que la guerra no estallara. Los miem-
bros de la clase aita imperial (desde el gobernador Petronio hasta
Herodes Agripa I) dieron largas al complimiento de la orden imperial.
En enero del afio 41 d.C. Cayo Caligula fue asesinado, y la revolucion
quedo aplazada. Estallaria veinticinco afios mas tarde.

También el movimiento de Jesds reacciond ante esta situacion «re-
volucionaria», pero no lo hizo con una revolucion de poder sino con
una revolucion de valores, es decir, con un cambio de los valores y las
actitudes. Contrapuso su vision del reino de Dios a las circunstancias
existentes; y sus propias estrategias, libres de violencia, a Ia lucha por
el poder. Si este movimiento fuera s6lo un reflejo de las circunstancias
sociales, habria bastado con la exposicion de las condiciones sociales
que motivaron su surgimiento. Estaria de mas un andlisis por separado
de los valores y de las ideas de este movimiento. Semejante analisis es
necesario tinicamente cuando se esta convencido de que el movimien-
to de Jesus no brotd tan s6lo de una crisis social, sino que formuld una
respuesta a esa crisis: una respuesta que no podia deducirse de la cri-
sis misma. Podemos fundamentarlo asi:

1) Una crisis social en Palestina puede explicar la aparicién de mo-
vimientos de renovacion, pero no explica la fisonomia concreta
de los mismos. Podemos aducir razones de por qué el desarrai-
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go social se hallaba difundido en Palestina por aquel entonces,
pero no por qué alguien llego a ser un delincuente, otro un san-
to, un tercero un emigrante y un cuarto un asceta. Una explica-
cion sociolégica capta lo tipico, pero no lo individual; traza un
marco, pero no explica lo que sucede dentro de él. Las manifes-
taciones religiosas poseen una «autonomia relativa». Los facto-
res sociales dejan margen para diversos comportamientos.

2) Un analisis sociolégico puede dilucidar la génesis de los fend-
menos religiosos, pero no explica el efecto de los mismos. Lo
que surgid por razones sociales, puede transmitirse por otros
motivos. Asi, un desarraigo social tenia a menudo razones eco-
nomicas. Pero, una vez difundido, los patrones de conducta
asociados con él podian encontrar imitacién por otras razones.
Por eso, en muchos casos habra que concederles una «autono-
mia funcional». Su efecto no puede deducirse de su origen.

3) Finalmente, un andlisis de los fenémenos religiosos debe to-
mar en serio la autocomprension religiosa. Incluso una con-
cepcidn teodrica que negara la independencia de la religion,
tendria que interpretar la pretension de autonomia de la reli-
gion como un acto humano significativo: como protesta contra
las condiciones heteronomas de las que emerge y contra las
cuales se alza. La religion tiene, por lo menos, una «autonormia
oposicional»!,

Con este andlisis de los valores y de las ideas nos movemos sobre
un metaplano, que contrasta con las investigaciones realizadas hasta
ahora. Investigamos a la sociedad entera. Se trata especialmente de las
ideas del movimiento de Jesus que tienen una relacién con las objeti-
vos fundamentales de la sociedad. Nos interesa, sobre todo, la cues-
tién de hasta qué punto esas ideas producen la intensificacion o la re-
duccion de tensiones: jhabrad que intensificar los conflictos hasta
llegar a la rebelion?, ;habra que crear valvulas de escape?, ;jhabra que
adaptarse? A la vista de las crisis, cada sociedad experimenta ponien-
do en prictica diversos intentos de solucidn y, con frecuencia, son los
grupos de marginados quienes llevan a cabo los «experimentos». En
dichos intentos, se eligen una serie de elementos que se modifican o se

1. En este punto sigo ideas sobre la condicionalidad social del arte y de la literatu-
ra expuestas por Th. Adorno, Teoria estética, Tres Cantos 2004. El concepto de «auto-
nomia funcional de los motivos» procede de G. H. Allport, Entstehung und Umgestal-
tung der Motive, en H. Thomae (ed.), Die Motivation menschlichen Handelns, Colonia
1965, 488-497.
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desarrollan; sin embargo, otros muchos quedan sin utilizar. La vida
social hace experimentos mucho mas alla de sus necesidades. Eso es
funcional, porque la necesidad no consta firmemente de antemano.
También la sociedad judeo-palestinense experimentd de esta manera.
Los movimientos de renovacién que surgieron en ella pusieron a prue-
ba, de distinta manera, caminos para la preservacién de la identidad
judia y para la superacion de las tensiones, pero de pocos han quedado
vestigios. Entre ellos se cuenta el movimiento de Jesus: este movi-
miento experimentd con una vision de amor y reconciliacion.

Ahora bien, ;hasta qué punto esta vision fue una revolucion de va-
lores? El concepto de «revolucién» que va a utilizarse en lo sucesivo
presupone tres hipétesis (un poco triviales) sobre la historia:

1) En primer lugar: la historia puede comprenderse como lucha
por la distribucién de los bienes y por las oportunidades de la
vida. Esta lucha por la distribucién no sélo se produce entre
individuos, sino también entre grupos y clases sociales®. Se
lucha por la distribuci6n del poder, de la riqueza, de la educa-
cién y del prestigio.

2) En segundo lugar: cada lucha por la distribucion va acompaiia-
da por una lucha por la legitimacién, en la cual se fundamen-
tan, se defienden o se impugnan reivindicaciones. Es una lucha
en torno a lo que se considera justo e injusto.

3) En tercer lugar: en las sociedades preindustriales la religion es
parte de una lucha por la legitimacién, mediante la cual se jus-
tifica o se quita legitimacion a la distribucion real de las opor-
tunidades de la vida. La religion proyecta visiones de una vida
digna de ser deseada, y estrategias para la consecucion de esa
meta. En ambos aspectos la religion define valores o represen-
taciones de una vida digna de ser deseada’.

2. El concepto de «lucha por la distribucién» es més general que el de «lucha de
clases». Abarca también los conflictos entre naciones y dentro de la misma capa social.
Pero puede abarcar también lo que el andlisis marxista de la sociedad denomina «lucha
de clasesy.

3. El concepto de «valor» dificilmente puede definirse sin que en la definicion sur-
jan elementos del concepto que hay que definir. Segin J. Friedrichs, Wert und soziales
Handeln, Tubinga 1968, 113, los valores son «representaciones conscientes o incons-
cientes de lo deseado, las cuales se condensan en preferencias a la hora de elegir entre
alternativas de accion». Para nosotros es importante el hecho de que los valores varian
tanto diacrénica como sincrénicamente: 1) Hay un «cambio de valores», que algunas
veces se realiza con modificaciones en forma de saltos. 2) Los «valores», es decir, las
«representaciones de lo deseadon, son distintos en los diversos grupos y niveles socia-
les de la sociedad.
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Las revoluciones son transformaciones en la lucha por la distribu-
cion y por la legitimacion, en las cuales se modifica la estructura de la
distribucion, sin que se observen las reglas del juego sociales y cultu-
rales de la lucha por la distribucion. Las revoluciones de los valores se
efectlian dentro de la lucha por la distribucién. En esta ultima se dis-
tribuye de manera nueva el dominio y la posesion de bienes; en aque-
1la otra, se hace lo mismo con valores inmateriales. Por consiguiente,
una «revolucién de valores» es una modificacion de valores, por me-
dio de la cual son aceptados valores de grupos privilegiados por parte
de aquellos que hasta entonces habian quedado excluidos de ellos. En
ella la gente modesta asimila valores de la clase alta, al mismo tiem-
po que ejerce critica contra las elites —es decir, no por medio de imi-
tacion y admiracion, cosa que podemos observar constantemente en la
historia, sino por medio de una apropiacion revolucionaria desde aba-
jo—. Las revoluciones de valores preceden a las revoluciones por el po-
der: cuando un sistema es barrido por una revolucion, en la mayoria de
los casos ha perdido ya antes su legitimacion.

La segunda tesis se refiere a la estrategia del movimiento de Jesus:

“su revolucién de valores fue carismatica. En ella no sélo se funda-
mentd la conviceidn acerca del gran cambio por medio de milagros y
revelaciones que quedaban fuera de lo cotidiano, sino que ademas se
aguardaba su realizacion por medios también extraordinarios, por ac-
ciones simbdlicas y actos prodigiosos, por la oracion y la bendicion.
El carisma no era so6lo un poder de reconocimiento, sino también un
poder de imposicidn, que podia surtir sus efectos sin coaccion.

No es facil realizar un analisis desde el conocimiento y la socio-
logia religiosa de tales ideas religiosas sobre la finalidad, y de tales
concepciones sobre la estrategia. Las sociedades premodernas desa-
rrollaban tan s6lo vagas imagenes acerca de si mismas. Estas se hallan
contenidas en un lenguaje de simbolos religiosos que resulta ambiguo.
La oscuridad del lenguaje de simbolos religiosos puede tener funcion
de proteccion politica, cuando la critica ha de manifestarse velada-
mente, a fin de ocultarla a la mirada de los poderosos. Puede tener una
funcidén adaptadora, cuando simbolos ambiguos admiten respuestas
enteramente nuevas, las cuales, no obstante, pueden legitimarse como
antigua tradicion. Finalmente, puede tener una funciéon inmunizadora:
las visiones formuladas vagamente sobreviven a su fracaso, mejor que
las metas definidas claramente. Las religiones buscan lo que «tiene
validez absoluta» y no puede quedar refutado por ningin fracaso. En-
contramos en ellas visiones estabilizadoras y dindmicas: el mundo se
halla en orden, tal como el mundo es, o bien ha de cambiarse para lle-
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gar a ser lo que tiene que ser. El movimiento de Jests poseia una vi-
sion dindmica: aguardaba la trasformacion del mundo por medio del
reino de Dios, y exigia el cambio del hombre por medio de la conver-
sion. Proyectaba la visién de una vida digna de ser vivida por medio
de su metafora central del reino de Dios, y desarrollaba para su reali-
zacion (distinguiéndolas de otras posibilidades) estrategias de un cam-
bio pacifico.

1. Elvreino de Dios: el proyecto de una revolucion de valores

La vision del reino de Dios retne en si imagenes del ejercicio del
poder politico con imagenes de una vida en el hogar y en la familia.
Dios es al mismo tiempo soberano y padre. Esta asociacion viene da-
da ya previamente en la tradicién. Seguin Sab 11, 10, Dios probé a los
israelitas como padre que corrige, pero a la vez castigé a los paganos
como rey implacable. Segun Dion Crisostomo, a Zeus se le llamaba
rey por su soberanfa y su poder, pero se le llamaba padre por su soli-
citud (Or. 1, 40). Pues bien, la asociacidon de ambas metaforas tiene un
rasgo muy singular en la tradicion acerca de Jesus: aunque aparece
muy a menudo la metafora acerca de la soberania regia de Dios, sin
embargo encontramos raras veces la metafora de Dios como rey (tan
s6lo en Mt 5, 35 y passim). En otros textos judios, ambas metéforas
suelen estar yuxtapuestas. Por esta razon podemos afirmar que en la
tradicion de Jests Dios llega a ejercer la soberania, pero no como rey
sino como padre. De ahi que las imagenes de un poder personal ejer-
cido soberanamente queden sorprendentemente relegadas.

En la mayoria de los textos judios, el reinado de Dios se impone
por medio de una victoria sobre los enemigos de Israel. Este reinado
estd vinculado a «asociaciones de politica exterior» (Is 24, 22s; Zac
14, 9; 1QM 6, 6; AsMo 10, 1ss y passim). En el movimiento de Jesis,
esta vinculado con representaciones «de politica interior». En dicho
movimiento, los desvalidos, los pobres y los incultos tienen una opor-
tunidad. Los discipulos esperan conseguir el dominio sobre Israel y,
como personas del pueblo, esperan juzgar a las doce tribus (Lc 22,
28ss). A los pobres, a los que padecen hambre y a los que sufren les
ird bien. La distribucion de los bienes se realizara de nuevo en favor
de los débiles. Los mansos poseeréan la tierra (Mt 5, 5). El reino de
Dios har4 que regresen de nuevo las ovejas perdidas de Israel. Pero
aun dentro de esas metéaforas «de politica interior» hay claras prefe-
rencias. Los suefios dorados de las elites se hallan ausentes en las im4-
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genes que hablan del reino de Dios. No encontramos eternos actos de
culto divino como en las liturgias sabaticas de Qumran (4QShirS-
habb); no encontramos ningun libro que contenga los enigmas de la
historia (Ap 5, 1ss); no encontramos visiones de la sala del trono con
simbolos del poder real (Ap 4-5); no encontramos fantasias sobre sun-
tuosos edificios en la nueva Jerusalén (Ap 21, 9ss). Los suefios del
movimiento de Jesus no son suefios de sacerdotes, doctores de la ley
y poderosos. En ese movimiento suefian personas sencillas acerca de
una gran fiesta familiar: «Vendran muchos de oriente y de occidente
y se sentaran con Abrahan, Isaac y Jacob en el banquete del reino de
los cielos» (Mt 8, 11). Se tiene la firme esperanza de comer y beber
en el reino de Dios (Lc 6, 20ss; Mc 14, 25). A este banquete festivo se
admite a personas que poseen deficiencias: los dispersos procedentes
de la diaspora se hallan presentes, los extranjeros son invitados; a los
marginados se los hace venir, «buscandolos en los caminos y en las
veredas» (Lc 14, 23). No es ninguna desventaja el que acudan cojos,
renqueantes y ciegos. Es preferible mutilarse a si mismo y entrar en el
reino de Dios con una mano, un pie, un 0jo, que no quedarse fuera. La
integridad fisica, tan importante para ¢l pensamiento sacerdotal, no
‘desempefia aqui ya ningin papel (Mc 9, 43ss). También la sexualidad
sera irrelevante en el reino de Dios: «Cuando resuciten de entre los
muertos, ni ellos ni ellas se casarn, sino que seran como angeles en
los cielos» (Mc 12, 25). Incluso los eunucos pertenecen al reino de
Dios (Mt 19, 10ss). El reino de Dios es una fiesta familiar para los
que no tienen familia.

Con estas personas marginadas y petjudicadas, Dios se muestra
como padre solicito®. El Padrenuestro, en las peticiones formuladas en
segunda persona del singular, pide a Dios que se imponga en este
mundo: «;Padre! Santificado sea tu nombre. Venga tu reino». Aqui se
dirige la palabra al rey que ha de imponerse poderosamente. Pero la
oracion se trasforma después en peticiones en primera persona del
plural, que van dirigidas a un padre solicito: proporciona pan y ali-
mentos, como hace el padre en la parabola evangélica (Lc 11, 11-13).
Perdona los pecados, como hace el Padre celestial en la sentencia acer-
ca del perdon de los pecados (Mt 6, 14s; Mc 11, 25s). Somete a prue-
bas, como en Sab 11, 10, pero preserva también de ellas. Hay muchas
razones para pensar que Jesus, en las peticiones formuladas en segun-
da persona del singular, amplio una oracién judia, la oracién del Qad-
di3, mediante peticiones formuladas en primera persona del plural.

4. Cf. H. Moxnes, Putting Jesus in His Place, 113-121, la seccion: «Kingdom be-
comes Houshold».
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Quizas él inici6 la oracidn con peticiones en segunda persona del sin-
gular, a las que todos los discipulos se unian en las peticiones formu-
ladas en primera persona del plural®. Porque la invocacion original,
que se ha conservado en Lc 11, 2, no dice al principio «jPadre nues-
tro!», sino unicamente «jPadre!», y podria ser —segtn el Sal 89, 27— 1a
invocacion de Dios pronunciada por ¢l Mesias. En las dos primeras
peticiones se alude indirectamente a la misién de Jesis. El denomina-
do passivum divinum, «Santificado sea tu nombre», incluye la accién
de Jesus: Dios ha de consumar lo que Jesus ha prometido e iniciado.
Con Jesus llega el reino de Dios. Por eso, las primeras peticiones de-
ben interpretarse escatoldgicamente. Por el contrario, en las peticiones
formuladas en primera persona del plural se hace referencia a las ne-
cesidades cotidianas de los discipulos®.

5. Con esto modifico la tesis de M. Philonenko, Das Vaterunser, 109, de que el Pa-
drenuestro estuviera compuesto por dos oraciones que originalmente habrian sido inde-
pendientes: por una oracion de Jesus, que (como oracion exclusiva del Mesias) hubiera
pronunciado €] solo, y por una oracién que hubiera ensefiado a sus discipulos. Es mas
sencilla la siguiente hipotesis: las peticiones en segunda persona det singular son peti-
ciones de una persona que dirige la oracion; las peticiones en primera persona del plu-
ral son la oracién que todos formulan como respuesta. En la oracion del Qaddis, las dos
peticiones que imploran la santificacién del Nombre y la llegada del reino de Dios van
seguidas por la exhortacion, dirigida a todos, para que se identifiquen responsorialmen-
te con esta oracién por medio del amén y la doxologia. En el lugar de esta respuesta se
hallan en el Padrenuestro tres peticiones en primera persona del plural. Podrian haber
sustituido a las férmulas responsoriales y, por tanto, podrian entenderse como una res-
puesta a las primeras peticiones. Nunca constituyeron una oracién independiente. Ha-
bria que suponer entonces que se habia suprimido una invocacién. Después de Pascua
habia dos posibilidades: 1) Los discipulos pronunciaban también la primera parte de la
oracion: el cristianismo primitivo es todavia consciente de que la invocacion de Abba es
un privilegio de aquellos que, por la accién del Espiritu santo, se han convertido en «co-
herederos del Mesias» (Rom 8, 14-17; cf. Gal 4, 6s). Esto es indicio de que antafio ¢l
Abba se consideraba inicamente como invocaci6én propia del Mesias, y de que, después
de Pascua, qued6 «democratizaday. 2) Pero es posible también que, después de Pascua,
aquel que dirigia la oracién fuera el inico que pronunciara la oracidn entera. También la
segunda parte estaba confiada a €l. Por eso, la doxologia fue afiadida posteriormente,
como respuesta de la comunidad, a todo el Padrenuestro.

6. En favor de la interpretacion de las peticiones en primera persona del plural co-
mo relacionadas con la vida cotidiana, hablan los siguientes argumentos: la peticidn del
pan para el dia de mafiana presupondria, en una interpretacion escatologica, una extre-
ma expectacion de la cercania, que tenia que quedar decepcionada con cada nuevo dia
que pasaba. Dificilmente se {lamaria al mana celestial «el pan nuestron. El perdon de los
pecados por parte de Dios es ya, en la predicacion del Bautista, un acto presente que es
anterior al fin. Ese perdén, en el Padrenuestro, no estd vinculado con el bautismo, que
se recibe una sola vez. Esto hace referencia a un perdén de los pecados que tiene lugar
ahora ya, en grado mayor todavia de lo que vemos en la tradicion del Bautista. Final-
mente, la peticion que implora la preservacion en la tentacién, tendria que decir asi en
una interpretacion escatologica: «;Y no nos conduzcas a través de la tentacion!», por-
que esa tentacion seria inevitable como la gran crisis escatologica. La interpretacion re-
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Las imégenes acerca del reino de Dios constituyen un espacio ima-
ginativo, en el cual las representaciones de poder y los valores fami-
liares se hallan mezclados. {En ellas Dios llega al poder como padre!
Se explicitan aqui los suefios de las personas sencillas. Ahora bien, la
predicacion del reino de Dios no pone entre paréntesis los valores de
la clase alta. Antes al contrario: aborda los temas de la distribucion del
poder, del prestigio, de los bienes y de la educacion. La tradicion acer-
ca de Jesus contiene multitud de exhortaciones sobre la manera de re-
lacionarse con esas realidades. Critica a los poderosos, a los ricos y a
los doctores de la ley y, al mismo tiempo, alienta a la gente modesta a
aceptar las actitudes de la clase alta en la manera de relacionarse con
el poder, con los bienes y con la educacién. Propugna una transferen-
cia de los valores de las clase alta hacia abajo.

a) El trato con los bienes: la revalorizacion de la gente modesta por
medio de una transferencia de los valoves de la clase alta

En la lucha por la distribucion de las oportunidades de la vida, la his-
toria trata continuamente de bienes «objetivos»: el poder, el prestigio, la
riqueza y la educacion. No es casual que, en la tradicion acerca de Jests,
precisamente en estos temas, el titulo de rey se asocie con las personas
modestas. El poder de los reyes se muestra en que pueden imponer por
la fuerza el pago de tributos (impuestos y derechos aduaneros). Jesiis
utiliza la imagen de los hijos del rey para fundamentar que los discipu-
los estén exentos de pagar el tributo para el templo. Jesus pregunta:
«Los reyes de la tierra, ja quiénes cobran los impuestos y contribucio-
nes: a sus hijos o a los extrafios?» (Mt 17, 25). Como hijos que son del
rey, los discipulos estan exentos de tributos. En este punto, los margina-
dos, que se sustraen al pago regular de tributos, reclaman para si dere-
chos regios. Los reyes disponen, ademas, de riqueza. Los discipulos re-
corren sin bienes los paises. Dios provee para eilos, lo mismo que
provee para los lirios del campo. Ni siquiera el rey Salomoén, en todo su
esplendor, se vistio como esos lirios. Por consiguiente, los discipulos
son mas valiosos que los lirios, mas valiosos que el rey Salomén (Mt 6,
25ss). A ellos se les asigna, en contra de los hechos, una conciencia re-
gia. Finalmente, la sabidurfa es una virtud regia. El rey Salomén era
considerado el sabio por excelencia. Entre los seguidores de Jestiis no
habia personas doctas. Sin embargo, Jesus les asegura que ellos tienen

lacionada con la vida cotidiana (de la mayoria de las peticiones del Padrenuestro) es
propugnada con razén por U. Luz, El Evangelio segin San Mateo, 1, Salamanca 1993,
465-494.
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acceso a una sabiduria que es mayor que la del rey Salomén; estan en
mejores condiciones que la reina del sur: «porque ella vino del extremo
de la tierra para oir la sabiduria de Salomén; y aqui hay uno que es mas
importante que Salomén» (Mt 12, 42). La aplicacién, mas o menos aso-
ciativa, del titulo de rey a «personas modestas», sugiere la pregunta de si
encontraremos en las palabras de Jesus testimonios, por lo demas desa-
parecidos, del antiguo ideal del soberano y de representaciones del valor
aristocratico y, ademas, si tendran una forma inteligible para personas
muy alejadas del ambiente regio.

1) Formas de comportamiento asociadas con el poder

Los reyes del antiguo Oriente eran considerados como «hijos de
Dios» (Sal 2, 6s), y los soberanos helenisticos, como dioses epifani-
cos. Por el contrario, en la tradicion biblica el pueblo y el sabio eran
considerados hijos de Dios (Sab 18, 13; 2, 18; 5, 5). El movimiento de
Jesus exclama, dirigiéndose a personas modestas: «jBienaventurados
los que construyen la paz, porque seran llamados hijos de Dios!» (Mt
5,9 [tg]). Y formula la siguiente exhortacion: «;Amad a vuestros ene-
migos y orad por los que os persiguen. De este modo seréis dignos hi-
jos de vuestro Padre celestial!» (Mt 5, 44-45 [tg]). Establecer la paz’ y
ser maghdnimos con los enemigos son tareas de principes; ser «hijo de
Dios» es un predicado propio de soberanos. En Atenas, el rey Deme-
trio Poliorketes (291-290 a.C.) fue aclamado como «hijo del dios po-
deroso, y se le suplicé que estableciera la paz (FrGrHi 76 F 13). Cé-
sar fue famoso como «pacificador» (Didn Casio 44.49, 2); Augusto,
en la inscripcion de Priene, es ensalzado como salvador y dios, que
«puso fin a las guerras y estableci la paz». También los judios unian
sus voces a este coro: al asmoneo Simoén se le alaba por haber resta-
blecido la paz (1 Mac 14, 11). Filon habla del emperador como del
«guardian de la paz» (De legatione ad Gaium 147). En Galilea se ce-
lebraba al joven Herodes, después de haber vencido con éxito a los in-
surrectos, «porque habia establecido la paz y la seguridad» (Antiqui-
fates 14, 160; cf. 15, 348). Dos generaciones mas tarde, el movimiento
de Jesus ensalzaba alli mismo a personas sencillas como pacificado-
res, declarandolos hijos de Dios. No se referia a los soberanos y a los
poderosos, sino a aquellos a quienes se calificaba de pobres, ham-
brientos y sin bienes de fortuna en las demas bienaventuranzas. Asi
pues, personas sencillas son revalorizadas mediante la aplicacion de
rasgos propios del ideal del soberano.

7. Cf. H. Windisch, Friedensbringer — Gottesséhne: ZNW 24 (1925) 240-260.
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Asimismo, el trato magnanimo con los enemigos es una virtud re-
gia®. El rey espartano Ariston (hacia 560-510 a.C.) habria criticado la
maxima de que a los amigos era necesario hacerles el bien y tratar
mal a los enemigos, al declarar: «jCuanto mejor es hacer el bien, co-
mo amigo, a los amigos, pero convirtiendo en amigos a los enemi-
gos!» (Plutarco, Moralia 218a). César escribié que su benignidad y
su condescendencia (su misericordia et libertas) representaban una
nueva estrategia (una nova ratio vincendi), con la cual trataba de ase-
gurar su poder (Ciceron, Ad Atticum 9.7¢.1). E] perdonaba ostensi-
blemente a sus enemigos®. Este ideal acerca del soberano se difundié
también en el judaismo. La Carta de Aristeas subraya que la «benig-
nidad» es la virtud central del soberano. Puesto que Dios gobierna el
mundo bondadosamente y sin ira, el rey debe gobernar también a sus
subditos sin ira (Arist. 254). Puesto que Dios es bondadoso, el mo-
narca no debe castigar a los culpables con el rigor que se merecen
(188). Debe ser misericordioso, porque también Dios es misericor-
dioso (Arist. 208). Josefo refiere que Agripa I se habia reconciliado
sorprendentemente con uno de sus enemigos que habia pedido que

"no se dejara participar al monarca en los actos de culto. Agripa se en-
trevisto con él y le despidid con un regalo, todo ello después de que le
hubiera pedido perdén. «Porque el monarca pensaba que la manse-
dumbre era un rasgo mas regio que la colera, y opinaba que la benig-
nidad era méas propia de los grandes que los arrebatos de ira (Antiqui-
tates 19, 334). Cuando Jesus llama «hijos de Dios» a quienes aman a
sus enemigos, atribuye a la gente modesta la conducta propia de so-
beranos y revaloriza la existencia de los perseguidos y afrentados co-
mo expresion de una privilegiada existencia propia de los «hijos de
Dios». El caracter aristocratico del amor a los enemigos resalta tam-
bién por el hecho de que Jesus se distancia de la manera corriente de
comportarse: el amor, como una actitud de reciprocidad, lo practican
también los recaudadores de impuestos, los paganos y los pecadores
(Mt 5, 46s; Lc 6, 32ss). Por el contrario, aquel que ama a sus enemi-
gos llega a ser hijo de su Padre celestial. No queda excluida una rela-
cién consciente con el ideal del soberano en la antigiiedad. En el mo-
vimiento de Jesis se daba ostensiblemente una confrontacién critica
con ¢él. Lo demuestra el comentario de Mc 10, 42-44 (tg): «Sabéis que
los que figuran como jefes de las naciones las gobiernan tirdnica-

8. Sobre las ideas siguientes, cf. L. Schottroff, Gewaltverzicht und Feindesliebe in
der urchristlichen Jesustradition, Mt 5, 38-48 / Lk 6, 27-36, en G. Strecker (ed.), Jesus
in Historie und Theologie, Tubinga 1975, 197-221. Sobre el ideal antiguo del soberano,
cf. T. Adam, Clementia Principis, KiHiSt 11, Stuttgart 1970.

9. Sobre esta estrategia, cf. K. Winkler, articlo Clementia, RAC 3 (1957) 206-231.
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mente y que sus magnates las oprimen. No ha de ser asi entre voso-
tros. El que quiera ser grande entre vosotros, que sea vuestro servi-
dor; y el que quiera ser el primero entre vosotros, que sea esclavo de
todos». Vemos, pues, que en el movimiento de Jesus se asociaba la
dura critica contra el ejercicio del poder politico con la exigencia de
que los seguidores de Jesus hicieran lo que era propio de los sobera-
nos: establecer la paz y reconciliarse con los enemigos. Esto es una
revolucion de valores: las personas alejadas del poder reclaman reali-
zar lo que los soberanos se han limitado a prometer.

2) Formas de comportamiento asociadas con la posesion de bienes

Ideas semejantes se pueden ver en relacion con la posesion de
bienes. La liberalidad es una virtud aristocratica!®. También ella forma
parte del ideal de los soberanos en la antigliedad: el monarca debe se-
fialarse por sus actos benéficos y su generosidad. Para César son me-
dios importantes para ganarse la lealtad (Cicerén, Ad Atticum 9.7¢c.1).
Los pequefios principes, como los de la dinastia de Herodes, le imita-
ban en esto (4ntiquitates 15, 308ss). En el movimiento de Jesus, esta
mentalidad de benefactores se traslada al ambiente de la gente modes-
ta. En él el don de los pobres es mas estimado que el de los ricos. Es-
tos, que depositan mucho dinero en el cofre de las limosnas, dan en rea-
lidad menos que la mujer pobre: «Pues todos han echado de lo que les
sobraba; ella, en cambio, ha echado de lo que necesitaba, todo lo que
tenfa para vivirs (Mc 12, 44 [tg]). La viuda pobre realiza asi la virtud
aristocratica de la generosidad. La antigiiedad conocia en este punto
dos tradiciones distintas: en relacion con los dioses se admitié siempre
el principio de que aprecian mas el pequefio don del hombre bueno
que la gran ofrenda del hombre malvado. Pero en relacion con las de-
més personas se sostenia el principio de la proporcionalidad: cada uno
debe dar en proporcion con su bienes personales. La tradicion acerca
de los «centimitos» de la viuda muestra algo nuevo, por cuanto esta
tradici6n aporta una valoracién al don social, que esta enraizada en lo
religioso: de la valoracion que se hace de las ofrendas de los pobres
ante Dios se deduce una valoracion de los pobres como bienhechores
entre los hombres!!.

Una forma especial de esta liberalidad es el perdon de las deudas.
En la parbola del siervo granuja, este perdon es el privilegio de la

10. Cf. H. Kloft, Liberalitas Principis, Colonia-Viena 1970.

11. Para una exposicion mas extensa, cf. G. Theissen, Die Witwe als Wohltdterin,
en M. Kiichler-P. Reind] (eds.), Randfiguren in der Mitte, Lucerna-Friburgo de Suiza
2003, 171-182.
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persona que es muy rica (Mt 18, 23ss). A este siervo el monarca le
perdona una suma de dinero inmensamente grande. Pero, a su vez, el
siervo exige a un consiervo suyo el pago de una deuda insignificante.
Los seguidores de Jesus deben tomar como ejemplo la magnanimidad
del monarca, cuando perdona sus deudas a otras personas. Lucas con-
creta esto mismo en el discurso pronunciado en el llano: «Vosotros
amad a vuestros enemigos, haced bien y prestad sin esperar nada a
cambio» (Lc 6, 35 [tg]). Literalmente se afirma ahi: «jPrestad sin
desesperar!». En esto se reconoce que no se dirige la palabra a grandes
donantes de dinero, sino a personas que dan de lo que es necesario
para su propio sustento. También ellos deben aparecer como bienhe-
chores. En general, se afirmaba en la antigiiedad: «jHay mas felici-
dad en dar que en recibir!» (Hch 20, 35). Se trata de una antigua ma-
Xima regia, que aparece atestiguada por vez primera en relacion con
la corte de Persia (Tucidides I1, 97, 4; Plutarco, Moralia 173D). En el
Nuevo Testamento encontramos esta maxima en labios de Jests (o del
Pablo lucano), y va dirigida a personas que por medio del trabajo de
sus manos han de conseguir los medios para ayudar a otras perso-
nas'2. Pueden realizar su ayuda a otras personas con la conciencia de
ser bienhechores en el sentido del euergetismus de la antigiiedad. Dar
generosamente resulta mas facil para aquellas personas que han here-
dado sus bienes, que para aquellas otras que los han adquirido con pe-
noso esfuerzo, como sefialaba ya Aristételes (Etica a Nicomaco IV
1120a). También la riqueza de los discipulos habia sido adquirida sin
esfuerzos. Dios les proporcionaba alimento y vestido, de la misma
manera que alimenta a las aves del cielo y viste a los lirios del cam-
po (Mt 6, 25ss). Tan solo esta riqueza donada es la que hace a uno li-
bre de preocupaciones. Aqui, en contra de los hechos, se atribuye a
los que no poseen nada una conciencia aristocratica: jellos, a pesar de
no poseer bienes de fortuna, deben sentirse —al igual que los ricos— li-
bres de preocupaciones materiales y deben hacer donativos desde su
abundancia!

Resumiendo: en la tradicion acerca de Jesus se exige a la gente
modesta, en relacion con los bienes, una libertad y una actitud sobe-
rana como las que encontramos en las clases altas: generosidad al dar,
magnanimidad al perdonar deudas, libertad de preocupaciones. O, ex-
presandolo de otra manera: las personas modestas, con su impotencia
y su pobreza, actuan como si estuvieran desempefiando el papel de
aristocratas. Al mismo tiempo, se critica duramente a los ricos. Para

12. G. Theissen, «Geben ist seliger als nehmen» (Apg 20, 35), en A. Boluminski
(ed.), Kirche, Recht und Wissenschaft, Neuwied 1995, 197-215.
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ellos hay pocos consuelos en el Nuevo Testamento. Porque dificilmen-
te tendran una oportunidad al fin de los tiempos. Tan sélo asi podre-
mos entender aquella sentencia: «Le es mds facil a un camello pasar
por ¢l ojo de una aguja, que a un rico entrar en el reino de Dios» (Mc
10, 25). Es muy aleccionador un pequefio rasgo que se observa en las
bienaventuranzas. Cuando leemos en ellas que los que tienen hambre
seran saciados y que los que lloran seran consolados, aguardamos que
se pronuncie la promesa de que los pobres llegaran a ser ricos. Pero es-
ta promesa falta. El concepto de riqueza tenia demasiadas connotacio-
nes negativas para que en este contexto pueda aparecer como una pro-
mesa. Y por eso leemos: «Dichosos sois los pobres porque a vosotros
pertenece el reino de Dios» (Lc 6, 20 [tg]). jLas personas sin poder se-
ran hechas participes del poder!

3) Formas de comportamiento asociadas con la educacion y la
cultura

La cultura, la sabiduria y la condicién social alta se hallan intima-
mente relacionadas'®. En la literatura judia encontramos expresada
con toda claridad la vinculacién de la sabiduria con una clase social
especifica. Jesus Sirac dice acerca del sabio: «Ejerce su servicio en-
tre los grandes, y se presenta delante de los principes...» (Eclo 39, 4).
Solamente puede ser sabio el que no tiene que trabajar con sus ma-
nos: el labrador, el albaiiil (architékton), el pintor, el herrero y el al-
farero. Porque el labrador, que traza surcos con el arado, y el herrero,
que suda junto a la fragua, no tienen libre la cabeza para pensamien-
tos elevados. Jesus mismo fue uno de aquellos trabajadores manuales
que estaban excluidos de la sabiduria: era un artesano de la construc-
cion (Mc 6, 3). Sus contemporaneos se dan cuenta de que en él la sa-
biduria sobrepasa los limites de su condicién social. Porque excla-
man: «;De donde le viene a éste todo esto? ;Qué sabiduria es esa que
le ha sido dada? ;Y esos milagros hechos por é17 ;No es éste el arte-
sano de la construccion (tékton), el hijo de Maria...?» (Mc 6, 2s [tg]).
Este maestro de sabiduria se dirige a todos los trabajadores manuales,
a quienes Jesus Sirac quiere excluir de la sabiduria. Jesis los invita a
escuchar su sabiduria. La denominada «exclamacion del Salvador Je-
susy, en Mt 11, 28ss, no es otra cosa que la exclamacidén de la sabi-
duria. Dice asi: «Venid a mi todos los que estais fatigados y agobia-

13. G. Theissen, Weisheit als Mittel sozialer Abgrenzung und Offaung, en A. Ass-
mann (ed.), Weisheit. Archdologie der literarischen Kommunikation 111, Munich 1991,
193-204.
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dos, y yo os aliviaré. Cargad con mi yugo y aprended de mi, que soy
sencillo y humilde de corazén, y hallaréis descanso para vuestras al-
mas» (Mt 11, 28s)". Este llamamiento del Salvador tiene tantos pa-
ralelos en Jesus Sirac, que tanto en un caso como en el otro tiene que
existir la misma motivacion. Comparense tan solo las palabras de so-
licitud con que se presenta la sabiduria en Jesis Sirac: «Venid a mi
los que me desedis...» (Eclo 24, 19); «Acercaos a mi, los ignoran-
tes...» (51, 23); «Ved con vuestros otros qué poco he trabajado yo, y
qué gran descanso he encontrado» (51, 27 LXX); «Poned vuestro
cuello bajo su yugo y soportad su peso» (51, 26). Es indudable: en Je-
sus Sirac el llamamiento de la sabiduria se dirige a personas que quie-
ren verse descargadas de la actividad laboral para llegar a ser sabias;
en cambio, en Jesus el llamamiento se dirige a «personas fatigadas y
agobiadasy.

La sabiduria de Jesus se encamina a personas sencillas y esta con-
tenida en sus parabolas. Si comparamos las parabolas con la literatu-
ra de fabulas de la antigiiedad, nos llama la atenci6n el hecho de que
en éstas se encuentre una moral marcadamente defensiva: en ellas se
refleja un mundo en el que las posibilidades son devorar o ser devo-
rado, y en el cual hay que tener buen cuidado de no contarse entre las
victimas. Por el contrario, las parabolas de Jesus irradian el gozo del
riesgo. El hombre debe desprenderse de todos sus bienes, a fin de
conseguir una piedra preciosa y el tesoro inico (Mt 13, 44ss). Se ala-
ba a aquel que, por su propio impulso, reduce los riesgos de la deuda
que le exige su amo (Lc 16, 1ss). Por otro lado, las parabolas intensi-
fican el sentido de la responsabilidad. {En cualquier momento puede
regresar el amo y puede pedir que se le rindan cuentas! Actuar de ma-
nera responsable y, a la vez, con disposicion para el riesgo: vincular
ambas cosas no es propio de la mentalidad de las clases sociales infe-
riores. Semejante actitud la encontramos més bien en grupos aristo-
craticos'®. En la tradicién acerca de Jesus, esta sabiduria para los «no-
sabios» estd asociada con una dura critica contra las personas cultas y
eruditas que tienen, por principio, la clave para llegar al conocimien-
to, pero que la utilizan para cerrar a otros el acceso a la verdad (Lc
11, 52). Volvemos a encontrar la solemne afirmacion: alli donde fra-

14. El «yugo» es considerado casi siempre como el yugo de la Ley y de su inter-
pretacion farisaica. De forma distinta lo consideran K. Wengst, Demut —Solidaritdt der
Gedemiitigten, Minich 1987, 69-78, y G. Theissen, Wer sind die Miihseligen und Bela-
denen in Mt 11, 28-307, 49-66.

15. La soberania aristocratica de la bondad resalta también en la pardbola de los
trabajadores de la vifia (Mt 20, 1-16). El duefio de la vida, para justificar su bondad, re-
curre a su propia libertad: «;No puedo hacer lo que quiera con lo mio?» (20, 15).
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caso la elite culta dominante es justamente donde radica la tarea del
movimiento de Jestis. La sabiduria es revelada para aquellos que ha-
bian quedado excluidos de ella.

Por consiguiente, el movimiento de Jesus se halla al margen de la
sociedad, pero recurre a valores que estaban enraizados en el centro de
esa sociedad, en las clases altas. Frente a esa situacion, ese movimien-
to reclama para si la virtud regia de la clementia, 1a generosidad de los
ricos, la sabiduria de los sectores cultos; y lo hace en consciente con-
traste con «los que ejercen su sefiorio en los pueblos», con los «ricos»
y con los «doctores de la ley». Los testimonios aducidos acerca de esa
revolucién de valores, que se halla dentro de la tradicion acerca de Je-
sis, no se encuentran al margen, sino que se derivan de su mismo cen-
tro, de la proclamacion del reino de Dios. La imagen del «reino de
Dios» es una metafora politica. Dios ejercera pronto todo el poder. En
el ambito del poder divino tendran relieve los que en el presente po-
seen una condicién social humilde. Por eso, el reino de Dios se asocia,
en contra de la realidad, con los grupos que estan lejos de poseer el
dominio. Jestis promete a los pobres una nueva condicién social: a
ellos les pertenece el reino de Dios (Lc 6, 20). Los nifios tienen en el
reino de Dios una importancia decisiva, porque también a ellos les
pertenece: quien no reciba como un nifio ese reino, no entrara en €l
(Mc 10, 13-16). Del mismo modo, los extranjeros adquieren un status
positivo en el reino de Dios: alli se sentardn a la mesa, juntamente con
Abrahan, Isaac y Jacob, mientras que los «hijos del reino de Dios» se-
ran echados fuera (Mt 8, 11s). Por tanto, se constata continuamente
que la adjudicacion de una condicion social, que subvierte la situacion
real, es un rasgo fundamental de la tradicion acerca de Jesus. Se asig-
nara una condicion social mas alta a quienes carecen aqui de condi-
cién social. Se llega de esta manera a una revalorizacion de la gente
modesta, al mismo tiempo que a una depreciacion de los valores de las
clases altas, que son formulados de nuevo. Estos valores son retoma-
dos «desde abajo». Aunque el movimiento de Jesus no pretende cam-
biar las circunstancias histéricas (le falta un programa de accién poli-
tica), sin embargo quita legitimidad a la soberania existente, a la
distribuci6n de bienes dada, y a las pretensiones tradicionales de po-
seer sabiduria. Para expresarlo de otra manera: aunque ese movimien-
to no proyecta ninguna revolucioén de poder, la realiza, no obstante,
mediante una revolucion de los valores.

(Qué dinamismo social se halla detras de esa revolucion de la re-
presentacion de los valores? Se presupone que en la sociedad de aquel
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entonces los valores y las normas de las clases altas y de las clases ba-
jas se habian ido desarrollando por separado, de tal manera que podia
llegarse a una protesta revolucionaria contra esa distribucion de los va-
lores. Y eso fue lo que sucedi6. Recordemos: los principes herodianos
asumieron formas de conducta tomadas del mundo helenistico-roma-
no y menospreciaron las normas autoctonas. Herodes Antipas, al edi-
ficar su capital, infringi6 los mandamientos acerca de la pureza (Anti-
quitates 18, 37s), al construir su palacio quebrant6 la prohibicién de
las imagenes (dutobiografia 65ss), en la boda con Herodias viol6 las
leyes sobre el matrimonio (Antiquitates 18, 110). El portavoz de la cri-
tica contra ¢l fue el Bautista, que confronté a la capa social domina-
dora con las normas tradicionales. El movimiento de Jests prosiguié
esta confrontacion con la clase alta herodiana. Herodes Antipas con-
virtié el menosprecio de la piedad hacia los muertos en prueba que
acreditase la lealtad hacia él. A su nueva capital Tiberiades podia tras-
ladarse unicamente la persona que le concediera a él un rango superior
al de los preceptos judios relativos a la pureza. También en el caso de
Jesus, la falta de piedad hacia el padre difunto se convirtid en prueba
de lealtad. Jesus exclamo dirigiéndose a un discipulo: «jDeja que los
muertos entierren a sus muertos; ti ve a anunciar el reino de Dios!»
(Lc 9, 60). Herodes Antipas se tomo la libertad de poner en su palacio
representaciones de animales; Jesus se tomd la libertad de no poner re-
paros a la imagen del emperador estampada en las monedas. El consi-
deraba la moneda como propiedad privada del emperador, a quien ha-
bia que devolvérsela, de la misma manera que hay que devolver a
alguien lo que es propiedad suya (Mc 12, 13ss). Herodias, la segunda
mujer de Herodes Antipas, recurri6 al derecho (romano y griego) pa-
ra formalizar su divorcio. Reclamaba, en contra de la tradicién judia,
la igualdad de derechos para la mujer. También Jesus, de manera en-
teramente diferente, tratd por igual al varon y a la mujer en el caso del
divorcio. Asi como la mujer no poseia ningtin derecho para obtener el
divorcio, asi el varén no tendria tampoco ningin derecho a divorciar-
se (Mc 10, 11s; cf. 1 Cor 7, 10).

Sin embargo, en la tradicion acerca de Jesus, mas importante que
estas simetrias ocultas entre el comportamiento de la clase alta y la li-
bertad de un predicador itinerante en Galilea es la reaccion, antes mos-
trada, ante las divergencias entre los valores de las clase alta y los de
la clase baja: en esa tendencia las formas tradicionales de conducta
de la clase alta se hacen accesibles también al pueblo. Al mismo tiem-
po, encontramos el proceso en sentido inverso: una revalorizacion de
los valores del pueblo.
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b) El trato con las personas: la vevalorizacion de los valores de la
gente modesta

Mientras que Jesus, para las relaciones con bienes como el poder,
la riqueza y las posesiones, predicaba la aceptacién de actitudes aris-
tocraticas, propugnaba para ¢l trato con las personas dos valores enrai-
zados en el pueblo sencillo: el amor al projimo y la humildad. El mo-
vimiento de Jesus sostenia estos valores, procedentes de la ética de
proximidad de las personas modestas, pero lo hacia aunandolos con
una nueva autoconciencia aristocratica. Estos dos valores fundamenta-
les fueron desarrollados a partir del judaismo'® y fueron trasferidos,
por medio del cristianismo primitivo, al mundo no-judio'’. Tienen que
ver con dos dimensiones de las relaciones sociales: las relaciones al
mismo nivel'® y las relaciones entre niveles jerarquicos. Ambos valores
fundamentales se hallan intimamente relacionados: si el amor al préji-
mo presupone que el semejante es de igual valor, entonces la humildad
es una «virtud complementaria»; alld donde hay diferencias jerarqui-
cas, habra que equilibrar las diferencias de condicion social para que la
otra persona pueda convertirse en el «prdjimo» de igual valor. En la
tradicion biblica, la renuncia a la propia condicion social y 1a humildad
son caminos para llegar a una mayor igualdad.

1) La revalorizacion del amor al projimo

Segtin el Evangelio de Juan, el mandamiento del amor reciproco es
un «mandamiento nuevo» en medio del «odio del mundo» (Jn 13, 33s;
15, 18ss). Esto se entendié anteriormente como si el cristianismo hu-
biera sido el primero en traer el amor a un mundo sin amor'®. En rea-

16. Cf. G. Theissen, Néichstenliebe und Statusverzicht als Grundziige christlichen
Ethos, en W. Hirle y otros (eds.), Das ist christlich. Nachdenken iiber das Wesen des
Christentums, Gutersloh 2000, 119-142.

17. A. Dihle, en su articulo Ethik, RAC 6 (1965) 646-796, menciona, entre otros,
el amor al préjimo y la humildad como dos diferencias entre la ética antigua y el ethos
biblico (cols. 686s).

18. El «amor al préjimo» es (en Lv 19, 18) una relacion simétrica entre personas
de igual rango; la misericordia es la atencion bondadosa a los pobres y a los débiles,
que en la tradicion del Oriente antiguo es tarea de los poderosos (cf., por ejemplo, Zac
7, 9s). Sobre esta diferenciacion, cf. W. Stegemann, Néchstenliebe oder Barmherzig-
keit, en H. Wagner (ed.), Spiritualitdt, Stuttgart 1987, 59-82; M. Ebersohn, Das Ndchs-
tenliebegebot in der synoptischen Tradition, Marburgo 1993, 37-39; cf. también 1ss,
141 y 248ss.

19. Asi piensa G. Uhlhorn, Die christliche Liebestitigkeit, 3 vols., Stuttgart 1882-
1890 = Neukirchen-Vluyn 1969, 7: «Nuestro Sefior llama un mandamiento nuevo (Jn
13, 34) al mandamiento del amor, que €1 da a sus discipulos. Era nuevo, porque el mun-
do con anterioridad a Cristo era un mundo sin amor».
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lidad, el mandamiento del amor al projimo se encuentra ya en el Anti-
guo Testamento (Lv 19, 18) y presupone el ethos de la misericordia
propio del Oriente antiguo®. En la época posterior al Nuevo Testa-
mento, este mandamiento fue desarrollado, por un lado, con destino a
todo Israel, en la parénesis de la Ley que se hace en el Testamento de
los Doce Patriarcas; por otro, en Qumran, como un ethos de la comu-
nidad destinado a un pequefio grupo. En la época del Nuevo Testa-
mento, el mandamiento fue formulado de vez en cuando como un
«principio fundamental» de caracter universal. El amor al préjimo se
sitiia asi entre los principios fundamentales en los que quede sintetiza-
da la ford. La «situacion vital» es a menudo la confrontacién con la
cultura no-judia: el filésofo judio Filén, que escribe sobre filosofia de
la religién, menciona la filantropia entre las dos virtudes que son la
fuente moral para otros mandamientos. Cuando habla acerca de la «fi-
losofia» judia, el concepto mismo indica ya una confrontacion con la
cultura griega (De specialibus legibus 2, 63). Jesus, en su didlogo di-
dactico, formula el doble mandamiento del amor como punto comin
con los doctores de la ley. Su forma mas antigua (Mc 12, 28-34) acen-
tia la obligacion de profesar el monoteismo y tiene a la vista la cultu-
ra no-judia?'. Para Pablo, el mandamiento del amor al préjimo es un
principio fundamental parenético para la vida de la comunidad. Lo
formula por primera vez en una carta dirigida a cristianos gentiles
(Gal 5, 14). En su segunda formulacion en Rom 13, 8-10, hace refe-
rencia al ethos universal del bien y del mal, expuesto en la parénesis
anterior sobre el Estado (Rom 13, 1-7). El rabi Ben Agiba y el rabi
Ben Azzai elevan la igualdad y semejanza o el mandamiento del amor
al préjimo a la categoria de principios fundamentales, a partir de los
cuales hay que interpretar otros pasajes. {En su discusion se trata tam-
bién del comportamiento con los paganos! (Sifra Lev 19, 18; Beresit
Rabba 24, 7 sobre Gn 5, 1).

La tendencia a las formulaciones de principios es en todas partes la
misma, y podria ser una respuesta a la filosofia helenistica no-judia,

20. Cf. H. Bolkestein, Wohitditigkeit und Armenpflege im vorchristlichen Altertum,
Utrecht 1939 = Groninga 1967, 417: «De hecho las ideas fundamentales del manda-
miento cristiano del amor... no son originalmente cristianas. Pero tampoco son origi-
nalmente judias. Fueron orientales en sentido universal; en el Occidente antiguo no
existieron jamasy.

21. ;Sefialara esto al cristianismo primitivo helenistico en la Dispora como Sitz
im Leben? Asi piensa Ch. Burchard, Das doppelte Liebesgebot in der fiiihen christli-
chen Uberlieferung, en E. Lohse y otros (eds.), Der Ruf Jesu und die Antwort der Ge-
meinde, Gotinga 1970, 39-62. Sin embargo, habra que tener en cuenta que jtambién en
Palestina se experimentaba ese contraste!
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que incit6 a judios reflexivos a formular su propia «filosofia» en pro-
posiciones universales. Sin embargo, resulta sorprendente que los es-
critores judios, que en la mayoria de los casos se esfuerzan por hacer
una presentacion del judaismo para un publico helenistico culto, no
sinteticen e] contenido prosocial de la ford en el concepto del «amor al
préjimo». Filén y Josefo no citan en ninguna parte el texto de Lv 19,
18. Incluso el concepto de «prdjimo» no desempefia en ellos ninglin
papel destacado. En su lugar, los dos hablan de filantropia. Filén, en
sus exposiciones sobre el amor a los seres humanos, se refiere tan so-
lo una vez a Lv 19, 33s, al mandamiento que ordena amar al extran-
jero como a si mismo, interpretando «extranjero» (en hebreo, ger) en
el sentido de prosélito. A €l hay que amarle, «no como a amigos y pa-
rientes, sino como a si mismo», es decir, como al propio cuerpoy a la
propia alma (De ... virtutibus 103s; Ex 23, 5). Es innegable: Filon evi-
ta el concepto. En Josefo sucede algo parecido. En sus dos compen-
dios de la ley de Moisés falta el mandamiento del amor al préjimo
(Antiquitates 4, 176-301; Contra Apién 2, 190-219). Cuando habla de
philanthropia se refiere a la consideracion que hay que tener con los
extranjeros, los enemigos y los animales (Contra Apion 2, 213). De
ella distingue la koinonia como conducta apropiada que hay que ob-
servar con los padres, los hijos y los jueces. Por consiguiente, Filon y
Josefo designan la conducta prosocial principalmemente con el con-
cepto de filantropia??, un concepto que originalmente designaba una
virtud propia de reyes y de soberanos?. Ambos caracterizan con él el
ethos propio del pueblo entero. Ambos evitan el término «amor al pro-
jimo» y el término «prdjimoy.

Para un ptblico de formacion helenistica, ;estaba el concepto del
«amor al préjimo» demasiado ligado a una proximidad espacial y ét-
nica? ;Tenian Filén y Josefo el prejuicio antijudio de que existia entre
los judios «una solidaridad inquebrantablemente fiel y una compasioén
dispuesta a ayudar», pero que con respecto a otros no existia mas que
«odio hostil»: apud ipsos fides obstinata, misericordia in promptu, sed
adversus omnes alios hostile odium? (Tacito, Hist. 5, 5, 1). Josefo
acentia con énfasis que la filantropia de su pueblo no se limita hacia
quienes pertenecen al propio pueblo (Contra Apion 2, 146). Este tras-
fondo apologético podria estar reforzado por un factor especifico del
nivel social. Era una nota caracteristica de la clase alta del imperium
romanum cultivar los contactos y las relaciones suprarregionales. En

22. K. Berger, Gesetzesauslegung, 123-125.
23. C. Spicq, La philanthropie hellénistique, vertu divine et royale: StTh 12 (1958)
169-191. La filantropia aparece como virtud de un soberano en 2 Mac 14, 9; Arist. 290.
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cambio, el «amor al prdjimoy significaba relaciones con el vecino mas
proximo. Era expresion de una ética de vecindad, propia del pueblo, no
un ideal de la clase alta. Jesus (y los rabinos) seguian estando vincu-
lados al pueblo sencillo. En este caso, el amor al préjimo era un valor
central para poder sobrevivir. Jesus lo situd en pie de igualdad junto al
amor a Dios, y lo radicalizé de tres maneras: como amor al enemigo
(en el Sermén de la Montafia: Mt S, 43-48), como amor a los extran-
jeros (en la parébola del samaritano compasivo: Lc 10, 30-37), y como
amor a los pecadores (por ejemplo, en el relato de la uncién de Jesus
por la pecadora o en la proverbial amistad de Jesus con recaudadores
de impuestos y con pecadores: Lc 7, 36-50; 7, 34). Jesus vinculaba asi
el amor al préjimo con una magnanimidad y generosidad que delatan
un espiritu aristocratico. Porque la magnanimidad con los enemigos es
la virtud de los reyes, y el perdén de las deudas es la beneficencia pro-
pia de los ricos.

2) La revalorizacion de la humildad®*

Si el amor al préjimo significa el amor al vecino considerado co-
mo un igual, entonces ese amor ha de superar diferencias en cuanto a
la condicion social. Por eso, la humildad, la aceptacion voluntaria de
una posicién de servicio, forma parte del amor al prdjimo. La tradi-
cién acerca de Jesus habla de un cambio de postura que sustituye a
los primeros por los ultimos (Mc 10, 31 y passim), y establece co-
rrespondencias entre el humillar y el ensalzar (Lc 14, 11 y passim).
Se exige la renuncia a la propia condicién social con las siguientes
palabras: «El que quiera ser grande entre vosotros, que sea vuestro
servidor, y el que quiera ser el primero entre vosotros, que sea escla-
vo de todos» (Mc 10, 43s [tg]). La humildad y la renuncia a la condi-
cioén social se hallan en contradiccion con el antiguo cédigo del ho-
nor, segtin el cual cada uno debe afirmar su propia condicion social®,
Tan solo ante los dioses estaba preceptuada la humildad. Sin embar-
go, en la tradicion biblica, la humildad ante Dios se convirti6 en la

24. Cf. G. Guttenberger, Statusverzicht im Neuen Testament und in seiner Umwelt,
Friburgo de Suiza-Gotinga 1999; K. Wengst, Demut, Solidaritit und Gedemiitigten,
Munich 1987; A. Dihle, articulo Demut, 735-778.

25. La humildad es considerada como un sentimiento servil y digno de menospre-
cio por Epicteto, Diss. 111, 24, 56. Cf. E Nietzsche, Menschliches — Allzumenschliches 1,
87 (en Werke, Kritische Gesamtausgabe, seccidn 4, vol. 2, edicion a cargo de G. Colli-
M. Montinari, Berlin 1967, 85) menospreci el ethos de la humildad judeo-cristiana co-
mo una rebelion de esclavos en la moral. La sentencia biblica: «El que se humilla a si
mismo serd ensalzado», la trasformé en la siguiente: «El que se humilla a si mismo es
que quiere ser ensalzado».
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humildad ante los hombres. Esta evolucion tuvo lugar en tradiciones
separadas, que se reunieron en el movimiento de Jesus; por un lado,
como ethos social comunitario; por otro, como ideal humano propio
de reyes.

El paso decisivo a la humildad como virtud social se produjo en
pequefias comunidades. En ellas el individuo no tenia nada que perder,
si relativizaba su propia condicion social y su propio rango, y se subor-
dinaba. En los textos de Qumran aparece por primera vez la «humil-
dad» —asociada con el «amor de corazén»— como una virtud social
(1QS 2, 23-25). También los de fuera observaron con admiracién la
disposicion de los esenios para prestarse mutuamente servicios, su hu-
mildad. Filon escribe a propdsito: «Entre ellos no hay esclavos, sino
que todos son libres y se prestan unos a otros servicios reciprocos»
(Quod omnis probus liber sit 79).

En la otra tradicion, la humildad se considera una virtud propia de
reyes. Aparece en el rey mesianico de Zac 9, 9: el monarca entrard hu-
milde (en hebreo, ani) en Jerusalén, cabalgando sobre un asno —pro-
bablemente como contraste consciente con Alejandro Magno?—. Este
ideal humano, propio de soberanos, lo encontramos también en los su-
cesores griegos de Alejandro. El rey macedonio Antigono Gonatas
acufi6 la frase de que «la soberania del monarca es una esclavitud glo-
riosa (éndoxos douleia)» (delian var. 2, 20)”. El rey aparece entonces
como esclavo, ya sea del pueblo, de las leyes o de los dioses.

En el movimiento de Jesus se reunen ambas tradiciones. El ideal
humano propio de reyes se asocia con la disposicion para prestar ser-
vicio a la comunidad. Jesus es el rey humilde que entra en Jerusalén
cabalgando sobre un asno (Zac 9, 9 =Mt 21, 5; Jn 12, 15). Su humil-
dad es modelo para la comunidad de los discipulos. El es el Hijo del
hombre que no vino para hacer que le sirvieran, sino para servir me-
diante la entrega de su propia vida (Mc 10, 45). Se convierte asi en la
imagen contraria de los soberanos terrenos, que oprimen a sus pue-
blos y abusan de su propio poder sobre los hombres (Mc 10, 42). Por
consiguiente, la conducta comunitaria de los discipulos debe conver-
tirse en una contestacion al ejercicio de la soberania politica?®. Entre
los discipulos debe tener autoridad unicamente el que esté dispuesto

26. E. A. Knauf, Die Umwelt des Alten Testaments, Stuttgart 1994, 177.

27. Ya Platon (Leyes 4, 715 c-d) califico a los soberanos de servidores y funda-
ment6 con ello una tradicién que distingue entre la humildad falsa y la correcta (Or
Cels. 5, 15; 3, 62). Séneca reinterpreto el topico de la servitus nobilis: el soberano no
debe hacer todo lo que puede hacer una persona particular (Clem. 111, 6, 1).

28. A pesar de la critica contra la conducta de los soberanos paganos, ésta recuer-
da un ideal humano propio de un monarca y que se hallaba difundido no sélo en el ju-



270 El movimiento de Jesus

a ser el servidor y el esclavo de todos. Por medio de la unidn de estas
dos tradiciones, la humildad se convierte en la tradicién sindptica en
la «renuncia a la propia condicion social» y en la critica al ejercicio
humano de la soberania, asi como en una imitacion del sefiorio hu-
mano de Jesus. La humildad no es aqui una virtud de las personas de
baja condicién, sino la imitatio del Soberano del mundo, que renun-
cia voluntariamente a su condicion social. La virtud social de la hu-
mildad aparece aqui como una virtud del poderoso y no como un re-
sentimiento del débil, en contra de lo que pensaba F. Nietzsche. Pero
fue asumida por los débiles y puesta en juego contra los poderosos.
Por eso, en esta moral hay una «rebelion de esclavos» o una «revolu-
cion de valores» por parte de la gente modesta. Y, no obstante, esa
virtud reclama vigencia universal. Recurre, en efecto, a un principio
universal.

¢) La formulacion de un principio: la vinculacion de valores de las
clases altas y de las clases bajas en la regla de oro

La «regla de oro»: «jTodo lo que querais que los demds os hagan a
vosotros, hacédselo también a ellos!» (Mt 7, 12/ Lc 6, 31), forma par-
te de la ética humana fundamental®. Convierte en norma universal la
anticipada reciprocidad de la conducta humana, pero hace que esa nor-
ma dependa del juicio sobre el propio interés individual: cada uno ha
de obrar de la manera en que quiere que los demds obren con él, o de
la manera en que €l enjuicia las acciones de otros.

Formulada en sentido positivo, la «regla de oro» exige una inicia-
tiva; formulada en sentido negativo, requiere una omisién®. Con fre-
cuencia, se afirma que la distincion entre la forma positiva y la forma

daismo incipiente sino también en el paganismo: D. Seeley, Rulership and Service in
Mark 10:41-45: NT 35 (1993) 234-250; O. Wischmeyer, Macht, Herrschaft und Gewalt
in den friihjiidischen Schriften, en J. Mehlhausen (ed.), Recht — Macht — Gerechtigkeit,
Giitersloh 1998, 355-369.

29. G. Theissen, Die Goldene Regel (Matthius 7:12 / Lukas 6:30): BibInt 11
(2003) 386-399; A. Dihle, Die Goldene Regel; L. J. Philippidis, Die ‘Goldene Regel re-
ligionsgeschichtlich untersucht, Leipzig 1929; U. Luz, El Evangelio segin San Mateo,
Salamanca 1993, 542-551.

30. La «regla de oro» puede aparecer aislada o en combinacién. Aislada tiene un
punto débil: parte de la idea de que la conducta reciproca es moralmente buena. Con ella
un masoquista podria justificar acciones sadicas. jPuesto que a €l le gusta ser atormen-
tado, podria atormentar también a otros! Por eso, no es de extrafiar que la «regla de oro»
aparezca a menudo en combinacion con el mandamiento del amor al préjimo; cf. Eclo
31, 15; TgPs-Jonatin sobre Lv 19, 18; Did 1, 2; Justino, Didl. 93, 2s; EpAp 18 en estos
casos en asociacién con €l amor a los enemigos (cf. Lc 6, 30).
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negativa es irrelevante®!. Sin embargo, los testimonios de la antiglie-
dad muestran ya que la «regla de oro» positiva se refiere a relaciones
sociales especiales; la formulacidn negativa, a todas ellas. En Tales de
Mileto la regla negativa tiene aplicacion a todas las relaciones sociales
(Didgenes Laercio 1, 36); la positiva, a los padres y a los hijos (Di6-
genes Laercio 1, 37). Al ethos familiar pertenece también la forma po-
sitiva seglin Ps.-Isocrates (Demon. 14). En Aristoteles la encontramos
como ethos de la amistad: «A la pregunta sobre como hemos de com-
portarnos con nuestros amigos, respondia él: Exactamente igual que
queremos que se comporten con nosotrosy» (Didgenes Laercio 5, 21).
Pero, sobre todo, la forma positiva de la «regla de oro» pertencce al
ethos del soberano, como vemos, por ejemplo, en Nicocles, rey de Sa-
lamina (fallecido en 374-373 a.C.), que recomienda a sus amigos: «De-
béis ser con otros tal y como esperais que yo sea con vosotros» (Iso-
crates, Nicocles 49). A la relaciéon con los demas se aplica la forma
negativa: «Lo que aborrecéis tener que aguantar de otros, no se lo hagais
a ellos» (Nicocles 61); en cambio, se aplica la forma positiva a la con-
ducta de las personas con el rey: «De la misma manera que queréis que
se comporten con vosotros vuestros subditos, debéis comportaros tam-
bién vosotros con respecto a mi poder soberano» (Nicocles 62). Asimis-
mo, en la época romana, la «regla de oro» es un principio fundamental
del ejercicio humano del sefiorio: «Lo que tii quieras que los sabditos
piensen y hagan, dilo y hazlo tG mismo! De esta manera los educaras
mejor que si los amedrentas con castigos impuestos por las leyes. Lo
primero engendra empefio; lo dltimo engendra temor. Es mas facil
imitar lo bueno, cuando se ve practicado, que guardarse de hacer lo
malo, cuando se oye por medio de palabras que tal cosa estd prohibi-
da» (Didn Casio 52, 34, 1). Séneca recomienda la «regla de oro» a sus
semejantes: deben hacer favores de la misma manera en que desean
recibirlos (Benef. 2, 1, 1). En ¢l trato con los esclavos la norma serd la
siguiente: «Trata a una persona de rango inferior de la misma manera
que quisieras que una persona de rango superior te tratase a ti. Siem-
pre que se te ocurra lo que puedes hacer libremente con tu esclavo,
piensa cuanto puede hacer libremente contigo tu sefior» (Ep. 47, 11).
También en la Carta de Aristeas encontramos la «regla de oro» (posi-
tiva) como maxima para soberanos (4rist. 207).

Por consiguiente, todos los testimonios de la formulacién positiva
tienen que ver con un ethos relativo a la soberania, a la familiay ala
amistad. Hay s6lo dos excepciones en la era precristiana. La primera

31. AsiA. Dihle, Regel, 10s.
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corresponde a la traduccion griega del Eclesiastico (Eclo 31, 15 LXX):
«;Juzga lo del vecino a partir de ti mismo, y tenlo en cuenta en todas
las cosas!». La segunda es la tradicién armenia de Ajicar: «Lo que
quieras que los hombres te hagan, hazlo tu a todos ellos» (Historia de
Ajicar arm. B 53). En general, podemos afirmar que la «regla de oro»
positiva: o debe redundar en beneficio de las personas a quienes se de-
sea de manera especial cosas buenas —las personas mas allegadas, co-
mo los padres y los hijos, los conyuges y los amigos—; o bien es una
norma para que practiquen el bien aquellos que de manera especial tie-
nen poder —los soberanos y los poderosos—. La exigencia mas riguro-
sa de la «regla de oro» positiva se refiere a un circulo mas reducido de
personas; la «regla de oro» negativa se refiere a un circulo mas amplio.
Esto es lo que se aprecia en la tradicion biblica.

Tobit resume asi las exhortaciones dirigidas a su hijo, sintetizan-
dolas en la «regla de oro»: «No hagas a nadie lo que a ti te desagra-
da» (Tob 4, 15). Eclo 31, 15 exhorta a todos: «Sabete que tu vecino es
como tu, y ten en cuenta todo lo que a ti te desagrada». El texto he-
breo del Testamento de Neftali 1, 6 compendia el mandamiento divi-
no, diciendo que «nadie haga al préjimo lo que no quiera que le ha-
gan a él». Filon cuenta la «regla de oro» entre las leyes no escritas:
«Lo que uno aborrece que le hagan, no debe hacerlo ¢l mismo»
(Hypothetika 7, 6 = Eusebio, Praep. Ev. §, 7, 6). El Ps.-Menandro la
menciona dos veces, 1a primera en relacion con el adulterio (Men. 39)
y, luego, en una advertencia contra el robo. La «regla de oro», que si-
gue a continuacion, es una generalizacion: «Lo que no quieras que te
hagan a ti, no se lo hagas a ningin otro». Del rabi Hillel se cuenta la
anécdota de que un desvergonzado pagano le exigié que le ensefiara
la tord durante el breve tiempo en que podia mantenerse derecho so-
bre un solo pie. El rabi Hillel respondi6é mansamente: «Lo que a ti no
te agrada, no se lo hagas a tu préjimo. Esta es toda la ford. Lo demas
es interpretacion. jVete y aprende!» (bSab 31 a). Esto hay que enten-
derlo como una maxima pedagdgica para vencer la resistencia del pa-
gano. Pero una sintesis, entendida pedagdgicamente, es més que un
«puente de emergencia»’?, Puede surtir efecto Ginicamente cuando el
narrador y el oyente estdn convencidos de su verdad. Otra tradicion
causa la impresion de ser una correccién de esta famosa anécdota:
«En una ocasion vino alguien a ver al rabi Agiba y le dijo: Enséfiame

32. Segin A. Nissen, Gott und der Néchste im antiken Judentum, Tubinga 1974,
399, la «regla de oro» era para Hillel inicamente «un puente de emergencia que se pue-
de desmantelar, en cuanto la persona a quien se ha de salvar haya llegado por si misma
a la tierra firme de la tora».
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de una sola vez toda la tord. El le respondi6: Hijo mio, si nuestro
maestro Moisés —jla paz sea sobre é1!- paso6 cuarenta dias y cuarenta
noches en lo alto del monte y [a pesar de todo] no la aprendid [por
completo], ;como puedes tu decir: Enséfiame de una sola vez toda la
tord? Sin embargo, hijo mio, ésta es una regla principal de la ford: Lo
que te resulta aborrecible cuando te lo hacen, no se lo hagas a tu pro-
jimo. Si no quieres que alguien te perjudique en lo tuyo, no le perju-
diques tampoco a él. Si no quieres que alguien te quite lo tuyo, no
quites tu tampoco lo suyo a tu préjimo» (ARN Rez. B 26). En el tar-
gum del Ps.-Jonatan sobre Lv 19, 18 hallamos una vinculacion entre
¢l mandamiento del amor y la «regla de oro»: «Y ti debes amarle a
él, a tu compaiiero, porque lo que tu aborreces que te-hagan, no debes
hacérselo a él».

Esta breve panoramica ha mostrado que la «regla de oro», formu-
lada en sentido negativo, tiene una amplitud mas universal que cuan-
do se formula en sentido positivo. Por eso, no es indiferente que, en la
tradicion acerca de Jesus, la regla aparezca en forma positiva. En es-
ta tradicion, una maxima destinada a personas poderosas, se convirtio
en un precepto dirigido a todos. A la gente modesta se le exige un
ethos propio de soberanos. Ademas, una maxima que habla del com-
portamiento hacia amigos y allegados, se convirtié en la norma de
conducta hacia todos. Su alcance universal se acentu6 mediante el uso
del concepto «hombres» (Mt 7, 12 / Lc 6, 31). Por eso, la tradicion
acerca de Jesus no conoce la «regla de oro» como una moral para la
vida cotidiana, sino que aporta una intensificacién muy significativa:
una maxima para poderosos ha de tener vigencia para personas mo-
destas; una maxima para el trato con los allegados ha de aplicarse al
trato con todos los seres humanos. Se universalizan el sujeto de 1a ac-
cion exigida y el destinatario de la misma. El antiguo ethos para so-
beranos se asocia en ella con el ethos judio relativo al projimo. Esto se
ajusta a las numerosas observaciones que, en el cristianismo primiti-
vo, sefialan hacia una transferencia desde las clases altas a las clases
inferiores, reformuldndose 1a maxima en el sentido de un ethos con
respecto al projimo. Cuando se trata de bienes como ¢l poder, la ri-
queza y la sabiduria, el acontecimiento dominante es la transferencia
descendente desde las clases altas. Por el contrario, cuando se trata del
comportamiento con personas en el amor al prdjimo y en la renuncia
a la propia condicion social, entonces lo que llama la atencion es la re-
valorizacién de la conducta de los niveles inferiores de la poblacion.
Por el contrario, el unico principio ético abstracto, la «regla de oro»,
es universal desde un principio; y en la tradicion acerca de Jesus se
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universaliza mas intensamente, en su particular forma positiva, que en
los demads testimonios que se encuentran en la antigliedad.

(Coémo se explica este sorprendente proceso de vinculacién entre
los valores de distintas clases sociales? Existen varias posibilidades:
podrian haberse producido analogias entre los valores de las clases al-
tas y las tradiciones acerca de Jesis por el hecho de que unas tradicio-
nes populares se hubieran trasformado mediante la confrontacién con
ideas propias de la clase alta. Pero también podria explicarse el proce-
so por el hecho de que las ideas de la clase alta hubieran penetrado en
niveles inferiores. Esto sucede casi ininterrumpidamente en la histo-
ria: el pueblo imita a la aristocracia. Esta imitacion puede adquirir ras-
gos de revolucion de valores, cuando se produce sobrepasando una
distancia social y se asimilan valores que en la clase alta sirvieron co-
mo medio para distinguirse socialmente de otras clases. Quizas este
intercambio de valores se explica también por el hecho de que la cla-
se alta judia, en virtud de su religion, no pudo integrarse nunca plena-
mente en la elite de los romanos. Por este motivo, no perdio nunca su
proximidad al pueblo: miembros de esa clase alta podian solidarizar-
se constantemente con el pueblo. Un sentimiento de coherencia, fun-
damentado en la religion comun, condujo también a un intercambio
mas intenso de valores. El movimiento de Jesis es en este punto un
movimiento plenamente judio.

2. Estrategias que reducen la violencia: la renuncia a una revolucion
de poder

La vision del reino de Dios produjo en el movimiento de Jests un
intercambio entre los valores de la clase alta y los de las clases infe-
riores. Puesto que el inico Dios es el solo Sefior, existe un ethos para
todos los seres humanos. Las diferencias sociales son irrelevantes. Pe-
ro los romanos gobernaban todavia directa o indirectamente sobre el
pais. Antes de Jesus, Judas Galileo habia proclamado el sefiorio (o
«monarquia») del solo y tinico Dios y habia incitado a la rebelion. Si
Dios tiene todo poder, jentonces parecia consecuente imponer la so-
berania de Dios por todos los medios! Todo monoteismo exclusivo®
lleva en si un potencial de violencia. Cada persona tiene la tarea de

33. Podemos distinguir entre un monoteismo exclusivo, que rechaza a todas las di-
vinidades, y un monoteismo inclusivo, que en la adoracién de todas las divinidades re-
conoce una adoracion del solo y tinico Dios, aunque sea un monoteismo erréneo ¢ im-
perfecto, como toda adoracion humana de lo divino.
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gen y semejanza de Dios: «De aquel que derrame sangre humana, otro
hombre derramara su sangre; porque Dios hizo al hombre a su propia
imagen» (Gn 9, 6). El movimiento de Jestis, con su proclamacion del
reino de Dios, mantenia un monoteismo radical y existia en ¢l un po-
tencial radical de violencia. Pero en ¢l se hallaban igualmente activa-
dos mecanismos que reducen la violencia: el amor a los enemigos y la
reconciliacion.

Este movimiento esperaba la intervencion de Dios y confiaba en
que Dios mismo realizaria su reino; por tanto, sus acciones debian es-
tar exentas de violencia. Pero sus suefios y visiones distaban mucho de
ello. Las imagenes acerca del futuro juicio son muy agresivas: la del
hacha puesta a la raiz de los arboles esta tomada de las guerras orien-
tales de exterminio, jen las que se llegaba incluso a destruir los arbo-
les frutales para que no fueran fuente permanente de alimento! (Lc 3,
9).Y cuando el principe, en la parabola de las sumas de dinero con-
fiadas a sus criados, dice a proposito de sus adversarios: «En cuanto a
mis enemigos, que no me querian como rey, traedlos aqui y degolia-
dlos en mi presencia» (Lc 19, 27), el nivel de violencia es extraordi-
nario. También la gran parabola del juicio universal, que durante si-
glos motivo la actuacion humana, termina con la separacion entre
justos e injustos; estos ultimos son condenados a un castigo eterno (Mt
25, 46). La carga de violencia es tan intensa en estas imagenes, que se
llega a «llorar y a rechinar de dientes» —y tal es precisamente la inten-
cion de estas imagenes (Mt 8, 12; 13, 42, y passim)—. Con ellas el mo-
vimiento de Jesus queria incitar a los hombres a que cambiaran su vi-
da. Estimulaba fantasias agresivas y jqueria incitar a la vez a una
accion no agresiva! (No era un programa arriesgado, que en la histo-
ria del mundo ha tenido a menudo consecuencias bélicas? Por tanto,
aunque en las investigaciones historicas esto no sea (todavia) frecuen-
te, vamos a aducir en este lugar algunos conocimientos obtenidos en
los estudios sobre la agresividad humana®. Utilizaremos aqui el con-
cepto de «agresion» en sentido analitico. Las valoraciones morales de-
ben quedar suspendidas metodoldgicamente, precisamente cuando lo
que se pretende es responder hermenéuticamente al interés ético por
conocer las condiciones en las que se reduce la agresion.

33. Podemos distinguir entre un monoteismo exclusivo, que rechaza a todas las di-
vinidades, y un monoteismo inclusivo, que en la adoracién de todas las divinidades re-
conoce una adoracion del solo y Unico Dios, aunque sea un monoteismo erréneo e im-
perfecto, como toda adoracion humana de lo divino.

34. Cf. Ph. G. Zimbardo, Psychologie, Berlin y otros lugares 1995, 425-434. Sobre
las cuestiones fundamentales, cf. M. Leiner, Psychologie und Exegese, Gilitersloh 1995.
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La agresion es toda accion fisica o verbal que pretende vulnerar y
destruir. El psicoanalisis la explica como una energia innata que hay
en el hombre y que trata de descargarse. Su descarga (motriz o verbal)
hacia el exterior es «catarsisy, una liberacion de energia agresiva. Se-
gun esto, las imagenes agresivas religiosas podrian tener por principio
una funcién catartica. En las representaciones religiosas del juicio la
energia agresiva se vuelve principalmente hacia el interior y se con-
vierte en sentimientos de culpabilidad. Estos sentimientos de culpa-
bilidad se recogen en la religion mediante representaciones del chivo
expiatorio y de la muerte expiatoria de un sustituto. Con todo, la teo-
ria de la catarsis es discutida. A diferencia del psicoandlisis, la teoria
de la agresion como frustracion no ve en ella ningtin impulso innato,
sino la reaccion a una frustracion. Se puede explicar asi el incremen-
to de acciones agresivas en tiempos de crisis. La agresion se dirige de
ordinario contra la fuente de la frustracion, pero se orienta a menudo
en forma sustitutiva hacia un objetivo que no resulta peligroso (por
ejemplo, hacia una cabeza de turco). Tedricamente, también las ima-
ginaciones religiosas pueden atraer hacia si una agresion desviada.
Pero tampoco esta teoria lo explica todo: las personas, ante la frustra-
cibn, no reaccionan necesariamente con agresion. También pueden re-
currir a la evasion, o pueden intensificar su voluntad de rendimiento.
Inversamente, en el fondo de cada agresion no hay una frustracidn pre-
cedente. Por consiguiente, habra que explicar por qué las personas, en
determinadas situaciones, reaccionan agresivamente y en otras no.
Para ello, la teoria del aprendizaje tiene una explicacion plausible: la
agresion se aprende por medio de modelos y de expectativas del mun-
do circundante. Los nifios imitan a los adultos que se comportan agre-
sivamente. Las personas que exteriorizan con éxito agresiones y que
obtienen por ello asentimiento, fomentan con su conducta modélica
la agresion de otras personas —y esto se halla en contradiccioén con la
teoria de la catarsis, segun la cual, actuar para descargar la agresion
reduciria la agresion—. Lo decisivo, segin el enfoque de la teoria del
aprendizaje, es el ambiente social en el que se crece. Una sociedad en
la que la agresion encuentra reconocimiento y posee un elevado valor,
fomentara incesantemente nuevas agresiones. No tenemos que decidir
aqui entre estas teorias de la agresion; lo importante, a mi parecer, es
combinar los diversos enfoques.

1) Laexpresion de la frustracién y la colera hace que descienda la
disposicion para la agresion. Alivia, cuando se puede «dejar que esca-
pe el vapor». Sobre todo es 0til cuando se acepta comprensivamente el
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enojo de otras personas, y cuando el ambiente social refuerza la con-
fianza en las soluciones no-agresivas de los problemas. La teoria psi-
coanalitica de la catarsis tiene aqui un particulum veri. Las imagenes
religiosas agresivas pueden ser aquel «suspiro de la criatura», que des-
carga la presion interior de la vida. Pero esas iméagenes pueden ser
también modelos internos que intensifiquen la disposicion para la
agresion. Por consiguiente, habra que explicar en qué condiciones re-
ducen la agresion y en qué otras la intensifican.

2) Ladescarga de la agresion la intensifica, cuando se realiza con
éxito o cuando es percibida como una accion exitosa. Cuanto mayor
sea el «comportamiento agresivo» percibido como modelo de solu-
cion de problemas, y cuanto mayor grado de refuerzo social encuentre
este comportamiento, tanto mas se reduciran las alternativas a la solu-
cidn agresiva de los problemas. La teoria del aprendizaje social tiene
razén: cuanto menos éxito siga teniendo en un ambiente la conducta
agresiva y cuanto mas se la rechace, con tanto mayor éxito se supera-
ra la agresividad.

Por consiguiente, lo decisivo es distinguir entre la expresion de la
agresion y las acciones para descargar la agresion (las ofensas y los in-
sultos pueden considerarse también como acciones verbales en las que
se expresa la agresion). De ahi se sigue que una agresion imaginada
en imagenes religiosas puede reducir, en determinadas circunstancias,
la agresion real, jespecialmente cuando las imagenes religiosas agre-
sivas surgen en un ambiente social de aprendizaje que no refuerza las
acciones agresivas! Y, asi, los esenios sofiaban con la gran lucha final
(1QM), pero eran considerados y encomiados desde el exterior como
el prototipo de personas pacificas (Filon, Quod omnis probus liber sit
78). Posiblemente, las imagenes violentas de la lucha del fin de los
tiempos descargaban del impulso a la violencia actual. Ahora bien, la
sociedad judeo-palestinense no constituia una unidad en este aspecto.
Desde la rebelion de los macabeos, las imagenes positivas de una vio-
lencia liberadora habian experimentado un renacimiento. El ideal del
ardor y la pasion se hallaba difundido; y en €l se contenia la violencia
contra los extranjeros. Desde luego, los verdaderos grupos de la resis-
tencia eran tan s6lo pequefios grupos marginales, pero podian recu-
rrir, no obstante, a valores y convicciones centrales que eran propios
de todos.

En esa sociedad, el movimiento de Jesus se contaba entre los mo-
vimientos pacificos. Encontramos en su ética una gran disposicion pa-
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ra la reconciliacion. El amor al prgjimo es el valor supremo. Mientras
que el contexto social se halle claramente determinado por una accién
prosocial, las fantasias agresivas podran tener efectos catarticos, mien-
tras que en otros contextos estimularian la violencia. Por consiguiente,
las fantasias agresivas no son en si reprobables. Lo importante es el
contexto en el que aparecen. Si se parte de que la agresividad es una
constante antropoldgica, entonces la expresion de la agresividad es ine-
vitable. Dominarla a través de representaciones e imagenes interiores
debe preferirse al hecho de vivirla. Si investigamos las estrategias del
movimiento de Jesus para reducir la violencia, veremos con claridad
que no surgieron en un contexto social que estuviera exento de vio-
lencia, pero que tampoco tenian su «situacion vital» inmediata en pe-
quefios grupos pacificos. Eran alternativas ofrecidas en una cultura
dispuesta para la violencia, en la que el movimiento de Jests no se ha-
llaba solo. Vamos a plantear ahora dos cuestiones: 1) ;Como trata el
movimiento de Jesis de incentivar sin estimular la agresion? 2) ;Co-
mo procesa las agresiones que se desarrollan inevitablemente en si-
tuaciones de crisis?

a) Incentivar sin estimular la violencia

Para valorar como una revolucion de valores las estrategias para
reducir la violencia que aparecen en los textos, debemos recordar el
caracter carismatico de dichas estrategias. El carisma es una oportuni-
dad para encontrar reconocimiento en milagros y revelaciones en vir-
tud de una fuerza que queda fuera de le cotidiano. Lo decisivo para
nosotros es que tal cosa puede suceder sin coaccion. El carisma, en las
sociedades tradicionales, es una fuerza revolucionaria que tiene recur-
s0s que no son los de la violencia. Pero esta fuerza no esta per se libre
de violencia. Los carismaticos pueden motivar para el empleo de la
violencia, pero pueden actuar también libres de violencia. El movi-
miento de Jesis renuncid a coaccionar a la sociedad para trasformarla:
el reino de Dios llegard «por si mismoy, igual que la semilla fructifi-
ca por si misma —tal es la nota principal de la parabola acerca de la si-
miente (Mc 4, 26-29)*°—. No pretende excluir la actividad humana. En
tal caso habria sido mejor utilizar la imagen del crecimiento de las
plantas naturales, y no la imagen del crecimiento de las plantas de cul-
tivo, en las cuales hay siempre una actividad humana. La parabola
contiene, a mi parecer, un sinergismo ingenuo: jla simiente y el labra-

35. G. Theissen, Der Bauer und die von selbst Frucht bringende Erde, 167-182.
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dor cooperan! Una de dos: o Dios confia al hombre su simiente, de tal
manera que ésta produzca espontaneamente su fruto; o bien el hombre
siembra, y Dios se cuida del crecimiento espontaneo. En ambos casos
el grano de semilla crece, sin llamar la atencién, hasta producir la co-
secha de cereales. De igual modo, sin violencia y por si mismo llega-
rd el reino de Dios. Tan sélo con la hoz, al final de la parabola, llega
un elemento violento a la imagen pacifica —una referencia al juicio fi-
nal (Mc 4, 29)—. Por consiguiente, la parabola habla de una llegada del
reino de Dios, de una llegada sin violencia, «como por si mismo», pe-
ro no invita a la pasividad humana.

Lo cierto es que, a pesar de la participacion humana, lo decisivo
llega por si mismo. ;Qué es lo que puede hacer el hombre? Puede con-
vertirse y debe probar su conversion por medio de actos. Tampoco en
este punto el hombre es soberano. La conversion es una oportunidad
ofrecida desde fuera. Pero se realiza por medio del hombre, por medio
de su accidén ética. Mas alla de tal conversidn, encontramos en la tra-
dicién acerca de Jestis dos formas de accion sin agresividad: las ac-
ciones milagrosas y las acciones simbolicas.

1) Las acciones milagrosas

El reino de Dios llega como un milagro, pero llega también en mi-
lagros. Jests dice: «Si yo expulso los demonios con el Espiritu [o con
el dedo] de Dios, entonces es que ha llegado a vosotros el reino de
Dios» (Mt 12, 28 [tg]). Es verdad que esta sentencia se aduce a menu-
do como prueba de una mision «mesianica» referida exclusivamente a
Jests, pero es la antitesis de una pregunta retorica dirigida a los ad-
versarios de Jesus: «Pero si yo expulso los demonios con el poder de
Belceb, entonces vuestros hijos [=seguidores o discipulos], jcon qué
poder los expulsan? Por eso, ellos seran vuestros jueces» (Mt 12, 27).
La idea principal podria ser: dondequiera que los demonios son ex-
pulsados, acontece algo positivo. Esto se aplica a los exorcismos prac-
ticados por los adversarios de Jests y por sus discipulos. Porque Jests
les ha conferido el carisma del exorcismo (Lc 10, 17ss; Mc 3, 15). Si
ellos realizan curaciones, el reino de Dios esta «cerca» (Mt 10, 7; Lc
10, 9.11). Sus acciones milagrosas podrian verse reflejadas también en
la contestacion dada al Bautista (Mt 11, 2ss / Lc 7, 18ss). El Bautista
envia a preguntar a Jesus si €l es el que ha que venir. Jesiis, como res-
puesta, hace referencia a los milagros que los enviados por el Bautis-
ta oyen y contemplan. Jesus no dice: «Yo doy a los ciegos la luz de la
vista, hago que los paraliticos anden... y traigo la buena nueva a los
pobresy, aunque resonancias de Is 61, 1s sugieren la primera persona;
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en efecto, en ese texto se dice: «El me envié a llevar la buena nueva a
los pobres...» (tg). No, sino que Jesus hace referencia a los milagros
que suceden en su presencia, sin mencionar el sujeto de los mismos.
Podrian ser sus propios milagros, pero podrian ser también los de los
discipulos. Porque también ellos deben curar enfermos (Lc 10, 9).
«Resucitar muertos, limpiar leprosos, expulsar demonios» (Mt 10, 8),
y hacer que en ello se experimente la cercania del reino de Dios. En
todo caso, ellos pueden orar. La oracion tiene poder para obrar mila-
gros. Puede trasladar montafias (Mc 11, 22-25). Por tanto, en el movi-
miento de Jesiis estd vivo un gran suefio: asi como un carisma en-
cuentra reconocimiento sin coaccidn, asi también se impondra sin
coaccién el momento en el que los nuevos valores se realicen. Por lo
demads, en los movimientos revolucionarios de la antigiiedad los mila-
gros servian para dar testimonio de legitimidad. Asi, Euno, rey de es-
clavos en Sicilia, se legitimé por medio de un milagro de fuego (Dio-
doro 34, 2, 5ss), aunque finalmente traté de imponer sus objetivos por
medio de la fuerza. Vespasiano, siendo un usurpador, consigui6 la le-
gitimacion por medio de curaciones milagrosas (Suetonio, Vespas. 7),
pero la base real de su poder eran las legiones de su ejército. Por el
contrario, los milagros tienen en el movimiento de Jesus una impor-
tancia mucho mayor: no sélo pretenden suscitar reconocimiento, sino
que quieren imponer algo nuevo. La gente aguarda la llegada del reino
de Dios con la misma naturalidad y con la misma falta de violencia
con que se producen los milagros. El carisma de obrar milagros se
trasformé en el movimiento de Jesus, convirtiéndose de un poder pa-
ra lograr reconocimiento en un poder para conseguir imponerse.

2) Las acciones simbélicas®

El bautismo era una accion simbolica de caracter profético. La no-
vedad, en contraste con las acciones simbolicas de los antiguos profe-
tas, era que los adeptos las ejecutaban. Era una accidn sustitutiva. Si el
hacha estaba puesta a la raiz de los arboles, entonces no quedaba tiem-
po para probar por medio de actos éticos la sinceridad de la conver-
sion. En esta situacion podia probarse sustitutivamente, por medio de
una accidn simbédlica, la seriedad de la propia conversion. El final, se-
gun eso, debia llegar inmediatamente. El bautismo con agua era pro-
visional. Después de él, un bautismo con Espiritu y fuego debia traer

36. G. Theissen, Jesus und die symbolpolitischen Konflikte seiner Zeit: EvTh 57
(1997) 378-400; H. Schiirmann, Die Symboldhandlungen Jesu als eschatologische Er-
Sfiillungszeichen: BuL 11 (1970) 29-41 y 73-78; M. Trautmann, Zeichenhafte Handlun-
gen Jesu, Wiirzburgo 1980.



La vision social del movimiento de Jesus 281

el juicio definitivo. Puede concebirse el bautismo como respuesta a la
impureza del pais: puesto que el pais es impuro, jhay que realizar un
nuevo comienzo en el desierto! Puesto que todo Israel esta amenazado
por la impureza, jtodos tienen que hacerse bautizar! Precisamente por
ello el bautismo se convierte en un voto de censura contra el templo.
En el templo habia posibilidades de expiacion y ritos de purificacion.
Aquel que, con patetismo profético, difundia la consigna de que sélo
por medio del bautismo podia restaurarse la pureza de Israel y podia
conseguirse el perdon de los pecados, expresaba de esta manera que
consideraba ineficaces los ritos del templo.

Con acciones simbolicas Jestis adoptaba también una actitud ante
los conflictos politicos. A diferencia del Bautista, Jesus, por medio de
una accion simbdlica que era todo un signo, ejercia una critica directa
contra el templo. El acto de la purificacion y la profecia sobre el templo
se hallan intimamente relacionados; se aclaran mutuamente. Cualquie-
ra que sea la manera en que se interprete en sus detalles el mensaje, era,
en todo caso, una critica contra el templo y contra su aristocracia. El
templo debia desaparecer para dejar paso a uno nuevo, erigido milagro-
samente por Dios?’.

Una dimension simbolico-politica tiene también la discusion so-
bre el tributo (Mc 12, 13ss). A la pregunta sobre su legitimidad, Jesus
no da ninguna respuesta directa, sino que recurre a las monedas del
emperador: éstas contienen la imagen del emperador y una leyenda
que demuestra que son propiedad suya. Después de recurrir asi a un
«simboloy, Jesus da una respuesta que desplaza sobre quienes habian
formulado la pregunta la responsabilidad de su conducta: «;Dad al
emperador lo que es del emperador, y a Dios lo que es de Dios!». El
rodeo a través de una accién simbdlica muestra lo que es aplicable a
todas las acciones simbolico-politicas: evitan la confrontacion y sus-
tituyen los conflictos directos.

Quizé una politica de simbolos se encierra también en los que-
brantamientos del sébado por parte de Jesus. Cuando, para realizar cu-
raciones en dia de sabado, recuerda que es licito matar en sabado (en
propia defensa) (Mc 3, 1ss), entonces seria posible entender esto como
una critica contra un nacionalismo exacerbado: Jestis, mediante sus
quebrantamientos del sabado, no cuestionaba la identidad judia. Por-
que los mas celosos defensores de esa identidad habian subordinado el
sabado, en caso de conflicto, a la propia defensa.

37. Sobre la purificacion del templo, cf. E. P. Sanders, Jesus und Judaism, Filadel-
fia 1985, 61-76; H. Mddritzer, Stigma und Charisma, 14-156; T. S6ding, Die Tempelak-
tion Jesu: TThZ 101 (1992) 36-64.
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Una accidn simbolico-politica de Jesus fue también el nombra-
miento de los Doce. Mt 19, 28ss habla del dominio soberano sobre las
doce tribus de Israel. Esto no cambia, si el verbo Arinein se traduce por
«juzgar» (y no por «reinar soberanamentey); juzgar es una funcion so-
berana. Con el nombramiento de los Doce, Jesus recordd, por un lado,
a las doce tribus y a sus principes, que se hallan en contraste con el
Gnico sumo sacerdote’®. Ademas, Jesus nombr6 a personas sencillas
del pueblo como principes y jueces de esas doce tribus. Ellos asumie-
ron funciones que, segun SalS1 17, 26, debian ser asumidas por el Me-
sias regio. La palabras de Jesus contienen un ideal alternativo para la
constitucion de Israel, un ideal que es opuesto a todas las estructuras
de dominio existentes.

También la entrada triunfal de Jesus en Jerusalén es una accidn
simbolico-politica —independientemente de que se derive de una fan-
tasia cristiana o de que se remonte a un acontecimiento historico—. Se
escenifica como imagen contrapuesta a la entrada triunfal del prefec-
t0%®. Con ocasion de las grandes festividades, el prefecto acudia con
sus cohortes desde Cesarea a Jerusalén para velar por la tranquilidad
y el orden, y para dar asi estabilidad al dominio extranjero ejercido
por los romanos (De bello Iudaico 2, 224)®. Por €l contrario, Jesus vi-
no de Oriente y suscitd esperanzas de que llegaba el «reinado sobera-
no de nuestro padre Davidy». El relato podria remontarse a un recuer-
do histérico.

No cabe duda alguna: Jesus podia formular «parabolas» no sélo
con sus palabras, sino también con sus acciones. El dominaba el len-
guaje de las acciones simbolicas. El incremento de las mismas en
tiempo de Jesus no es ninguna casualidad: en efecto, la aparicion de
Jestis en pliblico coincidia con una fase de relativa estabilidad entre
dos tiempos de crisis: la «guerra de los ladrones», por un lado, y la
crisis de Caligula, por otro. Es la época en que Judea es gobernada por

38. Cf. W. Horbury, The Twelve and the Phylarchs: NTS 32 (1986) 503-527. En su
tiempo, tan s6lo en Qumrén se hallaba vivo el recuerdo de las doce tribus y de los doce
lideres.

39. Cf. P. B. Duff, The March of the Divine Warrior and the Advent of the Greco-
Roman King: JBL 111 (1992) 55-71; B. Kinman, Jesus ‘Triumphal Entry’in the Light of
Pilate’s: NTS 40 (1994) 442-448; M. Ebner, Jesus in seiner Zeit, 194-199.

40. Josefo describe asi una entrada triunfal del procurador Floro: «El pueblo, que
quetia poner en vergiienza a Floro para que asi no llevara a término sus intenciones, sa-
1i6 al encuentro de los soldados con aclamaciones y se dispuso a recibir al procurador
[Floro] de una forma cortés» (De bello Iudaico 2, 297). Después que Menahem, pre-
tendiente al trono, se hubiera provisto de armas y de una guardia personal, «lleg6 a Je-
rusalén como un rey» (De bello Iudaico 2, 434) y se dirigi6 al templo, «pertrechado de
partidarios suyos armados» (De bello Iudaico 2, 444).
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prefectos. En esos momentos, las tensiones hicieron su aparicion no
tanto en forma de conflictos violentos, sino como conflictos simbgli-
cos. Aunque esas tensiones pudieran convertirse mas pronto o mas tar-
de en conflictos violentos, durante esa época se desarrollaron como
conflictos simbolico-politicos. Observamos por parte de quienes go-
biernan (los herodianos y Poncio Pilato) la intencidn de iniciar caute-
losamente a los judios en la aceptacion de los simbolos universales del
mundo helenistico-romano, por ejemplo, los simbolos cultuales paga-
nos y las iméagenes del emperador introducidos por Pilato. Esto se vi-
vié como una provocacion. Los dominadores se sorprenderian algunas
veces de las violentas reacciones que provocaron*!. Por otra parte, sur-
gieron movimientos proféticos de oposicién con simbolos contrarios:
el bautismo como purificacién de todos los pecados (incluido el peca-
do por contaminacion pagana), o la purificacién del templo para la
restauracion de la santidad en un templo nuevo. Naturalmente, no ha-
bia conexion directa entre los simbolos utilizados por ambas partes.
Entre la vulneracion de los preceptos de pureza por parte de Herodes
Antipas y el rito de pureza de Juan no existe conexion directa. El abu-
so de Pilato sobrepasandose en cuanto a los tesoros del templo no tie-
ne que ver directamente con la critica de los actos sacrificiales en el
templo realizada por Jesus. Pero podria haber existido una conexién
indirecta: el hecho de cuestionar la identidad judia por medio de de-
terminados simbolos por parte de los gobernantes provocé una revita-
lizacion de los simbolos judios por personajes carismaticos. Jesus,
desde luego, no ejercié ninguna politica de poder, pero hizo politica
por medio de acciones simbdlicas. Semejante politica de simbolos no
es buena en si. Puede inducir también al fanatismo. Pero ofrece una
oportunidad para sustituir acciones beligerantes por acciones no vio-
lentas, si es que se quiere hacerlo y si el ethos general esta libre de
violencia.

41. La introduccion de simbolos paganos en Palestina se realizé con reservas. No
puede verse en ella una manera consciente de provocar a los judios, y mucho menos un
complot antisemitico, cuyo autor fue Sejano. Se trata, més bien, de intentos por utilizar
un lenguaje visual para integrar al judaismo en el imperium romanum. Asi juzga con ra-
z6n H. K. Bond, The Coins of Pilate: JSJ 27 (1996) 241-262. El violento rechazo de ta-
les intentos debié de sorprender a los que ejercian el poder. Pero no podemos descartar
que ellos hubieran calculado que era preciso correr algtin riesgo. Podria ser tolerable to-
davia el que Pilato acufiara monedas con lituus y simpulum. Pero introdujo ademis se-
cretamente emblemas imperiales en Jerusalén (De bello ludaico 2, 169-174; Filén, De
legatione ad Gaium 299-306). El hecho de hacerlo a escondidas muestra que él era
consciente de lo explosiva que podia resultar esta accién. Josefo le atribuye la intencion
de hacer que desaparecieran algunas tradiciones judias (4Antiquitates 18, 55).
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b) Procesamiento de la agresion

Las tensiones engendran agresiones. Por eso, la superacion de la
tensién significa también en todos los casos superacion de la agresion.
Muchas tradiciones del movimiento de Jesiis pueden interpretarse co-
mo contribucion al procesamiento de la agresion y a la superacion de
la misma. Resaltan cinco formas de procesar la agresion: la agresion
1) es compensada por impulsos contrarios; 2) es desplazada hacia
otros objetos; 3) es dirigida hacia al interior y adquiere un sentido mas
profundo; 4) es soportada ostensiblemente como agresion padecida, y
5) es representada en simbolos cristologicos. Ademas, se pueden dis-
tinguir siempre dos aspectos: el problema de la agresion propia, que
uno realiza activamente, y el problema de la agresion ajena que uno
sufre?2. No es posible distinguir nitidamente entre ambos aspectos,
porque la agresion sufrida que procede del exterior desencadena en ca-
da individuo, como reaccion, una agresion propia, con la que cada uno
ha de vérselas de algun modo.

1) Impulsos contrarios a la agresion

El movimiento de Jesus opuso a la agresion un mandamiento claro:
«Habéis oido que se dijo a nuestros antepasados: ‘No mataras’; y el que
mate sera levado a juicio. Pero yo os digo que todo el que se encoleri-
ce con su hermano sera llevado a juicio; el que lo llame intitil serd lle-
vado a juicio ante la corte suprema, y el que lo llame estupido sera con-
denado al fuego del infierno» (Mt 5, 21s)®. La antigliedad aceptaba en
general la célera justa y reprobaba tinicamente el sentimiento colérico
injusto. Asi hacia también la tradicion judia (Eclo 1, 22; Hen [es]] 44,
22s). Tan so6lo los estoicos rechazaban apodicticamente la colera. El
movimiento de Jestis se encuentra cercano a ellos. Pero mientras los es-
toicos, en sus reflexiones sobre la célera, tienen casi siempre a la vista

42. En lo sucesivo el analisis se sirve también de terminologia psicoanalitica. A fin
de evitar, por lo menos, algunos malentendidos, me contentaré con unos cuantos puntos:
1) En el centro de las siguientes reflexiones no se halla la dindmica pulsional del «ello»
(Es), sino las funciones del «yo» (Ich) (los denominados mecanismos de defensa del
«yo»). 2) Se supone que los simbolos biblicos representan y plasman procesos psicodi-
namicos y no solo los cubren con un velo. 3) No se cuenta con una pulsion agresiva. To-
da agresion estd originada situacionalmente por frustracion, organicamente por reac-
ciones de angustia del hombre, y socialmente por experiencias de aprendizaje.

43, Cf., a proposito de lo siguiente, P. von Gemiinden, La gestion de la colére et de
Paggression dans 1'Antiquité et dans le sermon sur la montagne: Henoch 25 (2003) 19-
45; 1d., Die Wertung des Zorn im Jakobusbrief auf dem Hintergrund des antiken Kon-
textes und seine Einordnung, en P. von Gemiinden y otros, Der Jakobusbrief, Miinster
2003, 97-118.
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el nivel social de las personas con alguna clase de poder soberano —se
trata, por ejemplo, del autodominio de los amos en las relaciones con
sus esclavos—, en el movimiento de Jesus se trata de la colera entre her-
manos de igual condicion. Por eso, no se aborda unicamente el control
interno de la colera, sino también la expresién de la misma en la inter-
accion social. Se trata de la capacidad de comunidn social del hombre.
Ademas, en el movimiento de Jesus, a la inclinacion a la agresion se le
opuso ¢l mandamiento del amor: «Habéis oido que se dijo: Ama a tu
préjimo y odia a tu enemigo. Pero yo os digo: Amad a vuestros enemi-
gos» (Mt 5, 43s). Al circulo de discipulos pertenecian quizd miembros
de grupos enemistados entre si: un recaudador de impuestos (Mc 2, 14)
y un «zelota» (Lc 6, 15). Los grupos discriminados fueron aceptados
por el movimiento de Jesus. El mandamiento radicalizado del amor po-
driamos interpretarlo psicoanaliticamente como una formacién de re-
accion: la intensificada agresividad se trasforma en su contrario. La
energia pulsional, que originalmente redunda en beneficio de objetivos
agresivos, sirvié para tomar ¢l rumbo en sentido contrario. En el pro-
blema de la agresion por extrafios, esto se ve con mayor claridad toda-
via. La compensacion de la agresion significa aqui que a la agresion
sufrida se le opone el perdon. El perddn se exige no siete veces, sino
setenta y siete veces (Mt 18, 21s). Con esto se hace referencia a Gn 4,
24, donde se habla de que, si a Cain se le venga siete veces, a Lamec se
le venga setenta y siete veces. Esta claro: la misma energia de la que se
disponia hasta entonces para impulsos de venganza, ha de servir ahora
para los impulsos opuestos. Por eso, del rango irénico fundamental del
movimiento de Jesis no se debe deducir en modo alguno que se trata-
ba de personas con reducidos impulsos agresivos. Todo lo contrario: la
intensidad del rumbo contrario de la agresién muestra la intensidad de
las inclinaciones reprimidas. El amor a los enemigos, irracional si lo
miramos desde categorias cotidianas, delata la fuerza de las pulsiones
agresivas que hay que dominar. Puesto que no podemos partir de que
tales pulsiones hayan desaparecido sencillamente, tendremos que vis-
lumbrarlas también en sus metamorfosis.

2) Desplazamiento de la agresion: agresion a un sustituto

La agresion que no puede ser compensada por impulsos opuestos,
puede quedar atribuida a otro sujeto o puede dirigirse contra un obje-
to que lo represente. Como sustitutos del compafiero social humano
aparecen especialmente figuras sobrenaturales (Dios, el Hijo del hom-
bre, los demonios). Estos asumen activa o pasivamente la agresién y
descargan asi la tension existente en las relaciones humanas. Si tene-
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mos en cuenta la diferencia que existe entre la agresion propia y la
agresion ajena, se deducen tedricamente cuatro posibilidades de des-
plazamiento de la agresion, hallandose vinculadas entre si la agresion
propia actuada y la agresion ajena sufrida: aquel que es agresivo, ten-
dra que contar con una agresion contraria; aquel que es agredido, ten-
dra que arreglarselas con el propio coraje.

agresion agresion
propia actuada ajena padecida

Sustitucion del sujeto:  El Hijo del hombre como  Dios como
delegacion en un ejecutor del propio Todopoderoso y Sefior
sujeto sustitutivo juicio de condenacion sobre el agresor

sobre otros

Sustitucion del objeto:  Agresién contra demonios el Hijo del hombre

desplazamiento sobre  como agresion desviada como verdadero

un objeto sustitutivo contra los romanos destinatario de la
agresion sufrida

1. Sustitucion del sujeto de la agresion. Aquel que ha sufrido una
ofensa, sin reaccionar agresivamente, castiga a menudo en su fantasia
al agresor, al describirse a si mismo cémo sufre por obra de un terce-
ro. Asi ocurre también en el movimiento de Jesus. Una historia refiere
el rechazo de que fueron objeto Jesus y sus discipulos en una aldea de
samaritanos. Dos discipulos reaccionaron ante ello con las siguientes
palabras: «Sefior, ;jquieres que mandemos que baje fuego del cielo y
los consuma?» (Lc¢ 9, 54). Jesus les reprende severamente. Cuando los
carismaticos itinerantes del cristianismo primitivo eran rechazados de
un lugar, veian de hecho como el juicio del fin del mundo descendia
sobre aquel lugar: «Os aseguro que el dia del juicio sera mas llevade-
ro para Sodoma y Gomorra que para ese pueblo» (Mt 10, 15). Estaban
convencidos de que el Hijo del hombre no perdonaria los pecados co-
metidos contra el Espiritu santo, es decir, contra el Espiritu profético
que hablaba por boca de ellos (Mt 12, 31s). Mediante la identificacién
con el Hijo del hombre, podian conferir un desplazamiento escatolo-
gico a las agresiones sufridas por ellos, y podian delegar en el Hijo del
hombre la ejecucion de acciones agresivas: «Pues si uno se avergiien-
za de mi mensaje [trasmitido por medio de profetas del cristianismo
primitivo] en medio de esta generacion infiel y pecadora, también el
Hijo del hombre se avergonzara de €l cuando venga...» (Mc 8, 38).
Asi como la agresion propia es posible delegarla, asi también la agre-
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sion ajena puede atribuirse a otro sujeto: a fin de cuentas, todo se ha-
11a en manos de Dios. E] habia contado hasta los cabellos de la cabeza.
(Por qué uno iba a tener miedo de aquellos que matan el cuerpo? (Lc
12, 4-7). Aqui se reduce la angustia; se desvanece la amenaza por la
agresion efectuada por otros. Los discipulos se hallan cobijados bajo
la omnipotencia de Dios.

2) Sustitucion del objeto de la agresion. El psicoandlisis mencio-
na la desviacion de una pulsion instintiva hacia otra meta que no se ha-
lla en inmediata conexion de realidad con la meta original: es un «des-
plazamiento». En el movimiento de Jesus encontramos también esta
forma de dominio de la agresion. La agresion contra los romanos pa-
rece hallarse «desplazada» hacia los demonios, como lo muestra el
exorcismo practicado junto a la orilla del lago de Gerasa (Mc 5, 1ss):
los demonios que habian entrado en la piara de cerdos, se comportan
como las fuerzas de ocupacion. Hablan latin (!), se presentan como
«legién» y, lo mismo que los romanos, no tienen mas que un deseo: el
de poder permanecer en el pais. El hecho de que, juntamente con los
cerdos, se ahogaran en el lago, esti en consonancia con los deseos po-
co amistosos que el pueblo judio abrigaba hacia los romanos: habria
sido preferible arrojarlos al mar. Cuando Jesus, con sus exorcismos,
expulsaba a «Belcebu, se entendia por él a toda la infeccion de la pre-
sencia romana. Porque Baal Zebul era el mote con que se conocia a un
dios Baal en Siria*. La conexién entre el dominio extranjero y el do-
minio ejercido por los demonios es una conexién plausible: con los ro-
manos llegaron al pais los dioses y cultos extranjeros. Por de pronto,
los estandartes romanos eran sospechosos ya de ser idolos. Por lo cual,
su presencia en la ciudad santa de Jerusalén condujo a protestas
(1QpHab 6, 3ss; Antiquitates 18, 55ss; 18, 121). Ahora bien, los ido-
los eran considerados como demonios impuros (Hen [et] 19, 1; 99, 7,
Jub 1, 11; 1 Cor 10, 20). Por eso, cuanto mas se prolongaba la ocupa-
cion romana, tanto mas tenia que surgir la impresion de que, en lugar
de Dios, eran los demonios los que dominaban sobre Israel, principal-
mente porque esta opinidn reavivaba esquemas interpretativos tradi-
cionales: también el dominio extranjero por parte de los sirios fue in-
terpretado de manera semejante. En el Apocalipsis de los pastores
surgido por aquel entonces (Hen [et] 85-90), Dios, con la pérdida de la
independencia politica de Israel, delegé su soberania en setenta pasto-
res que atribularon arbitrariamente al pueblo (85, 59ss) y que serian

44. Sobre esta interpretacion, cf. A. Feldtkeller, Identititssuche des syrischen
Urchristentums, Friburgo de Suiza-Gotinga 1993, 105s.
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condenados al fin de los dias (90, 22ss). Esos pastores eran demonios,
es decir, angeles caidos y subditos de Satanas. Entre los esenios, la lu-
cha contra las naciones al fin de los dias era a la vez la lucha contra
Belial y contra sus huestes (1QM 1, 9ss). De ahi puede concluirse: si
alguien, en su adversario politico, estd combatiendo a la vez contra
Satanas, entonces la lucha contra Satanas y contra sus subditos impli-
ca también a los adversarios politicos. Cuando Jesus dice: «Si yo ex-
pulso los demonios con el dedo de Dios, entonces es que el reino de
Dios ha llegado a vosotros» (Lc 11, 20 [tg]), esa sentencia no es total-
mente apolitica®. Los exorcismos eran actos de liberacién traspuestos
a la esfera mitica. Los demonios hacian las veces de objetos que re-
presentaban a aquellos hacia los cuales se dirigia la agresion propia.
Pero también para la agresion ajena sufrida habia un «representante»:
todo lo que experimentaban los seguidores del movimiento de Jests,
lo experimentaba en el fondo el Hijo mismo del hombre. El era des-
preciado, afrentado y perseguido en sus hermanos mas pequefios (Mt
25, 45). El consuelo para los perseguidos consistia indudablemente en
que el Hijo del hombre apareceria al fin de los dias para castigar a los
culpables.

3) El sentido interior y profundo de la agresion: la intensificada
conciencia de culpa

Una de las formas mas notables del procesamiento de Ia agresion
en ¢l movimiento de Jesus consiste en dirigirla contra el agresor, dan-
dole un sentido inverso: haciendo de ella no un acto agresivo, sino un
reproche moral y un llamamiento implicito a la renuncia a la agresion.
En la medida en que se trata de superar una agresion propia, lo que se
produce es una interiorizacion de la agresion. Esto es 1o que ocurre en
el llamamiento a la penitencia y en los imperativos que requieren el
cumplimiento de las normas. Un ejemplo muy ilustrativo lo tenemos
en Lc 13, 1ss. Pilato habia ordenado dar muerte a peregrinos galileos.
La indignacion es grande. Pero Jesus dice a este proposito: «;Creéis
que esos galileos murieron asi por ser mas pecadores que los demas?
Os digo que no; mds aun, si no os convertis, jtambién vosotros pere-
ceréis del mismo modo!» (Lc 13, 2s [tg]). La indignacion y rebeldia
contra los romanos se orienta aqui en otro sentido: no se trata de ha-
blar de la culpa de los romanos, sino de la culpa propia. La rebelion

45. Cf. las esclarecedoras observaciones sobre los exorcismos en el cristianismo
primitivo expuestas por W. E. Mithlmann, Chiliasmus und Nativismus, 252. El citado
autor sefiala que en Siberia la opresién por un pueblo extranjero se interpreta a veces co-
mo posesion por un demonio extrafio.




La vision social del movimiento de Jesus 289

contra los romanos se convierte aqui en rebeliéon contra uno mismo.
Hay que destacar que no solo las estructuras del poder imperial se en-
cuentran en conexion con la exhortacién a la penitencia: se aducen
también las ciudades-republica extranjeras (Mt 11, 20ss) y una reina
extranjera (Mt 12, 42) para hacer mayor hincapié¢ en la exigencia de la
conversion. La comparacion con los extranjeros apela a la autocom-
prension de Israel, segiin la cual posee una funcion privilegiada entre
las naciones, pero una funcién que también le obliga. El temor a la
pérdida de esa funcion especial motivd, ya en el caso del Bautista, el
llamamiento a la conversion (Mt 3, 7ss).

Pues bien, el llamamiento a la conversion y la radicalizacion de las
normas se hallaban muy difundidos en el judaismo de la época. Por do-
quier parte de la agresion contra los extranjeros se trasformaba en au-
tocritica. ;Qué era entonces lo especial en el caso de los movimientos
del Bautista y de Jesus? Hemos visto ya que las tendencias a encarecer
el rigor de las normas, tendencias que debian preservar al pueblo fren-
te a la fuerza de absorcion asimiladora que procedia del exterior, con-
dujeron a la formacion de cismas en su interior. Para expresarlo de otra
manera: la agresividad —mas fuerte por la interiorizacion— de la reac-
cion que tendia a radicalizar las normas, condujo al mismo tiempo a
una mayor agresividad contra todo aquel que no observaba lo prescri-
to por ellas, interpretadas estrictamente. El pueblo se dividié en grupos
que se rechazaban mutuamente. Esas tendencias particularizadoras
provocaban un movimiento contrario: cuando el rigor de las normas
aumentaba, de modo que su cumplimiento era practicamente imposi-
ble, todos quedaban bajo el amenazador juicio de Dios, los piadosos y
los no-piadosos, los radicales y los moderados. Por lo tanto, ningun
grupo podia pretender ser el «verdadero Israel»; ninguna persona po-
dia considerarse mejor que las demas; todos eran pecadores. La inten-
sificada agresividad introproyectada podia convertirse asi, paradéjica-
mente, en la aceptacion positiva del otro. Esta inversion se abrié
camino en la predicacion del Bautista, que confronto a todos con la
cercana cOlera de Dios: «jRaza de viboras! ;Quién os ha ensefiado a
escapar de la célera futura?» (Mt 3, 7). La pregunta era retorica. Al
Bautista le constaba firmemente que nadie era capaz de escapar de la
colera, a menos que, como sefial de su conversion, se hiciera bautizar.
El movimiento de Jesus procedia del movimiento del Bautista, pero se
diferenciaba de él, no obstante, en tres puntos:

1) El Bautista vivia en el desierto. Su retirada de la sociedad era
sintomatica: los hombres tenian que hacer lo mismo para llegar
hasta él.
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2)

3)

El movimiento de Jesus

A la separacion espacial le correspondia el rasgo ascético del
movimiento del Bautista. Juan ni comia ni bebia —a diferencia
de Jests (Mt 11, 18s)—. El movimiento de Jesus habia recha-
zado originalmente el ayuno por la siguiente razon: «;Pueden
acaso ayunar los invitados a la boda mientras el novio esta
con ellos?» (Mc 2, 19). Las angustias escatoldgicas quedaron
sustituidas por la certeza de que se trataba de un tiempo de
£0Z0.

La diferencia decisiva consistia en la comprension del juicio y
de la gracia. Para el movimiento de Juan, la conversion y el
bautismo eran la tnica salvacion del juicio punitivo. El hecho
de que Jesls no bautizara no puede ser una casualidad. Si la
coaccidn para bautizarse se basaba en angustias escatologicas,
prescindir del bautismo significaba no tener en cuenta esas an-
gustias. Asimismo, la exigencia de la penitencia puede moti-
varse ahora con el gozo de Dios, que se alegra mas por un pe-
cador que se convierte que por noventa y nueve justos (Lc 15,
7). Esta exigencia se fundamenta en que el reino de Dios esta
llegando (Mc 1, 15). Y este reino se representa como myste-
rium fascinosum, como banquete de bodas, como tesoro en el
campo, como perla. El mysterium tremendum del juicio queda
relegado. Esto se aprecia también en pequefios detalles. En Mt
12, 38ss se pone a Jonds y a Salomoén en correspondencia tipo-
légica con el llamamiento de Jests a la conversion. El primero
de estos dos es un profeta, cuyo anuncio del juicio se vio entre-
verado con la gracia de Dios; el segundo es un rey que con su
sabiduria fascing a una reina extranjera. Ninguno de los dos
son sombrios predicadores de penitencia®.

El paso decisivo desde el movimiento del Bautista al movimiento

de Jests consistia en que la acentuacion del rigor de la tord quedo
fundamentada y limitada por una radicalizada predicacion de la gra-
cia. La agresividad introyectada se invirtid, convirtiéndose en una
aceptacion de si mismo en virtud del amor divino. E1 mas importan-
te presupuesto era aquella atmésfera libre de angustias, que resalta
claramente en las parabolas. Es como si la confianza original hubie-
ra recibido un nuevo y poderoso impulso hacia la vida. Si tenemos en
cuenta la conexion entre la angustia y la agresion, entonces se com-
prende por qué la superacion de la agresion en el movimiento de Je-

46.

G. Theissen, Das Zeichen des Jona, en A. Meinholdt y otros (eds.), Der Freund

des Menschen, Neukirchen-Vluyn 2003, 181-193,
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sus pudo convertirse en una vision social concreta. No podemos fun-
damentar totalmente la inversion del radicalismo ético, que se con-
vierte en la radicalizada predicacitn de la gracia. Pero podemos ob-
servarla en algunos lugares de la tradicién sindptica. En ella, con
ocasion de la historia del joven rico, se plantea la pregunta: si ningln
rico puede entrar en el reino de Dios, ;quién podra entonces salvarse?
La respuesta es: «Para los hombres, eso es imposible, pero no para
Dios, porque para Dios todo es posible» (Mc 10, 27). La imposibili-
dad de cumplir una exigente norma, se convierte aqui en una referen-
cia a la gracia de Dios.

Esto se aplica también a algunas antitesis del Sermén de la mon-
tafia, que encarecen el rigor de las normas. Es verdad que esas anti-
tesis quieren ser realizadas. Pero se establecen delicadas diferencias.
Por dos veces se constata unicamente lo contraria que es la conduc-
ta a las normas: «Todo el que se encolerice con su hermano, se hara
culpable de juicio» (Mt 5, 22 [tg]); «Todo el que mira con malos de-
seos a una mujer, ya ha cometido adulterio con ella en su corazon»
(Mt 5, 28 [tg]). Las formulaciones elegidas son muy significativas.
El encarecimiento de la prohibicidén del homicidio y del adulterio
son una exigencia excesiva para cualquier persona: los afectos agre-
sivos y la fascinacidn erdtica no pueden someterse a la voluntad hu-
mana. El que pretenda tal cosa, estd exigiendo algo irrealizable. Pa-
recia que en el movimiento de Jesus se presentia también esto.
Porque, dentro de la composicion actual del Evangelio de Mateo, si-
guen otras exhortaciones que presuponen de facto lo que antes se ha-
bia prohibido: Mt 5, 23 exige la reconciliacion si hay una discordia
pendiente; Mt 5, 29 exige la automutilacion en el caso de escandalos;
presupone, por tanto, que hay afectos «escandalosos». Por consi-
guiente, es significativo que las correspondientes prohibiciones no
estén formuladas como instrucciones para la accion. No se dice en
sentido imperativo: «jNo debes encolerizarte!», «;No debes tener de-
seos sexuales hacia otra mujer!». Se constata unicamente en sentido
indicativo que el que se encoleriza no es mejor que el homicida; que
el que tiene deseos concupiscentes, no es mejor que el adiltero. Ta-
les constataciones de culpa hacen que sea imposible que alguien, con
confianza en la justicia propia, condene las infracciones de las nor-
mas. Fuerzan al conocimiento de que no hay ningin delito hacia el
cual no poseamos en nosotros mismos ningtn impulso. A diferencia
de las dos antitesis anteriores, la prohibicién del juramento esté for-
mulada como instruccion para la accion: frente a la repulsa del jura-
mento no se hallan de hecho barreras fisicas. Esa repulsa era practi-
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cada por algunos grupos en el judaismo. Pero, por lo demas, muchas
normas radicalizadas tienden (también) a que conozcamos que todos
los hombres fallan; que todos ellos dependen de la gracia de Dios;
que es absurdo condenar a otros, cuando no se quiere reconocer la
viga que hay en el propio ojo (Mt 7, 37ss); que no tiene sentido se-
pararse de los pecadores, cuando no hay nadie bueno con excepcién
de Dios (Mc 10, 18); que es absurdo arrojar la primera piedra (Jn 8,
1ss); que la justicia propia es pecado, aunque uno no sea consciente
de ningun pecado: por eso, el recaudador de impuestos vuelve justi-
ficado a su casa —a diferencia del fariseo que confia en su justicia
propia {(Lc 18, 10ss)-.

El Nuevo Testamento contiene la idea de que toda exigencia ética,
tomada en serio, convence al hombre de su propia insuficiencia; de
que el ethos se pervierte, si no hay perdon, y de que a la moral perte-
nece algo mas que la moral, si quiere seguir siendo humana. Esta in-
tuicién lleva mucho mads alla del contexto histdrico concreto en que
surgi6. Pero, en aquel momento, contribuyd a la superacion de una
profunda crisis del judaismo: la identidad del judaismo no podia ad-
quirirse por medio de la radicalizacion de la ford, radicalizacién lleva-
da a cabo de modos diversos, enfrentados entre si, sino unicamente
por medio del conocimiento de la gracia divina. La solidaridad entre
los hombres no podia adquirirse, en {iltima instancia, insistiendo en el
rigor de las normas, las cuales lo tnico que podian conseguir era in-
tensificar la agresividad oculta y la manifiesta entre los hombres; al
contrario, habia que lograrla en una nueva relacion con todas las nor-
mas que, por encima de ellas, pusiera el acento en una confianza libre
de angustias.

4) Superacion de la agresion por medio de la estigmatizacion de si
mismo

Por medio de la interiorizacion, la agresividad hacia el exterior se
convierte en sentimiento de culpabilidad. No obstante, es un proceso
distinto a aquél en que la agresion externa se dirige conscientemente
hacia si mismo y, por medio de una clara autoconciencia de inocencia
y superioridad, la agresién queda cuestionada. Como reaccion a la
agresion ajena ya no sirve lo que se lee en el Antiguo Testamento: «Ojo
por ojo, diente por diente», sino un nuevo mandato: «No hagais frente
al que os hace mal; al contrario, a quien te abofetea en la mejilla dere-
cha, preséntale también la otra» (Mt 5, 39). El objetivo de esta demos-
trativa renuncia a la resistencia es lograr que nuestro prdjimo agresivo
llegue a reflexionar. Se trata de una estrategia de consciente estigma-
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tizacion de si mismo*’. Se acepta piblicamente la funcién del humilla-
do y con ello se da inseguridad al contrincante —por el hecho mismo de
que se abandona la funcién de aquel que reacciona Unicamente ante al-
guien que es mas poderoso—. Aquel que va mas alla de lo esperado, re-
cupera una porcion de su libertad. Los ejemplos de renuncia a la resis-
tencia son ejemplos de una «intervencion paraddjica®®, por medio de la
cual se trata de cambiar al otro, mds ain, de obligarlo incluso de ma-
nera sutil. Por eso, al final de esta serie de ejemplos puede estar la exi-
gencia de dar, una exigencia que parece ser de una naturaleza entera-
mente diferente:

A quien te abofetea en la mejilla derecha,
preséntale también la otra;

al que quiera pleitear contigo para quitarte la tdnica,
dale también el manto;

y al que te exija ir cargado mil pasos,

ve con ¢l dos mil.

Da a quien te pida,

y no vuelvas la espalda al que te pide prestado

(Mt 5, 39-42).

El ultimo ejemplo parece no ajustarse a los otros. En ellos se tra-
ta de situaciones en las que una persona mas poderosa impone algo
por la fuerza al destinatario. Por el contrario, en el ultimo caso el des-
tinatario mismo es el superior, que da alguna cosa. Aquel que en la
antigiiedad da algo a otros, obliga al receptor. El altimo ejemplo po-
dia incluirse en la serie, porque en los ejemplos anteriores se hallaba
también implicitamente esta idea: quien voluntariamente hace mas de
lo exigido, obliga a la otra persona.

M. Gandhi y M. L. King formularon de nuevo para nuestro tiem-
po esa estrategia. También cllos esperaban la inversion paraddjica de
la violencia en no-violencia, de la agresion en reconciliacién, cuando,
mediante la renuncia a la resistencia, apelaban al ethos de la otra per-

47. Es como si el movimiento de Jesis postulara con ello una inhibicion, todavia
no existente, de la agresion humana, tal como podemos observarla algunas veces en los
animales, cuando el que es inferior sefiala su renuncia a la resistencia por medio de una
actitud provocadoramente desprotegida. En el reino animal, esta inhibicion de la agre-
sién estd asegurada instintivamente; pero en el reino humano necesita un control cons-
ciente de la conducta y es una exigencia ética.

48. Una intervencién paradojica consiste en el refuerzo positivo de una conducta
negativa o de actitudes negativas, y es aplicada terapéuticamente para modificar la con-
ducta del otro. Aquel que se lamenta excesivamente de la maldad del mundo, se refuer-
za, por ejemplo, positivamente en ello, jhasta que ¢l mismo protesta contra su exagera-
cion de la situacion!
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sona. Claro estd que esta apelacion contiene una agresion sublimada,
a saber, un reproche que el otro debe asimilar libremente, sin coac-
cion. Se espera que parte de su agresion se dirija hacia el interior, de
tal manera que nuevas acciones agresivas desencadenen una concien-
cia de culpabilidad y vergiienza.

Esta forma de procesamiento de la agresion la encontramos tam-
bién en los simbolos cristologicos. La ejecucion de Jesus fue una me-
dida de opresion por parte de los romanos; sin embargo, en el movi-
miento de Jesus no desencadend ninguna indignacion contra ellos. Se
aceptd la derrota. La cruz se convirtié en el signo de la salvacion. No
se revelaba en ello la culpa de los romanos, sino la propia culpa: Je-
stis tuvo que morir por nuestros pecados. El Mesias fracasado se con-
virti6 en el Salvador. La significacion de este proceso la muestra una
comparacion con otros personajes «mesianicos» fracasados. Asi, el
ultimo rey asmoneo, Antigono, fue ejecutado por los romanos, des-
pués de ser atado a un poste y azotado (Dion Casio 49, 22, 6). Su fi-
nal debia hacer imposible para los judios la identificacioén con él: «El
(es decir, Antonio) fue el primero entre los romanos que hizo que se
diera muerte con el hacha a un rey; porque suponia que no habia nin-
guna otra manera de que los judios reconocieran, en su lugar, a Hero-
des como rey..., tan elevada era la opinidn que ellos tenian de su an-
terior rey. Antonio pens6 que el suplicio ignominioso de Antigono
disminuiria su prestigio y mitigaria el odio del pueblo judio contra
Herodes» (Estrabdn, segan Antiquitates 15, 9). Antonio tuvo poco
éxito. Después de la muerte de Herodes surgieron por doquier en el
pais pretendientes al titulo de mesias. También ellos fracasaron. Si-
mon fue decapitado; parece que Atronges cayd en manos de Arque-
lao. Ademés hubo muchos judios a quienes Varo hizo clavar en la
cruz (Antiquitates 17, 271-294).

Ahora bien, en el movimiento de Jesus el fracaso de una expecta-
¢idén mesianica se procesd por vez primera en sentido religioso. La
ejecucion del monarca, que en el caso de Antigono debia conducir a la
no-identificacidn, se convirtid para el movimiento de Jests en el mo-
tivo para una identificacion intensificada: el crucificado fue venerado
como enviado de Dios. A través de los simbolos religiosos se acept6 la
impotencia efectiva del judaismo frente a los romanos y se vencio de
esta manera al Imperio romano: del derrotado e indefenso diman6 un
llamamiento kerigmatico, ante el cual tuvieron que irse doblegando
también, poco a poco, los antiguos vencedores —un paradigma de la
fuerza trasformadora que puede dimanar de la estigmatizacién de uno
mismo—.
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5) La simbolizacién de la agresion

Se ha hecho referencia ya varias veces a la importancia de los
simbolos cristolégicos para el procesamiento de la agresion en el mo-
vimiento de Jests. La simbolizacién significa no sélo la representa-
cién de procesos psicodinamicos que trascurren independientemente
de los simbolos. La simbolizacién es un camino para influir en esos
procesos. La labilidad, cargada de agresion, de las relaciones sociales
en la sociedad judeo-palestinense exigia la reduccion de las tensiones
y de la agresion. Con frecuencia se buscaban chivos expiatorios y
grupos enemigos en la sociedad y fuera de ella, a fin de proporcionar
una vélvula de escape a las tensiones acumuladas. El movimiento de
Jesus actuaba contra esa tendencia. Ostensiblemente, acogia en su co-
munidad a los tradicionales chivos expiatorios: a los extranjeros, a los
recaudadores de impuestos, a los pecadores. Se estaba apelando asi a
otro «chivo expiatorio», que sobrepasaba en cuanto a poder absor-
bente de la agresion a todos los demas: se convirtid al Crucificado en
el chivo expiatorio. Asi, al menos, se interpretd ya desde muy pronto
la muerte de Jestis (Mc 10, 45; 14, 24; 1 Cor 15, 3). Lo notable es que
cuando un grupo imprime sobre alguien el sello de chivo expiatorio,
estd desplazando de su propia conciencia el hecho de que el chivo es,
en realidad, victima de las propias tensiones del grupo. Le atribuye
como cualidad cuasi-fisica lo que en un principio tenia caricter so-
cial. Esta ingenuidad falta en el simbolismo cristolégico del chivo ex-
piatorio. El Hijo del hombre asumid conscientemente la funcién de
victima ofrecida por muchos (Mc 10, 45), algo que en otros casos
ocurre inconscientemente.

Hay que resaltar, ademas, que la agresividad trasferida al chivo
expiatorio tiene un doble origen. Jesus asume las agresiones del gru-
po, sus trasgresiones de la norma; pero asume también la agresividad
de la norma, la maldicién de la Ley, como dice Pablo (Gal 3, 13). For-
mulado psicoanaliticamente: él asume no so6lo la agresividad del
«ello» pulsional, sino también la del «superyd» riguroso, detrds del
cual esta el Dios de la Ley. Pero hay todavia un tercer detalle signifi-
cativo: normalmente el chivo expiatorio es enviado al desierto, para
que se lleve consigo todas las tensiones de la comunidad (Lv 16, 10).
Nadie se preocupa ya mas de él. Precisamente, su expulsion es la que
libera. Ahora bien, el movimiento de Jesus se sigue identificando con
su «chivo expiatorio». Le atribuye el poder de triunfar sobre la muer-
te expiatoria. Hace de él el soberano Sefior. Aquella forma de supera-
cion de la existencia que, por medio de la interiorizacién de experien-
cias negativas, adquiere el poder de alzarse sobre los sufrimientos, las
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tensiones y la culpa, encontrd aqui un simbolo conmovedor®: la vic-
tima sacrificial se convirtio en el sacerdote; el juzgado, en el juez; el
impotente, en el Sefior del universo; el expulsado, en el centro de la
comunidad. Esto, indudablemente, es algo grandioso, muy singular.
Parece como si por un instante la humanidad hubiera experimentado
la superacion de complejo de chivo expiatorio que envenena todas
las relaciones humanas. Estas podrian ser enteramente diferentes, si
esos simbolos se interiorizaran y adquiriesen influencia sobre nues-
tra conducta.

En conclusion: un pequefio grupo de marginados, en una sociedad
que habia quedado desquiciada y que sufria bajo multitud de tensio-
nes, de presion y de agresion, propuso una vision del amor y de la re-
conciliacion, a fin de renovar a la sociedad desde dentro. No se trata-
ba de personas carentes de agresividad, que hubieran permanecido
inmunes, al margen de las tensiones de su tiempo. Es mas, algunos de-
talles indican lo contrario. Mucha agresividad podia traducirse en cri-
tica contra la riqueza y las posesiones, contra los fariseos y los sacer-
dotes, contra el templo y los tabues, y podia situarse de esta manera al
servicio de la nueva vision. Gran parte de la agresion fue desviada,
desplazada, proyectada, trasformada y simbolizada. Tan s6lo este pro-
cesamiento de la agresion cred espacio para la nueva visiéon de amor y
reconciliacion, en cuyo centro se hallaba el mandamiento nuevo del
amor a los enemigos. El surgimiento de la «visiéon» misma sigue sien-
do un enigma. Porque es valida también la conclusion inversa: el fun-
damento y origen de las diversas formas de procesamiento de la agre-
sion fue un estado de 4nimo exento de angustia, una renovada y radical
confianza en la realidad, que irradiaba desde la figura de Jests... has-
ta nuestros dias.

49. Cf. P. Berger, Zur Dialektik von Religion und Gesellschaft, Francfort 1973,
71-78. Berger ve una estrecha «relacion entre el masoquismo y la teodicea especifi-
camente biblica» (71) —también en la cristologia—. Por masoquismo entiende ¢l la in-
troyeccidn de la agresion: la cuestién de la justificacion de Dios a la vista del sufri-
miento terreno es sustituida por la cuestion acerca de la pecaminosidad del hombre
(Job), pero el hombre pecador es justificado por el Dios que sufre (Cristo). Ahora
bien, la intencion de la cristologia del Nuevo Testamento no es el disfrute sublime del
propio sufrimiento y de la propia culpa (eso seria masoquismo), sino la liberacién del
sufrimiento y de la culpa. En efecto, la finalidad de las imagenes cristologicas es pre-
cisamente la de sustituir los impulsos agresivos —también la agresividad interioriza-
da de la conciencia de culpabilidad~ por el amor y la reconciliacién (incluso consigo
mismo). Ahora bien, la glorificacién del masoquismo es uno de los grandes peligros
del cristianismo.
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3. La transicion al cristianismo primitivo helenistico

La visién de amor y reconciliacion, jtenia alguna oportunidad de
hacerse realidad?, ;podia ofrecer una aportacion constructiva a la vida
de la comunidad? Para dar una respuesta hay que hacer algunas dis-
tinciones: 1) ;qué oportunidad tenia esta visién dentro de la sociedad
judeo-palestinense? Y 2) ;qué oportunidad tenia dentro del mundo he-
lenistico? Aunque esta visién fracasé en su pais de origen y no encon-
trd ninguna resonancia en el judaismo, sin embargo revolucioné el
mundo simbolico de la antigiiedad no-judia (el mundo del denomina-
do «paganismo»). Proclamé en é1 al Crucificado como Sefior del uni-
verso y elimind asi, a largo plazo, el viejo mundo de los dioses. La
cuestion es saber: en ese cambio revolucionario de los simbolos reli-
giosos, ;se mantuvieron los impulsos de la revolucion de valores que
fueron propios de los comienzos?

a) El fracaso del movimiento de Jesus en la sociedad judeo-
palestinense

El movimiento de Jesus fracasé como movimiento de renovacion
dentro del judaismo. Hall6 tan poca resonancia, que el historiador ju-
dio Josefo apenas le prestd atencion®. Su fracaso en Palestina podria
estar relacionado ante todo con las crecientes tensiones que existian en
el seno de Ia sociedad judeo-palestinense. El movimiento de Jesus sur-
gi6 en una época relativamente tranquila. Técito dice sencillamente
acerca de esa época: «sub Tiberio quies» (Hist. 5, 9, 2). Los alborotos
después de la muerte de Herodes (afio 6 a.C.) y el primer avivamiento
de un movimiento de resistencia antirromano, después de la destitu-
cion de Arquelao (afio 4 d.C.), quedaban ya muy atras. Los prefectos
romanos gobernaron durante un periodo asombrosamente largo: Vale-
rio Grato lo hizo desde los afios 15 al 26 d.C.; su sucesor Poncio Pila-
to, desde los afios 26 al 36 d.C. En los afios anteriores y posteriores los
periodos de gobierno fueron muchisimo mas breves®!. También Anti-

50. Josefo menciona con seguridad a Santiago, el hermano del Sefior, y a otros
cristianos anénimos que fueron ejecutados con €l en el afio 62 d.C. (Antiguitates 20,
200). Es muy probable que su obra contuviera también un breve pasaje sobre Jesus (4n-
tiguitates 18, 63s), pero que fue refundido por cristianos.

51. Pero el largo periodo de gobierno de los prefectos en tiempo de Tiberio se ex-
plica también por la politica de este ultimo. Hizo que los prefectos permanecieran du-
rante largo tiempo en sus puestos, porque asi, con un periodo prolongado de gobierno,
no tenian motivo alguno para seguir explotando a las provincias a su cargo: serian como
moscas, que, cuando se han saciado de la sangre de sus victimas, las dejan en paz (4n-
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pas y Filipo, hijos de Herodes, se mantuvieron durante mucho tiempo
en su cargo. La situacién no estuvo, ciertamente, libre de tensiones,
pero faltaban conflictos de cierta envergadura, de suerte que durante
esa época pudo surgir un nuevo movimiento irénico, que resolvia los
conflictos no con violencia sino mediante una politica de simbolos, y
que efectud una revolucion de valores en vez de una revolucion de po-
der. Después de 1a muerte de Jesus se agudizaron las tensiones: poco
después, dos acontecimientos, relativamente independientes el uno del
otro, precipitaron al judaismo de aquel entonces en una profunda cri-
sis: los primeros progroms (conocidos por nosotros) contra los judios
en Alejandria, y la crisis de Caligula (afios 39-40 d.C.). Como por un
milagro pudo evitarse entonces una guerra casi segura.

El breve de reinado de Agripa I (afios 41 a 44 d.C.) tranquiliz6 un
poco la situacioén en general, aunque, eso si, a costa del movimiento de
Jestis. En efecto, este movimiento era critico con el templo. La profecia
de la destruccion del templo circulaba entre ellos, incluso después de la
muerte de Jestis. La encontramos también en Esteban, el primer martir
de los cristianos, en los afios treinta (Hch 6, 14). Después de la «mila-
grosa» conservacion del templo durante la crisis de Caligula, los cristia-
nos fueron objeto de la colera de quienes sentian vivo celo por él. Esto
redujo las oportunidades del movimiento de Jesus, que con su critica del
templo y de la Ley, tocaba una esfera tabu de la sociedad. También su
actitud abierta hacia los extranjeros iba en contra de las tendencias hacia
la separacion. Es posible que el movimiento de Jesus se viera constreii-
do a desempefiar el papel de chivo expiatorio: la aversion hacia los ex-
tranjeros podia trasferirse facilmente hacia aquellos que suavizaban o in-
cluso rompian los limites que los discriminaban. Las tensiones sociales
podian manifestarse en la opresion de esas minorias divergentes. Asi que
dificilmente sera casual que, después de los alborotos ocurridos en Ale-
jandria y en Palestina, se produjera la persecucion de los cristianos en
tiempo de Herodes Agripa I. Los Hechos de los apdstoles acentian ex-
presamente que la persecucion satisfacia los deseos de los «judios». ;No
existiria en el pueblo la necesidad de encontrar «chivos expiatorios»?
Santiago, hijo de Zebedeo, fue ejecutado entonces; Pedro fue encarcela-
do, pero escapé de la prision gracias a un milagro (Hch 12, 1ss)%2. Des-

tiquitates 18, 173-176). T4cito ofrece otras razones para esta politica de Tiberio, pero
con ellas confirma este hecho (4nn. 1, 80).

52. Cf. G. Theissen, Die Verfolgung unter Agrippa I und die Autorititsstruktur der
Urgemeinde, en U. Mell y otros (eds.), Das Urchristentum in seiner literarischen Ge-
schichte, Berlin 1999, 263-289. Y no es tampoco ninguna casualidad el que Herodes
Agripa se enemistara a la vez con las ciudades helenisticas y con los primeros cristianos
(Hch 12, 20ss).
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pués del reinado de Herodes Agripa I (afios 41 at 44 d.C.) y de que ¢l go-
bierno del pais pasara a manos de los romanos, los conflictos experi-
mentaron una nueva escalada. Con la transicion al dominio directo de
los romanos, surgi6 una serie de profetas de signos que anhelaban viva-
mente un profundo cambio. El hambre en tiempo de Claudio (hacia los
afios 46-48 d.C.) agudizd probablemente las tensiones.

Durante este tiempo tuvo lugar el denominado «concilio apostoli-
con. En ¢l los representantes de la comunidad de Jerusalén y los de la
comunidad de Antioquia acordaron renunciar a la circuncisién para
admitir a gentiles en la comunidad cristiana. Esto imprimi6 un pode-
roso impulso a la mision entre los gentiles. Poco después se llegé en
Asia Menor y en Grecia a la fundacién de nuevas comunidades por
obra de Pablo. Con esto llegamos a una segunda razon del fracaso del
movimiento de Jesus en Palestina: precisamente, su éxito fuera de ella.
Este éxito tuvo que tener repercusiones negativas sobre la situacion de
los cristianos en el pais en que se habia originado el movimiento.
Cuanto mas claramente se vefa que el cristianismo sobrepasaba las
fronteras del judaismo y aceptaba a gentiles incircuncisos, tanto me-
nores eran las oportunidades que tenia como movimiento de renova-
cién del judaismo. No es posible reformar un grupo y cuestionar a la
vez su identidad. La actividad de los misioneros cristianos entre los
gentiles tenfa que entenderse necesariamente en el sentido de que las
demas naciones eran equiparadas a la de los judios. Por ¢so, es com-
prensible que la fraternizacion entre judios y gentiles en la comunidad
antioquena fuera contemplada con recelo por parte de la comunidad de
Jerusalén (Gal 2, 11ss). Lo cierto es que Pablo suscité en la comunidad
de Palestina la impresion de que estaba dispuesto a transigit, y que los
conciudadanos judios llegaron incluso a planear un atentado contra ¢l
(Hch 23, 12ss).

A causa de las crecientes tensiones existentes en ¢l pais, la situa-
cién de los cristianos, antes de la guerra de los judios, tuvo que hacer-
se cada vez més delicada. Los cristianos pertenecian al partido de la
paz. Nada apoya la hip6tesis de que hubieran participado en la rebe-
1ién contra los romanos®®. Su gran adversario era el sumo sacerdote
Ananos, quien, después de la muerte del procurador Festo en el afio 62
d.C., aprovecho el tiempo que el puesto estuvo vacante para proceder
contra los cristianos. Santiago y otros cristianos fueron ejecutados por
un supuesto delito de trasgresion de la Ley (Antiquitates 20, 200ss).
El mismo Ananos dirigié durante la primera fase la rebelion judia con-

53. Asi lo expresa la tesis, ya clésica, de S. G. F. Brandon, The Fall of Jerusalem
and the Christian Church, Londres 1957.
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tra los romanos. Sera dificil suponer que los cristianos, perseguidos
por €l, le hubieran apoyado. Antes al contrario: cuando, poco después
de la ejecucion de Santiago, un profeta llamado Jesus, hijo de Ananias,
renovo el mensaje de Jesus acerca del templo y de 1a ciudad (De bello
Iudaico 6, 300ss), eso pudo ser una reaccion contra la ejecucion de
Santiago, el hermano del Sefior. Es muy probable que por aquel en-
tonces muchas personas abandonaran el pais, porque la situacion se
habia hecho insoportable. La noticia, conservada en Eusebio, de que
antes de la guerra la comunidad de Jerusalén habia abandonado la ciu-
dad, movida por las palabras de un oraculo, y se dirigi6 a Pela en la
Jordania oriental, es una noticia digna de crédito, a pesar de que sus-
cita algunas dudas (Historia eclesidstica 3, 5, 3).

Nuestra conclusion es la siguiente: los crecientes conflictos en la
sociedad judeo-palestinense no daban ninguna oportunidad a un mo-
vimiento pacifico. A su modo, el evangelista Lucas expresa esta idea
en la vision retrospectiva que hace de la guerra de los judios y de la
destruccion de Jerusalén. Narra lo siguiente: cuando Jests entr6 en Je-
rusalén, «al ver la ciudad, llord por ella, y dijo: ‘jSi en este dia com-
prendieras t también los caminos de la paz! Pero tus ojos siguen ce-
rrados’» (Lc 19, 41s). Lucas formula aqui claramente la opinion de
que la aceptacion del mensaje y del movimiento de Jests habrian evi-
tado la guerra. Ningun otro autor del Nuevo Testamento cuenta tan es-
pontaneamente con las repercusiones politicas del mensaje de paz de
Jestis, como lo hace el autor del Evangelio de Lucas.

b) El éxito en la sociedad romano-helenistica y la trasformacion del
movimiento de Jesis en un movimiento cultual

El fondo del analisis del movimiento palestinense de Jesis lo cons-
tituye una teoria sobre conflictos sociorreligiosos: los movimientos de
renovacion religiosa surgen por tensiones sociales y tratan de dar nue-
vos impulsos a la solucién de las mismas. En pequefios grupos de
marginados, la sociedad experimenta nuevas formas de vida, elige, en-
tre la variedad de nuevas posibilidades, unos cuantos elementos y los
adapta a sus necesidades. Muchas cosas quedan sin ser utilizadas.
También el movimiento de Jests, dentro de la sociedad judeo-palesti-
nense, estuvo sometido a una seleccion negativa. Por el contrario, en la
sociedad helenistica fue acogido positivamente. Para explicar esto, no
es suficiente una teoria sobre conflictos sociorreligiosos. Porque, en
comparacion con otras épocas de la historia universal, el Imperio ro-
mano estuvo caracterizado durante los dos primeros siglos de la era
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cristiana por la paz y la estabilidad, el bienestar y la comunicacion
abierta®. Las ciudades helenisticas de la cuenca del Mediterraneo flo-
recian y alcanzaban un elevado nivel de civilizacion, que s6lo volvid a
alcanzarse durante la Edad moderna. Claro estd que existian muchas
tensiones, pero hay que contemplarlas bajo el aspecto en que la socie-
dad supo integrarlas y equilibrarlas. Por eso, para el analisis del cris-
tianismo primitivo helenistico serd mas apropiada una teoria de la in-
tegracion sociorreligiosa.

La cuestion fundamental es la siguiente: ;jcomo se formaron, a par-
tir de personas con muy diferentes tradiciones étnicas, sociales y reli-
giosas, comunidades relativamente estables y sélidas, y con una ele-
vada cohesion interna?, ;como llegd a constituirse, mediante la unién
de judios y gentiles, de griegos y barbaros, de esclavos y libres, de va-
rones y mujeres, una nueva unidad en Cristo? (Gal 3, 28; 1 Cor 12, 13;
Col 3, 11). Al final de la presente historia social del movimiento de Je-
sus unicamente podremos esbozar, en lincas generales, una amplia-
cion de nuestro analisis al cristianismo primitivo helenistico.

1) Analisis de las funciones

La transicion del movimiento palestinense de Jesus al cristianismo
primitivo helenistico esta asociada con un cambio de la estructura in-
terna, con un desplazamiento de la importancia de las funciones. Si en
el cristianismo primitivo palestinense los carismaticos itinerantes fue-
ron las autoridades decisivas, en el ambito helenistico fuera de Pales-
tina la importancia se desplazé pronto a las comunidades locales: las
autoridades asentadas en ellas fueron las figuras determinantes del
cristianismo primitivo, primeramente como 6rganos colegiados, lue-
go —desde principios del siglo Il y en medida cada vez mayor— como
episcopados (Ignacio de Antioquia). Los sucesores de los carismaticos
itinerantes del cristianismo primitivo fueron quedando cada vez mas
desacreditados, como vemos, por ejemplo, en la Didajé.

Una consecuencia de esta reestructuracion es que la literatura cris-
tiana primitiva surgida en las comunidades helenisticas (principal-
mente las cartas del Nuevo Testamento), al dar instrucciones éticas, se
orienta principalmente hacia las interacciones dentro de la comunidad
local. Esto se aplica ya a Pablo. El ethos radical de la tradicion sindp-
tica Unicamente es recibido por él de forma vacilante: Pablo apenas ci-

54. Evidentemente, hay que distinguir entre lo que es propaganda y lo que es rea-
lidad. Cf. K. Wengst, Pax Romana, Munich 1986. Pero, aun en este caso, habra que ad-
mitir que las ciudades helenisticas de la cuenca del Mediterraneo poseian mayor esta-
bilidad que Palestina.
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ta sentencias del Sefior. Y aunque hubiera conocido varias, el radica-
lismo ético del movimiento de Jests, su ethos de renuncia a la familia,
a la patria, a las posesiones y de vida en el desamparo, no habria teni-
do ningin espacio vital en las comunidades paulinas. Jesfis hizo un
llamamiento a los primeros seguidores para que lo abandonaran todo.
Pablo exhorta a los miembros de las comunidades a que permanezcan
en la funcidn social en la que habian sido llamados (1 Cor 7, 17). En
sus comunidades surgi6é un moderado patriarcalismo del amor, que se
orientaba hacia las necesidades de las interacciones sociales en ¢l ho-
gar cristiano: hacia los problemas de la convivencia entre amos vy es-
clavos, entre varones y mujeres, entre padres e hijos (cf. las tablas de
deberes domésticos en Col 3, 184, 1; Ef 5, 226, 9). Era patriarcalis-
mo, porque el pater familias era claramente quien mandaba en la casa.
Era un patriarcalismo de/ amor, porque ese sefiorio quedaba restringi-
do por las consideraciones que habia que tener y por el carifio —hasta
tal punto que la entrega que Jests hizo de su vida en favor de la Igle-
sia podia servir de modelo para el ejercicio de ese sefiorio (Ef 5,
22ss)—. Este ordenamiento de la vida del hogar, basado en un patriar-
calismo del amor, se convirtid, por un lado, en el modelo para el or-
denamiento de la comunidad: las cartas pastorales ensefian a Timoteo
como ha de comportarse en la «casa de Diosy (1 Tim 3, 15). El orde-
namiento de la comunidad que estas cartas ensefian es una ampliacion
del «ordenamiento doméstico» (1 Tim 2, 8-15; 6, 1; Tit 2, 1-10). Por
otro lado, el ordenamiento interno del hogar se convirtié en el modelo
para el comportamiento ante el entorno no-cristiano: la Carta primera
de Pedro quiere ensefiar, con su «ordenamiento doméstico», como hay
que vivir entre «paganos» (1 Pe 2, 12), y amplia ese ordenamiento,
convirtiéndolo en exhortaciones dirigidas a todos los cristianos sobre
como deben comportarse en sus relaciones con el Estado, en exhorta-
ciones dirigidas a los esclavos cristianos sobre como deben tratar a sus
amos paganos, y en exhortaciones dirigidas a las mujeres cristianas so-
bre como deben tratar a sus maridos no-cristianos (1 Pe 2, 13-3, 7). El
ordenamiento del hogar triunfa sobre la «falta de ordenamientoy en el
hogar, que antafio dimanaba de los carismaticos itinerantes que habian
abandonado el suyo®.

La modificacion de la estructura de las funciones se extendi6 tam-
bién a la funcion del Revelador: mientras que la cristologia del Hijo
del hombre esta determinada por un movimiento ascendente —el aho-

55. Cf., ademas de las tablas de deberes domésticos mencionadas anteriormente,
Carta primera de Clemente 21, 6-8; Ignacio, Carta a Policarpo 4, 3-5, 2; Didajé 4, 9-11;
Carta de Bernabé 19, 5-7.
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ra menospreciado y perseguido se convierte en el Juez del universo—,
en las comunidades helenisticas se afiade a él un movimiento descen-
dente: el preexistente Hijo de Dios «se vacia a si mismo» y se humilla
descendiendo a este mundo. Pablo pudo vincular este proceso con la
estructura social de las comunidades cristianas primitivas. La mani-
festacion del Hijo de Dios en la figura disparatada y escandalosa de la
cruz se hallaba en consonancia con el hecho de que 1a mayoria de los
miembros de las comunidades procedian de los niveles bajos de la po-
blacién (1 Cor 1, 26ss). Podemos constatar aqui también una analogia
estructural entre grupos del cristianismo primitivo y la funcién del
Revelador.

2) Analisis de los grupos

El analisis de las funciones nos ha mostrado ya que en el transcur-
so de una generacion el movimiento de Jests experimentd un rapido
cambio social: de ser un movimiento interno del judaismo se convirtio
en una nueva religién que sobrepasaba los limites de la antigua. En las
ciudades helenisticas de la cuenca del Mediterraneo, este movimiento
se convirtid en un movimiento cultual, es decir, en una nueva religion,
que, desde luego, estaba representada inicamente por una minoria, pe-
ro a la que se iban adhiriendo también, cada vez mas, personas cultas.
Estas, ademas de las contingencias propias de la vida material, sufrian,
como todos los hombres, el peso de la muerte y la culpa. Esta teméti-
ca aparece en primer plano a partir de Pablo. En las ciudades helenis-
ticas, las personas con un poco mas de cultura y con relativo bienestar
eran principalmente las que se hallaban abiertas a lo nuevo. La filoso-
fia iba adquiriendo cada vez mas por aquel entonces un matiz religio-
so. En la Carta a los Colosenses, ¢l cristianismo aparece ya en compe-
tencia con una corriente filosofica que no podemos identificar (Col 2,
8). En el Evangelio de Tomas los discipulos se esfuerzan en conseguir
la verdadera comprension de Jestis. Mateo le dice: «Tu te pareces a un
fildsofo, a un hombre sabio» (EvTom 13). El autor de la doble obra de
Lucas describe a los apdstoles y a Pablo con motivos tomados de la
tradicion de Socrates (Hch 4, 19; 5, 29; 17, 18) y confronta el mensa-
je cristiano con la filosofia helenistica (Hch 17, 22-31). Justino, sien-
do filésofo, se convierte al cristianismo.

3) Analisis de la sociedad

Un andlisis de los factores del cristianismo primitivo helenistico
prueba de manera méas detallada atn los profundos cambios que se ha-
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dical. El concepto del reino de Dios fue utilizado raras veces por él, y
quedo también relegado en el cristianismo primitivo helenistico en ge-
neral®®. Esta metafora adquirié su fuerza por las tensiones sociopoliti-
cas de Palestina y por el descontento con las estructuras de soberania
politica existentes. Pablo se encuentra muy alejado de semejante des-
contento. Para él toda autoridad viene de Dios (Rom 13, 1ss). Acentia
que el reino de Dios es algo espiritual: «no consiste en lo que se come
o en lo que se bebe; consiste en la justicia, en la paz y en la alegria que
proceden del Espiritu santo» (Rom 14, 17). Sin embargo, el movi-
miento de Jestis admitia que el reino era comer y beber (Mt 8, 11; Lc
14, 15; 22, 30); y sabia que Jesus trajo la guerra y el conflicto (L¢ 12,
51-53). También Pablo sigue siendo consciente de que la esperanza del
reino de Dios se refiere a la relacién entre judios y gentiles. El recoge
de nuevo las palabras clave «gozo y paz» de Rom 15, 13 y las refiere
a la relacion entre judios y gentiles bajo el reinado del Mesias, un rei-
nado en el que los gentiles tienen puesta su esperanza (Is 11, 10 =
Rom 15, 12). En una época de crecientes tensiones entre judios y gen-
tiles, que terminarian en tres grandes guerras, Pablo aboga en favor de
la paz®. Esto se aplica sobre todo al discipulo de Pablo que (después
de 1a primera guerra de los judios, en los afios 66-707) compuso la
Carta a los efesios. Cristo es presentado en ella como el gran pacifi-
cador, que logré lo que el emperador no habia conseguido: la supera-
cion de la enemistad entre judios y gentiles (Ef 2, 14ss)%.

4) Factores socioculturales. El cambio del 4mbito palestinense al
ambito helenistico estuvo asociado con un profundo cambio sociocul-
tural. El cristianismo primitivo se difundi6 dentro de un nuevo 4mbi-
to lingiiistico. Se vio confrontado con innumerables tradiciones, nor-
mas y valores nuevos. Tuvo que vérselas con corrientes filoséficas y
entrar en competencia con otras religiones. Fue entonces, precisamen-
te, cuando hizo su entrada en el «gran» mundo; fue precisamente en-
tonces cuando, con los grandes apologetas del siglo 11, se dirigié hacia
un publico mas extenso; fue precisamente entonces cuando se convir-
tié en una religién independiente. Originalmente habia sido un movi-
miento de renovacion dentro del judaismo; debia a este origen una ri-

58. Pablo espiritualizé y despolitiz6 el concepto del reino de Dios; ¢f. K. Ch.
Wong, Deradicalization of Jesus’ Ethical Sayings in 1 Corinthians: NTS 48 (2002) 181-
194; 1d., The Depoliticizacion of the Proclamation of the Kingdom in Paul — An Analy-
sis of 1 Thessalonians and 1 Corinthian (inédito).

59. Cf. K. Haacker, Der Romerbrief als Friedensmemorandum: NTS 36 (1990)
25-41.

60. E. Faust, Pax Christi et Pax Caesaris, Friburgo de Suiza-Gotinga 1993.
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ca herencia: el monoteismo, un ethos de elevado nivel, la severidad de
la critica profética, una concepcion universal de la historia; en una pa-
labra, el Antiguo Testamento con sus grandiosas figuras. Pero con ese
bagaje asumi6 también el etnocentrismo del pueblo judio, que fue
transformado al presentarse como «verdadero Israel» y al vincular con
¢l una pretensién de absolutividad que no quedaba ya limitada ni ate-
nuada por fronteras étnicas. Con esta pretension de absolutividad hi-
zo su entrada en un mundo pagano caracterizado por una relativa to-
lerancia religiosa.

El cristianismo vinculd su pretension exclusiva con una imagen
pesimista del hombre, que vino motivada por el cambio de un movi-
miento de renovacion interno del judaismo a un movimiento de cul-
to no-judio. Como movimiento de renovacion, se habia dirigido a
personas que habian nacido judias y cuya vida se hallaba desde un
principio bajo un signo positivo. Por eso se trataba (inicamente de
que «se convirtieran» hacia la meta a la que ellas y sus antepasados
habian tendido siempre, y de la cual se habian extraviado. Desde su
nacimiento, esas personas, por ser miembros del pueblo elegido, ha-
bian estado vinculadas al inico y verdadero Dios. Por el contrario, el
cristianismo primitivo, como movimiento de culto no-judio, exigia la
tajante condena de la vida vivida hasta entonces: los dioses adorados
hasta entonces eran idolos. Habia que apartarse radicalmente de
ellos. La vida anterior se hallaba, desde el nacimiento, bajo un signo
negativo. El hombre era pecador por naturaleza. La época anterior de
los hombres tenia que ser devaluada radicaimente, porque apartarse
de ella tenia un caracter muchisimo mas radical que entre los judeo-
cristianos. Por eso en Pablo, el apdstol de los gentiles, encontramos
por primera vez la interpretacion del bautismo como una muerte:
convertirse al cristianismo es una ruptura tan grande con el tiempo
precristiano, que esa accion puede comprenderse unicamente como
un morir y un resucitar de entre los muertos (Rom 6, 1ss). Por eso,
Pablo desarrolla una antropologia muchisimo mas pesimista del
hombre natural que los escritos del Nuevo Testamento influidos mas
intensamente por el judeocristianismo (Evangelio de Mateo; Carta de
Santiago). E1 hombre es demasiado débil y poco fiable para hacer el
bien; el hombre hace lo que propiamente aborrece (Rom 7, 15). Pa-
blo niega un consenso aceptado por toda la antigiiedad, y lo hace al
afirmar que la Ley evoca pasiones que llevan al hombre a la muerte y
a la perdicién: tanto para los griegos como para los judios, la ley (en-
tendida como nomos o como tord) era una fuerza para vencer las pa-
siones y conseguir la vida. Claro estd que este pesimismo con res-
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pecto al hombre natural lo relaciona Pablo con un optimismo todavia
mayor con respecto al hombre redimido: los hombres, con Cristo,
pueden experimentar un cambio radical, jde tal manera que hagan es-
pontaneamente el bien!

4) Analisis de las ideas y de los valores

Pues bien, ;qué sucedid en este gran cambio del movimiento de
Jesus a un nuevo culto helenistico con la revolucion de valores? ;Po-
dria mantenerse y seguir trasmitiéndose esa trasformacion de valores
y de actitudes? ;O desaparecio en los comienzos?®!

1) La transferencia de los valores de las clases altas en relacion
con los bienes. En lo que respecta al poder, el Hijo preexistente de
Dios, aunque era igual a Dios, asumid voluntariamente la funcion de
esclavo. Precisamente por eso, Jesus, segun Flp 2, 6ss, adquiere la fun-
cion de Soberano del mundo: a él se le confiere el nombre que esta so-
bre todos los nombres (es decir, una autoridad que se halla por encima
de todas las demas autoridades), «para que ante ¢l nombre de Jesus
doble la rodilla todo lo que hay en los cielos, en la tierra y en los abis-
mos, y toda lengua proclame que Jesucristo es el Sefior para gloria de
Dios Padre» (Flp 2, 10s). Esto es un cambic de poder: el Sefior del
universo se convierte en esclavo; el esclavo, en Sefior del universo. El
es la imagen opuesta a la del emperador: éstos afirman que son «igua-
les a Dios» y utilizan esto en su propio provecho. Pero el Hijo pree-
xistente de Dios no aprovechd su condicion de ser igual a Dios, sino
que aceptd voluntariamente el papel mas bajo. Toda esta reflexion
paulina se entiende todavia mejor si pensamos que Pablo escribe la
carta desde la prision. El aguarda su proceso y cuenta con la posibili-
dad de que se le aplique la pena de muerte. El himno de la Carta a los
filipenses es un obstinado himno contra la humillacién sufrida por el
arresto y la criminalizacion.

En otro lugar, Pablo relaciona el acontecer mitico de Cristo con la
distribucion de los bienes y la pobreza. En 2 Cor 8, 9 hace propagan-
da en favor de la colecta con el ejemplo dado por el Cristo preexisten-
te, de quien dice: «Aunque era rico, se hizo pobre por vosotros, para
enriqueceros con su pobreza». El modelo ofrecido por Cristo espera
ser correspondido por los hombres: quiere ser eficaz en la comynidad

61. En lo siguiente recojo ideas de G. Theissen, Mythos und Wertrevolution im
Urchristentum, en D. Harth-J. Assmann (eds.), Revolution und Mythos, Francfort 1992,
62-81.
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de Corinto, la cual ha de hacer su contribucion a la colecta de dinero
en favor de Jerusalén. La finalidad es la igualdad de oportunidades
materiales para la vida: «Y tampoco se trata de que, para alimentar a
otros, vosotros paséis estrecheces, sino de que, segin un principio de
igualdad, vuestra abundancia remedie en este momento su pobreza,
para que un dia su abundancia remedie vuestra pobreza. De este modo
reinara la igualdad, como dice la Escritura: ‘A quien recogia mucho,
no le sobraba; y al que recogia poco, no le faltaba’» (2 Cor 8, 13-15).

Con igual claridad el acontecimiento mitico de Cristo se relaciona
con la distribucién de la sabiduria y la necedad. El lenguaje de la cruz
es necedad que destruye la sabiduria del mundo. Pablo pregunta en to-
no de desafio: «;Dénde hay un sabio? ;Dénde hay un docto en la Es-
critura? ;Dénde un investigador de este mundo? ;No ha convertido
Dios en necedad la sabiduria del mundo? Si, y puesto que la sabiduria
del mundo no ha sido capaz de reconocer a Dios a través de la sabidu-
ria divina, Dios ha querido salvar a los creyentes por la locura del
mensaje que predicamos» (1 Cor 1, 20 [tg]). Esta necedad consiste en
que se desconocio la sabiduria oculta en Jestis: «Ninguno de los pode-
rosos de este mundo la ha conocido, pues, de haberla conocido, no ha-
brian crucificado al Sefior de la gloria» (1 Cor 2, 8). También aqui es
interesante la situacion de la carta: en la comunidad de Corinto no ha-
bia «muchos sabios segun los criterios del mundo [segln la carne], ni
muchos poderosos, ni muchas personas de prestigio» (1 Cor 1, 26). En
cambio, habia algunos que presumian de su sabiduria y, gracias a ella,
pretendian conseguir reputacion a costa de sus hermanos cristianos
que eran menos sabios.

2) La revalorizacion de los valores de las clases inferiores en re-
lacion con el trato con los hombres. Acerca del primitivo movimiento
de Jesus, hicimos ver ya que las formas de conducta enraizadas en el
pueblo sencillo, como el amor al préjimo y la humildad, se hallan pro-
fesadas con una autoconciencia aristocratica. La revalorizacion de
esas formas de conducta prosigue en el cristianismo primitivo helenis-
tico. El amor y la humildad aparecen en él no s6lo como criterios de
conducta, sino también como expresion de la esencia de Dios.

La mayoria de las personas no son conscientes de que la tradicién
acerca de Jesus no habla nunca del amor de Dios al hombre, sino que
siempre habla tinicamente del amor del hombre a Dios y a su préjimo.
Tan s6lo Pablo habla del amor de Dios al hombre en el acontecimien-
to de Cristo (Rom 5, 5; 8, 31-39), pero tampoco él vincula directa-
mente ese amor con-¢l amor entre los cristianos (Rom 12, 9ss). Tan
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s6lo en el Evangelio de Juan encontramos una estrecha vinculacion:
«Como el Padre me ama a mi, asi os amo yo a vosotros. {Permaneced
en mi amor! Pero sélo permaneceréis en mi amor, si obedecéis mis
mandamientos. .. Mi mandamiento es éste: Amaos los unos a los otros,
como yo os he amado» (Jn 15, 19s.12). Tampoco aqui se vincula di-
rectamente el amor de Dios con el amor de unos a otros, sino que esta
mediatizado por Jesus, y por medio de él lo esta con el amor reciproco
entre los cristianos. Por consiguiente, Dios mismo practica en el acon-
tecimiento de Cristo aquel amor al préjimo y aquel amor al enemigo,
que en la tradicion sindptica se le exige al hombre. No es posible re-
valorizar de manera mas elevada el amor.

Lo mismo se aplica a la renuncia a la propia condicién social y a
la humildad. La renuncia a la propia condicion social aparece en los
Sinopticos como la imagen contraria a la opresion por parte de los so-
beranos del mundo (Mc 10, 41ss); el Hijo del hombre es modelo de 1a
renuncia a la propia condicién social (Mc 10, 45). El se aplica a si
mismo el fopos de la «esclavitud gloriosa» (éndoxos douleia). En Pa-
blo, el Hijo preexistente de Dios se convierte en el modelo de humil-
dad y de renuncia a la propia condicion social. Aquel que era igual a
Dios, renuncié a su rango para hacerse hombre. Para Séneca, seme-
jante humillacién de si mismo seria inconcebible en un emperador. El
conoce el topos de que el ejercicio de la soberania es una «esclavitud
gloriosax» (éndoxos douleia), pero lo interpreta de manera enteramente
diferente, cuando escribe a su pupilo Ner6n: «Tu no puedes alejarte a ti
mismo de tu elevado rango; ¢l te posee, y dondequiera que vayas, te si-
gue con gran pompa. La servidumbre propia de tu elevadisimo rango
es el no poder llegar a ser menos importante («est haec summae mag-
nitudinis servitus non posse fieri minorem»); pero precisamente esta
necesidad la tienes en comun con los dioses. Porque también a ellos
los tiene el cielo ligados, y a ellos no les es dado descender, como
tampoco te es dado a ti, sin correr riesgo. Tu estds ‘enclavado’ en tu
rango» (De clementia I11, 6, 2s). Por consiguiente, el cristianismo pri-
mitivo no sélo propugna el valor de 1a humildad y de la renuncia a la
propia condicidn social, haciéndolo con una aristocratica conciencia
de si mismo, sino que ademas eleva ese valor «hasta el cielo» convir-
tiéndose en un rasgo fundamental de la conciencia divina. Es impo-
sible elevar a nivel mas alto la humildad y la renuncia a la propia con-
dicion social.

3) La universalizacion de los valores de Israel para todos los
creyentes. Pablo sobrepasa en un punto al movimiento tradicional de
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Jesus. Este era un movimiento de renovacion interno del judaismo, y
no pretendia establecer en él una exclusiva comunidad de salvacion,
sino reunir a todas «las ovejas perdidas de Israel». Pablo da un paso
mas alla. Abre para todos los gentiles todo aquello que en la tradicion
se habia relacionado exclusivamente con Israel. Se da en él una uni-
versalizacién de las tradiciones de Israel, a través de una transferen-
cia ascendente y descendente de valores. Los elegidos no eran ya tini-
camente los israelitas, sino todos los creyentes. La justicia de Dios no
se aplicaba s6lo a su pueblo, sino a todos los hombres (Rom 1, 16s).
La Ley no era ya un privilegio del pueblo de Dios, sino que estaba es-
crita en el corazon de todos los gentiles (Rom 2, 15). La circuncision
no era exclusivamente una nota caracteristica de los judios, sino que
cada uno podia estar circuncidado en su corazéon (Rom 2, 29). Tam-
poco la condicidn de hijo de Dios era privilegio de los israelitas, sino
que todos los hombres estaban destinados en Cristo a llegar a serlo.
La creacion entera aguardaba la manifestacion de esos hijos de Dios
(Rom 8, 19). A causa de esta universalizacién de los valores de Israel,
Pablo se vio envuelto en un profundo conflicto consigo mismo, por-
que gran parte de Israel rechazé la fe. Paradojicamente, el pueblo en
el que se habia originado la esperanza parecia haber quedado fuera de
la universalizacion propugnada por él. Pablo luché con este problema
hasta que lleg6 a la conviccion de que Dios redimiria a todo Israel
(Rom 9-11).

Por todo esto, podemos afirmar decididamente que la revolucién
de valores iniciada en el movimiento de Jestis prosigue adelante en el
cristianismo primitivo. En Jesus y en los evangelios sinopticos, la re-
volucion de valores se encuentra en el marco del «mito» acerca del
reino de Dios que esta llegando; en Pablo y en Juan aparece en su lu-
gar el «mito» del Hijo preexistente de Dios, que viene al mundo y re-
gresa a Dios®2. La conviccion fundamental de los cristianos adoptd
ya desde muy pronto dos formas. La expectacion escatologica vio los

62. El concepto de «mito» lo hemos puesto conscientemente entre comillas: tanto
la escatologia de Jestis como el mito cristolégico tienen como base la historia de Jesis.
Esta historia es narrada con motivos miticos, que no son un aura especial que se afiade
a la historia, sino que pertenecen desde un principio a ella: el Jesiis historico vivia en el
mito del reino de Dios que se estaba iniciando en el momento presente. Pablo y Juan se
refieren a un personaje histérico, cuando hablan del Hijo de Dios. En lugar de hablar de
«mitoy, yo hablo también, de forma mas neutra, acerca de dos convicciones fundamen-
tales: una de ellas es la expectacion escatoldgica del reino de Dios; la otra es el relato
cristolégico fundamental. Desde el punto de vista de la ciencia de las religiones, puede
interpretarselas como dos formas del mito cristiano fundamental. Cf. G. Theissen, La
religion de los primeros cristianos, Salamanca 2002.
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acontecimientos decisivos en el futuro que se anticipa en el presente.
La narracion cristologica fundamental trasladé el acento a los suce-
sos ya acontecidos: vuelve su mirada hacia la manifestacion de Jesus
en publico, hacia la cruz y la Pascua, y las interpreta en el marco de
un dramatismo mitico entre Dios y el hombre. Ambas convicciones
fundamentales podemos interpretarlas como narracién fundamenta-
dora de la misma revolucién de valores. Sin embargo, poseen una
funcion diferente. La expectacion escatologica del reino de Dios ins-
pirdé y motivo la revolucion de valores efectuada en el cristianismo
primitivo. La narracién cristologica fundamental acerca del Hijo de
Dios hizo que esa revolucion se convirtiera en una tradicion, de tal
manera que podia irse renovando sin cesar. Pablo expresa en las ima-
genes de un acontecer mitico de Cristo la misma revolucion de valo-
res que Jesls expresa en el lenguaje de la expectacion escatologica.
Tanto en un caso como en otro se trata de una apropiacion de valo-
res de la clase alta en la relacion con los bienes, y de una revaloriza-
cién de los valores de las clases bajas en el trato con los hombres.
Sin embargo, hay una diferencia: en vista de la cercana llegada del
reino de Dios, el hombre ha de realizar la conversion, una conversion
que revoluciona los valores, a fin de llegar al reino de Dios. Enton-
ces, con la venida de su reino, Dios mismo realizara la correspon-
diente revolucidn del poder. Segilin la narracién cristologica funda-
mental, Dios ha realizado ya este giro. £l ha cambiado la riqueza del
hombre por la pobreza; el poder, por la impotencia; la sabiduria, por
la necedad. Todo esto sucedio ya en el acontecimiento de Cristo, sin
que en el mundo se cambiaran muchas cosas. Fue una revolucién del
simbolismo religioso. El hombre puede aceptar ese acontecer, puede
creer en €l y ha de hacerlo realidad en su propia accion. Con ello
queda descargada la accién humana. Dios hizo ya lo decisivo; el
hombre ha de asimilarlo. Pero es una descarga necesaria. Porque, ;en
qué contexto historico se habrian podido trasformar los impulsos re-
volucionarios de valores convirtiéndose en cambios reales durade-
ros? Este impulso revolucionario de valores quedd «codificado» en
una profunda trasformacién del simbolismo religioso. Con ello se
conservo de manera permanente. Sobre todo quedd universalizado
en la forma que asumi6 en Pablo. De este modo podia extenderse a
todos los seres humanos.

El mundo helenistico estaba preparado mas favorablemente que el
palestinense para el cambio de los valores en un punto concreto: la vi-
sion del amor y de la reconciliacion habia nacido en una sociedad que
se hallaba en crisis, pero no tenia alli ninguna oportunidad de reali-
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zarse. Por el contrario, en las ciudades helenisticas, que en compara-
cion sufrian menos tensiones, la nueva visién era mejor acogida. En
ellas existia un alto grado de movilidad local y social, una presion pa-
ra la comunicacion entre las personas mas diversas, una necesidad de
integracion. En ellas un movimiento irénico tenia grandes oportunida-
des. Durante el tiempo relativamente tranquilo que trascurri6 hasta co-
mienzos del siglo Il d.C., este movimiento consiguié crear una orga-
nizacion estable, imponer normas institucionales como el ministerio,
el canon y la confesion de fe, establecer un equilibrio social entre los
niveles sociales dentro de las comunidades y evitar corrientes radica-
les como el montanismo y la gnosis. De este modo, este movimiento
sobrevivid intacto, a pesar de suftir persecuciones masivas, y a pesar
de la gran crisis mundial de caracter politico, social y econdmico que
durante el siglo I1II d.C. sacudi6 al Imperio romano, y que afectd y de-
bilitd las instituciones politicas y religiosas tradicionales.

En su reorganizacion del Imperio, Constantino recurri6 a una mi-
noria cristiana, pequefia pero bien organizada, que se habia acredita-
do en situaciones criticas. De esta manera consigui6 dar firmeza in-
terna al Estado, a pesar de la creciente presion social. El cristianismo
(oficial) se fue convirtiendo cada vez mas en el aglutinante social del
Estado coercitivo de la antigiiedad tardia. La vision del amor y de la
reconciliacion palideci6, aunque volvia a fulgurar incesantemente.
Algunos «locos en Cristoy» la seguian. Y se los clasificaba como «vir-
tuosos» de la religion, para no tener que tomarlos demasiado en serio.
Las semillas de la revolucion de valores se hallaban profundamente
arraigadas en las convicciones centrales del cristianismo como para
que pudieran permanecer enterradas para siempre. La praxis conser-
vadora de las grandes iglesias podia coexistir con impulsos revolu-
cionarios de valores, porque estos Giltimos se hallaban codificados en
«forma mitica». De las convicciones fundamentales de cardcter esca-
tolégico y cristologico del cristianismo brotaba incesantemente una
chispa que saltaba a la realidad. Constantemente surgian personas pa-
ra realizar esas convicciones fundamentales. Y aun hoy dia, el ethos
del amor a los enemigos, de la no-violencia y de la libertad frente a la
posesion de bienes —que muchos consideraban ridiculos ideales de la
historia universal—, a pesar de la creciente labilidad de nuestras rela-
ciones sociales, es un ethos que puede seguir teniendo sentido para
«la vida cotidiana». La necesidad de paz en el interior y en el exterior,
junto con la urgencia del cambio social, quizas exige de nosotros
cambios de conducta mas radicales de lo que estamos dispuestos a
aceptar. Lo que hasta ahora era disfuncional en cuanto al lujo ético de
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la humanidad, podria llegar a ser funcional si se muestran oportuni-
dades de supervivencia. Esta trasformacion de valores y de actitudes
comenzé en un movimiento de renovacion interno del judaismo cu-
yos antecedentes estaban en la larga historia del Antiguo Testamento.
El movimiento de Jesus es una herencia judia, que en el cristianismo
se hizo universalmente accesible.
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