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0. OBJETIVOS Y METODOS
DE UNA SOCIOLOGIA DEL MOVIMIENTO DE JESUS

0.1. El movimiento de Jesus.

El Cristianismo primitivo comenzé como un movimiento
intrajudio de renovacién, promovido por Jests. Las transiciones
al Cristianismo helenistico y al Judeo-cristianismo son difusas.
Un dato geografico y cronolégico puede servir de criterio burdo
de discernimiento: el Cristianismo helenistico primitivo se di-
fundié prevalentemente fuera de Palestina, mientras que el movi-
miento de Jests fue un fenémeno palestino con irradiacién en
las regiones vecinas de Siria. E1 movimiento de Jests revistié la
forma auténoma de Judeo-cristianismo después del 70 d. C. An-
teriormente habfa entrado en competencia con otros movimientos
intrajudios de renovacién; luego, se impuso el Fariseismo, y los
cristianos eran excomulgados. El movimiento de Jests es, por
consiguiente, un movimiento intrajudio de renovacién, promovi-
do en territorio sirio-palestino entre los afios 30 y 70 d. C.

0.2. Objetivos de una Sociologia del movimiento de Jesus

Una Sociologia del movimiento de Jesis tiene por objetivo
descritir el comportamiento tipico del hombre medio en el mo-
vimiento de Jesds y analizar su efecto reciproco en toda la so-
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ciedad judio-palestina (1). Hay que distinguir andlisis de los
«roles», de los factores y de las funciones. El andlisis de los «ro-
les» investiga muestras tipicas de comportamiento; el andlisis de
los factores, su dependencia de la sociedad global; el anilisis de
las funciones, sus repercusiones en la sociedad global. Estos andli-
sis renuncian a la busqueda de una «causa prima» social, ya que
los factores econdémicos, ecolégicos, politicos y culturales con-
sisten en una interaccion indisoluble. Tampoco es necesaria, asi-
mismo, una definicién unilateral de la funcién de la Religion
porque ésta puede contribuir de diversas maneras a resolver los
problemas fundamentales de una sociedad, bien sea ayudando a
la integracién de sus miembros, o superando conflictos por medio
de cambios. Integracién puede significar represién y restriccion,
pero también expansién y ennquemmlento» de posibilidades hu-
manas. Los conflictos pueden quedar repnmldos por medio de
soluciones compensatorias o potenciados por nuevos proyectos
de solucién. Existen, al menos, cuatro posibles funciones de la
Religién, que pueden resumirse en un esquema (2):

(1) Apenas hay literatura sobre la Sociologia del Cristianismo pri-
mitivo palestino. Las aportaciones, de inspiracién prevalentemente marxis-
ta, asumen hallazgos de la investigacién histérico-critica a menudo con cri-
terio meramente selectivo, pero contienen valiosas sugerencias: K. KaUTs-
KY: Origenes y fundamentos del Cristianismo, Sigueme, Salamanca, 1974;
P. ALFARIC: Die sozialen Urspriinge des Christentums, Darmstadt, 1963;
M, ROBBE: Der Ursprung des Christentums, Leipzig, 1967. Entre las apor-
taciones teoldgicas al tema citemos aqui: R. SCHUMACHER: Die soziale
Lage der Christen im apostolischen Zeitalter, Paderborn, 1924; S. J. CASE:
The social origins of Christianity. Chicago, 1923; E. LOHMEYER Soziale
Fragen im Urchristentum, Darmstadt, 1973; F. C. GRANT: The econo-
mic background of the Gospels, Oxford, 1926; PH. SEIDENSTICKER: Die
Gemeinschaftsformen der religiosen Gruppen des Spitjudentums und der
Urkirche, Stud. Bibl. Franc. IX, Jerusalem, 1959, 94-198; G. BauMm-
BACH: Jesus von Nazareth im Lichte der jiidischen Gruppenbildung, Ber-
lin, 1971; M. HenceL: Eigentum und Reichtum in der frithen Kirche,
Aspekte einer frithchristlichen Sozialgeschichte. Stuttgart, 1973; Muchas
buenas observaciones sociolégicas se encuentran —frecuentemente de pa-
so— en los articulos acerca del Jesus histérico, de la Eclesiologl’a primi-
tiva, de la Etica social y, sobre todo, de la historia de la época. Hay que
citar aqui, ante todo, dos obras fundamentales que son beneméritas co-
mo Introducciones a puntos de vista socxoléglcos J. JEREMIAS: Jerusa-
1én en tiempos de lesiis, Estudio econdmico y social del mundo del Nue-
vo Testamento, Cristiandad, Madrid, 1977; M. HENGEL: Judentum und
Hellenismus, Tiibingen, 21973,

(2) Cfr. a este propdsito, mis argumentos en: Theoretische Proble-
me religionssoziologischer Forschung und die Analyse des Urchrtstentums,
NZSysThR 16(1974) 35-56. : :
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Funcion integradora  Funcionr antagénica

Funcion

restrictiva Domesticacion: Compensacion:
Represion social Solucién ilusoria
internalizada de los conflictos

Funcion

creativa Personalizacién: Innovacion:
Socializacién " Actualizacién del
de la espontaneidad  potencial conflictivo,
humana nuevas soluciones

La religién puede ser amalgama social e impulso renovador,
puede hacer al hombre timido y conformista, pero también pue-
de ayudarle a actuar con autenticidad. Todas estas funciones
pueden constatarse también en el Cristianismo primitivo. Sin
embargo, es innegable que la funcién innovadora de la religién
raras veces sale a la luz tan c]aramente como en el Cristianismo
primitivo.

0.3. Métodos de una sociologia del movimiento de Jesus.

(Puede hacerse realidad una Sociologia del movimiento de
Jesus? La respuesta depende de las fuentes y de los testimonios
sociolégicamente relevantes contenidos en ellas. El material de
las fuentes es, por desgracia, escasoy quebradizo, su interpreta-
cién discutida, y apenas hace acto de presencia un interés en
transmitir hechos socioldgicos. Los datos socioldgicos hay que
alumbrarlos trabajosamente. En el intento se pueden distinguir
tres métodos de argumentacién (3):

ay Meétodos de argumentacion- constructives: aprovechan
testimonios sociolégicos precientificos, que aportan datos (proso-
pogrificos) acerca de la procedencia, de las posesiones y de la
sitnacién social de los particulares, o datos (sociograficos) acerca
del programa, organizacién y comportamientos de todos los

Srupos.

b) Métodos de argumentacién analiticos: parten de los tex-
tos que indirectamente permiten contemplar datos sociolégicos.

(3) Cfr. a este respecto mi disertacién: Die soziologische Auswer-
tung religioser Uberlieferung, Kairos 17 (1975) 284-299.
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Son ilustrativos los testimonios acerca de acontecimientos aisla-
dos que se repiten, conflictos entre grupos, normas éticas y ju-
ridicas, formas literarias y expresiones poéticas (p. ej., pari-
bolas).

c) Métodos de argumentacion comparatives: se apoyan en
movimientos andlogos dentro del ambiente de entonces. Cuanto
més extendido estaba un comportamiento en la sociedad judio-
palestina, mds se puede presumir su dependencia de la sociedad
global. De aqui que se les conceda una atencién especial a los
esenios y a los celotes por ser movimientos de renovacién intra-
judios préoximos al movimiento de Jests.

Las explicaciones que vienen a continuacién habrian de mos-
trar si las fuentes arrojan datos suficientes para justificar el en-
sayo de una Sociologia del movimiento de Jesds. Es compren-
sible y justificado un escepticismo metodolégicamente fundado:
sabemos muy poco. Muchas cosas no deben pasar de ser supo-
sicién. No obstante, el trabajo cientifico es legitimo mientras sea
posible confrontar fundadamente entre si hipétesis peores y
mejores.

0.4. Las Fuentes.

Para el movimiento de Jesds las fuentes mds importantes
son los evangelios sinépticos; para el ambiente judio las fuen-
tes m4s instructivas son las obras histéricas de Flavio Josefo.
De los evangelios sindpticos hay que eliminar solamente lo que
es de origen helenistico. Todo lo demds puede ser aprovechado.
Asi puede quedar abierta la cuestién de si se trata de tradiciones
auténticas o no auténticas de Jesus. Si presuponemos la autenti-
cidad de una tradicién, podemos también suponer que sus trans-

misores configuraron su vida en consonancia con la tradicién. Si

suponemos su origen en el movimiento postpascual de Jesis, pue-
de presuponerse también que los transmisores de esa tradicién
la configuraron en consonancia con su vida. En ambos casos, el
resultado es el mismo: se sigue una correspondencia entre los
representantes sociales de la tradicién y la tradicién misma. En
consecuencia, una Sociologia del movimiento de Jesiis estd mds
alld de la discusién entre exegetas «conservadores» y «criticos»
acerca de la autenticidad e historicidad de la tradicién. Esta So-
ciologia queda intacta de las aporias de la investigacién sobre la
vida de Jesds porque sugiere la hipétesis de una continuidad en-
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tre Jestis y el movimiento de Jesdis y abre asi la posibilidad de
remontar hasta Jesds conocimientos acerca del movimiento de
Jestis (4).

0.5. A propésito de la precomprension del analisis religioso-
sociolégico del Cristianismo primitivo.

Frecuentemente se discute menos la viabilidad metédica
de la investigacién religioso-socioldgica que su legitimidad: se
objeta que esta investigacion arranca de una precomprensién uni-
lateral y que entorpece la «verdadera» comprensién. Se le re-
procha, por ejemplo, que la Sociologia comprende sélo lo gene-
ral, pero se le escapa lo individual. Es verdad que una Socio-
logia del movimiento de Jesds se limita a aspectos generales, es-
tructurales. Pero realiza conscientemente esta limitacién. No
pretende comprender todos los aspectos del objeto. Prescindien-
do de esto, cuanto mds claramente se pone de relieve el fondo
general y tipico, mas claramente sobresale lo individual. Las
palabras de J. Burckhardt nos previenen contra un menosprecio
de lo general y tipico: «Pero los hechos generales, como la his-
toria de la cultura, bien debieran ser normalmente mds impor-
tantes que los hechos especiales; lo frecuentativo mds que lo
excepcional» (5)... ¢ 'Y quién se atreverd a reprochar a Burckhardt
falta de sentido por lo individual?

Otro reproche suena asi: La Sociologia reduce los fenéme-
nos religiosos a factores no-religiosos. Es verdad que la Socio-
logia constata mds relaciones entre fendmenos religiosos y no-
religiosos que las que quiere percibir la intuicién religiosa. Pero
ver unilateralmente un nexo causal entre estos fenémenos re-
ligiosos y los hechos sociales no pasa de ser una interpretacién

(4) Puede constatarse una continuidad en el terreno macro y microso-
ciolégico: dentro de la sociedad global judio-palestina no hubo ningtn
cambio fundamental entre la actividad de Jesus (ca. 25-30 d. C.) v el mo-
vimiento postpascual (ca. 30-70 d. C.). Visto sociolégicamente, lo que fue
posible entre los afios 30-70 d. C., lo fue también cinco afios antes. Es
mds discutible la continuidad en el terreno microsociolégico. Es indiscu-
tible que hubo una continuidad personal (el grupoc prepascual de disci-
pulos era sujeto de la fe postpascual); mds adn, que el grupo de disci-
pulos continué su vida de predicadores ambulantes. Asi contimian el ca-
rismatismo ambulante de Jesds. Estd insuficientemente fundado el escep-
ticismo histdrico-critico formal respecto de la historicidad de nuestras
tradiciones en cuanto se apoya en la hipdtesis de una ruptura sociolégi-
ca entre Jesus, el predicador ambulante, y las comunidades locales,

(5) J. BURCKHARDT: Historia de la Cultura Griega, (5 t.), Editorial
Iberia, Barcelona, 1947.
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posible, si, pero improbable, de esas relaciones. La hipdtesis de
una interaccién mutua es, a lo sumo, mds tranquilizadora. Ade-
mds, hay que distinguir estrictamente entre génesis y validez:
sean cuales fueren las causas de las que nace una idea, su dere-
cho a la validez es independiente de ellas.

Estos no son mds que dos reproches contra un estudio reli-
gioso-sociolégico del Cristianismo primitivo. Se afiaden a éstos
otros reparos notables, bisicos y profundos, de tenor parecido,
que no debemos abordar ahora porque en la prictica vale aquello
de «No ha de dar razones el que plantea las preguntas, sino el
que las rechaza como improcedentes». Por consiguiente, para
justificar una Sociologfa del movimiento de Jesds baste aludir
brevemente a algunos intereses precientificos del entendimiento:
existe un comportamiento humano de curiosidad general que es
estimulado precisamente por las circunstancias que un aura pie-
tista mantiene ocultas. Tal aura hace dificil a muchos el acceso
al objeto. Entonces ecxiste la obligaciéon de juzgar rectamente
acerca de acontecimientos decisivos de nuestra historia. Esto pre-
supone conocimientos de circunstancias histdricas y sociales. En-
tonces se plantea, por fin, la pregunta central de la convivencia
humana con la gue topamos al ocuparnos del movimiento de
Jests: ;Como es posible una renovacién en las tensiones so-
ciales sin que se desencadenen nuevas agresiones destructivas?
Estos intereses del entendimiento son, a mi entender, legitimos;
y los mejores presupuestos para comprenderlos son: disposicion
a corregir ideas preconcebidas, simpatia vinculante y presenti-
miento de que todas las cosas tienen dos caras.

1. ANALISIS DE LOS «ROLES»

COMPORTAMIENTO SOCIAL TIPICO EN EL MOVIMIENTO
DE JESUS

La estructura interna del movimiento de Jesis estuvo deter-
minada por la interaccién de tres «roles»: los carismdticos am-
bulantes, sus simpatizantes en las comunidades locales y el Re-
velador. Entre los carismdticos ambulantes y las comunidades
locales regia una relacion complementaria: los carismdticos am-
bulantes eran las autoridades espirituales decisivas en las comu-
nidades locales; a su vez, las comunidades locales eran la base
social y material imprescindible de los carismdticos ambulantes.
Ambos vivian y se legitimaban por su referencia al Revelador
trascendente. Su relacién con él se caracteriza por sus esperan-
zas reciprocas. Las diversas Cristologias expresan un comporta-
miento de esperanza en el Revelador. Los preceptos éticos y reli-
giosos formulan las esperanzas del Revelador en los creyentes.
Ambas se atribuyen reciprocamente determinados «roles» (6).

1. FEl «rol» de los carismaticos ambulantes

La primera tesis que debe contrastarse con las fuentes reza
asi: Jesus no fundé primariamente comunidades locales, sino
que dio a la luz un movimiento de carisméticos vagabundos. Las
figuras decisivas del Cristianismo primitivo fueron apdstoles, pro-

(6) La transposicién de la teorfa de los “roles” a objetos de fe reli-
giosa puede atribuirse a H. SUNDEN: Die Religion und die Rollen, Berh’n,
1966; mismo autor: Gott erfahren. Das Rollenangebot der Religionen,

" GTB 98, Giitersloh, 1975. A propésito del “rol” del carismatismo ambu-

lante, cfr. G. KRETSCHMAR: Ein Beitrag zur Frage nach dem Ursprung
frithchristlicher Askese, ZThK 61(1964) 27-67; M. HENGEL: Nachfolge
und Charisma, BZNW 34, Berlin 1968; G. THEISSEN: Wanderradikalis-
mus, ZThK 70 (1973) 245-271.
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fetas y discipulos ambulantes que se movian de sitio en sitio,
donde encontraban apoyo en pequefios grupos de simpatizantes.
Estos grupos de simpatizantes siguieron, como organizacién, en
el seno del Judaismo. Encarnaban menos claramente lo nuevo
del Cristianismo primitivo; estaban vinculados con la vieja si-
tuacién por obligaciones y lazos de diversa indole. Los respon-
sables de lo que mds tarde habifa de ser el Cristianismo auténomo
eran, mds bien, carism4ticos ambulantes apétridas. El concepto
de «carismdtico» indica que su «rol» no era una forma de vida
institucionalizada a la que podia uno adherirse por propia de-
cisién. Mds bien se basaba en una llamada ajena a la propia
iniciativa. Esa llamada marcé el movimiento de Jesis como va-
mos a verlo a continuacién con los tres métodos de argumenta-
cién que hemos esbozado anteriormente.

1.1. Argumentacion constructiva: Segun Lucas, la Iglesia
primitiva de Jerusalén fue dirigida por Doce Apdstoles (Hech 1,
12 ss.). Lucas reproyecta al pasado su ideal de una Iglesia local
dirigida colegialmente. Porque cuando Pablo visité Jerusalén,
tres aflos después de su conversién, no encontrd, de todo este
supuesto cuerpo directivo de la Iglesia, mds que a Pedro (Gal 1,
18). (Dénde estaban los otros? La explicacién obvia es que
estaban recorriendo la regién para predicar y sanar. Esto es lo
que se les habfa encomendado segin Mc 3, 13 ss.; nunca se
habla de dirigir la Iglesia. Quince afios mas tarde encontré Pa-
blo en Jerusalén sélo a las «tres columnas», entre ellas Pedro
(Gal 2, 9) que estaba frecuentemente haciendo correrias (Hech 8,
14; 9, 32 ss.; 10, 1 ss.; Gal 2, 11 ss.; 1 Cor 1, 12). El grupo
de los Doce, dirigido por €1, desaparecié pronto. Segin Mt 19, 28
estaba encargado de las doce tribus de Israel. Probablemente se
dispersaron en todas las direcciones de la rosa de los vientos.

Digase lo mismo del grupo formado en torno a Esteban,
Presunto elegido para exonerar al grupo de los Doce del servicio
de las mesas y para tener en consideracién conveniente a los
miembros de la comunidad helenistica, de pronto aparecen sus
partidarios como misioneros auténomos (Hech 8, 4; 11, 19 ss.).
No se puede hacer coincidir la fecha de su movilidad con 1a de
su expulsién de Jerusalén. Uno de ellos procedia de Antioquia
(Hech 6, 5); alli habfa un grupito de cinco constituido ecuméni-
camente (Hech 13, 1): Bernabé era oriundo de Chipre (Hech 4,
36); Pablo. de Tarso (Hech 22, 3); Likios, de Cirenaica; Me-
nahem habfa sido criado a una, con el principe Herodes An-
tipas... en Jerusalén o en Roma. Pablo y Bernabé eran predica-
dores ambulantes. Se puede suponer esto mismo de los otros.
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En principio entraron también como candidatos para la misién
para la que fueron «separados» Pablo y Bernabé (Hech 13, 2).

Antioquia era, asimismo, la Iglesia madre de un grupo de
carismaticos ambulantes. Pero también aparecen aqui carismdti-
cos ambulantes extranjeros. Entre ellos el profeta Agabo (Hech
11, 27 ss.) quien habia recorrido también Judea y Cesarea
(Hech 21, 10). En la Didajé (1.* mitad del siglo II) eran todavia
profetas y maestros ambulantes las autoridades decisivas que se
instalaban por algun tiempo en una iglesia (Did 13, 1 ss.). Por
encima de ellos estaban todavia los «apdstoles» que vivian se-
gin la «Doctrina del Evangelio» y podian permanecer un méxi-
mo de tres dias en un mismo Ilugar (11, 3 ss.). Todos estos ca-
rismdticos ambulantes gozaban de una conmsideracién mds alta
que todos los cargos del lugar (15, 2). No es extrafio que esta
consideracién fuera objeto de abusos. La Didajé previene con-
tra los profetas cristianos vagabundos que iban a traficar con
Cristo (12, 5). El satirico Luciano hizo de uno de estos profetas
objeto de burla y lo denigré como a vagabundo bribén... pro-
bablemente sin razén (Peregr. 16). Cierto, no fue el vnico en
pensar tan despectivamente de estos personajes. Todavia nos to-
pamos con sus sucesores en las cartas Ps.-clementinas ad vir-
gines. Incluso en otras ocasiones, a lo largo de la historia de la
Iglesia, la «vita apostolica» vagabunda ha tenido nuevos parti-
darios. Sostenemos que: todas las noticias que oimos acerca de
las autoridades cristianas primitivas apuntan a carismdticos am-
bulantes.

1.2. Argumentacion analitica: Los carisméticos ambulantes
no eran un fenémeno marginal en el movimiento de Jesuds. Ellos
acufiaron las tradiciones mds antiguas y constituyen el trasfon-
do social de una gran parte de la tradicién sinéptica, especial-
mente de la tradicién de los «logia». Se hace mds inteligible mu-
cho de lo que aqui parece extrafio y excéntrico a primera vista,
si se tiene en cuenta quién practicé y transmitié estas palabras.
Lo mds interesante en ellas son las normas éticas porque hacen
referencia directa al comportamiento de los seguidores de Jesus,
especialmente la ética que en ellas se encuentra, de renuncia a
un lugar estable, a la familia, a la propiedad y a la propia de-
fensa.

1.2.1. Renuncia a un lugar estable: El abandono de la «sta-
bilitas loci» era parte constitutiva del seguimiento. Los llamados
dejaban casa y campos (Mc 1, 16; 10, 28 ss.), seguian a Jests
y le acompafiaban en la renuncia a un lugar estable. Les cuadraba
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bien el proverbio: «Los zorros tienen madrigueras y los pdja-
ros del cielo, nidos, pero el Hijo del Hombre no tiene ddénde
reclinar su cabeza» (Mt 8, 20). Ahora bien, se podria pensar que
los discipulos, tras la muerte de Jesis, retornaron a la vida
sedentaria. Pero, prescindiendo de las dificultades précticas
—quien ha dejado su patria chica, dificilmente puede echar de
nuevo raices en ella—, la verdad es que no hay noticia alguna
de ello. Sélo sabemos que algunos se asentaron en Jerusalén (que
no era su patria galilea) y podemos suponer que la mayorfa pro-
siguié su vida errante: la «manera de vida del Sefior», como la
llama la Didajé (11, 8). El discurso de envio (Mt 10, 5 ss.) hace
de la vida trashumante una obligacién. Y la Didajé scntencia in-
equivocamente: «Un apédstol que se queda mds de dos dias, es
un falso profeta» (11, 5). Se comprende que esta carencia de
hogar no siempre era exclusivamente voluntaria. En Mt 10, 23
toman la palabra carismdticos ambulantes perseguidos: «Pero si
os persiguen en esa ciudad, huid a otra. En verdad os digo, no
terminaréis con las ciudades de Israel antes de que llegue el Hijo
del Hombre». Fueron perseguidos (cfr. Mt 23, 34; Hech 8, 1)
y expulsados en muchos lugares (Mt 10, 44).

1.2.2. Renuncia a la familia. La falta de familia es un
rasgo que marca el «ethos» de los carismdticos ambulantes del
Cristianismo primitivo. Junto con la casa y los campos, habian
abandonado a la familia (Mt 10, 29).

La ruptura con la familia implicaba falta de piedad: a un
seguidor se le prohibié enterrar a su difunto padre (Mt 8, 22).
Otros dejaron atrds a sus padres en pleno trabajo (Mc 1, 20).
Mids atin, el odio a todos los parientes pudo convertirse en
obligacién: «Quien, para venir conmigo, no odic a su padre y
a su madre y a su mujer y a sus hijos; y a sus hermanos y
hermanas, y hasta su propia vida, no puede ser mi discipulo»
(Lc 14, 26).

Tampoco habla en favor de un marcado sentido de familia
Ja alabanza de la castracidon (Mt 19, 10s.). Se comprende por
qué el profeta cristiano primitivo no era tenido en mucha estima
en su patria, donde vivian las familias que habfa abandonado
(Mc 6, 4). Quizd en este contexto recibié Pedro el sobrenombre
«Barjona» (Mt 16, 17). Es verdad que en Jn 1,42 se interpreta
«Hijo de Juan», pero «Barjona» significarfa mas bien «Hijo de
Jonds». A mi entender, es digna de tenerse en cuenta la inter-
pretacion que hace derivar «Barjona» de «desértico, vacio, des-
poblado» y entiende el sobrenombre en el sentido de «sin ley»,
«desechado». A los ojos de aquellos que Pedro habia abando-
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nado era éste, verosimilmente, un «Barjona», uno que se asentd
en descampado y arrastraba una existencia excluida, al margen
de la sociedad. Probablemente muchas familias juzgaron a sus
hijos, que se habian adherido al movimiento de Jestis, igual que
la familia de Jests juzgd a su «hijo prédigo»: lo tuvo sencilla-
mente por loco Mc 3, 21). En el discurso de envio queda expre-
samente generalizado este juicio: «El discipulo no es mas que
su maestro, ni el esclavo es mds gue su sefior. Si le han llamado
Belzebt al duefio del movimiento de Jestis se defendieron, na-
turalmente, contra el reproche de un «ethos» afamiliar. Se jus-
tificaron, en parte, para remodelar asi el concepto de familia:
los verdaderos parientes no son los que pertenecen por naci-
miento a la familia, sino los que oyen y practican la palabra de
Dios (Lc 8, 19-21). No fue alabada la madre de Jesis, sino todo
oyente de la palabra (Lc 11, 28ss). En compensacion de sus
familias abandonadas, encontraron los discipulos el ciento por
uno en los simpatizantes del movimiento de Jesus: «Casas, her-
manos, hermanas, madres ¢ hijos y campos» y, ciertamente, en
este mundo (Mc 10, 30). La tradicién guarda silencio acerca del
lugar en el que las familias abandonadas habrin de encontrar
compensacién por la mano de obra perdida, pero no silencia las
inevitables desavenencias con las familias. Se consolaban pen-
sando que algo de esto formaba parte de los dolores del tiempo
final y era, por ende, necesario (L¢ 12, 52s.; Mt 10, 20).

1.2.3. Renuncia a la propiedad. Una tercera caracteristica
del carismatismo ambulante del Cristianismo primitivo es la cri-
tica frente a la riqueza y la propiedad. Quien, provisto de un
solo vestido, hacfa manifestacién de pobreza recorriendo los ca-
minos de Palestina y Siria sin dinero, calzado, bastén y alforja
(Mt 10, 10), bien podia criticar la riqueza y la propiedad sin re-
sultar poco digno de fe. Sobre todo, si habia regalado todo lo
que tenfa. Porque esto formaba parte del seguimiento completo.
Por eso ¢l joven rico no podia decidirse por Jestis (Mc 10, 17 ss.).
En cambio, Bernabé vendié una parte de sus bienes (Hech 4,
36s.). El que actuaba de este modo podia defender la opinién
de que «es mds facil para un camello pasar por el ojo de una
aguja que, para un rico, entrar en el Reino de Dios» (Mc 10, 25),
y podia exhortar a almacenar riquezas mas en ¢l cielo que enla
tierra (Mt 6, 19); podia advertir que no se puede servir al misno
tiempo a Dios y a Mammoén (Lc 16, 8) y amenazar con que el
fin proximo del mundo iba a transformar la situacién terrestre:
« Ay de vosotros, los ricos, porque ya recibis vuestro consuelo!
i Ay de vosotros, los que ahora estdis saciados, porque tendréis
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hambre! jAy de los que reis ahora, porque tendréis luto y llo-
raréis! (Lc 6, 24 s.).

Con fantasfas rebosantes de agresividad, se imaginaban el
horroroso final de los ricos y la felicidad de los pobres en el
mas alld (Lc 16, 19-31). Es cierto que los desafortunados siempre
se han consolado de esta manera. Pero aqui habia algo mds. La
pobreza no era en este caso un destino fatal, sino una renuncia,
un ideal. Porque al carismdtico ambulante no le era licito pro-
veerse mds que de la racién diaria estrictamente necesaria para
cada dia. Asi lo exigia la «Doctrina del Evangelio» (Did 11, 3 ss.).
Tras esta demostracién de pobreza se ocultaba una confianza
incondicional en la bondad de Dios que nunca dejarfa abando-
nado a su misionero: «Por eso os digo: no os preocupéis por
vuestra vida, de qué comeréis, ni de vuestro cuerpo, de cémo
vestiréis. ;No es la vida mds que el alimento, y el cuerpo que
la ropa? Fijacs en los pédjaros del cielo, que ni siembran ni co-
sechan, ni almacenan en los graneros, y vuestro Padre celestial
los alimenta; ¢;no importdis vosotros més que ellos...?» (Mt 6,
25-26).

No es licito imaginar estas palabras en un trasfondo de am-
biente familiar de paseos dominicales. No se trata de alegrarse
con los pajarillos, flores y prados. Desde estas palabras habla
mas bien la dureza de la existencia sin hogar y sin proteccién,
de los carismdticos ambulantes que, libres como pdjaros, reco-
rrfan aquellas tierras sin oficio ni beneficio. Y cuando al final
se dice: «No os preocupéis por el dia de mafiana, pues el dia
de mafiana se preocupari de si mismo. Ya le basta a cada dia
su mal» (Mt 6, 34) —que refleja probablemente una sabiduria
pesimista nacida de la experiencia—, esta sabiduria en boca de
carismdticos vagabundos es tan digna de fe como la peticién del
pan cotidiano, es decir, de la racidn diaria. Estas gentes vivian
del apoyo improvisado de los simpatizantes a los que, en com-
pensacién, sélo podian ofrecer predicacion y curaciones (Lc¢ 10,
5ss.). Y esto, visto desde fuera, no era mucho: la predicacién
no era mds que palabras, las curaciones no eran acontecimien-
tos cotidianos, de forma que los sedentarios simpatizantes se sin-
tieran obligados a socorrer a los carismiticos ambulantes: «El
que da de beber un vaso de agua fresca a uno de estos pequefios
sélo porque es mi discipulo, os doy mi palabra de que no perderd
su premio» (Mt 10, 42). Hablando claro: la subvencién se daba
en primera instancia a fondo perdido. Su utilidad iba a demos-
trarse en el juicio futuro. Ademds, el saludo de paz de los apés-
toles y profetas era una oferta de proteccién mdgica, pero su re-
chazo serfa vengado (Lc 10, 5 ss.). Aunque no era una mendi-
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cidad como las de cufio ordinario, si era mendicidad de un grado
superior, una mendicidad carismética que confiaba en que el
problema del sustento diario se iba a resolver por s{ mismo de
acuerdo con el lema: «Buscad... primero el Reino de Dios y su
justicia y todo lo demds se os dard por afiadidura» (Mt 6, 33).

1.2.4. Renuncia a la propia defensa: Corrian consciente-
mente el riesgo de la ilegalidad y ¢l desamparo. El que se lan-
zaba en aquel entonces por los caminos sin bastén, hacia osten-
tacién de renunciar al mas elemental recurso de defensa propia.
Este es el ambiente originario del precepto que ordena no hacer
resistencia al malo y ofrecer la mejilla izquierda al que golpea la
derecha (Mt §, 38s.). La exhortacion de Mt 5, 41: «Al que te
pide que le acompafies una milla, acompafiale dos», hace re-
ferencia directa a la situacién de los carisméticos ambulantes:
por lo demds, al que estd de camino le podria resultar indife-
rente verse forzado a prestar servicio una milla o dos. Esta re-
nuncia a la propia defensa se ejercia también ante autoridades
y tribunales de justicia. Se confiaba al Espiritu Santo dar con
las palabras adecuadas (Mt 10, 17 ss.).

1.3. Un argumento comparativo: Los filésofos cinicos iti-
nerantes constituyen una cierta analogia con el carismatismo am-
bulante del Cristianismo primitivo. Nos topamos entre ellos con
una existencia vagabunda ligada a un «ethos» de renuncia al
hogar, la familia y la propiedad. En sus explicaciones sobre los
cinicos plantea Epicteto esta pregunta: ;Cémo es posible ser
feliz sin bienes ni hacienda, desnudo, sin casa ni hogar, sin cui-
dados, sin siervo, sin patria?». Y responde: «Mirad: Dios os
ha enviado a uno que os puede demostrar en la prictica que eso
es posible. No tengo todo eso, me acuesto sobre tierra, no tengo
mujer, ni hijos, ni ningdn palacio; sélo la tierra y el cielo y un
manto. Y, sin embargo, ;qué me falta? ;No estoy libre de preo-
cupaciones, sin temor, no soy libre?» (Diss 22, 46-48).

Estos marginados también fueron perseguidos, por ejemplo,
bajo Vespasiano (Sueton. Vesp. 10). Su afinidad con los fenéme-
nos cristianos primitivos se esclarece por el hecho de que Pe-
regrinus, un carismético ambulante del Cristianismo primitivo,
pudo convertirse al Cinismo. Es verdad que estas analogfas nos
llevan a territorios extra-palestinos, pero también es verdad gue
el movimiento de Jesuis ejerci6 muy pronto su influencia mds
all4 de Palestina. Carismdticos ambulantes llegaron a Antioquia
(Hech 13, 1ss.) v a las Iglesias paulinas donde —como en Co-
rinto— crearon dificultades a Pablo.
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1.4. Resumen: El radicalismo ético de la tradicién sindpti-
ca era un radicalismo trashumante, capaz de practicarse iinica-
mente en condiciones extremas y en una vida marginada. Sélo
podia practicar y transmitir «cthos» de modo fidedigno el que se
habia liberado de las ataduras cotidianas de este mundo, el que
habia abandonado casa y hogar, mujer e hijos, el que dejaba
que los muertos enterraran a sus muertos, y tomaba como modelo
a los lirios y a los pdjaros. Esto sélo podia realizarse dentro de
un movimiento de marginados. No es extrafio que en la tradicién
topemos siempre con marginados: enfermos y lisiados, prostitu-
tas y vagos, publicanos e hijos prédigos. Con este «rol» de mar-
ginados, propio de los carismdticos ambulantes del Cristianismo
primitivo, encaja su espera proxima del fin; espera del fin y
praxis vital coinciden aqui plenamente. Del mismo modo que
se desarraigaban constantemente de este mundo, en sus acciones
cotidianas, asf también aniquilaban constantemente este mundo
con su fantasfa mitica, como cuando, a su pas¢ por el mundo,
tenfan que digerir la repulsa. Era natural desear que los lugares
hostiles se consumieran en el fuego y las llamas del juicio final
(Lc 10, 14s.). Es verdad que luchaban contra esos suefios de
venganza (Lc 9, 51 ss.), pero esto confirma que los tenian.

2. E! «rol» de los simpatizantes en las comunidades locales

Es imposible entender el movimiento de Jestis y la tradicién
singptica exclusivamente a partir de los carismiticos ambulantes.
Junto a ellos habia también «comunidades locales», grupos se-
dentarios de simpatizantes. El concepto «comunidad» podria in-
ducir a error, porque estos grupos seguian plenamente en el seno
del Judaismo y no se les ocurria fundar una nueva «Iglesiar.
Desgraciadamente sabemos muy poquito de estos grupos.

2.1.  Argumentacion constructiva: Ya Jestis mismo encontré
acogida en casa de algunos simpatizantes, por ejemplo, en casa
de Pedro (Mt 8, 14), en casa de Marfa y Marta (ILc 10, 38 ss.),
de Simén el leproso (Mc 14, 3); algunas mujeres le socorrian
materialmente (Lc 8, 2 s.). Tales familias simpatizantes fueron el
niicleo de comunidades locales posteriores. No sabemos nada con
precision. En la regidn palestina tenemos testimonios de comu-
nidades locales s6lo en Jerusalén (Hech 1ss.) y en Judea (Gal 1,
22). Eran més numerosas en las repiblicas-ciudades helenfsticas,
en Cesarea (Hech 10, 1s.), en Ptolemaida (21, 7), en Tiro y Si-
don (21, 3s.), en Antioquia (11, 20ss.), en Damasco (9, 10ss.).
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Quiza se puede argiiir «e silentio» que su importancia en Palesti-
na era menor que en esos sitios. En Palestina sélo destaca la
Iglesia de Jerusalén. Pudo haber sido la Iglesia madre de los
primeros carismdticos ambulantes del Cristianismo primitivo
(quizd de Pedro y de Agabo). Pero en seguida tuvo en ella voz
autorizada Santiago, el hermano del Sefior, que no era ningin
carismdtico ambulante (cfr. Hech. 12, 17; 15, 13; 21, 18; Fl
Jos. Ant., 20, 200; Eus., H. E. II, 23, 4ss.).

2.2. Argumentacidn analitica: Existen muy pocas tradicio-
nes sindpticas cuyo lugar originario sean innegablemente las co-
munidades locales. Forma parte de ellas la tradicién apocaliptica
que exige abandonar las casas en la catdstrofe del tiempo final
(Mc 13, 14 ss.). El texto ilumina, como un reldmpago, la menta-
lidad de las comunidades locales: también aqui se daba una
disponibilidad latente a dejar la vivienda; también aqui se
contaba con la posibilidad de convertirse en un vagabundo erran-
te. El modelo de los carismdticos ambulantes pudo robustecer
esta disponibilidad; pero, en conjunto, eran menos radicales que
los carismaticos ambulantes. Esto se aprecia en los tres proble-
mas que cada grupo tuvo que resolver de alguna manera: el
problema de la regulacién de la conducta, el de la estructura
autoritaria y el problema del método de admisién y exclusién.

2.2.1. Regulacidr: de la conducta: En las normas de con-
ducta tenfan que dejarse sentir, en las comunidades locales, las
repercusiones domesticadoras propias del trabajo, de la familia
y del control del vecindario. No podian tomarse ciertas liberta-
des frente a la ley que si se las podian tomar los desvinculados
predicadores ambulantes. Cuando encontramos en los Sindpticos
normas mds radicales junto a otras mas mesuradas, es natural
poner en conexion este contraste con el contraste existente entre
el carismatismo ambulante y las comunidades locales, si bien no
siempre es posible coordinar de modo univoco las distintas afir-
maciones con las dos formas sociales del movimiento de Jesis,
ya que, como es natural, las tradiciones de los carismdticos am-
bulantes eran conocidas también en las comunidades locales (y
viceversa). Asi, algunas comunidades querfan ver cumplida la ley
hasta en lo mas minimo (Mt 5, 17 ss.), en vez de criticarla (Mt 5,
21 ss). Los letrados y los fariseos eran para ellas autoridades legi-
timas (Mt 23, 1 ss.) y no instancias moralmente corrompidas con-
tra las que no cabia otra cosa que lanzar imprecaciones (Mt 23,
13 ss.)). Reconocian el Templo y su sacerdocio con los sacrificios
(Mt 5, 23), impuestos al culto (Mt 17, 24 ss.) y la pretension sacer-
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dotal «de declarar sanos» (a los leprosos que se presentaban cu-
rados en el Templo) (Mc 1, 44), en lugar de rechazar sus nego-
cios cilticos (Mc 11, 15 ss.). Aceptaban los ayunos del ambiente
circundante (Mt 6, 16ss.) y optaban por ¢l matrimonio y la
familia (Mc 10, 2ss.; 10, 13ss.). En algunos puntos contempo-
rizaban conscientemente en lo exterior, sin dar muestras de una
reserva mental interna. Porque ya se sabia: propiamente estaban
exentos del impuesto del templo (Mt 17, 26), propiamente era
superflua la declaracién de salud dada por el sacerdote (Mc 1,
44}, en el fondo, los letrados y fariseos eran autoridades cuestio-
nables; sus palabras no coincidian con sus obras (Mt 23, 3). En
el fondo, la reconciliacion era mds importante que el sacrificio
(Mt 5, 23). Se sabia que, al dar limosna, no era lo exterior lo
importante, sino lo interior que estd manifiesto sdlo a Dios
(Mt 6, 1ss.).

Estas reglas de piedad son precisamente las interesantes: se
pueden localizar, a mi entender, en las comunidades locales:
sélo en éstas habia «alcobas recogidas» (Mt 6, 6) y controles ma-
sivos sociales del vecindario y de la publicidad de los que trata-
ban de evadirse retirdndose a lo oculto (7). Aquf habia que recal-
car la voluntad de cumplir las leyes, costumbres y normas del
ambiente... posiblemente mds perfectamente aun que alli; aqui
se buscaba la «justicia mejor» (Mt 5, 20). Habia, por lo tanto,
un «ethos» graduado para carismiticos ambulantes y simpatizan-
tes sedentarios. De esto hay también indicaciones directas. Segiin
Mt., al joven rico se le pide, primero, ¢l cumplimiento de todos
los mandamientos. Después, se le llama al seguimiento. En este
grado la llamada al seguimiento no estd formulada apodictica,
sino condicionalmente: «Si quieres ser perfecto, vete y vende lo
que tienes y da a los pobres...» (Mt 19, 21). Hay mandamientos
especiales para perfectos. De modo parecido formula la Didajé
(6, 2): Si quieres llevar el yugo completo del Sefior, serds per-
fecto. Si no lo soportas, haz lo que puedas».

2.2.2. Estructure autoritaria: Las autoridades de las co-
munidades locales eran al principio carisméticos ambulantes. Por
lo demds, en las pequefias comunidades no eran necesarias las
autoridades residenciales. Donde estaban reunidos dos o tres en
el nombre de Jests (Mt 18, 20) era superflua una jerarquia. Los
problemas los resolvia toda la comunidad local o algin caris-
mdtico que llegaba de paso. De aquf que encontremos en para-

(7) Cfr. el interesantisimo andlisis del sermén de la montafia de
D. v. OppEN: Die personale Gesellschaft, GTB 39, Giitersloh 1967, 9ss.
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lelo frases que atribuyen a la comunidad y a Pedro (un caris-
mético ambulante) el poder de atar y desatar (Mt 18, 18; 16,
19). Es comparable a esto la contradiccion entre el rechazo de
toda autoridad (Mt 23, 8ss.) y la aceptaciéon de «profetas, sa-
bios y letrados» del Cristianismo primitivo (Mt 23, 34). Esta
contradiccidon puede hacerse inteligible: cuanto menos regula-
das institucionalmente estaban las estructuras autoritarias de las
comunidades locales, mayor tenia que ser la nostalgia por las
grandes autoridades carisméticas. Y, al revés, cuanto mayor era
la exigencia de poder de estos carismdticos, menos interesados
estaban en implantar autoridades en mutua competencia dentro
de las comunidades.

Sin embargo, cuando se hicieron mayores las comunidades
locales, tuvieron que crearse puestos internos de direccién y en-
trar en competencia con Jos predicadores ambulantes. Probable-
mente pueden explicarse asi las diferencias entre Pedro y San-
tiago. Aquél era carismético independiente y, a lo mejor, tuvo
que vérselas con el conflicto del tabi judio de los alimentos antes
que Santiago, el paladin de la comunidad local de Jerusalén.
Pedro comié en Antioquia junto con cristianos procedentes del
paganismo; Santiago, en cambio, le presioné para que confor-
mara su actitud con las normas judias (Gal 2, 11ss.). Algo pa-
recido sucede en el siglo II: El carismitico ambulante Pere-
grinus comié algo prchibido, pero fue criticado por las comu-
nidades locales y perdié su influencia entre ellas (Luciano, Pe-
regr., 16). La Didajé atestigua que este tipo de conflictos no se
deben exclusivamente a animosidades personales. Los obispos y
didconos elegidos por las comunidades locales quedan aqui clara-
mente postergados a los carismdticos ambulantes elegidos. Hay
que exhortar expresamente: «No los desatenddis; ya que han
de ser reverenciados por vosotros junto con los profetas y maes-
tros» (15, 2). Por el contrario, a los profetas y maestros —o sea,
carismaticos ambulantes— hay que acogerlos como al Sefior
(11, 2). Deben ser alimentados (11, 6; 13, 1 ss.). Poseen los pri-
vilegios del sacerdocio veterotestamentario (13, 3, cfr. 1 Cor 9,
13 s.); mds aun, se les atribuye incluso preeminencia por delante
de los pobres (13, 4, cfr. Mc 14, 7). Esta obligacién de sustentar
a los carismdticos ambulantes la ejercitaron las comunidades tam-
bién con sentido critico: los profetas que daban a entender de-
masiado directamente su interés por el dinero y el alimento, eran
rechazados como falsos profetas (11, 9.12). Un par de pasos
mdas..., y se comportarin como aquel Diotrefes de la 3.* carta
de Jn., el cual prohibié absolutamente ayudar a los carismaticos
ambulantes. Pero esto sucedié en época neotestamentaria tardia.
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En el movimiento de Jestds se mantuve inquebrantada la hege-
monia de los carismaticos ambulantes.

2.2.3. Método de admision y exclusion: La filiacién y Ia
no-afiliacién tuvieron que ser reguladas en las comunidades loca-
les. El bautismo, originariamente un sacramento escatoldgico, ca-
paz de preservar del juicio condenatorio y futuro y signo de la
conversion, vino a ser probablemente un rito decisivo de inicia-
cién en las comunidades locales (Mt 28, 19; Did 7). En las ins-
trucciones para los carismdticos ambulantes falta de hecho un
encargo de bautizar (excepcion Mt 28, 19). Pablo recalca expre-
samente que bautizar no forma parte de su cometido (1 Cor 1,
17). Para la forma de vida de los carismiticos ambulantes el
bautismo carecfa de importancia: el que habia abandonado casa
y tierras, se habia separado abiertamente del ambiente social. La
vocacion al seguimiento ahorraba todo rito de iniciacidn. Pero
esta vocacién era imprevisible. En cambio, el bautismo era insti-
tucionalizable. También para excluir a los pecadores hubo desde
muy pronto reglas en las comunidades locales. Mt 18, 15 ss. prevé
tres instancias: amonestacion personal, didlogo en presencia de
dos testigos, exclusion ante la asamblea de la comunidad. Reglas
parecidas habia en Qumran (1 QS 5, 26 s.). No sabemos nada de
un método de exclusién de carismdticos ambulantes. Segin la
Didajé (11, 1) estaban sometidos sélo al juicio de Dios. Dispo-
siciones especiales eran superfluas. Si no aparecian mds por sus
comunidades, perdian, desde luego, su base material (cfr. Lucia-

no, Peregr., 16).

2.3. Un argumento comparativo: La coexistencia de exigen-
cias mas radicales junto a otras mds mesuradas tiene una ana-
logia en el Judaismo contempordneo: entre los esenios se daban
grupos con un «ethos» muy estricto, en los que se¢ renunciaba
a la propiedad y al matrimonio (Bell. 2, 119ss.; cfr. 1 QS 6,
19). También habfa grupos con un «ethos» mds mesurado en los
que se permitfa el matrimonio (Bell 2, 160s.; CD 7, 6s.) y la
propiedad (CD 13, 14; 14, 13). Cabe suponer que la regla mds
estricta era la mds corriente en Qumran porque es mds ficil llevar
a cabo el «ethos» mds radical en el retiro de un oasis del de-
sierto que en plena sociedad. El «ethos» moderado, en cambio,
lo representaban grupos que vivian diseminados (Bell 2, 124 ss.)
en «campamentos» (CD' 7, 6 s.). Entre todos los grupos regia una
comunicacién intensa. En cada ciudad habfa un encargado de
atender a los socios que iban de paso «para proveerlos de vestido
y de todo lo necesario» (Bell 2, 125), Es verdad que estos esenios
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viajeros —no lo sabemos con exactitud— no eran carismaticos
ambulantes, pero la hospitalidad de los grupos esenios es de
todo punto comparable con la hospitalidad de las comunidades
locales cristianas respecto de sus predicadores ambulantes, asi
como el «ethos» graduado, aunque las divergencias son innega-
bles. Estas son scociolégicamente muy importantes. Las comu-
nidades locales cristianas eran mds abiertas en relacién a su am-
biente exterior. Se aislaban de los demds judios menos que los
esenios. Entre éstos la admision estaba reglamentada mediante la
cesién de los bienes, noviciado, examen y juramento (1 QS 6,
13 ss.). Cada postulante tenia que ser probado severamente por-
que, en general, los demas judios eran tenidos por hijos de las
tinieblas. El movimiento de Jesus, en cambio, los consideraba
«ovejas perdidas de la casa de Israel» (Mt 10, 6) y los buscaba.
Esta diferencia puede poner de manifiesto lo poco que el movi-
miento de Jesis Illamaba la atencién y se separaba del Judaismo.
Los esenios se comportaban de modo mucho mds discriminato-
rio; y, esto no obstante, formaba parte indiscutible del Judafs-
mo. ;Con cudnta mayor razon puede decirse esto del movimien-

to de Jestis!

2.4. Resumen: El estudio de las comunidades locales ha
demostrado que éstas deben entenderse totalmente desde su re-
ferencia complementaria a los carismdticos ambulantes. La radi-
calidad de éstos se hizo posible gracias, solamente, a su apoyo
material en las comunidades locales. Estas los exoneraron, hasta
cierto punto, de las preocupaciones cotidianas. A su vez, las
comunidades locales pudieron permitirse pactar con el ambiente
gracias a gue los carismdticos' ambulantes diferfan claramente
del ambiente. Un «ethos» graduado unia y separaba, a la vez,
las dos formas sociales del movimiento de Jesus.

3. El «rol» del Hijo del Hombre

El movimiento de Jestis dio expresién en diversos titulos
cristoldgicos a sus esperanzas en la conducta del Revelador. De
este modo estaban unidas originariamente las diversas esperan-
zas y cometidos de los «roles». El titulo Hijo de Dios acentuaba
la pertenencia al mundo divino y la irrupcién de la trascenden-
cia. De aqui que aparezca en relatos en los que el ciclo estd
abierto (Mc 1, 9ss.; 9, 2ss.) o en los que se acentda la pro-
cedencia del Hijo desde el mas alldi (Mc 12, 1ss.). Por el con-
trario, €l concepto de Mesias estd mucho mas vinculado a este
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mundo. A €] iba unida la esperanza de un rey que iba a liberar
a Israel. El movimiento de Jesds tuvo que luchar con la com-
petencia de otras expectativas dirigidas a un salvador rey poderc-
so y terreno. El movimiento de Jesis tuvo que poner de relieve
la peculiaridad de Jests: su pasién y su anonadamiento que no
encajaban en modo alguno con el «rol» atribuido tradicional-
mente al Mesias. Por eso el titulo Mesfas quedé asociado, sobre
todo, a la cruz (por ejemplo, Mc 15, 32). El titulo Hijo del Hom-
bre ensamblaba ambas cosas: expresiones de exaltacién y de
abajamiento, la pertenencia al mundo divino (expresada sobre
todo en el titulo Hijo de Dios) y el sufrimiento en la tierra (que
fue atribuido paradéjicamente al «Mesias»). Sélo por eso es ya
el titulo mds importante. Hay que aiiadir otra razén. El titulo
Mesias aparece en el Evangelio casi siempre en boca de otros
hombres; el titulo Hijo de Dios, en boca de seres sobrenatura-
les: lo emplean Dios y los demonios. En cambio, el titulo Hijo
del Hombre es usado siempre por Jesis mismo. Jesis contem-
pla el titulo Mesias desde una perspectiva externa que necesita
correccién: Jesis no era el rey mesidnico nacional. El titulo
Hijo de Dios toma una perspectiva transcendente. En cambio, el
titulo Hijo del Hombre da expresién a la perspectiva interna del
movimiento de Jesis y va estrechamente unido a éste.

3.1.  Argumentos constructivos: Aqui no pasa lo mismo que
en los «roles» estudiados hasta ahora. En este caso tenemos a
disposicién gran cantidad de expresiones directas sobre el Hijo
del Hombre. Se pueden clasificar en dos grupos: frases sobre
el Hijo del Hombre terreno v frases sobre el Hijo del Hombre
futuro. En las primeras cabe distinguir nuevamente dos grupos:
el primero comprende frases en «voz activa». En este caso, el
Hijo del Hombre est4 por encima de las normas del ambiente:
quebranta el sgbado (Mt 12, 8), no se atiene a los preceptos del
ayuno (Mt 11, 18s.) y perdona arbitrariamente los pecados (Mt
9, 6). El segundo grupo comprende frases en «voz pasiva»: el
Hijo del Hombre tiene que padecer bajo las reacciones del am-
biente, serd reprobado por los hombres (Mc 9, 31) y sacrificara
su vida por muchos (Mc 10, 41); las expresiones en «activa» y
en «pasiva» se corresponden; el Hijo del Hombre es un mar-
ginado en sentido positivo y negativo: por una parte, estd por
encima de la sociedad y de sus normas; por otra, padece por su
rechazo. Posce autoridad plena y es rechazado. Pero esta anti-
nomia va a ser suprimida muy pronto. De repente, inesperada-
mente, se manifestard, en un nuevo «rol», como juez escatolégico
(Mc 14, 62; Mt 24, 27 ss.), congregard a los suyos (Mt 13, 41;
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Mc 13, 27) sin que se sepa con seguridad si uno forma parte de
sus elegidos (Mt 23, 31s.). El rechazado serd entonces juez; el
débil, dominador; y en todas partes reconocerdn al marginado.

3.2. Argumentos analiticos: Muchas expresiones acerca de
la conducta de los miembros del movimiento de Jesus presentan
un paralelismo sorprendente con expresiones acerca del Hijo del
Hombre. Este paralelismo se pone de manifiesto en los textos
mismos. Rezan asi: El que quiere ser el primero, debe ser siervo
de todos. El modelo del Hijo del Hombre fundamenta esta exi-
gencia: «porque tampoco el Hijo del Hombre vino a ser servi-
do, sino a servir» (Mc 10, 45). No interpretamos los textos con-
tra su intencidén, si a continuacién ponemos en estrecha relacién
el «rol» del Hijo del Hombre con el de sus partidarios. Lo que
enuncia la idea de seguimiento como postulado ético —la con-
formidad entre Jesis y sus seguidores— se convierte, desde la
perspectiva sccioldgica, en homologacion estructural (8) entre la
conducta de los carismaticos ambulantes y las comunidades lo-
cales, por una parte, y la conducta del Hijo del Hombre, por
otra. De esta manera, el «rol» de marginado propio del Hijo del
Hombre, tanto en su aspecto positivo como en el negativo, tiene
su angulo correspondiente en el «rol» de los cristianos, Primero
en el «rol» positivo de marginado: los cristianos, lo mismo que
el Hijo del Hombre, estaban por encima de las normas ambien-
tales. Si el Hijo del Hombre estaba por encima del sdbado, esto
quiere decir en concreto que los discipulos vagabundos pueden
quebrantar los preceptos del sibado, como en otro tiempo Da-
vid, el guerrero errante (Mc 2, 23 ss.). No sélo el Hijo del Hom-
bre (Mt 11, 18 s.), tampoco sus discipulos reparaban en los pre-
ceptos del ayuno (Mc 2, 18 ss.). No sélo el Hijo del Hombre tenfa
potestad celeste sobre la tierra (Mc 2, 1ss.), sino también la
comunidad (Mt 18, 18) o Pedro (Mt 16, 19). Es interesante que
la mayor parte de los paralelismos hacen referencia al «rol» de
los carismaticos ambulantes.

Lo mismo puede decirse de las expresiones en «pasiva»: no
sélo el Hijo del Hombre vivia sin patria y proteccién (Mt 8, 20),
también los carismdticos ambulantes lo habian dejado todo (Mc
10, 28). No fue el Hijo del Hombre el tinico perseguido (Mc 9, 31),

(8) De las “homologaciones estructurales” entre realidad social y
manifestaciones espirituales estd haciendo el “Estructuralismo genético” el
objeto predilecto de investigacién de la sociologia literaria: Cfr. L. GoLD-
MANN: Die Soziologie der Literatur, en: “Literatursoziologie 17, ed. por
Bark, Stuttgart 1974, 85-113.
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también lo fueron sus partidarios (Mt 10, 19). Fuera de los Si-
népticos, encontramos el titulo Hijo del Hombre en conexién ex-
clusiva con una postura de confesion de fe: segiin Hech 7, 56,
Esteban, apedreado, vio el cielo abierto y al Hijo del Hombre
puesto en pie. Santiago, antes de su ejecucién (Eus., H. E. II, 23,
13) y el ciego curado, después de ser excluido de la sinagoga,
confiesan al Hijo del Hombre (Jn 9, 35; cfr. Lc 6, 22). En con-
formidad con esto, Jesuis en el interrogatorio ante el Sanhedrin,
alude al Hijo del Hombre futuro que se manifestard en poder
(Mc 14, 62). De hecho el Jugar originario de muchas expresiones
sobre el Hijo del Hombre son la «confesion ante los hombres»
(Mc 8, 38). El conflicto entre los hombres y el Hijo del Hombre,
que aparece en ellas, estd fundado socialmente en el conflicto
de los marginados vagabundos con la sociedad «humana». Se
comprende que sean escasisimos los paralelismos entre la gloria
futura del Hijo del Hombre y sus partidarios; aunque también
en este sentido encontramos correspondencias: los Doce participa-
rdn en la gloria futura del Hijo del Hombre: «Os doy mi pala-
bra de que vosotros, los que me habéis seguido, en la regenera-
cién, cuando el Hijo del Hombre se siente en el trono de su
gloria, os sentaréis también en doce tronos a juzgar a las doce
tribus de Israel» (Mt 19, 28).

Todos estos paralelismos entre expresiones acerca del Hijo
del Hombre y de los carismdticos ambulantes del Cristianismo
primitivo (y miembros de la comunidad) no pueden ser casuales.
Las imdgenes de la Cristologia del Hijo del Hombre han tenido,
evidentemente, una importante funcién social. Los carisméticos
ambulantes del Cristianismo primitivo pudieron (ante todo) in-
terpretar y superar su propia situacién social en la figura del
Hijo del Hombre: entre pequefios grupos de creyentes fueron te-
nidos por verdaderas autoridades y dieron nuevas normas y re-
glas; ante la sociedad no eran mds que unos marginados despre-
ciados y perseguidos. Se esperaba que el futuro resolveria el
conflicto existente entre el «rol» del marginado y el «rol» de la
autoridad. Entonces reconoceria toda la sociedad la autoridad de
los carismdticos ambulantes. La ambivalencia de las expresiones
de exaltacién y abajamiento, propias de la Cristologia del Hijo
del Hombre, estd homologada estructuralmente con un conflicto
inevitable entre los «roles» de los carismdticos ambulantes del
Cristianismo primitivo. De vez en cuando las expresiones des-
bordan, incluso, el limite de una homologacién estructural. Los
carismdticos ambulantes se identifican con el destino del Hijo
del Hombre. Crefan que lo que les, pasaba a ellos, le sucedia
también fundamentalmente al Hijo del Hombre mismo: «En-
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tonces, si alguno se avergiienza de mi y de mis palabras entre
esta generacién adultera y pecadora, también el Hijo del Hom-
bre se avergonzard de él cuando venga en la gloria de su Padre
con los dngeles santos» (Mc 8, 38).

Esta acentuacién expresa de las «palabras del Hijo del
Hombre» estd indicando con el dedo a los transmisores de las
palabras de Jestis, a los predicadores cristianos primitivos. Se
puede, por lo tanto, parafrasear: el que rechaza al Hijo del
Hombre y a los predicadores de sus palabras... Rechazar al Hijo
del Hombre, lo mismo que rechazar a los carismdticos ambulan-
tes, tiene consecuencias escatoldgicas en el juicio final: «Y el
que no os recibe a vosotros y no oye vuestras palabras..., en ver-
dad os digo que le serd mas soportable el juicio a la regién de
Sodoma y Gomorra que a esa ciudad» (Mt 10, 14s.). Hay in-
cluso una frase en la que los predicadores cristianos primitivos
colocan por encima del Hijo del Hombre: «Y al que diga una
palabra contra el Hijo del Hombre, se le perdonara, pero al que
la diga contra el Espiritu Santo, no se le perdonard ni en este
tiempo ni en el que viene» (Mt 12, 32). ;El «Espiritu Santo»!...
eso son los predicadores ambulantes y el espiritu profético que
habla desde ellos. Ya la Didajé (11, 7) interpreta la frase en este
sentido. Crefan, por lo tanto, que quien habia ignorado a Jesus
mientras actuaba en la tierra, tenia, por medio de su predicacién,
una nueva oportunidad de llegar a la verdad.

Esta unién estrecha del Hijo del Hombre con sus carisma-
ticos ambulantes plantea esta pregunta: ;era el Hijo del Hom-
bre «solamente» ese «super-Ego» que los carisméticos ambulan-
tes proyectaban fuera de si mismo y guiaba su conducta? ;In-
formaban éstos su vida heterénomamente como un «reflejo» del
«rol» del Hijo del Hombre, cuando, en realidad, m4s bien esta-
ban plasmando la figura del Hijo del Hombre segin su propio
«rol»? El gran modelo comparativo del Hijo del Hombre puede
aportar datos para una respuesta. Este modelo muestra oue la
autoridad del Hijo del Hombre no pretende ser externa. Los
comportamientos que espera el Hijo del Hombre, los espera al
margen de la fe en ¢l Hijo del Hombre o de una identificacién
con €l porque, en el juicio final, el Hijo del Hombre juzgard a
todos los hombres y dird: «Porgue tuve hambre y me disteis de
comer, tuve sed y me disteis de beber, fui forastero v me reci-
bisteis, estaba desnudo y me vestisteis, estaba enfermo y me vi-
nisteis a ver; estaba en la cdrcel y me visitasteis» (Mt 25, 35 s.).
Pero los interpelados responderdn asombrados: ;Dénde te he-
mos- ayudado? Y obtendrdn esta respuesta: «Lo que hicisteis
con uno de mis hermanos més pequefios, a mi me lo hicisteis»
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(Mt 25, 40). Luego se estd esperando la actuacién auténoma.
Una buena dosis de «yo-auténomo» forma parte de la esperanza
del «rol» del Hijo del Hombre en sus seguidores.

3.3. Un argumento comparativo: La figura del Hijo del
Hombre estd atestigunada en Palestina fuera también del Cris-
tianismo primitivo. Sale por vez primera en Dan 7 donde va uni-
do a esta imagen un dualismo entre los reinos perecederos de
este mundo (simbolizados en los animales) y el reino futuro
(simbolizado en el Hijo del Hombre). También aqui se pueden
presumir homologaciones estructurales entre la imagen y la rea-
lidad social. Asi el reinado del Hijo del Hombre en Dan 7, 15 ss.
se interpreta refiriéndolo al reinado de los israelitas (de los
«Santosr). No cabe duda de que los grupos responsables del libro
de Daniel ambicionaban el reino. Ademads, la transformacién de
la mentalidad monistica-inmanente del Antiguo Testamento, en
un dualismo rigido de eones temporalmente sucesivos entre si,
es perfectamente concebible en grupos cuya relacién con el con-
junto de Israel era un «dualismo vivido»; por lo tanto, en con-
venticulos cerrados que se habian aislado rigurosamente de su
ambiente (9). Estos grupos habfan repudiado, como algo bestial,
los reinos opresores y anhelaban el verdadero reino del «hom-
bre». Este iba a llegar en seguida. Pero la esperanza fue enga-
fiosa. El verdadero reino seguia oculto.

De acuerdo con esto, las pardbolas de Henoc etidpico, es-
critas mds tarde, recalcan el ocultamiento del Hijo del Hombre
preexistente: cuando quedé oculto el grupo portador de la es-
peranza apocaliptica, tuvo que quedar también oculta su imagen
transcendente de referencia. No sucedié lo mismo en el movi-
miento de Jesus. El Hijo del Hombre se habfa manifestado ya.
El reino del «hombre» ya habia empezado, con lo cual estaban
de sobra las especulaciones acerca del Hijo del Hombre preexis-
tente oculto en el cielo. No es casual que las homologaciones es-
tructurales comprobables hagan referencia casi siempre al Hijo
del Hombre terreno. La nueva experiencia decisiva era su mani-

festacién en la tierra.

3.4. Resumen: Los tres métodos de argumentacién aportan
indicios para suponer que el Hijo del Hombre era la imagen de
referencia central del movimiento de Jesus. La situacién del Hijo
del Hombre se adaptaba a la situacién del movimiento de Jess.

(9) Asi Ia tesis de O. PLOGER, en: Theokratie und Eschatologie,

WMANT 2, Neukirchen, 1959,
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Fe y praxis constitufan en €] una unidad indisoluble (10). Esta
unidad era conscientemente intencionada. Era la meta de la idea
de seguimiento. Es notable que la autonomia respecto del Hijo
del Hombre formaba parte también de la esperanza del Hijo del
Hombre en sus partidarios. Un andlisis sociolégico no puede,
con todo, contestar a la pregunta: ;quién era el Hijo del Hom-
bre? Pero puede dejar en claro la gran importancia que tuvo la
fe en él para la vida social de los grupos cristianos primitivos.

(10) También puede aplicarse a los estudios sociolégicos la unidad
de acto pensante y acto vital postulada por A. SCHLATTER: Neutestamen-

tliche Theologie I, Calw/Stuttgart 1909, 10.



Il. ANALISIS DE LOS FACTORES:

INFLUJOS DE LA SOCIEDAD EN EL MOVIMIENTO DE JESUS

El andlisis religioso-sociolégico de los factores del Cristia-
nismo primitivo investiga los efectos reciprocos entre la sociedad
judio-palestina y el movimiento de Jesiis. Se distinguen cuatro
factores: socio-econémicos, socio-ecolégicos, socio-politicos y so-
cio-culturales. La organizacién laboral y la distribucién de sus
productos entre las clases productoras y consumidoras constituyen
los factores socio-econémicos. Los resultados de la pugna del hom-
bre con la naturaleza, tal como se¢ manifiesta en la relacién
ciudad-campo y en la estructura de comunicaciones de un pafs,
son los factores socio-ecolégicos. Los factores socio-politicos com-
prenden todas las estructuras de soberania de Palestina, es decir,
la oportunidad de los diversos grupos e instituciones de erigir su
voluntad en ley general, de reinvindicar su legitimidad y de rom-
per la resistencia con violencia. Los factores socio-culturales com-
prenden todos los valores, normas y tradiciones que confieren a
un grupo dignidad e identidad. Por «identidad» se entiende aquf
que la autoevaluacién positiva del grupo esté apoyada por un
consenso suficiente y esté compensada la relacién entre autoeva-
luacién y heteroevaluacién de los otros grupos. El sobreenten-
dido subyacente a la palabreja «socio-», comin a los cuatro fac-
tores, acentiia que los factores analizados no influyen inmedia-
tamente en la conducta de los hombres. Sus influencias estdan mis
bien mediatizadas por la «totalidad» de cada una de las situacio-
nes sociales. El aislamiento de los diversos aspectos es artificial,
pero justificado, ya que no podemos abarcar inmediatamente la
totalidad de las situaciones sociales, a no ser que confundamos
las circunstancias parciales con el todo.
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Cada una de las secciones del andlisis de los factores tiene
la misma estructura debido a consideraciones metodolégicas. Pri-
mero se describe un fenémeno del movimiento de Jesus que, por
hipétesis, estd relacionado con cada uno de los factores enun-
ciados; esto no significa que estd condicionado exclusivamente
por dichos factores o que estos factores sean de importancia ex-
clusiva para el fendmeno estudiado. Se presupone solamente que,
con el ejemplo del fenémeno estudiado en cada caso, se puede
demostrar especialmente bien la importancia de los factores eco-
ndmicos, ecoldgicos, politicos y culturales.

En un segundo paso, recopilaremos analogias con el fend-
meno estudiado, sacadas del Judaismo contemporineo. A este
paso subyace la premisa metodoldgica: cuanto mds condicio-
nado estd un fenémeno por toda la sociedad, tanto mayor es su
difusién en esa sociedad. Asi podria quedar a buen resguardo
la posibilidad de investigar las causas procedentes de la socie-
dad. Queda en suspenso cudles son esas causas. Las analogias
proporcienan frecuentemente unas primeras indicaciones porque
el condicionamiento social de un fendmeno muchas veces salta a
la vista con mayor claridad en los casos andlogos contempora-
neos que en el movimiento de Jesus.

En un tercer paso estudiaremos las «intenciones», es decir,
tomas de posicién conscientes en los textos respecto de los pre-
suntos condicionamientos sociales. También aqui subyace una
premisa metodolégica: apenas hay contactos entre realidad so-
cial y fenémenos espirituales que no sean sugestivamente cons-
cientes a los interesados, por mds que, tal vez, estuvieran pre-
sentes en su conciencia de modo totalmente distinto que en la
nuestra. Esto no excluye contactos inconscientes.

Una vez dados estos tres pasos, serdn analizadas las su-
puestas causas. Esta clasificacién del estudio en cuatro pasos
debe poner de manifiesto que cada uno de los fendmenos del
movimiento de Jesis no puede ponerse directamente en conexién
con sus causas sociales, sino sélo indirectamente, pasando por
analogfas y por las intenciones conscientes de los interesados.
Mientras nos remontemos a las cauas sociales pasando por ana-
logfas, el anilisis sociolégico se limitard a lo tipico, reiterativo
y analdgico. Se explican aquellos rasgos que el movimiento de
Jesds tiene en comtn con los fenémenos del ambiente, no lo
individual e inconfundible del movimiento de Jesds. Si car-
gamos a cuenta las intenciones de los interesados, presumimos
que la conexién entre realidad social y fenémenos espirituales
no debe interpretarse como un condicionamiento causal, sino
como una relacién de situacién y respuesta.
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4. Factores socio-economicos

4.1. El fenémeno: Los factores socio-econdmicos condicio-
nan ¢l fenémeno méds destacado del movimiento de Jesus: el
desarraigo social de los carismdticos ambulantes. Se entiende por
«desarraigo social» el abandono del lugar legitimo de residencia,
rompiendo méds o menos violentamente con las normas familia-
res (11). El fenémeno mismo esti claramente atestiguado en los
Evangelios. Pedro dice en nombre de todos los discipulos: «Mira,
nosotros hemos dejado todo y te hemos seguido» (Mc 10, 28).
No podemos pensar solamente en el grupo de los Doce discipu-
los. Junto a él estd el grupo de los Siete en Jerusalén (Hech 6,
5s.) y el grupo de los Cinco en Antioquia (Hech 13, 15.). Lucas
cuenta ademds el envio de los 70 carismdticos ambulantes, que
debian regirse por las mismas normas que los Doce apdstoles
(Lc 10, 1ss.; 9, 1ss). Apdstoles, ciertamente, no son sélo los
Doce; también lo son Pablo y Bernabé (Hech 14, 4.14); An-
drénico y Junias (Rom 16, 7); cada misionero que se atiene en
sus correrias a las normas de la «doctrina del Evangelio» (Did
11, 3s.). La circunscripcidn del titulo a los Doce representa una
limitacién polémica contra demasiados «apdstoles» gue vaga-
bundean por alld (Lc 21, 8; Apoc 2, 2).

Pero lo importante no es el titulo de apédstol. Los carisma-
ticos ambulantes podian Ilamarse también «discipulos del Se-
fior». Segiin Papias, eran ellos y sus «sucesores» (!) los transmi-
sores de las tradiciones de Jesis (Fragm. II, 4). Los Evangelios
refieren claramente el concepto a los carismaticos ambulantes en
Mt 8, 21 y 10, 42. Otros titulos son «profetas» (Mt 5, 12; 10,
41; Did 11, 3 ss.), «justos» (Mt 10, 41) y «maestros» (Hech 13, 1;
Did 13, 2). La variedad de designaciones apunta a la gran difu-
sién del tipo de comportamiento social subyacente. Los textos no
guardan silencio absoluto sobre el condicionamiento econdmico
d; este comportamiento social: la llamada al seguimiento va
dirigida a los «cansados y agobiados» (Mt 11, 28), al mendigo
Bartimeo (Mc 10, 52), a Pedro, frustrado en su oficio (Lc 5, 1ss.),
a los hijos de Zebedeo. Este, segin el evangelio de los nazare-
tanos, era «un pobre pescador» (Fragm. 10), como, en general,
los pescadores de Tiberfades gue formaron parte de aquellos
«barqueros y desheredados» que hicieron una sublevacién al co-
mienzo de la guerra judfa (Jos., Vita, 66). También estaba dis-

€8)) Las ideas que vienen a continuacién las he descrito ampliamen-
te en: “Wir haben alles verlassen” (Mc 10, 28). Nachfolge und Eptwur-
zelung in der jiidisch-palistinischen Gesellschaft des 1. Jahrhunderts n.
Chr., NovTest (1977).
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puesto a seguirle el endemoniado, ya curado, de Gerasa. Se hizo
predicador ambulante en la regién de la Decdpolis (Mc 5, 18 ss),
En cambio, los hacendados, ¢l joven rico y Zaqueo, el jefe de
publicanos, simpatizaron con Jesus, pero se acobardaron ante ¢}
paso hacia el seguimiento radical (Mc 10, 22; Le 19, 10s.). No
asi el pequefio publicano Levi (Mc 2, 13ss.). Lo que sabemos
sobre la familia de Jesus, sugiere una «gente sencilla» que vivian
como aldeanitos en situacién precaria (Hegesipo en Eus., H. E,
111, 20, 2 ss.). Por consiguiente, desarraigo social podria casarse
con depresién socio-econémica. Una ojeada a fenémenos andlo-
gos en el ambiente circundante podria corroborar esta supo-
sicion.

4.2. Analogias: Fenémenos de desarraigo social los hubo,
tanto en los movimientos intrajudios de renovacién (comunidad
de Qumran, militantes de la resistencia, movimientos proféticos),
como en los fendmenos generalmente difundidos de desintegra-
cién (emigrantes y recién-venidos, bandoleros y mendigos). En-
tre emigrantes y esenios dominaban los comportamientos evasi-
vos: ambos grupos dejaban su lugar de residencia para asentar-
se en otros sitios. Entre bandoleros y militantes de la resistencia
prevalecian los comportamientos agresivos; entre mendigos y
movimientos proféticos, las tendencias subsiditivas: ambos gru-
pos tenfan puesta la esperanza en la ayuda ajena: los mendigos,
en la limosna; los partidarios de los profetas, en la intervencién
divina. Idealizando los tipos, podemos distinguir seis fenémenos
de desarraigo social:

evasivos agresivos subsiditivos
Fenémenos de Emigrantes Bandoleros Mendigos
desintegracién Recién-venidos Vagabundos
Movimientos de Comunidad de  Militantes de ~ Movimientos
renovacién Qumran la resistencia proféticos

4.2.1. Comportamiento evasivo: las dimensiones de la
didspora indican lo grande que tuvo que ser la emigracién. En
calidad de mercenarios, de esclavos, de evadidos o de hombres
sin recursos los judios fueron a parar al extranjero en busca de
un nuevo asiento vital. El afio 41 p. C., Claudio tuvo que prohi-
bir la inmigracién de judios a Alejandria (CPJ 153, 96 s.). Tuvo
que haber muchos dispuestos a abandonar su legitima patria.
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Sélo asi pudieron los herodianos llevar a cabo sus numerosas
fundaciones de ciudades y colonizar nuevas tierras (Cesarea, Se-
baste, Séforis, Cesarea de Filipo, Fasélida, Batira y alrededores,
Arqueldis, Antipatris, Tiberias). En Tiberias, ciudad fundada
ca. 19/20 d. C., eché mano Antipas de «gente sin recursos que
se habfan congregado de todas partes» (Ant. 18, 37). Habia, por
lo tanto, en Galilea, poco antes de comenzar Jesus su vida pu-
blica, desheredados e incluso, posiblemente, hombres sin patria.
De esta clase de gente se recluté también, en gran parte, la co-
munidad de Qumran junto al Mar Muerto. Segin el relato de
Plinio (el Viejo) entraban en ella dia tras dia «hombres cansados
de la vida a los que el destino conducia a oleadas a imitar sus
costumbres» (Nat. Hist. V, 15). Segiin Josefo se encontraban alli
juntos hacendados y desheredados (Ant 18, 20). Después de esta
forma de «emigracién» de motivacién religiosa, la necesidad de-
bié ser intensa alrededor de los comienzos de nuestra era. Du-
rante el reinado de Arquelao (4 a. C. hasta 6 d. C.) volvié a
construirse junto al Mar Muerto el poblado destruido por un
terremoto el afio 31 a. C.

4.2.2. Comportamiento agresivo: Los Evangelios cuentan
con la existencia de bandoleros (Lc¢ 10, 30 ss.), lo mismo que los
esenios los cuales trataban de defenderse de ellos con armas
(Bell 2, 125). Agripa I 6 11 se gloriaba de sus luchas (OGIS 424).
Muchos de éstos, asi llamados, «Bandoleros» eran, en realidad,
militantes de la resistencia. Su actividad se puede comprobar des-
de el tiempo en que Herodes subié al poder hasta la guerra judia.
Se reclutaban de entre campesinos que ya no podian pagar sus
impuestos (Ant 18, 274), de entrampados (Bel 2, 426 ss.) y arrui-
nados (Bell 4, 241). Si su actividad cobra realce especialmente
fuerte bajo Cumanus (48-52 p. C.) y va en aumento hasta la su-
blevacién judia, coincidirfa su existencia con el gran hambre de
los afios 46/48 d. C., y sus funestas consecuencias para mucha
gente sencilla (12).

4.2.3. Comportamiento subsiditivo: La mendicidad esti
atestiguada en el N. T. (Mc 10, 46ss.; Lc 14, 165ss., passim)
y en el Talmud (Pea VIIL, 7-9). La mayor parte de los enfermos
y posesos debieron de vivir de la mendicidad. Si se dio entonces
una auténtica ola de posesion diabdlica, bien pudo coincidir con

(12) A propésito de bandoleros y militantes de la resistencia, cfr. la
obra fundamental de M. HeNGEL: Die Zeloten. Untersuchunger zur jii-
dischen Freiheitsbewegung in der Zeit von Herodes I. bis 70 n. Chr.,
Leiden/KéIn 21976.
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la crisis de la sociedad judio-palestina. Los condicionamientos
econémicos de la mendicidad son evidentes (cfr. Lc 16, 3). Es
de presumir que se daba también en formas mds elevadas de com-
portamiento subsiditivo. Los partidarios de los profetas que sur-
gieron ampliamente en el siglo T prometiendo una repeticién del
gran milagro del Antiguo Testamento y llevando a sus seguido-
res al desierto, eran «pueblo sencillo» (Ant 20, 169) y «hombres
sin recursos» (Bell 7, 438). El que, debido a sus propiedades,
estaba mds apegado a la situacién existente, tenfa menos motivos

para empresas tan excéntricas.

4.2.4. Resumen: En tiempo de Jesis habia muchos hom-
bres desarraigados en Palestina. Muchos vivian una disponibi-
lidad latente a dejar su lugar legitimo de residencia. Los disci-
pulos de Jesus formaban parte de ellos. Sélo que ellos ofrecian
a la vista una variante de comportamiento posible. El que no
estaba contento con su situacién, podia resultar criminal o san-
to, mendigo o profeta, poseso o exorcista. Podia pugnar por
una nueva identidad del Judaismo o perder totalmente su iden-
tidad y llegar a ser la victima desvalida de «demonios». Una ex-
plicacién scciolégica no puede dar satisfaccién de por qué unos
«elegian» ésta y otros aquella forma vital de desarraigo social.
Pero, en tanto que apunta a la crisis de la sociedad judio-pales-
tina, puede hacer inteligible la fuerza de atraccién que arrastraba
al desarraigo social. S6lo una coercién absoluta podria impedir-
lo. Pero es dificil considerar normal su escalada en la Palestina
de entonces. Puesto que hallé difusién en toda la sociedad, las
causas tuvieron que estar también en toda la sociedad.

4.3, Intenciones: Un indicio nada despreciable de los con-
dicionamientos socio-econémicos del desarraigo social es el he-
cho de que en todos los movimientos intrajudios de renovacién,
reclutados a base de desarraigados sociales. estuvo presente una
actitud critica frente a la sociedad: de maneras diversas fueron
criticadas la riqueza y la propiedad. En cste sentido puede cons-
tatarse un programa entre los esenios y militantes de la resisten-
cia; una cierta falta de «sistematica» caracterizé el movimiento

de Jesus (13).

4.3.1. La disciplina intecrna de la comunidad de Qumran
ofrecfa un contra-proyecto decidido frente a una sociedad en la

(13) A propésito de la “falta de sistemdtica”, cfr, H. BRAUN:
Spitjiidischhiretischer und friihchristlicher Radikalismus, BHTh 24, Ti-

bingen, 1957, 7ss.
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que los ricos dominaban la sitvacién a priori en la lucha del
reparto de bienes: «Despreciaban la riqueza y, cosa admirable,
existe entre ellos comunidad de bienes, de forma que nadie hay
entre ellos que posea mds que los otros. Esta prescrito que todo
el que quiere entrar en la secta, debe ceder su fortuna a la co-
munidad» (Bell 2, 122). Los géneros necesarios para la vida los
producian en una cooperativa que estaba separada del resto del
mundo. Estaba relativamente aislada del mundo exterior... asi
sus miembros no podian recibir sin dinero nada de comer de los
de fuera. Estaba estrictamente prohibida la mendicidad; a este
respecto cada miembro era totalmente dependiente de la comu-
nidad. Esta dependencia era, a su vez, base de una disciplina
ascética. Los delitos contra las normas de la comunidad eran
castigados con sanciones materiales. Por dormitar durante el con-
sejo comun habifa, por ejemplo, 10 dias de exclusién; por ale-
jarse sin permiso y escupit, 30 dias; por desnudez, 6 meses; por
falsear datos sobre la propiedad personal, un afo. Ademds se les
recortaba en 1/4 la racién de comida (tal vez de por vida) (1 QS
6, 24-7, 25). La exclusién significaba peligro de muerte. Como
no le era licito recibir comida de extraifios, el excluido tenia que
alimentarse de hierbas. Muchos morian de hambre (Bell 2, 143).
A la vista de castigos tan drésticos, se obedecia. Aqui aflor6 la
preblemidtica de muchos intentos de vida comunitaria. La impo-
sicién consecuente de las normas comunes tuvo un precio: que-
dar totalmente a merced de la cooperativa. La situacién variaba
algo entre los esenios que vivian diseminados por la regién. Te-
nian que pagar a la comunidad mensualmente el sueldo de dos
dias para auxiliar a los socialmente débiles (CD 14, 12 ss.).

4.3.2. Los militantes de la resistencia no se retiraban eva-
sivamente de la sociedad. Ambicionaban un reparto revoluciona-
rio de los bienes de la sociedad. Por eso, después de su invasién
de Jerusalén, destruyeron el archivo de deudas (Bell 2, 427) y
lucharon contra los ricos «en presunta defensa de la libertad,
pero, en realidad, para hacer botin» (Ant 18, 7). Una victima de
su terrorismo entre los ricos fue Zacarfas, hijo de Baruc (Bell 4,
335). Este asesinato es duramente condenado en la tradicion si-
néptica (Mt 23, 35). Lo considera el ltimo de la serie de crime-
nes que empezé con el asesinato de Abel; después, sélo faltaba
va el juicio final.

4.3.4. La posicién del movimiento de Jesis a propdsito de
la propiedad y de la riqueza era ambivalente: por una parte,
se criticaba la riqueza (p. ej., Mc 10, 25; Lc 6, 24s., passim);
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por otra, se aprovechaban de ella. Se dejaban auxiliar por la
mujer adinerada de un administrador herodiano (Lc 8, 3), por
José de Arimatea (Mc 15, 43), por una mujer pecadora (Lc 7,
36 ss.), por Zaqueo, el jefe de publicanos (Ic 19, 1ss.). La di-
visa rezaba: haceos amigos de la riqueza injusta (Lc 16, 9). En
esta ambivalencia puede verse un signo de la «falta de sistemd-
tica» de Jestus: La renuncia a la riqueza —escribe H. Braun—
no es una condicién imprescindible para la salvacién, pero en
casos concretos puede ser conveniente. Esta falta de sistemética
se puede atribuir a la situacién social del movimiento de Jesis:
carismdticos ambulantes desposeidos de todo podian condenar la
riqueza fidedignamente. Pero, por ser mendigos carismadticos, se
veian precisados a que sobrara para ellos algo de los productos
de la tierra. Ambas cosas se complementan bien. La generosi-
dad de algunos ricos podia fomentarse intranquilizdndoles su
conciencia moral a causa de sus riquezas. Se trataba, claro estd,
de «ricos mal vistos», de publicanos, prostitutas, marginados cuya
riqueza no era nada clara. Su generosidad redundaba también en
favor de los pobres. Sin embargo, los carismdticos ambulantes
asentaban bien claramente su prioridad: «porque a los pobres
siempre los tenéis con vosotros y, si queréis, podéis hacerles bien.
En cambio a mi no siempre me tenéis» (Mc 14, 7, cfr. Did 13, 4).

4.3.5. Resumen: Dentro de los movimientos religiosos de
renovacion, encontramos tres respuestas distintas al problema de
la conservacién de la existencia: una cooperativa superdiscipli-
nada, un programa revolucionario de revuelta social y un caris-
matismo ambulante que vive de limosnas, Disciplina laboral,
bandolerismo y mendicidad quedaron elevados a un plano su-
perior y se impusieron por motivos religiosos. La critica de la
riqueza en los tres movimientos indica que su nacimiento estuvo
condicionado por tensiones socio-econémicas.

4.4. Causas: Sefialemos, en primer lugar, un malentendido
de las «explicaciones econémicas». Frecuentemente tropieza uno
con la idea un tanto ingenua de que la dificultad econdémica con-
duce a cambios de conducta y a actitudes de protesta, prevalen-
temente en los estratos sociales mds bajos. En realidad, los hom-
bres se ponen en actividad, ante todo, cuando amenaza un em-
peoramiento de su situacién o hay mejoras a la vista: solamente
el que conoce o puede anticipar niveles mejores de vida, reac-
ciona sensiblemente frente a la pobreza y la miseria. También
tienen efecto dinamizador las tendencias ascendentes y descen-
dentes, que pueden darse en todos los estratos sociales. Asf, en-
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contramos en muchos movimientos de protesta —muchas veces
en puestos de mando— gente perteneciente al estrato social mas
elevado y, en la mayoria de los casos, miembros de un nivel
social superior sacudido en su posicién. La comunidad de Qum-
ran, por ejemplo, la formaron aristécratas de la clase sacerdotal
desposefdos del poder. Los jefes del movimiento de resistencia
de Hisquia hasta Juan de Giscala tuvieron frecuentemente unas
relaciones sorprendentemente buenas (a veces de parentesco) con
los estratos sociales mds elevados de Jerusalén. Es verdad que
Juan, el jefe de los rebeldes, era pobre a los comienzos (Bell 2,
585), pero procedia de una familia que, en otros tiempos, habia
estado bien situada (14). Uno de los dirigentes de la comunidad
de Antioquia, Menahem, mencionado en Hech 13, 1, pertenecia
al estrato mds elevado de 1a sociedad por ser familiar del princi-
pe Antipas y pudo haber sido arrastrado a una con él en su
caida y destierro. )

Aunque los pobres pueden estar en la base de una agitacién
social (y aun esto no siempre), su motor mas frecuente son los
ricos venidos a menos o los grupos que los inquietan en su posi-
cién social. Por consiguiente, se han de tener en menor conside-
racién la dimensién absoluta de la dificultad econdmica que su
aumento en determinados estratos sociales, los limites estableci-
dos de las capas sociales que las tendencias ascendentes y des-
cendentes, las estructuras estdticas que los cambios sociales. Las
causas de estos cambios socio-econdémicos fueron: catdstrofes
naturales, superpoblacién, concentracién de propiedades y siste-
mas competitivos de impuestos (15). Para gran parte de la pobla-
cién estos cambios significaban un aumento de dificultad socio-
econodmica.

4.4.1. La mayor parte de las hambres atestiguadas por Jo-
sefo coinciden en el siglo I a. C.: una sequia (65), un huracin (64),
un terremoto (31), epidemias (29), un hambre (25). Marcos, no
obstante, enumera en 13, 8 terremotos y hambres entre los signos
del presente. El hambre en tiempo de Claudio estd atestiguado
en torno a los afios 46/47 (Ant 20, 51 ss.; Hech 11, 28); del

(14) Asi G. BaumsacH: Zeloten und Sikarier, ThLZ 90(1965) 727-
740, esp. 731.

(15) A prop6sito de la situacién econémica de Palestina en el siglo
I d. C. cfr.,, ante todo, J. KLAUSNER: Jesus von Nazareth, Berlin, 1930,
231ss.; F. C. GrRaNT (cfr. nota 1); J. JEreMiAS (cfr. nota 1); F. M. Her-
CHELHEIM: Roman Syria, en T. FRANK (ed.), An economic survey of An-
cient Rome IV, Baltimore 1938, 121-257; H. KRrEIssiG: Die sozialen
Zusammenhiinge des jiidischen Krieges, Betlin 1970.
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mismo modo se producian generalmente en aquel tiempo pro-
blemas de abastecimiento. Herodes habia mitigado las consecuen-
cias de las catdstrofes vendiendo sus propiedades privadas y re-
bajando impuestos (Ant 15, 299 ss.; 365). No sabemos nada acer-
ca de otras ayudas estatales parecidas de la administracién di-
recta romana (desde el afio 6 d. C.). Esto tuvo consecuencias fu-
nestas como lo demuestra el aumento del bandolerismo y de la
resistencia en Ios afios siguientes.

4.42. Debemos contar, ademds, con la posibilidad de una
cierta superpoblacién de Palestina. Aristeas (§ 113) puso de re-
lieve la densa poblacién de Palestina, Josefo la densidad demo-
grifica de Galilea (Bell 3, 43; Vita 45). Desde luego, Galilea
estaba mds densamente poblada que las regiones vecinas por el
norte y el este, gobernadas por Felipe. Felipe tenfa de hecho
100 talentos de renta; Antipas, 200 (Ant 17, 318 ss.). Pero esto
no revela mucho. Tiene més peso el resultado de la investiga-
cion del suelo: el 97 9% de la tierra estaba cultivado en Gali-
lea (16). En tiempo de Herodes parece ser que hubo necesidad
de poblar nuevas llanuras: Herodes poblé de judios regiones
situadas fuera del patrimonio nacional judio (Ant 27, 23 ss.; Bell
3, 36) y cultivé con zonas de regadio nuevos territorios en el
valle del Jordin (Ant 16, 145).

4.4.3. Una progresiva concentracion de la propiedad agu-
dizé probablemente en el siglo I d. C. la lucha por la distribucién
de la propiedad. Herodes se aduefié de muchas tierras por con-
fiscacién (Ant 13, 307). Los romanos vendieron posteriormente
estas posesiones (Ant 17, 335 18, 2). Los unicos compradores
eran la gente que disponfa de fuertes capitales. Los ricos se
hacian mads ricos todavia. Podfan producir géneros para la expor-
tacion. La exportacion de bédlsamos estaba desde siempre en
manos de la clase dominante (Diodor. IT 48, 9; Bell 1, 361;
Ant 15, 96). Los principes herodianos surtian de trigo las ciu-
dades vecinas helenisticas (Hech 12, 20 ss.; Vita 119). El aceite
se exportaba a Siria produciendo pingiies ganancias (Bell 2,
591); los grandes de la tierra posefan, por supuesto, las regiones
mas fructiferas. S6lo de productos de los alrededores de Jamnia
y Fasélida —heredadas més tarde por el estado romano-- per-
cibia Salomé, la hermana de Herodes, 60 talentos al afio (Ant

(16) B. CoromB/Y. KEDAR: Ancient Agriculture in the CGalilee
Mountains, TEJ 21(1971) 136-140.
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17, 321). Perea y Galilea juntas, en cambios, producian «sdlo»
200 talentos (Ant 17, 318 ss.). Florecia la exportacién sobre la
que se basaban los ingresos de los mds grandes. Soélo asi puede
comprenderse el rapido incremento de la ciudad portuaria de
Cesarea desde su fundacién el afio 10 a. C. La paz augusta favo-
recié el comercio. No es, por ende, casual que, en la pardbola
de los talentos —que presenta rasgos de Arquelao—, el adine-
rado prestamista contara con buenas relaciones extranjeras. Los
grandes negocios sélo podian hacerse por medio de exportacio-
nes. No se le debe afadir nada a la sentencia pesimista del final
de la pardbola: «Al que tiene, se le dard, y al que no tiene, se
Ie quitara hasta lo que tiene» (Lc 19, 26).

4.4.4. La presién socio-econémica es, ante todo, el resulta-
do de una lucha por el reparto de bienes entre los sectores de la
produccion y de la explotacion en la sociedad. En esta lucha
no se enfrentan clases claramente delimitadas. Mds bien la lucha
va mds lejos entre los grupos explotadores. «Elites» de poder
romanas y aborigenes competian por la participacién en la explo-
tacion del territorio. En esa competencia mutua estuvo posible-
mente la razén determinante de la situacién explosiva de Pales-
tina. La importancia de los impuestos estatales se esclarece a
partir de los sucesos acaecidos cuando Caligula intentd erigir su
estatua en el templo de Jerusalén (39/40 d. C.).

A la vista de las manifestaciones de protesta tan largamente
mantenidas, se temid entonces que «el abandono de la agricultura
iba a traer como consecuencia inevitable el bandolerismo, por-
que ellos (es decir, los campesinos participantes en la manifes-
tacién) no podrian pagar los impuestos» (Ant 18, 274). Habia,
pues, frecuentemente deudas de impuestos que empujaban a
abandonar el pueblo. Indefensos, se sentian entregados a sus
acreedores (Mt 5, 25s.). Una remisién de la deuda podia venir
a ser el simbolo de la gracia divina (Mt 18, 23ss.). Y el elogio
del administrador infiel que perdona arbitrariamente las deudas
a los deudores de su sefior s6lo s¢ entiende si se valora como
algo positive a priori la remisién de la deuda (Lc 16, 1 ss.). Los
entrampados podian encontrar amparo entre los militantes de la
resistencia de cuyo programa formaba parte la liberacion de las
deudas, como lo demuestra la destruccién del archivo de deudas
en Jerusalén (Bell 2, 427). Rechazaban por principio el pago de
los impuestos si no eran para Yahvé, Explicaban como «profa-
nacién que siguieran pagando los impuestos a los romanos y re-
conocieran como a sefiores fuera de Dios, a hombres mortales»
(Bell 2, 118). Esto era, desde luego, una consecuencia radical
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sacada del primer mandamiento; de este modo pensaba sola-
mente una minorfa.

De numerosas quejas se desprende que, en general, los
impuestos eran considerados agobiantes: después de la muerte
de Herodes, pidieron a su sucesor la abolicion de determinados
impuestos (Ant 17, 205). Se quejaron ante Augusto de los ele-
vados impuestos personales (Ant 17, 308). A una con los sirios
rogaron a Tiberio que disminuyera los impuestos (Tac. Ann. II,
42). Los judios tenian, a este respecto, toda la razén. Augusto
habia remitido una cuarta parte de los impuestos en Samaria,
pero no en las provincias del patrimonio judio porque aqui lle-
garon a producirse sublevaciones después de la muerte de He-
rodes (Ant 17, 319). El peso de los impuestos gravitaba sobre
ellos como un castigo. No es extrafio que, como protesta contra
el pago de los impuestos, se formara entonces un movimiento de
resistencia (Ant 18, 4).

La denegacion de los impuestos fue también después la oca-
si6n decisiva para la sublevacién judia (Bell 5, 405; 2, 405).
Reducciones de impuestos en tiempo de Herodes (Ant 15, 365;
16, 64), de Vitelio (Ant 18, 90) y Agripa I (Ant 19, 299) demues-
tran lo agobiantes que eran. Servian a la finalidad de suavizar
tensiones sociales y politicas. La situacién se empeoré probable-
mente para la poblacién también aqui si es que pueden conside-
rarse sintomdticas las circunstancias de los nuevos asentamien-
tos judios de Batanea, donde los recién venidos gozaron de exen-
cién de impuestos en tiempo de Herodes. Esto formaba parte
de las ineludibles ventajas iniciales de los recién venidos. Bajo
su sucesor Feline se cobraron contribuciones insignificantes (Ant
17, 23 ss.). Agripa I y II «los abrumaron a impuestos». pero en
eso les superaron todavia los romanos (Ant 17, 28).

A los impuestos estatales se afiadieron los religiosos. La
fuente de ingresos mas importante de los sacerdotes, los diezmos,
no era precisamente una exigencia tedrica. Para los fariseos for-
maba parte de su programa (Lc 18, 12; Mt 23, 23). Habia ver-
daderas batallas campales a la hora del reparto: «Los sacerdo-
tes fueron tan lejos finalmente en su insolencia y osadia que no
vacilaban en enviar a sus siervos a las eras y hacer confiscar los
diezmos debidos a los sacerdotes. Esto tenfa como consecuencia
que los mds pobres de entre los sacerdotes morfan de indi-
gencia». (Ant 20, 181; cfr. 20, 206s.).

En los agitados tiempos anteriores a la guerra judia los
ingresos se recortaron francamente. Por eso la discusion en tor-
no a ellos se hizo todavia mds rabiosa. El interés de la aris-
tocracia de Jerusalén por los diezmos se desprende del hecho

1l. ANALISIS DE LOS FACTORES 45

de haber enviado, justamente a comienzos de la guerra judia,
una comisién a Galilea que, entre otras cosas, debia recaudar
los diezmos (Vita 12). M4ds decisiva que la suma cuantitati-
va de los tipos de impuestos era su competencia mutua: los
romanos posefan el poder militar para imponer sus exigencias
en materia de impuestos, la aristocracia sacerdotal tenfa re-
cursos ideolégicos para cobrarlos. Se seguian de esto dos con-
secuencias. Primero: cuanto menores eran los recursos politi-
cos reales de la aristocracia local, mds tenfan que compen-
sar a base de énfasis legitimatorio lo que faltaba de fuerza real.
El énfasis legitimatorio lo producian acentuando la ley, puesto
que la ley garantizaba y legitimaba por voluntad de Dios la base
de subsistencia de la aristocracia sacerdotal. En su interés sub-
yacia objetivamente un cierto rigorismo leguleyo. Los aristdcra-
tas saduceos y los fariseos, estrictos de la ley, dos partidos ene-
mistados en otro tiempo; iban aqui cogidos del brazo, de forma
que sus discusiones pudieron entrar en receso en el siglo I d. C.:
lo que los fariseos propagaban por razones religiosas (p. ¢j. el
pago de los diezmos) tenia que agradar a los aristécratas sacerdo-
tales meramente por razones econdmicas. En cambio, el movi-
miento liberal de Jesiis era contrario a los intereses objetivos
de la aristocracia ya que minaba la ley desde dentro cuando re-
clamaba privilegios sacerdotales para sus carismdticos (Mc 2,
23 ss.; Did 13, 3 ss.), cuando negaba la obligacién de pagar im-
puestos religicsos y pagaba los impuestos de la Iglesia sélo por
razones convencionales (Mt 17, 24 ss.; 23, 23).

Otra consecuencia de la mutua competencia de ambos sis-
temas de impuestos era que tenian que servir al etnocentrismo
y la xenofobia de la aristocracia a fin de poder desviar hacia los
romanos la agresividad alimentada por el reparto injusto de
bienes. La aristocracia jugaba aqui con fuego y Agripa la hizo,
con mucha razén, responsable de las agitaciones, si bien Josefo,
adepto al partido, minimiza estos reproches (Bell 2, 336 ss.). Aun
concediendo que la aristocracia fue capaz de interesarse de ese
modo por un acuerdo con los romanos, dificilmente podria pres-
cindir, por razones politicas, de los romanos como objeto de hos-
tilidad nacional. También aqui iba contra corriente el movimien-
to de Jesus. Este admitia en su movimiento a los odiosos cobra-
dores de impuestos y hablaba de amor a los enemigos y de recon-
ciliacién. En la discusién sobre el tributo al César formulaba as{
su actitud pacifista: «Dad al César lo que es del César y a Dios
lo que es de Dios» (Mc 12, 17). Esto se suele aplicar en el sen-
tido de dar al Estado contribuciones materiales y a Dios las
obligaciones religiosas inmateriales, pero también podria signifi-
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car la obligacién de pagar al César los impuestos y a Dios los
diezmos (y otras contribuciones). En todo caso, Jests rechazé
lIa consigna del movimiento de resistencia, segiin la cual la so-
berania dnica de Dios contradice al pago de los impuestos a los
romanos.

Fijemos posiciones: Por la competencia mutua de los dos
sistemas de impuestos quedd constantemente en duda la legiti-
midad de los impuestos estatales. La dualidad de impuestos pudo
ser ya de por si gravosa, pero su ilegitimidad tenfa que provo-
car la rebelién. La problemdtica de la legitimidad empalmé
inmediatamente los problemas econdémcos con los religiosos vy,
por lo tanto, con el problema de la soberania de Dios y de la
eleccién del pueblo. La situacién econémica se interpreté a la
luz de esta tradicién.

4.5. Resumen: La paz romana de la época augusta tuvo
para Palestina repercusiones positivas en el comercio y en la
economia que condujeron a cambios en la estructura socio-eco-
némica del pafs. Por un lado, nuevos grupos se encaramaron a
los estratos sociales mas altos, por ejemplo, los grupos asocia-
dos a los herodianos Mc 3, 6; 12, 13); por otro lado, la situa-
cién empeord para mucha gente sencilla. Procesos ascendentes y
descendentes sacudieron valores y mormas tradicionales y sus-
citaron un ansia de renovacién. Uno de los movimientos de reno-
vacién fue el de Jests. Encontramos en él tanto miembros y
simpatizantes de las nuevas capas sociales altas —Ila mujer de
Cusa, el administrador herodiano (Lc 8, 3), un familiar de An-
tipas (Hech 13, 1), Zaqueo, ¢l jefe de publicanos (Lc 19, 1 ss.)—,
como ciudadanos de capas sociales intermedias a los que ame-
nazaban las deudas y el hundimiento: campesinos, pescadores,
artesanos. Entre éstos habia frecuentemente razones para dejarlo
todo.

Las distintas muestras de comportamiento socialmente des-
arraigado en los movimientos intrajudios de renovacién estaban,
sin duda, condicionados por la economia. Pero, una vez que es-
taban situados socialmente, podian asociarse a otras motivacio-
nes e ideologfas. Con todo, la continua critica de la riqueza y
de la propiedad en los tres movimientos de liberacién demues-
tra que los motivos econdémicos no desaparecieron nunca del
todo. Tales motivos tampoco se pueden excluir en el movimiento
de Jests. Para enjuiciarlos es importante tener presente que la
miseria que pasan las capas inferiores de la sociedad no basta
por si sola para explicar la dindmica social y religiosa de Pa-
lestina en el siglo I. La amenaza de la miseria produjo frecuen-
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temente mds rebeldia que su presencia. Y lo insoportable se ha
soportado siempre en la historia por tiempo sorprendentemente
largo. Por tanto, el ambiente social de los movimientos intra-
judios de renovacién del siglo I d. C. no fue tanto la capa social
mis baja cuanto una capa intermedia marginal que reaccioné de
modo especialmente sensible ante los procesos ascendentes y
descendentes que se perfilaban.

5. Factores socio-ecoldégicos

La oposicién ciudad-campo vino a ser un factor importante
del desarrollo social a partir, lo mas tarde, del florecimiento de
las ciudades en la época helenista., Lo mismo puede afirmarse
de Palestina, aunque la estructura socio-ecoldgica del pais no
puede reducirse a la férmula de oposicién ciudad-campo. Por
una parte hay que distinguir entre las ciudades-republicas hele-
nisticas y la metrépoli judia (y otros lugares més pequefios), por
otra parte, entre comarcas pobladas y zonas montafiosas y de-
sérticas impracticables (17).

5.1. El fendmeno: El movimiento de Jesus estuvo anclado
originariamente en el campo. Era un movimiento galileo (cfr.
Mc 14, 70; Hech 1, 11; 2, 7). La tradicién sindptica estd loca-
lizada en pequefios lugares, a menudo anénimos, de Galilea. Si-
lencia los lugares mayores como Séforis, Tiberias, Qanah, Jota-
pata o Giscala. Corozain s6lo se menciona para condenarla a
los infiernos (Mt 11, 20). Es mds curioso todavia que, cuando
se mencionan ciudades helenisticas, Jesiis recorre el territorio
circundante, y no las ciudades mismas. Toca las «aldeas de Ce-
sarea de Felipe» (Mc 8, 27), la «regién de Tiro» (Mc 7, 24.31),
el «pais de los gerasenos» (Mc 5, 1). Atraviesa la Decdpolis, sin
entrar en las diez ciudades mismas (Mc 7, 31). Esta circunscrip-
cion a las zonas circundantes de las ciudades podria ser histérica
porque estd en contradiccién con el estado de cosas del tiempo

(17) Una interpretacién de la historia de la Religién israelita des-
de la perspectiva del conflicto ciudad-campo puede verse en: L. FIN-
KELSTEIN, The Pharisees. The sociological backgrounds of their faith, Phi-
ladelphia, 1938. M. ROSTOVZEFF: Gesellschaft und Wirtschaft im romis-
chen Kaiserreich, Leipzig, 1931, ha puesto de relieve la importancia del
conflicto ciudad-campo para toda la historia de lo social en la antigiie-
dad tardia. He presentado un ensayo de interpretacién de algunos aspec-
tos de la actividad de Jesiis a partir de este conflicto en: Die Tempel-
weissagung Jesu, Prophetie im Spannungsfeld von Stadt und Land, ThZ
32(1976) 144-158.
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postpascual : poco después habia una comunidad en Tiro (Hech
21, 3s.). Originariamente el movimiento se circunscribia al cam-
po. Oimos hablar mucho de campesinos, pescadores, vifiadores
y pastores y muy poco de artesanos y comerciantes. También
son raras las personas instruidas. Hay que hacerlas venir de Je-
rusalén para que actien en Galilea (Mc 3, 22; 7, 1). Con Jeru-
salén se tiene una relaciéon ambivalente. Por una parte, la me-
trépoli se convierte pronto en el centro del movimiento, por
otra parte, saben hablar mal de ella a conciencia: maté siempre
a los profetas enviados a ella (Lc 13, 33ss.). Su templo debe
hacer sitio a otro nuevo templo (Mc 14, 58). Se ha degradado a
cueva de ladrones (Mc 11, 15ss.). Este fenémeno —el arraiga-
miento rural del movimiento de Jesuds con la simultdnea ambiva-
lencia respecto de Jerusalén— puede explicarse, a mi modo
de ver, a partir del conflicto ciudad-campo, méxime teniendo en
cuenta que no faltan analogfas.

5.2. Analogias: Cada uno de los movimientos de renova-
cién puede ensamblarse con las diversas estructuras ecoldgicas:
los esenios tenian su centro en el desierto; los celotes, en escon-
drijos montafiosos; el movimiento de Jests, en el campo densa-
mente poblado. El desierto era de gran importancia entre los
movimientos proféticos. La distancia de Jerusalén era comin

a todos.

5.2.1. El Bautista se presenté en el desierto e hizo revivir
viejos suefios de la salvacién esperada del desierto (Is 40, 3;
Mc 1, 3). Su actuacién ascética contrastaba conscientemente con
la vida suntuosa de las clases altas de las ciudades (Mt 11, 7 ss.).
Fl movimiento de Jesis fue originariamente una excisién del
movimiento del Bautista. La diferencia consistia precisamente en
que no se separaba de los hombres y no observaba ninguna regla
ascética. (MMt 11, 19; Mc 2, 18). Otros profetas conducian a sus
partidarios a través del desierto hasta el monte de los Olivos.
Prometié que, a una orden suya, los muros de Jerusalén se de-
rribarfan (Ant 20, 170 cfr. Bell 2, 261 ss.; Hech 21, 38). Es
curioso que Jerusalén fue considerada ciudad enemiga, la nueva
Jericd, que habfa de ser todavia conquistada.

5.2.2. También los esenios se habian retirado al desierto
para preparar alli el camino al Sedor (Is 40, 3 citado en 1 QS
8, 13s.). Esto lo entendfan en estricto cumplimiento de la ley.
Otros vivian diseminados en territorio judio. Es verdad que Jo-
sefo aseguraba que se les podia encontrar en todas las ciudades
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(Bell 2, 124). Pero Josefo llama frecuentemente ciudades a los
pueblos de su patria. Filén juzga con mds objetividad cuando
escribe: habitan sobre todo en pueblos (Probus 76).

5.2.3. Los grupos de resistencia tenian su asiento claramen-
te en el campo. Ya las agitaciones que siguieron a la muerte de
Herodes tuvieron lugar fundamentalmente aqui (Ant 17, 269 ss.).
Invadieron Jerusalén después de que la poblacién rural habfa
afluido alld para la fiesta de Pentecostés. Después de sofocada
la sublevacién, los jerosolimitanos se disculparon con que «sen-
cillamente la audacia de los forasteros habfa tenido la culpa de
eso» (es decir, de la sublevacién), «pero ellos mismos habfan
sido méas bien sitiados a una con los romanos y nunca se les
habian pasado por las mientes la idea de sitiar a los romanos»
(Ant 17, 293). Desde entonces aumentaron los romanos, en los
dias de fiesta, sus efectivos militares. No obstante, siempre se pro-
vocaban agitaciones con la afluencia de la poblacién rural (cfr.
Bell 2, 225; Ant 20, 165; 20, 208 ss.). La poblacién rural era,
por lo general, méds rebelde que la de la ciudad. Jefes de la re-
sistencia venfan de Galilea, como Judas el Galileo (Bell 2, 118),
operaban en Idumea y Arabia, como Ptolomeo (Ant 20, 5) o en
Samaria y Judea, como Eleazar, hijo de Dineo (Ant 20, 121).
La aristocracia de Jerusalén fue victima de dicho terrorismo en
acciones cuidadosamente preparadas, sea por asesinato (Ant 20,
164 s.), sea por captura de rehenes para liberar a militantes de la
resistencia apresados (Ant 20, 208 ss.). Durante la sublevacién
judia se infiltraron a tropel en Jerusalén. Cuatro grupos campe-
sinos tiranizaron a la poblacién ciudadana sospechosa de amis-
tad con los romanos: galileos, a las 6rdenes de Juan de Giscala
(Bell 4, 121ss.; 559); judics, a las 6rdenes de Simén, hijo de
Gioras (Bell 2, 652; 4, 503); celotes, a las 6rdenes de Eleazar
(Bell 4, 135 ss.) —aqui se trata, segin creo, de sacerdotes rura-
les— y un grupo de idumeos (Bell 4, 224 ss.). Su terrorismo es
comprensible s6lo si pudo desfogarse en €l un odio largamente
enquistado contra la poblacién ciudadana. Politica y militarmen-
te hablando era irracional.

5.3. Intenciones: En el programa de todos los movimien-
tos de renovacién puede comprobarse una distancia respecto de
las ciudades helenisticas, asi como una actitud ambivalente fren-
te a Jerusalén. Se afirmaba la santidad de Jerusalén. Pero esta
santidad no se daba por presente sino por perdida y cuanto
méas se confrontaba la idea de la ciudad santa con su realidad,
més radical resultaba la critica.
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5.3.1. Segtin Filén los esenios juzgaban a las ciudades (he-
lenisticas), desde el punto de vista de su cultura, de modo fran-
camente pesimista. Tenfan miedo a los peligros de la civilizacién
como a un bacilo contagioso (Probus 76). Verosimilmente se
mezcla en las palabras de Filon un poco de nostalgia por la
vida sencilla —en Alejandria estaban vivos los idilios de Teé-
crito—:; el miedo, no obstante, de los esenios a contactar con
el gran mundo estd bien observado (cfr. 1 QS 5, 14s.). Jerusalén
también formaba parte del mundo impuro. Es verdad que envia-
ban exvotos al templo. Pero no participaban del culto sacrificial ;
mas bien rechazaban el culto como algo impuro (Ant 18, 19;
Cd 4, 18 V, 6; 1 QpHab 12, 7, passim). Sacerdotes ilegitimos
habian profanado la ciudad. Esperaban una transformacién ra-
dical y se deleitaban con la perspectiva, un tanto extrafia, de una
ciudad santa en la que estuviera prohibida toda actividad sexual
(CD 12, 1).

5.3.2. Un miedo declarado al contacto con las ciudades he-
lenisticas se atribuye también a los militantes de la resistencia.
Seglin cuenta Hipdlito, el padre de la Iglesia, celotes y sicarios
(dos nombres de grupos de resistencia) no iban a ninguna ciudad
«para que nadie pase por una puerta sobre la que hay estatuas»
(Adv. haer. 9, 26). Una prohibicién tan radicalizada de las im4-
genes servia para fundamentar el miedo al contacto. La mo-
tivacién era etnocéntrica. Querfan defender con ahinco las nor-
mas judias. Tenfan muchisimo afecto a Jerusalén. Querian vol-
ver a instaurar en ella —con violencia, si era menester— la si-
tuacién justa. Los celotes en Jerusalén se llamaban a s{ mismos
orgullosamente «bienhechores y salvadores de la ciudad» (Bell
4, 164). El templo fue sometido a una reforma radical. Por pri-
mera vez, desde que Herodes subié al poder, era sumo sacerdote
un hijo de Sadoq. Su rasgo caracteristico es que procedia del
campo (Bell 4, 155 s.). La afrenta contra las familias de los sumos
sacerdotes de la ciudad fue inmensa.

5.3.3. También en el movimiento de Jesus se guardé al
principio una gran distancia respecto de las ciudades helenisticas.
Tiene que haberse dado en su seno una corriente que exigia una
limitacién de todas las actividades al territorio interior judio. Una
frase evangélica prohibe llegarse a los paganos o a la ciudad
de los samaritanos (Mt 10, 5 s.); otra profetiza que no se acabari
ni siquiera con las «ciudades» de Israel antes de que llegue el
Hijo del Hombre (Mt 10, 23). Sin embargo, la actitud con las
ciudades-republicas limitrofes era distinta que en los otros movi-
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mientos de renovacién. Podian ser puestas como modelos: se
esperaba de Tiro y Sidén mds disposicién a la conversién gque
de Corozain y Betsaida (Mt 11, 20s.); se evocaban ejemplos ve-
terotestamentarios positivos: la viuda de Sarepta y Naamadn, el
Sirio (Lc 4, 24 ss.). Desde luego, habia también mucha descon-
fianza: el relato de la sirofenicia demuestra cudntos prejuicios
habia que superar para que se congregaran juntos unos hombres
que se habfan insultado hasta entonces con nombres de anima-
les (Mc 7, 24 ss.). Pero muy pronto se misiond ya en Samaria y
Siria (Hech 8, 1ss.; 11, 20). Y esta misién (también entre paga-
nos) fue fundamentalmente aceptada por todos, si bien no todos
participaron activamente en ella (Gal 2, 1ss.). La actitud abierta
a las ciudades helenisticas modificé la actitud frente a Jerusalén:
Jerusalén era considerada la meta de la peregrinacién escatolé-
gica de todas las nacicnes. El templo iba a ser casa de oracién
para todos los paganos (Mc 11, 17). También para las comuni-
dades helenisticas, Jerusalén siguié siendo el centro (Gal 2, 17 ss. ;
1 Cor 16, 3; Rom 15, 25). Pero habfa dejado de ser la ciudad
timidamente ensimismada en su santidad frente a todos los pa-
ganos. Jerusalén era el centro de un Judaismo universalista.

5.4. Causas: Los movimientos decisivos de renovacion
—prescindimos por ahora del fariseismo— estaban arraigados
en las zonas rurales y marcados por tendencias antijerosolimita-
nas. Como el fendmeno estaba muy difundido en la sociedad, va-
mos a estudiar las causas de cardcter colectivo: primero, las cir-
cunstancias que condicionaron la actitud politica y religiosamen-
te conservadora de la capital, Jerusalén; luego, los condiciona-
mientos de la actitud rebelde del campo.

5.4.1. La causa del conservadurismo de los jerosolimitanos
pudo estar en la variedad de intereses materiales que tenfan a
toda la poblacién pendiente del templo. Esta vinculacién creé un
parcial acuerdo de intereses entre las capas alta y baja de Ila
sociedad: ambas se aprovechaban del statu quo. Por eso Jeru-
salén, fuera de los tiempos festivos en que se llenaba de pobla-
cién rural, era una ciudad relativamente tranquila. La guarnicién
romana aumentaba sus efectivos con una cohorte més, sélo los
dias de fiesta (Bell 2, 224).

a) Casi todos los jerosolimitanos dependian indirectamente
del templo: ganaderos, cambistas, curtidores y zapateros vivian
de él. Los peregrinos llevaban dinero a la ciudad y necesitaban
los servicios obligados de la ciudad. La economia se basaba en el
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movimiento de los forasteros de motivacién religiosa. Por lo de-
mds no habifa fuentes importantes de ingresos. Los alrededores
po eran muy feraces. No habia industrias. Las grandes vias co-
merciales corrfan a lo largo de la costa o en la regién al este del
Jordan. De todos modos, prejuicios religiosos dificultaron el co-
mercio. Habfa limite de importacién para los géneros paganos de
lujo (Sab 14b; jPes. 27d, 54 ss.; jKeth 32c, 4 ss.). Tabues ritua-
les inhibian el comercio ganadero (Ant 12, 145s.). Incluso la
venta de productos agricolas a los paganos era discutida (CD
12, 8ss.). Eran discriminados los oficios activadores del comer-
cio, como arrieros y camelleros (Quid 1V, 14, 2, cfr. Aristeas
§ 114). No habia en Jerusalén una capa social influyente que acti-
vara el comercio y fuera capaz de constituir, con su aperturismo
al mundo, un contrapeso al etnocentrismo y la xenofobia. Fl
aristécrata jerosolimitano Josefo expresa esto claramente: No co-
nocemos «el comercio ni el trifico que éste proporciona» (c. Ap.
60). Anteriormente habia estado Jerusalén, al menos como capi-
tal, en constante comercio con el mundo exterior. Pero desde
que los romanos se aduefiaron del poder, vino a ser Cesarea la
sede de los 6rganos de la administracién estatal. La importancia
religiosa de la ciudad tenfa que acentuarse cada vez mds. Sin ésta
era Jerusalén incapaz de subsistir. Jerusalén era una ciudad sin
bases ciudadanas.

b) Una parte no insignificante de la poblacién dependfa
directamente del templo. El templo pagaba buenos sueldos. Asi
una vez hicieron huelga los trabajadores del templo para lograr
una subida salarial del 100 9 (b. Joma 38a). También se pagaba
el salario por horas (Ant 20, 220). La importancia social del tem-
plo como patronal maxima de Jerusalén se desprende de la obra
del templo que duré desde 20/19 a. C. hasta 62/64 d. C. Herodes
contraté al principio 11.000 albafiiles (Ant 11, 390). Al final de la
construccidén eran, segin Josefo, 18.000 y habfa que buscar para
ellos puestos de trabajo (Ant 20, 219 s.). El aumento de los ocu-
pados es tanto mds asombroso cuanto que los trabajos de amplia-
cién ya se habian terminado en tiempo de Herodes. ;Daba ocu-
pacién el templo a mds hombres de los estrictamente necesarios?
Ya en tiempo de Herodes la obra del tempo tenia el caricter de
programa de ocupacién laboral: podia dar ocupacién a 1.000
sacerdotes pobres y utilizar a precio econdémico el tesoro del
templo.

¢©) Ademis ofrecfa el templo ventajas juridicas a toda la
ciudad: apelando a la santidad de la ciudad, se podia solicitar
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disminucién de impuestos. Un decreto ficticio del rey sirio De.
metrio con amplias exenciones de impuestos, muestra a dénde
iban encaminados los deseos de los jerosolimitanos (1 Macc 10,
25 ss.). Estan atestiguadas dos veces disminuciones de impuestos
para Jerusalén: la primera vez, ¢l legado sirio Vitellius hizo
remisién de los impuestos sobre la venta de las frutas vendidas
en el mercado de Jerusalén (Ant 18, 90); la segunda vez, Agri-
pa I renuncié a un impuesto sobre la renta que gravaba las casas
de Jerusalén (Ant 12, 299). Estas disminuciones de impuestos ma-
nifiestan una preferencia de la ciudad sobre el campo... un pre-
mio por el buen comportamiento politico.

Resumamos: La actitud moderada de los jerosolimitanos se
apoyaba en intereses comunes del pueblo y de la aristocracia en
el statu quo de ciudad y templo. Por el contrario, todos los mo-
vimientos de liberacién arraigados en el campo estaban necesaria-
mente en oposicién al templo, que representaba el sistema social
y religioso establecido. Jesis profetizé su pronta destruccién y
restauracion. Los esenios rechazaban el culto sacrificial en el
templo. Los celotes asesinaron a una gran parte de la aristocracia
del templo y llevaron a cabo una reforma transcendental del mis-
mo. La poblacién ciudadana de Jerusalén no pudo interesarse
por semejantes cambios. Cuando se promovian en ella agitacio-
nes, se trataba generalmente de la defensa del statu quo contra
abusos de los romanos. Defendian la ciudad del templo contra la
profanacién de los emblemas paganos y se resistian al uso del
dinero del templo para usos profanos (Ant 18, 55 ss.; Fil6n leg
ad Gai 276 ss.; Ant 18, 60ss.; Bell 2, 293 ss.). Como los movi-
mientos de liberacién no aceptaban el templo y eran asi contra-
rios a los intereses de los jerosolimitanos, les resultaba dificil
afincarse en Jerusalén. Lo mismo le pasé al movimiento de Jests.
La predicacién de un templo nuevo, no hecho con las manos, no
respondia, desde luego, a los intereses de los que vivian directa
o indirectamente pendientes de la obra del templo.

5.4.2. La actitud rebelde del campo no es tan ficil de ex-
plicarla como el modo de proceder moderado de los jerosolimi-
tanos..,; no es ficil porque tenemos menos noticias acerca de la
situacién en el campo. Algunas causas, no obstante, se pueden
entrever:

a) El campo era mds dificil de controlar. El ejército roma-
no estaba concentrado en las ciundades (Cesarea, Samarfa, Jeru-
salén). Raras veces se llegaban hasta las cuevas de las montafias
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en las que tradicionalmente —desde David hasta los Macabeos—
habian encontrado su escondrijo bandoleros y rebeldes. Aqui en-
contraron los militantes de la resistencia una posicién inicial es-
tratégicamente ventajosa (Ant 14, 421ss.; 15, 346ss.; Bell 4,
512s.). El movimiento de Jesds también pudo expandirse al prin-
cipio con éxito en el campo. Jesus fue apresado y muerto pre-
cisamente en Jerusalén.

b) El campo judio habitado era, en su mayor parte, terri-
torio fronterizo. En cambio Jerusalén estaba en medio de la re-
gién de Judea. Por lo dem4s, nunca hubo mucha distancia hasta
las ciudades-republicas helenisticas limitrofes: Ascalén, Ptole-
maida, Tiro y Sidén estaban al oeste, las «Diez ciudades» al este.
Todas estas ciudades tenfan minorfas judias. Frecuentemente no
vivian éstas en las ciudades mismas, sino en su entorno. (Esta es
una buena razdén de por qué Jesis se llegaba siempre a los alre-
dedores solamente y nunca a las ciudades mismas). Esta circuns-
tancia se desprende de dos acontecimientos: cuando estallé la
guerra judia estaban los judios fuera de los muros de la ciudad
de Escitépolis. Aqui fueron asesinados en un bosquecillo (2,
466 ss.). Tenemos noticia, ademds, de un conflicto con los fila-
delfenses. El punto de batalla eran los pueblos en el sector de la
ciudad (Ant 20, 2ss.). La poblacién rural vivia, por lo tanto,
frecuentemente en la cercanfa inmediata de culturas extranjeras.
Estas zonas fronterizas son un terreno abonado para tendencias
nacionalisticas y liberales.

Las nacionalisticas afloraban en los movimientos de resis-
tencia que operaban en el campo. Estos dirigian sus acciones no
s6lo contra los romanos, sino también contra la poblacién ex-
tranjera fronteriza... asi Hezequias (Ant 9, 159s.) y Tolomeo
(Ant 20, 5). En cambio, el movimiento de Jesis mostré tenden-
cias liberales. Remisamente se fue abriendo a los extranjeros.
Piénsese en el relato milagroso del centurién pagano (Mt 8, 5 ss.)
y de la sirofenicia (Mc 7, 24 ss.). Cuando Jesiis rechaza, al prin-
cipio, rotundamente a la sirofenicia aludiendo a la preeminencia
de los israelitas, estdn repercutiendo ahi las tensiones entre Jos
grupos étnicos de la regién fronteriza galilea.

c) La depresién econémica era probablemente mayor en el
campo que en la ciudad. La carta de Santiago se queja de fla-
grante injusticia contra los agricultores (Sant 4, 4). La pardbola
de los vifiadores ilustra la tendencia rebelde de los arrendatarios
de grandes fincas rurales. Los papiros de Zenén demuestran que
podia ocurrir la denegacién de tributos a los propietarios ausen-
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tes (CPJ 6; PSI 554). El absentismo de los sefiores que se apro-
vechaban del trabajo de los campesinos incrementd frecuente-
mente las agresiones de éstos contra ellos. Un tal Crispo, por
ejemplo, tenfa fincas en la region al este del Jorddn, pero vivia
en Tiberias (Vita 33). Josefo vivia en Roma, pero posefa una fin-
ca en la gran HNanura (Vita 422). Las paribolas presuponen la
ausencia de los propietarios (Lc 16, 1ss.; 13, 6ss.; 19, 1ss;
Mc 12, 1ss.). Este absentismo, es verdad, fomentd el paso de
esclavos a colonos (18), pero era perjudicial para los arrendata-
rios: los propietarios ausentes —a veces extranjeros— se inte-
resaban sélo por el beneficio inmediato y menos por la prospe-
ridad de sus posesiones.

5.4.3. Tensiones entre ciudad y campo contribuyeron al
fracaso del movimiento de Jesus en su primera presentacién en
Jerusalén. Esto se desprende del relato de la pasién. El Sanedrin
se puso de acuerdo en no detener a Jesds durante la Pascua:
«no sea que haya agitacién entre el pueblo» (Mc 14, 2). Por
«pueblo» se puede entender solamente el pueblo campesino que
afluia a la fiesta. Porque la poblacion ciudadana de Jerusalén
estaba siempre presente. Segin la descripcién de la entrada triun-
fal en Jerusalén, Jesis tenfa simpatias entre los peregrinos de la
fiesta. En cambio su movimiento era ya sospechoso para los agen-
tes del orden porque venia de Galilea (Mc 14, 67.70). Por s{ mis-
mo este movimiento es sélo un caso especial entre las agitaciones
que, contra su voluntad, se filtraban siempre del campo a la
ciudad.

Contra Jesis se formulaban dos reproches: su pretensién
mesidnica y la prediccién contra el templo. La aristocracia esta-
ba interesada por saber si era el Mesfas (Mc 14, 61s.; 15, 31).
Recalcaba, como Pilato (Mc 15, 2), los aspectos politicos de su
comportamiento. En cambio, la prediccién contra el templo la
formulan acusadores anénimos, supuestos voceros del pueblo
(Mc 14, 58: 15, 295.). Los que trabajaban en la obra del tem-
plo, por ejemplo, tenfan que estar intranquilos por la anunciada
de'struccién del templo... ¢por intervencién divina? ;por sabo-
taje? ;quién podia saberlo? Otros estaban vinculados al templo
por otros intereses. De aqui la probabilidad de que Jesds cayera

(18) Cfr. N. BROCKMEYER: Arbeitsorganisation und &konomisches
Denken in der Gutwirtschaft des romischen Reiches, Diss. Bochum 1968.
A propésito de Palestina en concreto, cfr. M. HENGEL: Das Gleichnis
von den Weingidrtnern Mc 12,1-12 im Lichte der Zenonmpapyri und der
r:gbbmiscgein Gleichnisse, ZNW 59(1968) 1-39; acerca del absentismo alli,
cir., pp. S.
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en conflicto no sélo con la aristocracia local y con los romanos,
sino también con el pueblo de Jerusalén. Su conflicto no es re-
ducible a la férmula de un conflicto entre capas altas y bajas de
la sociedad. Fue recubierto por factores socio-ecoldgicos. El pue-
blo jerosolimitano lo rechazé (Mc 15, 11). Un miembro de las
clases pudientes, José de Arimatea, simpatizé con él (Mc 15, 42).

Mis tarde el movimiento de Jesus arraigé en Jerusalén don-
de estuvo representado por grupos marginales: de una parte,
por gente que se habfa trasladado de Galilea a Jerusalén (como
Pedro y Santiago, Gal 2, 18 ss.), de otra parte, por helenistas, es
decir, por judfos de la didspora de habla griega (Hech 6, 1s.;
Mc 15, 21). Entre ambos grupos hubo tensiones, probablemente
debido a una diferencia de nivel socio-econémico. Los pescado-
res y campesinos trasladados de Galilea estaban peor situados
econdmicamente que los establecidos en Jerusalén por piadosos
motivos a fin de no tener que vivir lejos de la ciudad santa. No
es, desde luego, casualidad que un judio de la didspora de la
comunidad de Jerusalén hiciera una donacién considerable
(Hech 4, 36). Los bienhechores quieren frecuentemente influir en
la distribucién de sus donaciones. Esto parece que pasé también
en la comunidad de Jerusalén. Los helenistas (19), entre los que
suponemos que estaba la mayor parte de los bienhechores, se
quejaron de que a sus viudas les Hegaba demasiado poco en el
reparto de subsistencias. Esta discusién fue, segiin Lucas, ocasién
de una separacién entre los grupos a nivel de organizacién
(Hech 6, 1ss.). La discusién fue «resuelta» desde fuera; el grupo
de los helenistas fue expulsado de Jerusalén (Hech 8, 1). Pero
las comunidades fundadas por ellos en el extranjero siguieron so-
corriendo a los «pobres» de Jerusalén (Hech 1, 27 ss.; Gal 2, 10).
La diferencia de nivel econdémico entre ambos grupos per-
sistio.

5.5. Resumen: El movimiento de Jesis arraig, como otros
movimientos intrajudios de renovacién, en el interior del pafs
judio. Puede constatarse un comportamiento ambivalente tanto
de cara a la metrépoli judia como a las ciudades-republicas hele-
nisticas. Por una parte, se mantuvo fija la posicién central de
Jerusalén: por otra parte, se rechazaba la imagen actual del
templo, el centro de Jerusalén. Por una parte, eran desconfiados
respecto de la poblacién helenistica; por otra, estaban sorpren-
didos de su aperturismo. Muy pronto vinieron a ser las ciuda-

. (19) Acerca de éstos, cfr. M. HENGEL: Zwischen Jesus und Paulus.
Die Hellenisten, die “Sicben” und Stephanus, ZThK 72(1975) 151-206.
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des el centro del nuevo movimiento. En Jerusalén surgié una
importante comunidad local, después también en Damasco, Ce-
sarea, Antioqufa, Tiro, Sidén y Ptolemaida (Hech 9, 10ss.: 10,
1ss.; 11, 20ss.; 21, 3ss.; 27, 3). En las ciudades helenisticas
eacontré el movimiento de Jesus las puertas abiertas porque po-
dia ofrecer una solucién a las tensiones entre judios y paganos:
un Judafsmo universalista que estaba abierto hacia afuera.

6. Factores socio-politicos

6.1. El fendmeno: Josefo calificé de «teocracia» la forma
de gobierno judia, es decir, literalmente, de «Reino de Dios»
(c. Ap. 2, 165). Teéricamente Dios mismo estaba en la ciispide.
Esto estd conforme con las antiguas tradiciones israelitas (cfr. 1
Sam 8, 7; Ps 47; Is 33, 22; Sof 3, 15). Pero de hecho el «reino
de Dios» era reino de la aristocracia sacerdotal. Asi, pues, no
hay contradiccién cuando Josefo, en otro pasaje, llama «aristo-
cracia» a la forma judia de gobierno (Ant 20, 229): los sacerdo-
tes tenfan la pretensién de ser los representantes del reino de
Dios. No todos admitian esto. La tension entre la pretendida teo-
cracia y la aristocracia fictica vino a ser terreno abonado de
movimientos teocrdaticos radicales en los que la teocracia de
Yahvé se jugd la tdltima baza contra sus mediadores teocriticos
y sus aliados, o sea, contra sacerdotes y romanos. El movimiento
de Jests fue también un movimiento teocrdtico radical de éstos.
Proclamé el reino de Dios inmediatamente inminente. Y como
siempre que se da la vuelta... este reino de Dios significaba el
final de cualquier otra scberania, incluso de la soberania de los
romanos y de los sacerdotes. El conflicto con ellos estd bien ates-
tiguado. En la ejecucion de Jesis colaboraron los dos grupos.
Mis tarde parece ser que se distendi6 la relacién con Roma. No
hay que hacerles responsables de ninguna de las persecuciones
conocidas: la ejecucién de Esteban fue un linchamiento (Hech
7, 51ss.); la de Santiago sucedié en tiempo del rey Agripa I
{Hech 12, 1 ss.). Santiago, el hermano del Sefior, fue ejecutado
a instancias del Sumo Sacerdote, estando provisionalmente va-
cante el puesto de procurador. Los romanos reprobaron su pro-
ceder y lo removieron de su cargo (Ant 20, 197 ss.). Parece ser,
mas bien, que defendieron a los cristianos también en otras oca-
siones: Pablo fue preservado de un atentado asesino por un
oficial romano (Hech 23, 12 ss.). El decurién Cornelio ingresé en
el nuevo movimiento (Hech 10, 1 ss.). En la agitada Palestina e]
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movimiento de Jesus formaba parte, mds bien, de los grupos con-
ciliadores y moderados. Pero esta sentencia se impuso entre las
autoridades romanas poco después de la muerte de Jesds.

6.2. Analogias: Ya en Hech (8, 36 ss.) se compara al movi-
miento de Jesus con los movimientos de Judas y Teudas, y
tiene que marcar sus lfneas divisorias contra otros «mesfas» y
«profetas» (Mt 24, 24 ss.). Entre estas analogias se pueden dis-
tinguir dos tipos de movimientos teocrdticos radicales: proféti-
cos y programdticos. Un profeta dice lo que va a ser; un pro-
grama lo que debe ser. Los movimientos proféticos estdn vincu-
lados a la persona del profeta. Los movimientos programaticos
son independientes respecto de las personas. No se puede prac-
ticar una diseccién muy precisa. En todo caso, el movimiento
de Jesus forma parte de los movimientos proféticos.

6.2.1. Varios movimientos proféticos prometieron en el si-
glo I d. C. una intervencién milagrosa de Dios a favor de Israel,
una repeticién de acciones salvificas pasadas: Teudas prometié
una nueva separacidén de las aguas del Jorddn (Ant 20, 97 ss.):
otro, la repeticién del milagro de Jericéd en los muros de Jeru-
salén (Ant 20, 167 ss.}; Jonatdn, milagros en el desierto (Bell 7,
438, cfr. también Ant 20, 167 s.). Un profeta samaritano queria
tratar de descubrir los vasos sagrados del templo desaparecidos
en el monte Garizim (Ant 18, 85 ss.). Jesiis prometié un nuevo
templo (Mc 14, 58). Todos los profetas marchaban con sus
adeptos al lugar del esperado milagro. Pero todas las veces in-
tervenian rdpidamente los romanos, hacfan una carniceria o de-
tenfan a los cabecillas. El movimiento del Bautista es parecido.
También €l atrafa a la gente al desierto y empalmaba con pro-
mesas veterotestamentarias. Pero ¢l sefior de su tierra, Herodes
Antipas, 1o mandd ejecutar por miedo a una insurreccién (Ant
18, 118). La tradicién neotestamentaria silencia este motivo po-
litico (Mc 6, 16ss.). ’

6.2.2. El movimiento de resistencia persiguié a lo largo de
varias generaciones su meta: un alzamiento general contra los
romanos. Proclamé la «soberanfa unica» de Dios (Bell 7, 410;
Ant 18, 23) y rechazé todos los gobernantes mortales (Bell 2,
118). Esta «soberanfa tnica» fue impuesta por nuevos mesifas:
Judas Galileo, el fundador del movimiento, aspiré probablemen-
te ya a la soberanfa regia (Ant 17, 271) y dejé en herencia su
pretensién a sus descendientes. Uno de ellos, Menahem. entré
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en Jerusalén, al comienzo de la guerra judia, «como un rey» con
«tinica regia» (Bell, 2, 434, 444) y, por su ambicién, fue asesi-
nado por la fraccién de la aristocracia ciudadana que originaria-
mente habia sido su aliada (Bell 2, 443). Dios no tenia que
gobernar completamente «solo». Asi, al menos, lo veian los
contemporaneos, por méas que, bajo la consigna de la hegemonia
de Dios, del pueblo, de la ley o de la razén, siempre haya que
preguntarse qué grupo social quiere con ello respaldar sus de-
rechos de hegemonia. Problemas parecidos los encontramos tam-
bién en el movimiento de Jesus. También en él el reinado de
Dios era cosa aparte, junto a la espera de una soberania del
Hijo del Hombre. También aqui la soberania del Hijo del Hom-
bre significaba concretamente: soberanfa de sus partidarios (Mt
19, 28). Bajo las expresiones «soberania unica de Dios» y «rei-
nado de Dios» se trata en general de concepciones teocriticas ra-
dicales parecidas. Ambas. concepciones habfan nacido en Ga-
lilea. Y asi podria ser que Jesis ya fuera sospechoso a las auto-
ridades por causa de su predicacién del reino de Dios. También
es parecido el «ethos» afamiliar. Es verdad que, en el movimien-
to de Jesus, nadie querfa matar amigos y parientes por causa de
objetivos mds altos (asi Ant 18, 23; Bell 7, 266), pero también
exigia el odio a todos los parientes (Lc 14, 26). Por muy dis-
tintos que fueran ambos movimientos en otros aspectos, ambos
eran radicales.

6.2.3. Los esenios pasaban por pacificos (Bell 2, 135), mas
aun, por pacifistas (Filén, Probus 76). Pactaban con la clase
dominante (Probus, 89-91). Herodes les condond, por ejemplo,
un juramento (Ant 15, 371) v pudo ganarse a uno de sus profe-
tas para propagandista de su reinado (Ant 15, 373 ss.). Pero la
apariencia pacifica es engafiosa. Estos curiosos «pacifistas» so-
flaban con una matanza inminente en la cual ellos, juntamente
con los dngeles de Dios, degollarian a los hijos de las tinieblas
{y de éstos formaban parte los extranjeros y los renegados de su
pais). (Cfr. el «rol» de la guerra 1 QM). De otro modo que el
movimiento de resistencia, renunciaban a imponer la voluntad de
Dios en el presente mediante el terror. En compensacién se re-
focilaban mucho mds con el gran terror al final de los tiempos.
Después, finalmente, el «reinado» perteneceria al Dios de Israel
(1 QM 6, 65s.). Probablemente se vefa en la sublevacién judia
la gran guerra del final de los tiempos: un esenio llamado Juan
actia en ella como jefe sobre partes de Judea (Bell 2, 567), du-
rante la guerra fueron algunos esenios atrozmente torturados (Bell
2, 152 s.), el asentamiento de Qumran fue destruido.
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6.3. Imtenciones: La oposicién contra el sistema de gobier-
no existente se comprende solamente a la luz de las intenciones
teocrdticas radicales. Todos los movimientos de oposicién qui-
sieron hacer realidad el reinado de Dios de modo consecuente y
esperaban en su realizacién milagrosa. Todos defendian una es-
pera préxima manifiesta. El fin préximo del viejo mundo impli-
caba siempre, también, el fin de la soberania romana y, a la
vez, el fin de la teocracia tradicional. Porque la nueva teocracia
no iba a ser instaurada por los mediadores teocriticos estable-
cidos, sino por jefes carismdticos y personajes miticos.

6.3.1. A propdsito de la escatologia proxima: En la esca-
tologia de los movimientos proféticos, militantes de la resistencia
y esenios es innegable la oposicién contra la soberania extran-
jera. En cambio, en el movimiento de Jesus este nexo se daba
s6lo indirectamente. Era tan evidente que iba a desaparecer la
soberanfa en cuanto irrumpiera milagrosamente el reino de Dios,
que no era necesario decirlo. La vista se posaba plenamente en
¢l nuevo mundo. Este nuevo mundo no era totalmente distinto.
Segtin la fe del movimiento de Jesds, estaba va a punto de irrum-
pir en este mundo. Su fecha era mds o menos previsible: tenia
que venir estando aun en vida la primera generacién cristiana
(Mc 9, 1). Especialmente era localizable: las naciones afluirfan
de todas direcciones para comer con Abraham, Isaac y Jacob
(Mt 8, 10s.). Su centro tenfa que estar en Palestina. Era una
realidad absolutamente palpable. De lo contrario careceria de
sentido cavilar sobre la posibilidad de entrar en él con un ojo o
con dos (Mc 9, 43 ss.). De lo contrario, no se podria comer en ¢l
Mt 8, 10s.; Lc 14, 15; 22, 29s.), ni beber (Mc 14, 25), ni sen-
tarse en tronos (Mt 19, 28). Tampoco iba a llegar totalmente al
margen de la actividad humana. Su venida, es verdad, era un
milagro. Pero venia también en los milagros, en los exorcismos
de Jestis y de sus adeptos: «Si expulso los demonios con el dedo
de Dios, es que ha llegado a vosotros el reino de Dios» (Lc 11,
20). Ahora bien, sélo se podia hacer milagros cuando se tenia
la fe necesaria para ello (Mc 11, 23). A los carisméticos ambulan-
tes se les exigieron milagros y estaban convencidos de que eran
«medibles». Las curaciones milagrosas en el movimiento de Jesus
vinieron a ocupar el lugar que tenfan las acciones terroristas en
los movimientos de resistencia. Por lo tanto, no es licito imagi-
narse la predicacién de Jestis como un programa teoldgico des-
vaido. M4s bien tenfa por finalidad proclamar que se jba a dar
en Palestina en un futuro préximo un cambio fundamental, me-
diante el cual un grupisculo de marginados vendrian a ser los
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soberanos (Mt 19, 28). Este cambio se anunciaba por medio
de hechos milagrosos, no por la violencia: los bondadosos po-
seerfan la tierra, los pacificos actuarfan enérgicamente (Mt 5,
5.9). Sin nombrar a los romanos, estaba claro: esto seria la di-
solucién del imperio romano y de toda soberania terrena.

6.3.2. A propésito de la mesianologia: En la implantacién
de la nueva situacién no se esperaba nada de la aristocracia sacer-
dotal establecida. Tuvieron que entrar en su lugar nuevos me-
diadores teocrdticos. Los militantes de la resistencia, durante la
guerra judia, sustituyeron con un sadoquita a los sumos sacerdo-
tes comprometidos. Otros habian esperado que Menahem seria
el rey mesidnico. Los esenios vacilaron entre la esperanza en un
nuevo sumo sacerdote y un nuevo rey. Resolvieron el dilema
esperando dos personajes mediadores al final de los tiempos (1
QS 9, 11) y subordinando el mesias regio al sacerdote del final
de los tiempos (1 QSa 2, 11 ss.). Probablemente dirigieron tam-
bién esperanzas mesidnicas a Jesus, tanto sus discipulos (Mc 8,
27ss.; Lc 24, 21; Hech 1, 6), como otros tenidos por locos
Mc 1, 24; 5, 7). Tales esperanzas mesidnicas motivarian, sin
duda, la intervencién de la aristocracia y de los romanos. Segiin
el relato de la Pasién, fueron decisivas contra Jesus (Mc 14,
61s.; 15, 2; 15, 18.265.32). Sin embargo, para un andlisis so-
ciolégico, no cambiaria mucho la cosa si no hubieran surgido
estas esperanzas mesidnicas hasta después de Pascua. En todo
caso, el movimiento de Jesds corrigié después del fracaso de Je-
sis, las ideas mesidnicas corrientes, es decir, la esperanza en un
soberano terreno que habrfa de superar a David y puso en su
lugar la fe en el Mesias crucificado y paciente.

6.3.3. A propésito de la «ética politica»: El movimiento de
Jests destaca clarisimamente entre todos los movimientos teocrd-
ticos radicales por su «ethos». Militantes de la resistencia y ese-
nios exigian el odio a los extranjeros (cfr. 1 QS 1, 10). En el mo-
vimiento de Jesus falta este rasgo agresivo. Mientras otros mao-
vimientos proféticos apelan al éxodo como modelo de una li-
beracion de la soberania extranjera, Jesds aplica su visién de
futuro desde el 4mbito intrajudio: la obra del templo serd tipo
del nuevo templo. Esto apunta a renovacién interior. Asi queda
rechazada la sublevacidn contra la brutal opresién de los roma-
nos y reformulada en términos de interpelacién a la propia dis-
posicién a la conversién (Lc 13, 1ss.). El rasgo irenista funda-
mental es innegable. Los discutidos pagos de impuestos a los

s
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romanos quedan expresamente legitimados (Mc 12, 13ss.). Se
admite a los publicanos, empleados de impuestos y colaboradores
de los romanos (Mc 2, 15 ss., passim). Lo mismo un publicano
que un celote, militante de la resistencia, forman parte del grupo
mds intimo de discipulos (Mt 10, 3; Lc 6, 15). Se juzga positi-
vamente a miembros de tropas extranjeras (Mt 8, 5ss.; Hech
10, 1 ss.). Todo esto sugiere una disposiciéon a la reconciliacién
que estd mds alld de toda frontera y culmina en la exigencia del
amor al enemigo (Mt 5, 43 ss.).

El movimiento de Jesds, dentro de los movimientos intra-
judios de liberacion, es un partido pacifico. Critica durisimamen-
te el asesinato de Zacarias, perpetrado por los militantes de la
resistencia (Bell 4, 335; Mt 23, 35). Los intentos de equiparar
el movimiento de Jesus con los militantes de la resistencia son
absurdos: las «dos espadas» de Lc 22, 38 no pueden utilizarse
como indicio de intenciones agresivas. Lucas ha relativizado poco
antes, para el tiempo posterior a Jests, los mandamientos fun-
damentales del carismatismo ambulante (Lc 22, 35ss.), entre
otros la manifiesta falta de proteccidon de los predicadores am-
bulantes. Concede algunos medios de defensa propia. También
los «pacificos» esenios daban a sus miembros armas contra sal-
teadores de caminos (Bell 2, 125). Y cuando se dice que Jesis
no trac paz, sino guerra, se refiere a conflictos en la familia
(Lc 12, 51 ss.).

6.4. Causas: L.os movimientos teocriticos radicales son el
resultado de la crisis de la teocracia. El movimiento de Jesis
estuvo también relacionado con las tensiones socio-politicas de
Palestina. Su proclamacién del reino préximo sélo pudo encon-
trar resonancia en un pais en ¢l que el problema de la soberania
no se habia resuelto satisfactoriamente. Fuera de Palestina, en el
Cristianismo helenistico, apenas se hablé ya del reino de Dios.
Pablo usa sélo marginalmente el concepto (por ej., Rom 14, 17;
1 Cor 4, 20). En su ambiente social no existfan las profundas
tensiones politicas en cuyo contexto habia logrado sus contornos
dicho concepto en Palestina. Estas tensiones se pueden reducir,
grosso modo, al conflicto entre estructuras de dominio extran-
jeras y locales. Teocracia y monarquia podfan empalmar con tra-
diciones israelitas; imperio y ciudades-republicas eran algo ex-
trafio. Resulté un fracaso el intento de Herodes de crear un
equilibrio duradero sobre Ia base de una monarquia helenistica.
Roces entre las diversas estructuras de poder debilitaron, ante
todo, la teocracia, dando asi paso libre a suefios teocraticos radi-
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cales. Las tensiones sociales y politicas quedaron finalmente fue-
ra de control y llevaron a la guerra judia (20).

6.4.1. El imperio romano: Desde el 63 a. C. pertenecia
Palestina al imperioc romano. Una ojeada al primer siglo de
politica romana de Palestina basta para reprochar a los roma-
nos de haber contribuido a la inestabilidad de la situacién por
las oscilaciones de su politica y su presencia, demasiado blanda,
en el 4mbito politico y militar.

a) Los romanos oscilaron entre un ejercicio centralizador y
descentralizador, directo e indirecto de la soberania. Pompeyo
repartié Palestina entre las ciudades-repiiblicas helenisticas que
habia liberado de la soberania judia (Ant 14, 74 ss.). Los sumos
sacerdotes y los etnarcas judios quedaron circunscritos a la tierra
del patrimonio judio. Gabinius volvié a subdividirla en cinco
jurisdicciones administrativas y debilité asi, todavia mads, el in-
flujo del etnarca judio en Jerusalén (Ant 14, 91). Pero éste logrd
aprovechar en propio interés los conflictos de las guerras civiles
romanas. Ya César lo volvié a confirmar como etnarca de toda
la regién de Judea. Herodes fue nombrado incluso rey de Judea
(40 a. C.). Sus éxitos con la expulsién de los patros y la pacifi-
cacién del pais le fueron pagados con ampliaciones de su terri-
torio. En cuanto descentralizé la saliente repiblica, Augusto la
volvi a centralizar. Pero esto tampoco duré mucho. Después de
la muerte de Herodes, fue repartido su territorio entre sus hijos.
Diez afios después fue destronado ¢l heredero principal, y en su
territorio, Judea y Samaria, el ejercicio indirecto de la autoridad
pasd a ser directo, mientras en las regiones vecinas seguian rei-
nando principes y sofiaban con una restauracién de la dinastia
herodiana. Por un breve tiempo Agripa 1 (4i-44 d. C) tuvo
éxito: reind en un territorio comparable en extensidn al reino de
Herodes. Pero, después de su muerte, los romanos volvieron
a asumir la responsabilidad directa del gobierno de Judea. Estos
vaivenes tuvieron su eficacia desestabilizadora. Ninguna sobe-
rania legitima podia desarrollarse mediante una solera y un ejer-
cicio largo de la autoridad. Se intentaba a veces con principes de
la clientela, a veces con la aristocracia; se dividia, se volvia a
juntar. Ninguna institucién tenia la oportunidad de llegar a ser

(20) A prop6sito de la historia politica de Palestina, cfr. E. ScHi-
RER: Geschichte des jiidischen Volkes im Zeitalter Jesu Christi, Leipzig,
41907; S. SAFRAI/M. STERN (eds.):The Jewish People in the first Centu-
ry, Comp. Rer. Iud. ad N.T. 1, 1, Assen, 1974,
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lo suficientemente fuerte como para controlar el dificil pais. Pa-
lestina vivia en una constante crisis constitucional.

. b) Ya que los romanos no toleraban una fuerte aristocra-
cia local, ellos debieran haber hecho valer su propia autoridad.
Pero dejaron la administracién del pafs en manos de un prefecto
0 procurador subalterno que era politicamente bastante débil.
Estaba sujeto a un triple control. En primer lugar, estaban alli los
reye_zuelos herodianos, que no pasaban por alto ocasién de poner
en ridiculo la debilidad de su competidor. Cuando Pilato, por ej.,
hizo colgar carteles con Ia inscripcién del emperador en sus edi-
ficios de Jerusalén, aparecieron ellos a la cabeza de los que
protestaban (Filén, Leg. ad Gai 276 ss.), aunque Antipas mismo
habfa colocado cuadros en su palacio de Tiberias (Vita 65). Ten-
Siones entre Pilato y Antipas eran inevitables (asf Lc 23, 12).
Eq segundo lugar, el prefecto judio era controlado por ¢l legado
sirio de cuyas legiones estaba necesitado en caso de guerra. A él
se dirigia también la poblacién con quejas. Asf Pilato fue desti-
tuido por el legado sirio por haber cargado contra un movimiento
profético armado que se dio entre los samaritanos (Ant 18, 88 s.).
i_Qu§ pequefias tenfan que ser sus atribuciones cuando no podia
ni siquiera hacer esto! La tercera y suprema instancia era el
emperador. En casos de apelaciones de los judios, los emperado-
res decidieron a veces contra los procuradores. Sus érdenes po-
dlan_ ser revocadas (Ant 20, 6 ss.; Filén, Leg. ad Gai 276 ss.). Uno
fue incluso destituido (Ant 20, 134 ss.). Un procurador, por tan-
to, tenfa que transigir prudentemente. Que Pilato era extorsiona-
ble por amenaza de acusacién ante ¢l emperador (asi Jn 19, 12),
encaja con la situacién real de sus atribuciones. Otro procurador
no supo defenderse de la critica del sumo sacerdote mds que
haciéndole asesinar alevosamente... lo cual no es precisamente
sefial de poderio politico (Ant 20, 162 ss.).

¢) Los efectivos militares de los romanos eran pocos. Jus-
tamente después de la sublevacién de Bar-Kochba se estacions
una legién en la llanura de Megiddo. Hasta entonces no habia
en Cesarea mds que 3.000 hombres, aparte de una cohorte en
Jerusalén. La calidad de las tropas no era éptima. Los soldados
eran reclutados de las ciudades-repiblicas helenisticas y compar-
tign su odio fandtico a los judios. Por eso se llegaba a veces a
fricciones innecesarias. Asf, un soldado quemé un volumen de
la Tord (Bell 2, 229): otro, durante la fiesta de la Pascua, des-
nudé publicamente sus asentaderas y solté un pedo (Bell 2,
224). En Cesarea y Sebaste, tras la muerte de Agripa 1, algu-
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nos soldados llevaron a rastras imdgenes de su hija hasta los
lupanares para mofarse del rey filojudio. Estos soldados, esco-
gidos con criterio antijudio, eran sencillamente incapaces de
controlar eficazmente el pais. Nunca se llegd a ejecutar la orden
imperial, razonable, de intercambiarlos con otros soldados (Ant
19, 365s.).

En cambio, los altos cargos de la tropa romana eran filoju-
dios. Asi, en los enfrentamientos entre paganos y judios en Ce-
sarea, la tropa estaba del lado de los paganos; en cambio sus
jefes hacfan de mediadores entre los contendientes (Bell 2,
266 ss.). En la guerra judia, una cohorte respetd sélo a Metilio,
centurién, dispuesto a la conversién y circuncisién (Bell 2, 449 s.).
El centurién de Cafarnaim es, asimismo, un simpatizante del
Judaismo, como el centurion Cornelio de Cesarea (Lc 7, 1 ss.;
Hech 10, 1ss.). La actitud diversificada frente a los judios den-
tro de la jerarquia militar se ve clara en los relatos de la pasion:
los soldados rasos escarnecen a Jestis como «rey de los judios»
(Mc 15, 16 ss.). En cambio, un centurién reconoce en él al «Hijo

de Dios» (Mc 15, 39).

6.42. Las ciudades-repiblicas helenisticas eran muy esca-
sas en la Palestina judfa (21). Es verdad que Josefo llama a Je-
rusalén «polis». Pero no habia instituciones republicanas. La
penetracién de éstas es, desde Alejandro, nota caracteristica de
la historia administrativa municipal del Oriente préximo. Las
ciudades se regfan cada vez mds por medio de una asamblea ple-
naria de todos los ciudadanos (la «ekklesia») un magistrado ele-
gido por ella (Ia «boulé») y acufiaban moneda propia en sefial

~de su autonomia municipal. Tales ciudades rodeaban en apre-
tada sucesion el territorio judio. En el Mediterrineo estaban Si-
dén, Tiro, Ptolemaida, Dor, Ascalén, Gaza, Rafia. En la Trans-
jordania se habfan unido a la Decédpolis: Escitépolis, Hippos,
Gadara, Filadelfia y otras ciudades. En el siglo II a. C. fracasé
contra la resistencia conservadora del pafs, un intento helenistico
de reforma consistente en afadir también Jerusalén a la red
econémica y cultural de estas ciudades-repiiblicas (22). El inten-

(21) Cfr. A. H. M. JoNes: The Urbanisation in Palesting, Journ,
Rom, Stud. 21(1931) 78-85; mismo autor: The Cities of the Eastern Ro-
man Provinces, Oxford, 1937, 227-295; A. ALT: Hellenistische Stiidte
und Domdinen in Galilda, en: Kleine Schriften Bd. 2, Miinchen 1953, 384-
395; E. A. JUDGE: Christliche Gruppen in nichtchristlicher Gesellschaft,
Wuppertal 1974, 12ss.

(22) En torno a este intento de reforma, cfr. E. BICKERMANN: Der
Gott der Makkabder, Berlin, 1937; M. HENGEL, Judentum wund Hellenis-

mus, 436 ss.
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to condujo de rechazo al descrédito de la idea de «polis» y, a lo
largo de la politica expansionista de los Macabeos, al someti-
miento de las ciudades-estado circundantes, con excepcion de
Ascalén. De aqui que Pompeyo, el afio 63 a. C., pudo aparecer
como ¢l libertador de las ciudades del yugo judio. Como en
otros sitios, los romanos intentaron también en Palestina promo-
ver las instituciones municipales confiadas a ellos y fraccionar el
pais en ciudades-reptiblicas. S6lo cuando éstas eran demasiado
débiles y la situacién estaba demasiado atrasada, preferfan im-
plantar la disciplina en el pueblo por medio de principes judios
de la clientela. Gabinius intentd crear momentos preparatorios
para una autonomfa municipal descentralizada en la Palestina
judia, pero sin éxito. Los herodianos fueron los primeros en dar
continuidad a Ia politica romana en cuanto que fundaron algu-
nas ciudades con administracién de «polis» y, no obstante, las
gobernaron despreocupadamente.

Lo caracteristico fue que estas ciudades estaban situadas
mds bien en la periferia, como Cesarca (Bell 2, 284), Sebaste
(Ant 15, 292 ss.), y Cesarea de Felipe (Vita 74). En ellas domina-
ba el elemento gentil. En general la convivencia de judios y gen-
tiles en estas ciudades era muy dificil. Los judios, que habian
sido duefios v sefiores en otro tiempo, vinieron a ser pequefias
minorias. Fracasé el experimento de ponerlos a vivir juntos y
con los mismos derechos en Cesarea. Los grupos de poblacién
luchaban por los ‘derechos de ciudadanfa hasta que Nerén se los
adjudicé a los griegos (Ant 20, 182ss.; Bell 2, 284). En casi
todas las ciudades-republicas habfa persecucion de judios al
comienzo de la guerra judia: en Cesarea, Escitépolis, Ascalén,
Ptolemaida, Tiro, Hippos, Gadara y Damasco (Bell 2, 457.
466 ss. 477 s. 559 ss.). En Tiberias, por el contrario, fue asesina-
da la minorfa pagana (Vita 67). En las ciudades mds alejadas
del territorio judio y, en consccuencia, las que tenfan menos que
temer las pretensiones de soberania universal de los nacionalistas
judios, no hubo un solo ataque contra los judios: asf en Antio-
quia, Sidén, Apamea (Bell 2, 479). La distancia del Judaismo
respecto de las ciudades-republicas y sus instituciones es sufi-
cientemente clara. En el Judaismo se oponfan, ya por razones
religiosas, a las nuevas concepciones alegando que éstas harian
posible una convivencia de judios y paganos. Los extranjeros
vendrian a ser conciudadanos, vy los judios «extranjeros». Los
gimnasios paganos llevarfan a la liberalizacién cultural; el na-
cimiento de muchos centros auténomos, a.la debilitacién de Je-
rusalén. No es posible comprobar en el 4mbito palestino intentos
de asimilacién como se dieron en el Judaismo alejandrino. Esto
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puede decirse también del movimiento de Jesis (cfr. anterior-
mente 5.1.). Esto es mucho més notable, dado que las comuni-
dades locales tomaron de la concepcién de las ciudades-republi-
cas el concepto de «ckklesia» para designar sus asambleas, in-
cluso donde se distanciaban de los «paganos» (Mt 18, 15ss.;
16, 18) (23). Esto es también un indicio en favor de que, en el
movimiento de Jesids, los frentes endurecidos entre paganos y
judios se habian resquebrajado.

6.4.3. La aristocracia judia: Los judios no constituian una
apolis», sino un «ethos» en cuya cuspide estaban el sumo sacer-
dote y el sanedrin. La aristocracia era el aliado natural de los
romanos porque sus miembros eran «sélo ya por consideraciéon a
sus propiedades, hombres amantes de la paz» (Bell 2, 338). Y lo
que es mds grave, los romanos toleraban la debilitacién de las
instituciones aristocréticas y ellos mismos la atizaban.

a) EI sumo sacerdocio era por principio un cargo vitalicio
y hereditario. Pero ya los Asmoneos no estaban legitimados di-
nasticamente. Es verdad que Herodes instaurd al principio a un
Sadoquita, pero después cambié a discrecién los sumos sacerdo-
tes, de forma que llegd a quitar al cargo su cardcter vitalicio. Es
verdad también que a caunsa del asesinato de un sumo sacerdote
fue requerido por los romanos para pedirle cuentas, pero fue
puesto en libertad asegurdndole que un rey es libre en el ejercicio
de sus atribuciones (Ant 15, 76). Los romanos toleraron asi la
devaluacién del cargo de sumo sacerdote bajo el poder de He-
rodes. Y no sélo esto: prosiguieron su praxis de cambiar a su
gusto los titulares del cargo. Entre el afio 6 y el 66 d. C. hubo
18 sumos sacerdotes; sdlo 3 de ellos gobernaron por un periodo
superior a dos afios: Ands (6-15 d. C.), Caifds (18-36) y Ananias
(47-59). Desgraciadamente, sélo tenemos noticias aisladas sobre
los motivos de estas numerosas destituciones. El sumo sacerdote
Jonatin criticé la administracién del procurador y fue climinado
por asesinato (Ant 20, 162 ss.); Ananias, el hijo de Nedebaios,
fue llevado a Roma encadenado con otro rebelde (Ant 20, 131).
No se puede pensar en colaboracionismo. Hab{a, evidentemente,
conflictos con los romanos en los que el cargo guedaba «gastado
por el uso» (24). Sobornos e intrigas rebajaron su prestigio. Se

(23) El concepto “ekklesia” lo proporcioné el Judaismo helenisti-
co, cfr. K. BERGER: Volksversammlung und Gemeinde Gottes, ZThK
73(1976) 167-207.

(24) Sobre la politica de los sumos sacerdotes, cfr. G. BAUMBACH,
Jesus von Nazareth (cfr. nota 1) 49-71; E. M. SMaLLwooD: High Priests
and Politics in Roman Palestine, JThS 13(1962) 14-34.
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comprende que los militantes de la resistencia privaron de su
poder a las familias de los sumos sacerdotes ya establecidas y
volvieron a elegir a un Sadoquita para sumo sacerdote (Bell 4,
155 ss.).

b) El sanedrin constaba de tres grupos: sumos sacerdotes,
ancianos y escribas (Mc 15, 1). Los sumos sacerdotes eran la
aristocracia ctltica; los ancianos, la aristocracia propietaria; los
escribas, la aristocracia intelectual. Los dos primeros grupos se
habian protegido, mediante privilegios dindsticos o econdmicos,
contra los grupos ascendentes. S6lo mediante una formacién ju-
ridica y religiosa podfan acceder al sanedrin nuevos grupos. Aqui
podemos observar un caso claro de «élites» rotativas. Los fa-
riseos (25) o escribas fariseos habian sido una oposicién rebelde
que, en tiempo de Alejandro Janneo (103-76 a. C.), precipité al
pais a una sangrienta guerra civil. Pasando por el sanedrin, as-
cendieron en el lapso de 100 afios a representantes tinicos del
Judaismo el afio 70 d. C., descalificando no sélo a sus ene-
migos, la aristocracia saducea, sino también a todos los movi-
mientos de liberacién de la competencia. Su ascenso estuvo pro-
movido por conflictos entre el poder civil y religioso. Los fari-
seos abogaban por la separacién de estos poderes. Por eso encon-
traron apoyo en las fuerzas politicas que estaban necesariamente
interesadas en la abstencién politica de la aristocracia sacerdotal.
Asi, la sucesora de Alejandro Janneo, por ser mujer, no pudo
ser sumo sacerdote. Favorecian sus intereses algunos sumos sacer-
dotes débiles que se habian desentendido de la politica. En tiem-
po de la sucesora de Janneo fueron aceptados los fariscos en el
sanedrin.

También para Herodes, idumeo y laico, era innaccesible el
cargo de sumo sacerdote. En consecuencia, tuvo que devaluarlo.
A base de asesinatos diezmé Ia aristocracia saducea que ostentaba
el cargo de sumo sacerdote (Ant 15, 6; 14, 175); en cambio,
traté muy benévolamente al movimiento fariseo (Ant 15, 3s.:
15, 370). Bajo la administracién directa romana los fariseos si-
guieron ganando influjo en el sanedrin. Josefo describe bien la
situacién de su tiempo cuando cuenta que los fariseos tenfan una

(25) Acerca de los saduceos y fariseos, cfr. J. WELLHAUSEN: Die
Pharisiier un Sadduzder, Gottingen, 31967; M. WEBER: Die Phari-
sier, en: Ges. Aufs. zur Religiossoziologie Bd. 3, Tiibingen 1923, 401-
442; H. KRrE1ssiG: Zur Rolle der religiosen Gruppen in den Volksbewe-
gungen der Hasmonderzeit, Klio 43(1965) 174-182; R. MEYER: Tradition
und Neuschopfung im antiken Judentum, Leipzig, 1965; J. NEUSNER:
From Politics to Piety, The Emergence of pharisaic Judaism, Englewood

Cliffs, 1973.
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posicién tan fuerte en el pueblo que los saduceos tenian que
adaptarse a ellos en publico (Ant 18, 17). La hora grande del
fariseismo sond después de la catastrofe del afio 70 d. C. Los
Hillelitas, su ala moderada, formaron en Jamnia un nuevo sa-
nedrin, instauraron de nuevo el Judaismo y eliminaron a toda la
competencia de movimientos de liberacién. También los cristia-
nos fueron excomulgados.

¢y El movimiento de Jesus estaba en tension con la aristo-
cracia estatal del templo, responsable principal de la ejecucién
de Jestis (Mc 11, 18; 12, 12; 14, 1). Su preocupacién frente al
nuevo movimiento es comprensible si se piensa en su actitud
critica respecto del templo, en la purificacién del templo (Mc 11,
15ss.), en la relativizacién del templo respecto de la reconci-
liacién y el juramento (Mt 5, 23s. 33ss.; 23, 16ss) y en las
predicciones contra el templo (Mc 14, 58 ss.; Hech 6, 14; Mt
23, 28). Quien relativizaba el templo y la ley, violaba los privi-
legios de la aristocracia sacerdotal. Desde aqui se entiende que
la persecucién contra el movimiento de Jests partiera, ante todo,
del sanedrin (Hech 4, 5ss.; 5, 17ss.; 6, 15; Ant 20, 179 ss.).
En estas tensiones hay que ver la razén de por qué los relatos
de la pasién, a lo largo del proceso histérico de la tradicién, han
cargado la culpa més gravemente sobre las instancias judias que
sobre los romanos. No.estd subyaciendo ahi solamente una ten-
dencia a salvar a los romanos. Respondia a las exigencias del mo-
vimiento de Jesus.

6.4.4. Tampoco la monarquia herodiana era capaz de ga-
rantizar un orden duradero para Palestina (26). Es cierto que
Herodes consiguié someter a disciplina el pais durante 34 afios
(37-4 a. C.). Pero solamente logré reprimir las tensiones existen-
tes y éstas se desataron mucho mas explosivamente después de
su muerte. Su sucesor, Arquelac, tuvo aque ser retirado de su
puesto el afio 6 d. C. porque le dio mal resultado el arreglo po-
litico con la aristocracia. Agripa I (41-44 d. C.)) tuvo un cierto
éxito entre los stbditos judios en el breve periodo de su reinado,
pero fracasé en su arreglo con las fracciones de poblacién hele-
nistica. Las causas del fracaso de la dinastia herodiana fueron:
un considerable déficit de legitimidad, politica de represién
contra los nicleos competitivos de poder, una propaganda que

(26) Sobre la monarquia herodiana, cfr., A. ScHaLIT: Koénig Hero-
des, Berlin 1969; H. W. Hoenner: Herod Antipas, Cambridge 1972;
S. PEROWNE: The Later Herods, London 1958.
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tenia que herir los sentimientos religiosos y la heterogeneidad de
la poblacién.

a) El déficit de legitimidad. También los asmoneos habfan
sido usurpadores. Pero habian instaurado la independencia na-
cional y legitimado, posteriormente, su soberania por medio de
un tratado con el pueblo judio (1 Macc 14, 27ss.). Su afdn de
transformar, sin embargo, la etnarquia judia en una monarquia
absoluta segin el modelo helenistico chocéd con la resistencia.
En tiempo de Alejandro Janneo (103-76 a. C.) estallé una guerra
civil de seis afios. Cuando Pompeyo restablecié el orden en Pa-
lestina, se le presenté una delegaciéon del pueblo que abogaba
por una restauracién de la soberania sacerdotal (Ant 14, 41;
Diodoro 40, 2). Ya los asmoneos habian tenido dificultades en la
instauracién de una monarquia helenistica. Este era precisamente
el caso de Hercdes. Su base de legitimacion era mds que pre-
caria. Debfa su realeza a un decreto del senado romano y no a
una instancia judia. No aparecié como defensor de la indepen-
dencia nacional, sino como su liquidador. No procedia de ninguna
dinastia regia, sino que tuvo necesidad de quitar de en medio,
por asesinato, una dinastia considerada legitima. Ni siquiera era
un judio auténtico, sino un idumeo. Su entronizacién fue un des-
acierto de los romanos sin precedentes. Echaron sobre el pafs
la carga de una dinastia sin legitimidad dindstica, contradiciendo
asi sus propios principios. El 1ltimo rey asmoneo criticé esto
con razén (Ant 14, 403 ss.). El tnco detalle que hace compren-
sible la equivocada decisién romana es la sacudida que supuso
la irrupcién de los partos: concedian a Herodes un pafs que
debia ser todavia conquistado. Su derecho a la soberanfa se ba-
saba en una conquista militar. Su realeza era continuacién de la
realeza absolutista de los jefes mercenarios helenistas y era lo
mds opuesto a una realeza popular de sello israclita. Contravenia
las tradiciones del pais. No le quedaba otro remedio que com-
pensar su falta de legitimidad con una combinacién de represién
y propaganda.

b) La politica herodiana de represion se dirigié contra los
nucleos de poder de la competencia, y menos contra el pueblo
sencillo. En primer lugar, Herodes tenia que temer a la dinastia
asmonea, aungue estaba unido a ella por vinculo matrimonial.
Siguiendo un programa asesino friamente calculado, hizo exter-
minar a la familia de su mujer. También ella misma y sus hijos
fueron sus victimas. La historia del asesinato de los nifios de
Belén recoge un eco popular de estos acontecimientos (Mt 2,
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7 s.). En segundo lugar, tuvo que eliminar a la aristocracia. Com-
prometié el cargo de sumo sacerdote con frecuentes cambios de
las personas. Nombraba también para el cargo a judios de la
didspora (Ant 15, 22. 320ss.) para oponer un contrapeso a las
familias jerosolimitanas de toda la vida. Puso ademids bajo llave
las vestiduras del sumo sacerdote y las prestaba solamente los
dias de Ias fiestas (Ant 15, 403 ss.). Amedrenté con asesinatos al
sanedrin y restringié sus atribuciones. Para reprimir la oposi-
cién mantuvo un servicio secreto (Ant 15, 366) y desmoralizé a
la aristocracia a base de terror y confiscaciones (Ant 17, 307).
Sus victimas directas fueron las capas sociales e instituciones
importantes para una pacificacién del pais. Quizd fue esto inten-
cionado. Herodes no toleraba a su lado garantes del orden. Tenia
que presentar a los romanos la situacién de manera que apare-
ciera él como unico capaz de mantener el orden. Y asi, como
alternativa de su gobierno, creé el caos que se produjo después
de su muerte. Cuando, simultineamente, se presenté ante Au-
gusto una delegacién que abogaba por la abolicién de la mo-
narquia y la anexién a la provincia de Siria, se les debieron de
alargar las orejas a los romanos (Ant 17, 304 ss. 314). Porque a
Arquelao, el sucesor de Herodes, que estaba también en Roma,
le impusieron la obligacién de tomar en mayor consideracién los
deseos expresados por la delegacién (Ant 17, 342). Por no ha-
cerlo, fue destituido después de diez afios de reinado. Estos su-
cesos hallaron eco en la tradicién sindptica: segin Lc 19, 12 ss.
un hombre noble va de viaje a un pais lejano para tomar pose-
sion de un reino. Sus conciudadanos envian detrds de él una
delegacién que se expresa contra su dignidad real. Fs interesante
que, en la pardbola, los conciudadanos rebeldes son condenados.
(Acaso eran los herodianos més apreciados entre el pueblo que
en la aristocracia?

¢y La propaganda herodiana pudo montarse sobre éxitos
sélidos. Tras el confusionismo de las guerras civiles, Herodes ha-
bia hecho realidad también en Palestina la pax romana. El pais
habfa vivido una prosperidad econdémica. La colenizacién de
nuevas tierras y una intensa labor de construccién dan testimonio
de ello. Herodes infundia respeto a sus subditos paganos median-
te fundaciones y festivales. Por ahi chocé contra la prohibicién
de las imdgenes (Ant 15, 327 ss.) y contra el monoteismo judio,
puesto que se dejé honrar como un dios (OGIS 415). Entre sus
stbditos judios tuvo que ser mds prudente. Consiguié hallar un
profeta que le adjudicé la realeza en nombre de Dios (Ant 15,
373 ss.). Probablemente quiso también echdrselas de ser el Me-



72 SOCIOLOGIA DEL MOVIMIENTO DE JESUS

sfas, el nuevo David. Este habia preparado la obra del templo,
Salomén la habia llevado a- cabo; pero Herodes habia hecho
ambas cosas (Ant 15, 380ss.). (No era €] mds grande aiin que
David? Asi usurpé Herodes no sélo el poder, sino también las
esperanzas mesidnicas de Isracl. Esto tenfa que abrir una herida
y suscitar cabalmente la nostalgia por el verdadero Mesias que
iba a poner el imperio romano en manos del pueblo judio y no
al revés. Esta nostalgia debié de estancarse durante el largo
periodo del reinado de Herodes.

Después de su muerte, aparecieron por todas partes preten-
dientes mesidnicos: Judas en Galilea, Simén en Perea, Athronges
en Judea (Ant 17, 271ss.): «Entonces la nacién fue presa de
semejante demencia porque no tenia ningtn rey propio...» (Ant
17, 277). Debemos contar con que esta esperanza mesidnica se
mantuvo viva en el pais todavia por mucho tiempo (27). Es ve-
rosimil que también Jesuds se viera confrontado con esta esperan-
za. El movimiento de Jesus explicaba tales ideas como desca-
minadas. El que las expresaba. tenia que estar loco; se las tenfa
que haber inspirado un Satdn (Mc 1, 24; 5, 7; 8, 29ss.; Mt 4,
8 ss.). Pero no hay que pensar sin mds en Satdn. Tales ideas
fueron inspiradas por la situacién politica. Y no se excluye que,
precisamente, hombres perturbados fueran sensibles para captar
este tipo de ideas que flotaban en el aire. Piénsese, por ejemplo,
en el loco profeta de desgracias aue, antes de la guerra judia,
predijo la ruina de Jerusalén (Bell 6, 300 ss.).

d) Los romanos esperaban de los herodianos una integra-
cion de Judea en el imperio romano. Por eso les confiaron regio-
nes en las que tenfan que convivir judios y paganos. Herodes I
intentd hacer justicia a ambas fracciones de la poblacién, pero
se comprometié con los judios, adaptindose a las costumbres
paganas (por ejemplo, Ant 15, 267 ss.). Agripa T agradd, ante
tedo, a los judios (cfr. Hech 12, 3; Ant 19, 329s.), pero riid
con los paganos. Asi dirigié, por ejemplo, una guerra econémica
contra las ciudades helenisticas de Tiro y Sidén (Hech 12,
20 ss.). Cuando fue aclamado como «dios» en Cesarea (Ant 19,
343 ss.; Hech 12, 21ss.) es seguro que esto no sucedié por
sincera estima a su persona. Al contrario: la aclamacion le tenia
que comprometer entre sus sibditos judios. Los verdaderos sen-
timientos de los de Cesarea se vieron cuando murié: celebraron
fiestas de jibilo y s¢ mofaron del difunto colocando en los teja-

(27) Cfr, W. R. Farmer: Judas, Simon and Athronges, NTS
4(1958) 147-155. :
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dos de los lupanares imdgenes de su hija (Ant 19, 357). Los ju-
dios interpretaron su muerte como un castigo, por aceptar sin
resistirse una blasfemia ; los cristianos, como castigo por su per-
secucién (Hech 12, 1ss.). Pero al historiador los sucesos acaeci-
dos —con motivo, sobre todo, de su muerte—, le demuestran lo -
dificil que era la integracién de judios y paganos. (Fue esto,
quizd, una razén para que los romanos suspendieran en Palesti-
na el experimento de una dinastia herodiana? Tras la muerte de
Agripa I, el pais quedé de nuevo bajo las 6rdenes de un pro-
curador. En conjunto, la politica romana y herodiana de integra-
cién fue un fracaso. La poblacion era demasiado heterogénea.

6.5. Resumen: Palestina vivia en una constante crisis ad-
ministrativa. No se logré establecer un equilibrio duradero entre
las diversas estructuras de gobierno. La aristocracia, atenta a la
compensacién, quedé en politica realista debilitada por las fric-
ciones con los principes de la clientela herodiana y con los pro-
curadores romanos. La aristocracia se vio comprometida y perdié
as{ su fuerza ideoldgica tamizadora como representante de la
teocracia. La crisis de la teocracia era el terreno abonado para
movimientos teocrdticos radicales. Tensiones entre las estructu-
ras terrenas de poder fomentaron la nostalgia por el reino de
Dios. La tradicién sindptica tematizé esta situacién en la senten-
cia acerca del reino dividida contra si mismo que no puede sub-
sistir (Mc 3, 24s.). El fin del reino de Satin sefializa aqui el
comienzo del reino de Dios, pudiendo entenderse el reino de -
Satdn como un crecimiento simbélico de la soberania terrena con
su experiencia negativa. Segiin el Apocalipsis de Jas Semanas
(Hen. etiop. 85-90), con la pérdida de la independencia politica
de Israel, Dios habfa delegado su soberania a los dngeles caidos,
stbditos de Satin. El suceso mitoldgico refleja ahi el aconteci-
miento politico real. En la apocaliptica de los Sindpticos se re-
cogen estas circunstancias de otra manera. Mc (13, 14ss) in-
terpreta como el comienzo de la gran abominacién escatolégica,
la intencién del emperador Gaius de profanar el templo de Je-
rusalén con su estatua. La esperanza en el Hijo del Hombre se
intensifica con la opresién politica. Y asi estd bien fundamentada,
a mi entender, la hipétesis segiin la cual hay aue ver el suefio
teocritico radical del reino de Dios en intima conexién con las
tensiones socio-politicas de Palestina. Y creo que es indiscutible
que esta riqueza de sentido transciende la situacién histérica
concreta.
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7. Factores socio-culturales

7.1. El fenémeno: En la mayor parte de los movimientos
intrajudios de liberacién va unida a la espera préxima una ra-
dicalizacién de la Tord. Mientras en torno a la espera préxima
resaltan conexiones con las tensiones socio-politicas, en torno a
la radicalizacién de la Tord campean las conexiones con las ten-
siones socio~culturales entre la cultura judia y helenista. La Tord
daba al Judaismo su identidad, definia su posicién privilegiada
v arriesgada entre todas las naciones y le conferfa su autocon-
ciencia. La discusién en torno a la verdadera Tord y a su in-
terpretacion est4 indicando una crisis de identidad del Judaismo.
Su «rol» entre las naciones habia resultado problemdtico. Se
oscilaba (a menudo inconscientemente) entre acercamiento y se-
paracién, entre critica y emulacién, entre radicalizacién y em-
botamiento de la Tord. Asi también en ¢l movimiento de Jesis.
La ley fue fundamentalmente afirmada. Pero su interpretacién
se hacfa siempre ordenada a los «otros»... ahi cabalmente era
donde se profesaba la ley por principio. Porque, sobre todo, el
encuentro con la mentalidad helenistica, tefiida de filosofia, for-
mulé la demanda de reducir la pluriformidad de 1a ley a pocos
principios fundamentales: al amor a Dios y al préjimo (Mc 12,
28 ss.; Test XII Patr., p. ¢j., Iss 5, 2; Benj. 3, 3, passim) o a la
«regla de oro» (P. eje., Mt 7, 12; Sir 34, 15). Asi se acogia,
como recién nacido, al helenismo: La «regla de oro» procedia
de Ia filosofia popular; la piedad y la justicia eran consideradas
también entre los griegos como las principales dimensiones del
comportamiento ético (cfr. Jen. Mem. 4, 8, 11). Todo lo que
parecfa bueno entre los extranjeros, se podia también sacar de
las tradiciones patrias. Mds atn, eran superiores a los demds
cuando se radicalizaba 1a ley (28).

. (28) Sobre el fenémeno de la radicalizacion de la Tord en el Ju-
daismo, cfr. H. BRAUN (cfr. nota 13). A propésito de las relaciones entre
el Helenismo y predicacién ética en el movimiento de Jesis, cfr., H. Hom-
MEL: Herrenworte im Lichte sokratischer Uberlieferung, ZNW 57(1966)
1-23. Una verdadera mina de hallazgos es la obra fabulosamente erudita
de K. BERGER, Die Gesetzauslegung Jesu, WMANT 40, Neukirchen, 1972.
Las relaciones y analogias que destaca y documenta este autor no tienen,
a mi entender, por qué interpretarse necesariamente en el sentido de que
¢l movimiento de Jestis en su interpretacién de la ley se limité a dar
continuidad a_tradiciones de la época. Analogias entre Judaismo hele-
nistico y movimiento de Jesds seria licito referirlas a situaciones pareci-
das: también el movimiento de Jestis fue dando respuesta a problemas
que se plantearon al Judaismo ante el avance del Helenismo.,
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7.1.1. Radicalizacion de la norma: En el dmbito de las
normas se pueden distinguir dos aspectos: uno de la accién y
otro de la motivacién. Se puede preguntar: ;qué debe hacerse?
y (por qué debe hacerse? En ambos aspectos es constatable en
el movimiento de Jesds una radicalizacién de normas tradicio-
nales. El obrar exigido se hace mds dificultoso, la exigencia se
extiende también a la motivacién interna para obrar. Un esque-
ma va a ilustrar el estado de la cuestién:

Campo normativo

Aspecto accion

Aspecto motivacion

Agresién

No se prohibe sélo Ia con-
ducta agresiva, sino tam-
bién la defensa contra la
agresion (Mt 5, 39ss.).

No se prohibe sélo los
actos agresivos, sino tam-
bién la ira interna (Mt
5, 21ss.), y también for-
mas sublimadas de agre-
sién, como su moraliza-
cién (Mt 7,ss.).

Sexualidad

Se da también adulterio
cuando un matrimonio se
separa y se casa la divor-
ciada (Mc 10, 2ss.).

El adulterio empieza con
la excitacién sexual y la
fascinacién erética (Mt 5,
27 s8.).

Comunicacién

Hay que cumplir la pala-
bra como si se hubiera
jurado. Por eso estd prohi-

Lo decisivo no es la pala-
bra exterior, sino la acti-
tud interna (Mt 12, 34).

bido el juramento (Mt
34 ss.).

Propiedad El seguimiento radical exi- En definitiva se exige una
ge renuncia radical a la libertad interior respecto

propiedad (Mc 10, 17ss.). de la propiedad: libera-
cién de la preocupacién

(Mt 6, 25).

En nuestro contexto es interesante que existan paralelos en
el helenismo de radicalismo en el aspecto motivacién. Ya Clean-
tes recalcaba: el que consiente a un mal deseo, hari el acto en
ocasién propicia (Frg. 573). Estas ideas penetraron también en
el Judaismo a través de la filosoffa popular, de forma que podia
resumirse el Decdlogo en el mandamiento: «No codiciards»

(Rom 7,7; 13, 9.

7.1.2. Relajacion de la norma: El «ethos» de la tradicion
sinéptica se caracteriza por el entramado de radicalizacién y re-
lajacién de la norma. Si bien existian interpretaciones radicali-
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zantes de la ley, sobre todo en el campo social, también encon-
tramos interpretaciones relajantes, mds bien, en el campo reli-
gioso. Eran «liberales» con la prohibicién de imdgenes. Acepta-
ban la efigie del emperador en las monedas (Mc 12, 13 ss.). Eran
también «liberales» frente a las «normas del sibado» (Mc 2,
27, passim), con la separacion de paganos y pecadores, y res-
pecto de las prescripciones de purcza ritual relacionadas con
ellos mismos (Mc 7, 15).. Se relativizaron asi los escriipulos de
comunicacién entre judios y gentiles. Por eso no es casual en-
contrar concepciones «liberales» parecidas en el Judaismo he-
lenistico donde tenfan que vérselas a diario con el problema
de comunicacién entre judios y gentiles. También el Ps. Focili-
des afirma que sélo el alma hace limpio el cuerpo. En las
sinagogas de la didspora habia también cuadros (cfr. Dura-Eu-
ropos). En las alegorias del Judaismo alejandrino hallamos una
espiritualizacién de los preceptos rituales.

7.1.3. La relacidn radicalizacién-relajacion de la norma se
puede interpretar distintamente. Si es que radicalizacién y rela-
jacién se refieren a d4mbitos normativos distintos, se podria decir
que las obligaciones del hombre normal fueron més decisivas
para el movimiento de Jesis que las obligaciones religiosas; de
aqui que aquéllas se relajaran y éstas, en cambio, se relativizaran.
Pero esta interpretacién falla cuando las mismas normas se ra-
dicalizan y se relajan, cuando la radicalizacién de la norma se
convierte dialécticamente en relajacién de la norma. Esta con-
version es consecuente. Cuando queda claro que todo hombre
tiene que resultar culpable ante la norma radicalizada, toda auto-
justificacién moral viene a ser forzosamente hiprocresia. Si el
adulterio empieza en cuanto uno reacciona eréticamente ante otra
mujer, ;quién tendra derecho a arrojar la primera piedra en caso
de adulterio manifiesto? Si la ira y el crimen estdn al mismo ni-
vel, ¢quién podrd resistirse a reencontrar sus propios instintos en
el crimen? ¢No tiene que aparecer ¢l enemigo como hermano?
(Es posible una separacién esmerada de lo bueno y lo malo
donde Dios hace salir el sol sobre ambos? (Mt 5, 45). ;No
estard tergiversado el sentido de las normas éticas cuando se
utilizan como instrumentos de agresién moral? En el movimien-
to de Jesus alborea el gigantesco reconocimiento de que el pré-
jimo es mds que la moral.

7.2. Analogias: En el Judaismo contempordneo habfa nu-
merosas analogias de la radicalizacién de la norma. Todos los
movimientos de renovacién querian cumplir con la Tori de
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modo mas consecuente que hasta entonces. Todos intentaban
una reformulacién de la identidad judia, es decir, de todas las
caracteristicas y modos de proceder que pasaban por especifica-
mente judios y podian distinguir a los judios de los paganos.

7.2.1. El movimiento de resistencia: El movimiento de re-
sistencia radicalizé los preceptos religiosos de modo distinto que
el movimiento de Jesids, mientras que los preceptos sociales mds
bien los relajé. Radicalizaron, ante todo, el primer mandamien-
to. La hegemonifa de Dios estaba en el centro del programa ce-
lota (Bell 2, 118.7, 410.518s.; Ant 18, 23). La prohibicién de
las imdgenes la tomaron fandticamente en serio: fabricar, mirar,
tocar y llevar imagenes estaba prohibido. Las monedas eran tabu.
Digase lo mismo de las ciudades helenisticas en las que se tenia
uno que topar inevitablemente con idolos (Hip., Adv. Haer. 9,
26). También fue tratado fandticamente el mandamiento de la
circuncisién. Los judios incircuncisos eran secuestrados y some-
tidos a esta eleccidn: hacerse matar como transgresores de la
ley o cumplir la ley (Adv. Haer. 9, 26). Por otra parte, transgre-
dian preceptos sociales fundamentales, por ej., el de honrar a
los padres. En la guerra judia mataban a los transgresores y los
dejaban sin enterrar. Los parientes que querfan enterrar a sus
familiares insepultos, eran ejecutados y abandonados sin enterrar
(Bell 4, 381 ss., cfr. Lc 18, 21 s.). La infraccién del mandamiento
’no matards’ se producia inevitablemente. La prohibicién de se-
cuestrar hombres no fue respetada: se tomaban rehenes para
forzar la liberacion de camaradas apresados (Ant 20, 208 ss.).
Para eliminar «colaboradores», trabajaban con falsas inculpacio-
nes (Bell 5, 439 ss.). Desde luego, los militantes de la resistencia
pensaban en un Israel con mds justicia social. Tomaban en serio
los preceptos sociales. El Decdlogo estaba en vigor para todo el
pueblo. Los militantes determinaban quién formaba parte del
pueblo; los ricos eran excluidos: entre ellos —decian— «y los
extranjeros no hay ninguna diferencia dado que habfan traicio-
nado la libertad, tan ardientemente discutida, y escogido paladi-
namente la servidumbre romana» (Bell 7, 255).

7.2.2. Los esenios radicalizaban la Tord en el campo reli-
gioso y social. En el campo religioso era llamativo su esfuerzo
por la pureza sacerdotal. Como el templo de Jerusalén habia
sido «profanado», se habfan separado del templo en el siglo 11
a. C. Querian hacer realidad su ideal de pureza en el desierto
(CD 3, 20-4, 19). Era un ideal internalizado de pureza porque
sabfan que los ritos externos no otorgan pureza alguna (1 QS 3,
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4 ss.), pero temian contagiarse de impureza (1 QS 6, 16ss.; 7,
19s.); por eso mostraban una declarada aversién a contactar con
los demds (1 QS 5, 10ss.). Una parte esencial de la conserva-
cién de la santidad sacerdotal era el cumplimiento extremo de
las normas sabdticas. Asi, por ejemplo, los rabinos permitfan que
pudiera sacarse del pozo una pieza de ganado cafda en sdbado
(bSchab 128b: Mt 12, 11); los esenios prohibfan esta accién
salvadora (Cd 11, 13s.). También hallamos radicalizacién de la
norma en los temas centrales del comportamiento humano me-
dio: agresién, sexualidad, comunicacién y propiedad. Aunque
estas radicalizaciones redundaban primariamente en beneficio de
los miembros de la propia comunidad. Estaba estrictamente prohi-
bida la agresién contra camaradas. La ira repentina era casti-
gada con un afio de exclusién (1 QS 6, 26 s; 7, 2). Pero estaban
obligados a odiar a todos los hombres de fuera de la comunidad
(1 QS 1, 10; 9, 21 ss.).

En cuestiones sexuales pensaban rigurosamente. El ntcleo
de los esenios vivia en castidad (Bell 2, 160); otros tenfan por
legitima la actividad sexual s6lo por causa de la reproduccién
(Bell 2, 160s.). También era rigurosa la norma del silencio. Por
una palabra necia, por ejemplo, habia tres meses de exclusién
(1 QS 7, 9). De cara a la comunidad regia la norma de una fran-
queza sin limites. De cara a los demds, un silencio riguroso
(Bell 2, 141; 1 QS 5, 15 ss.). El juramento estaba desechado por
principio (Bell 2, 135 s.). Pero ya en la antigiiedad lo que més
llamaba la atencién era el «ethos» radical en materia de pro-
piedad. En la comunidad no habia propiedad privada (Bell 2,
122; Ant 18, 20; Filén, Prob. 86). Los nuevos miembros entre-
gaban a la comunidad, después de un afio de noviciado, las pro-
piedades y el salario de su trabajo (1 QS 6, 19ss.). La falsifica-
cién de datos era rigurosamente castigada (1 QS 6, 25). Y mien-
tras a si mismos se designaban como «los pobres» escogidos
por Dios (1 QpHab 12, 3.6.10), condenaban todo afin de poseer
como signo del mundo pecador (1 QS 10, 19; 11, 2.1 QpHab
6, 1; 8, 10s.).

7.2.3. Fariseos y esenios eran parecidos en cuanto que ha-
cfan extensivas incluso a los laicos las exigencias de pureza
sacerdotal. Pero, asf como los esenios ponfan en practica las
normas radicalizadas en una rigida separacién de la sociedad,
los fariseos las practicaban en la vida cotidiana normal. La ten-
dencia a adaptar la ley a la variedad de situaciones de la vida
diaria respondia al ambiente social del fariseismo. Este era el
unico movimiento intrajudio de renovacién que no estaba asocia-
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do a una vida excéntrica. En la vida normal querfa hacer valer
la Tora. En consecuencia, el precepto de los diezmos se hizo
extensivo a todos los productos agrarios (Mt 23, 23); en cambio,
la exigencia de pureza se interpreté razonablemente: poco se
puede objetar contra el lavatorio de las manos (Mc 7, 3s.) y 'la
limpieza de los vasos domésticos (Mt 23, 23). La polémica cris-
tiana no resulta muy convincente. El precepto sabético se confi-
guré de forma estricta, pero practicable: estaba permitido ayu-
dar a hombres y animales en caso de emergencia (Mt 12, 11 ss.;
b.Schab 128b; b.Joma 84b). Merece todo respeto el programa
fariseo que imponfa la casuistica de la vida diaria y su legi_tima-
cién a partir de la Tord... incluso porque trataba de conciliar lo
contradictorio: la radicalidad de la norma, por un lado, y la
adaptacién a la vida normal, por otro. Vista desde fuera, esta
contradiccién interna tuvo que llevar al reproche de hipocresia.
Ya Alejandro Janneo (103-77 a. C.) prevenia contra los «hipé-
critas» que se parecian a los fariseos (b.Sota 22b). El movimiento
de Jests denunciaba publicamente contradicciones entre doctrina
y conducta (Mt 23, 3ss.). Los esenios les reprochaban (a la co-
munidad de los mentirosos) que blanqueaban las paredes exte-
riores a la ley (CD 19, 24 ss.), «buscan cosas agradables» (CD 1,
18 5.) y no hacfan mds que fingir una conformidad con la Tor4.
El fariseismo, con sus alambicados arreglos, no era lo suficiente-
mente consecuente con las corrientes radicales. Desde la perife-
ria de la sociedad era ficil criticar a un grupo empefiado seria-
mente en la «vida verdadera desde dentro de la sociedad exis-
tente.

Por lo demds, la contradiccion entre radicalizacién de la
norma y adaptacién se vio dentro mismo del movimiento fari-
seo. Esta contradiccién condujo a una excisién en dos escuelas
en el siglo I d. C.: la escuela estricta de Shammai y la «liberal»
de Hillel. Los shammaitas defendfan el deseo de radicalizar la
norma: los hillelitas, el deseo de hacerla practicable. Asi, los
shammaitas solicitaban una separacién rigurosa respecto de los
paganos. En las 18 halakot fueron prohibidos varios alimentos
paganos, la lengua griega, comparecencias de testigos paganos, re-
galos, nueras e hijas paganas (j.Schab 3c. 49 ss.). Para imponer
estas normas se procedié judicialmente con violencia contra los
hillelitas (j.Schab 3c. 34 ss.). Hasta después de la catdstrofe del
70 p. C. no pudieron imponerse los moderados hillelitas.

7.3. Intenciones: Tendencias radicalizantes de la norma las
encontramos en todo el Judaismo. Incluso los saduceos conser-
vadores querfan aplicar estrictamente la ley (Ant 20, 199). En
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cambio, eran raras Jas tendencias liberalizantes. Segiin esto, ne-
cesita ante todo una explicacién socioldgica el fenémeno de ra-
dicalizacién de la norma (de acuerdo con la mixima metodols-
gica de que lo difundido por toda la colectividad social tiene su
causa en toda esa colectividad). Los primeros inicios alusivos a
condiciones sociales dependientes de radicalizaciones normativas
dan pruebas explicitas en favor de interpretaciones radicalizantes
de la norma. Aqui resaltan claramente, ante todo, dos tenden-
cias sociales discriminatorias: unas, interculturales que afectan
a la discriminacién de los paganos, y otras, intraculturales que
se refieren a la discriminacion de otros grupos judios. Ambas
tendencias se complementan dialécticamente.

7.3.1. Muchos movimientos de renovacién persiguieron in-
tenciones discriminatorias interculturales con sus interpretacio-
nes radicalizantes de su propia cultura. Esto era clarisimo entre
los militantes judios de la resistencia en el siglo T d. C. La
radicalizacién del primer mandamiento se dirigié desde el prin-
cipio contra los extranjeros. Si Dios es el tinico Sefior —pensa-
ban— no pueden ser reconocidos otros sefiores. Por eso se decia
que los judios «no debian tener a los romanos por mds fuertes
de lo que eran ellos mismos, sino mds bien reconocer que Dios
es el unico Seffor» (Bell 7, 410). Los shammaitas, con sus 18 ha-
lakot radicales inducian a una separacion estricta. Incluso el mo-
vimiento de Jests fundamentaba sus radicalismo normativo, en
parte, con tendencias discriminatorias. El mandato del amor al
enemigo estd fundamentado asi: «Si saluddis a los que os salu-
dan, ¢qué mérito tenéis? ;No hacen eso mismo los paganos?
(Mt 5, 47). Digase lo mismo de la exigencia de liberarse de la
preocupacién por la comida, la bebida y el vestido. Ahi se
aflade esta razén: por esas cosas se afanan los paganos (Mt 6,

37).

El Padrenuestro se rezaba con la conciencia de distinguirse
de la palabreria de los paganos (Mt 6, 7). También se circuns-
cribfa la actividad de los carisméticos ambulantes a Israel (Mt
10, 5s.). Es verdad que estas tendencias discriminatorias inter-
culturales acontecfan raras veces. Sélo una minima parte de las
normas de conducta radical es motivada de esa manera. A este
respecto hay que reparar en lo siguiente: cuanto mds estricta-
mente se configuran las normas de una sociedad, menos hombres
pueden afiliarse a ella. El grupo de los «verdaderos judios» se
reduce a medida que se hacen mds estrictas las normas exigidas
a los «verdaderos judios». De esta manera la discriminacién ha-
cia afuera se disloca hacia adentro. Parte de los grupos internos
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de otros tiempos se afiade al grupo externo. La discriminacién
intercultural se convierte en intracultural.

7.3.2. Tendencias discriminatorias intraculturales surgen,
por necesidad interna, de los intentos discriminatorios intercultu-
rales cuando compiten entre si varios movimientos de renovacion.
Todos y cada uno de los movimientos de renovacién en Pales-
tina querfan realizar un Israel mejor. Cada uno tenia que degra-
dar a los demds judios a israelitas de segunda categorfa o equi-
pararlos con los paganos, El intento de preservar la propia iden-
tidad del pueblo frente a las prepotentes culturas extranjeras
condujo, paradéjicamente, a la pérdida de esta identidad. Habia
entonces varios grupos que tenfan la pretensién de ser el verda-

dero Israel.

a) Los fariseos distinguian rigidamente entre sus adeptos
y los otros judfos. El que no cumplia las exigencias fariseas de
santidad, era discriminado como am-ha-ares o pueblo de la tie-
rra. Originariamente fueron denominados asf los paganos abori-
genes que vivian en Palestina (Neh 10, 28). La traslacién del
concepto a los judios demuestra que se incluia a éstos entre los
extranjeros. El trato con ellos fue rigurosamente restringido. «El
que carga con la responsabilidad de ser un Chaber (es decir, un
miembro de la comunidad farisea), no vende a un am-ha-ares
frutos frescos ni secos, ni le compra a él (frutos) frescos, ni entra
en su casa como huésped, ni le acepta en su morada como hués-
ped» (Demai 2, 3). Estas tendencias discriminatorias estaban ya
en vigor en el siglo I d. C. En el Evangelio de San Juan los
fariseos maldicen al «pueblo que no conoce la ley» (Jn 7, 49).
Seguin los Sindpticos, los fariseos inducfan a la separacién de los
pecadores... especialmente en las comidas comunes (Mc 2, 16;

Lc 7, 39).

b) Para los militantes de la resistencia las exigencias de
pureza no eran la caracteristica primaria de pertenecer al verda-
dero Israel, sino la actitud frente a los romanos: el que colabo-
raba con ellos, dejaba de ser miembro del pueblo. Esta bien claro
en la descripcion retrospectiva de Josefo: «En aquellos dias (del
censo) se solidarizaron los sicarios contra los que querfan some-
terse a los romanos y los trataron, sin mds, como enemigos ro-
béndoles sus propiedades, arrastrindoles y quemando sus casas.
Entre ellos' y los extranjeros —decian— ya no existe ninguna
diferencia» (Bell 7, 2545s.). Una parte del propio grupo fue de-

clarado entonces grupo extranjero.
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¢} La pertenencia al verdadero Israel no la hacian depen-
der los esenios de la actividad de los hombres; la atribufan a
una eleccién insondable de la voluntad de Dios (cfr. Ant 13,
172). Dios habia dispuesto dos espiritus: el espiritu de Ia luz
y el de las tinieblas (1 QS 3, 15). Ambos determinan el proceder
de los hombres. El espiritu de la luz y de la verdad sélo podia
hallarse en la comunidad esenia. Todos los dem4s estaban per-
didos. El mandamiento del amor, que en el Antiguo Testamento
estuvo en vigor para todos los miembros del pueblo y también
para los extranjeros residentes en la tierra prometida (Lev 19,
18.34), quedé expresamente restringido a la comunidad esenia.
Cada uno de los miembros tenfa la obligacion «de amar a todos
los hijos de la luz, a cada uno segin su puesto en el consejo de
Dios, y de odiar a todes los hijos de las tinieblas, a cada uno
seglin sus culpas, en venganza de Dios» (1 QS 1, 9ss.).

d) En el movimiento de Jesis la discriminacién intracul-
tural destaca mds claramente que la intercultural. Reza asi en
¢l sermén-programa de la montafia: «Si no abunda la justicia en
vosotros mds que en los sabios y los fariseos, no entraréis en el
reino de los cielos» (Mt 5, 20). De este modo se niega a los fa-
risecos la pertenencia al verdadero Israel que posee la expecta-
tiva futura del reino de Dios (Mt 21, 43). Es Iégica la equipara-
cién entre expulsién de la comunidad y exclusién del pueblo.
Un miembro expulsado, dice Mt 18, 17, «debe ser para ti como
un pagano o un publicano». El precepto de amar a los enemi-
gos desborda, es verdad, todas las fronteras de grupo interno y
externo. Pero precisamente en ese mandato se puede estudiar lo
dificil que resulta salvar esas fronteras; porque por el amor al
enemigo se sabe uno superior a los paganos o publicanos, los
cuales sélo conocen un amor que se apoya en la reciprocidad
(Mt 5, 46s.). Tampoco en este caso, uno puede realizarse sin
distinguirse de un grupo exterior.

Asi que el intento de conservar la identidad cultural del
Judaismo por medio de una radicalizacién de la norma, condujo
al cisma. Llegaron a perseguirse los partidarios de distintos mo-
vimientos de renovacién. Entre los fariseos parece ser que llega-
ron a luchas sangrientas los discipulos de Hillel y Shammai. El
fariseo Pablo persiguié el movimiento de Jesis (Gal 1, 23; Phil
3, 6). Entre los militantes de la resistencia un proceder violento
contra los demds formaba parte, sin ambages, del programa. En
estas luchas puede medirse hasta dénde llegé el cisma del Ju-
daismo. Se vivia en una profunda crisis de identidad. La catds-
trofe del afio 70 p. C. ofrecié la primera oportunidad de superar
esta crisis de identidad sobre la base del fariseismo.
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7.4. Causas: Nuestra hipdtesis reza asi: Las tendenciag rq.
dicalizantes dentro de los movimientos judios de renovacién gop
reaccién contra la fuerza de atraccion asimilativa que ejercen Jag
culturas extranjeras superiores. Un primer argumento a fayor
de este nexo lo proporcioné la observacién de que las tendenciag
radicalizantes estaban motivadas frecuentemente por intenciones
discriminatorias interculturales. Un segundo argumento se sigue
de que los principales movimientos de renovacién (esenios, fari-
seos, militantes de la resistencia) brotaron de la confrontacign
con culturas extranjeras: los Chasidim del siglo IT a. C. —pre.-
cursores de esenios y fariseos— se resistieron al programa hele-
nistico de reforma de los ciudadanos de Jerusalén; lo apoyaban
los sirios y tenfa por objetivo la integracién del Judaismo en Ia
cultura helenistica. El movimiento de resistencia del siglo I d. C.
era una reaccién contra el creciente influjo de los romanos y la
reiterada penetracién de cultura helenistica a él aneja. Se pue-
de concluir que las causas sociolégicamente reconocibles de las
tendencias radicalizantes en el Judaismo eran las tensiones socio-
culturales entre Judaismo y Helenismo. Se interpretan éstas de-
masiado unilateralmente cuando se ve en ellas el conflicto entre
una cultura etnocéntrica y otra cosmo-politica. Mis bien se die-
ron cita aqui dos culturas con pretensiones ecuménicas que reac-
cionaban con comportamientos etnocéntricos frente a las preten-
siones ecuménicas de la otra cultura, bien sea con antisemitismo

o con xenofobia.

7.4.1. Tendencias ecuménicas en el Helenismo y Judais-
mo (29).

a) El Helenismo. Los reinos helenisticos comprendian na-
ciones y constitufan la base social para la idea de que todos los
hombres son ciudadanos de un estado universal. En las regiones
conquistadas recientemente por el Helenismo se formulé por
vez primera la idea cosmopolita (cfr. Zenon SVF I, 262), Pero
se conservaban elementos del etnocentrismo griego. La aversion
a los bdrbaros extranjeros fue trasladada entonces a los incultos.
Sélo el sabio era ciudadano del estado universal. También en
Palestina estaban vivas estas ideas. Meleagros de Gadara com-
puso este epigrafe: «Tiro me educd, aunque Gadara era mi ciu-
dad natal, aquella nueva Atenas en tierra asiria... (Era yo un
asirio, qué importa eso? El mundo es la patria de los mortales,

(29) A propésito del choque cultural del Helenismo y del Judafsmos
cfr. M. HENGEL: Judentum und Hellenismus (cfr. nota 1); mismo autor;
Juden. Griechen und Barbaren, SBS 76, Stuttgart, 1976.
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y un caos engendré a todos los hombres, amigo mio» (AnthGr 7,
417, 1 ss.). En este epigrafe se nombran dos raices del cosmopoli-
tanismo helenistico: la cultura comun (cfr. la palabra clave «Ate-
nas») y su mitologia comun (cfr. la palabra clave «caos»).

En las ciudades-repiblicas de Palestina y Siria tuvo que
funcionar perfectamente una formacion que produjo aquella plé-
yade de filésofos de las mds diversas tendencias, por mds que
ejercieran su actividad principalmente fuera de su patria (30).
Nombremos a los cinicos Menippos, Meleagros y Oinomaos, de
Gadara; al escéptico Herdclito, de Tiro; a los epiciireos Zeno,
de Sidon y Filodemos, de Gadara: a los peripatéticos Diodorus,
de Tiro, Boetos, de Sidén y Nicolaus, de Damasco; a los estoi-
cos Posidonio, de Apamea, Antioco, de Ascalén, que dirigié la
Academia platénica de Atenas en el siglo I a. C., el profesor del
joven Catén, etc. La vida del espiritu era floreciente para la si-
tuacién de la provincia y lanzaba sus luminosos rayos sobre la
Palestina judia. Durante el intento helenistico de reforma en el
siglo IT a. C. ciudadanos progresistas trataron de erigir también
en Jerusalén un gimnasio (2 Macc 4, 9). La reaccién macabea
acabé con €l Pero la fascinacién pervivié y dio como resultado
que Josefo y Filon trataron de presentar los movimientos judios
de renovacién como escuelas filosoficas: los fariseos, por ejem-
plo, como estoicos (Vita 12), los esenios como pitagdricos (Ant
15, 371) o como éticos (Probus 80).

El cardcter ecuménico del Helenismo se manifestd, adem4s,
en Ja religién. La mitologfa griega fue trasplantada a Siria y Pa-
lestina o bien tradiciones patrias fueron sometidas a una interpre-
tacién griega. Asi, se contaba en Joppe que Perseo liberd a An-
dréomeda junto a aquella roca (Plin. Hist. nat. V. 13. 69; Jos
Bell 3, 420). Escitépolis se tenfa por el lugar en que se habfa
criado Dionisos (Plin., Hist. nat. V, 18, 74). En Samaria, Simén
el Mago, en el siglo I d. C., pudo hacer pasar a su compafiera
por Helena reencarnada (Justino, Dial. 120, 6; Apol 26, 3).
Mis tarde tuvieron alli a Heracles y Astarte por los padres de
Melquisedec (Epif., Adv. Haer. 55, 2). Apolo fue venerado en
Gaza (Ant 13, 463), Astarte en Ascalén como la celeste Afrodita
(Pausanias 1. 14, 7). Durante el intento de reforma helenistica in-
cluso Yahvé fue adorado como «Zeus» en Jerusalén y Samaria
(2 Macc 6, 2; Ant 12, 261). El hombre culto helenistico atisbaba
al mismo Dios tras las imdgenes diversas de los dioses. La reac-

(30) Cifr., a propésito de cada filésofo las secciones correspondien-
tes en: K. PRAECHTER: Die Philosophie des Altertums, Basel/Stuttgart,

1967.
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cién macabea reprimié estas primicias de tolerancia religiosa y
privé al Judaismo de las tendencias ecuménicas del Helenismo.
También opuso resistencia desde el principio al culto al César,
nuevo simbolo ecuménico de la época romana.

b) Tendencias ecuménicas en el Judaismo. Del mismo mo-
do que ¢l cosmopolitismo helenistico era un etnocentrismo de-
sembarazado, la pretensién ecuménica del Judaismo era otro
tanto. Se esperaba que un dia las naciones reconocerian al tnico
verdadero Dios y afluirian a su templo de todas partes (Zac 14,
16; Is 60, 1ss.; Mt 8, 11). Entonces pasaria a Israel la sobera-
nfa universal. Esta fe en el pueblo elegido es, sin género de duda,
una fe etnocéntrica. Pero fue modificada. Israel estaba escogido
con tal de que cumpliera las exigencias de Dios. Los grandes
profetas de calamidades habifan inculcado que Dios podfa tam-
bién rechazar a Isracl. Los historiégrafos deuteronomistas ha-
bian interpretado toda la historia de Israel hasta el destierro ba-
bilénico a la luz de las acusaciones proféticas. Por eso Israel no
s6lo alzaba una gran pretensién de cara al mundo, también se
dirigia esa pretensién criticamente contra si mismo. Ultimamen-
te, 1o hizo en la figura del Bautista que ponfa en guardia contra
la confianza en la filiacién abrahdmica ya que «de las piedras
puede Dios suscitar hijos a Abraham» (Mt 3, 9).

Conclusion: tanto en el Helenismo como en el Judafsmo se
registran pretensiones ecuménicas. Habfa sélo una diferencia:
el curso de la historia parecia confirmar las pretensiones de la
cultura helenistico-romana y refutar las del Judaismo. A lo mads,
las pretensiones ecuménicas del Judafsmo experimentaron una
confirmacién a través de la didspora. Habia judios por todas
partes: «No es ficil encontrar un lugar en el mundo que no al-

" bergue a este pueblo y en el que no haya llegado a dominar»

(Ant 14, 115). El prestigioso monoteismo, la espiritualizada litur-
gia sin sacrificios (en la didspora), el «ethos» del Decédlogo y la
solidaridad interna de la confederacién sinagogal ejercian sobre
los observadores exteriores una gran fascinacién, de forma que
algunos se afiliaban a la comunidad judia en calidad de «temero-
sos de Dios» (cfr. Hech 13, 34; 16, 14, passim) o se hacfan cir-
cuncidar como prosélitos (Mt 23, 15; Hech 6, 5). Pero en con-
junto el Judaismo actuaba mds bien a la defensiva: parecia
amenazado el «rol» peculiar del pueblo destinado a la soberania

universal.

7.4.2. Reacciones etnocéntricas en el Helenismo y el Ju-
daismo: Los pueblos y las culturas poseen identidad socio-cul-
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tural cuando se aceptan a si mismos en los distintos «roles» y
son aceptados por los otros. Pero ¢l Helenismo y el Judaismo
podian aceptarse sélo con mucha dificultad. Las dos pretensio-
nes ecuménicas entraban en mutua competencia. En ambas pre-
tensiones seguian vivos etnocentrismos arraigados a los que am-
bas partes apelaban en sus conflictos. Los romanos —a los que
podemos contar dentro de la cultura helenistica— no podian re-
signarse a la idea de que un pequefio pueblo se opusiera por
principio a su misién universal. Té4cito habla de la «irritacién
(que les producia) que los judios fueran los dnicos que no se
plegaban» (Hist. V, 10). Los judios, a su vez, s¢ aferraban a su
pretensién escatoldgica de poder y esperaban del futuro la so-
beranfa universal.

a) Antisemitismo antiguo lo habia en todas las capas so-
ciales (31), incluso entre hombres cultos, como Posidonio, Cice-
rén, Séneca, Tdcito. La capa social superior tenia a la minoria
judia como a una élite en potencia. Esto lo expresa de manera
relativamente clara Séneca cuando escribe: «Las costumbres de
esta nacién criminal en grado méaximo han logrado una consisten-
cia tal, que estdn difundidas por todos los paises; los vencidos
han dictado sus leyes a los vencedores» (Aug. civ. VI, 11). Re-
saltemos tres cualidades del antiguo antisemitismo:

a’) Una actitud ambivalente frente al Judaismo, una osci-
lacién entre reconocimiento y rechazo. Monoteismo, «ethos», so-
lidaridad tenian gran fuerza de irradiacién. Prejuicios antisemi-

tas, entre otras cosas, tenian la funcién de contrarrestar dicha -

fuerza. Lo que la mayoria valoraba positivamente, tenfa que
calificarse de «vicio notorio» en cuanto lo observaba una minoria
discriminada. El ocio se tenia en la antigiiedad por algo de gran
valor. Pero si el pueblo judio celebraba un dia de descanso a la
semana, lo calificaban de pereza (Filén, Leg. 120-123). Ayudar a
los amigos estaba muy bien visto en la antigiiedad. Pero la so-
lidaridad entre los judios se tenfa por sospechosa (Cicerén, Pro
Flacco 82, 66). Esta oscilacién entre reconocimiento y rechazo la
expresa Estrabén en su Teoria de la Decadencia (16, 2.35 ss.).
Alaba a Moisés por ser hombre sabio y temeroso de Dios, pero
vitupera a sus secuaces porque han hecho obligatorios los pre-
ceptos de los alimentos y la circuncision.

(31) Una visién de conjunto a propdésito del antisemitismo antiguo
la da S. W. BARON: A social and religious History of the Jews I, New
York 1952, 188-195.
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b’) Foments, ademds, los prejuicios la situacién minorita-
ria de la didspora asociada a la solidaridad suprarregional. Por
todas partes habfa una camarilla judia. Este tipo de cosas fa-
vorece las sospechas de conspiracién. También Cicerén echa
mano de este burdo recurso para defender a su cliente Flaccus
contra la acusacién de los judios. Con la mirada puesta en los
numerosos oyentes judios presentes en el proceso hace observar
«qué multitud de gente son, como se reunen, qué influyentes son
en las asambleas» (Pro Flacco 82, 66).

¢’} También fomentaba prejuicios la mezcla de privilegios
y discriminacién, caracteristica de la situacién de los judios en
el imperio romanc. Habfan podido conservar mas de su auto-
nomia que los otros pueblos. Estaban exentos del culto al em-
perador. Se recurria poco a ellos para el servicio militar. Cosas
as{ podian desatar resentimientos. Las «actas paganas de los
martires» procedentes de Alejandria recogian la acusacion de
privilegio de los judios por parte de los romanos, asociando as{
tendencias antirromanas y antisemitas. Agresiones contra los ro-
manos se transformaron en agresiones contra una minoria que,
a causa de sus privilegios, podia ciertamente ser identificada con
los romanos, pero en realidad los romanos muy poco podian
identificarse con ella como para sentirse atacados. Ya en la an-
tigiledad eran los judios un chivo expiatorio ideal.

b) Xenofobia en el Judaismo: También el Judaismo, en sus
luchas con culturas extranjeras, apelé a comportamientos etno-
céntricos. En eso no se distinguié de los otros pueblos. Es ver-
dad que se aplicaba a si mismo criterios estrictos. Pero precisa-
mente estas pretensiones autocriticas podian favorecer reaccio-
nes etnocéntricas: la identidad de Israel se apoyaba en Ia ley;
cuanto mis en serio tomaba la ley, mds grande tenia que ser el
miedo al propio fracaso y a la pérdida consiguiente de identidad.
El miedo se proyecté en abjetos y personas a los que se tuvo por
«impuros». Se convirtié en miedo a lo que naturalmente se anto-
jaba mancha; en miedo a contactar, ante todo, con extranjeros
y gentiles: «Si uno compra utensilios de cocina a un gentil, tiene
que inmergir lo que se suele purificar por inmersién; cocer, lo
que se cuece; calcinar, lo que se calcina al fuego» (Aboda sara
V, 12). Hasta las mds elementales relaciones interhumanas es-
taban condicionadas por ¢l miedo a la infeccién pagana: los
judios se casaban solamente entre si; el tabd de los alimentos
dificultaba el contacto social con paganos: eran separati epulis
(Tac. Hist. V, 5). Vivian en sus propios barrios (por ejemplo,
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en Alejandria) «a fin de poder conservar mejor, incontaminada
de extranjeros, la pureza de su género de vida» (Bell 2, 488).
Todos estos miedos a contactar con los demds se pueden inter-
pretar como un miedo, proyectado objetivamente en los hom-
bres y en las cosas, a perder la propia identidad. El movimiento
bautista, caracteristico del nuevo tiempo, no puede entenderse al
margen de este miedo. Juan Bautista apelaba al miedo a perder
identidad cuando cuestionaba la garantfa salvifica que conlleva
ser hijo de Abraham (Mt 3, 9). De este movimiento bautista pro-
cede también Jesus. Pero en su movimiento el miedo a perder la
identidad cede el paso a una nueva certeza, a la confianza en la
gracia de Dios.

7.5. Resumen: Cuando un pueblo se atribuye a si mismo
un papel de privilegio entre todos los pueblos, pero amenaza
sucumbir a una supremacia politica y cultural, cae forzosamen-
te en una dificil crisis de identidad. Su propia imagen estd ame-
nazada, su equilibrio interno alterado. Una crisis semejante
sufrié Israel en el siglo 1. Tuvo que integrar penosamente en su
propia imagen experiencias histéricas adversas. Su dependencia
del poder extranjero pudo ser interpretada como castigo por los
delitos del pueblo y la sensibilidad ética absorta y condicionada
por todo esto pudo consolidar, a su vez, la autoconciencia de
cara a los demds pueblos. Cuanto mdas problemdtica resultaba
en aquel momento la identidad socio-cultural, con mayor in-
tensidad se esperaba del futuro la realizacién de una identidad
perfecta. Radicalizacién normativa e intensificacién escatoldgica
eran el remedio natural a la crisis de identidad del Judaismo.
Pero ambas no hacfan mds que meter mds a fondo en la crisis,
porque las normas radicalizadas llevaban forzosamente al cisma
del Judaismo, puesto que entraban en mutua competencia varios
movimientos de renovacién. Un consenso acerca del «verdadero
Israel» era posible solamente en un grupo particular. Todos los
demds no eran considerados verdaderos judios. Una vez llegados
al extremo de no aceptar el nacimiento y la genealogia como c¢ri-
terio de pertenencia al verdadero Judaismo, el dltimo paso no
quedaba lejos: ;por qué no habian de participar todos los hom-
bres por principio en el «rol» privilegiado del verdadero Is-
rael?

Del mismo modo que la discriminacién intercultural condu-
jo, por necesidad interna, al cisma intracultural, asi también el
cisma preparé la universalizacién del Judaismo. Esta universali-
zacién tuvo que irrumpir cuando la radicalizacién normativa se
convirtié en relajacién, cuando se reconocié que no existia un
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resto escogido de Israel capaz de cumplir con las normas radi-
cales, sino que todos estaban precisados de la gracia: judios y
paganos. Esta eclosién acaecié en ¢l movimiento de Jesus, si
bien fue Pablo quien sacd todas las consecuencias. Con esto
no quedd totalmente superado el etnocentrismo tradicional; fue
transportado a una nueva entidad: la pretensiéon absolutista de
la Iglesia fue un etnocentrismo transformado. La Iglesia empezé
a entenderse como el pueblo escogido. Todos los que estaban
fuera fueron tachados de paganos. Se adoptd del Judaismo ese
concepto, teiiido de etnocentrismo, referido a todos los pueblos
extranjeros. Hubiera sido bueno haber adoptado también del Ju-
dafsmo en mayor grado aquella autocritica inexorable que dis-
fingue al etnocentrismo judio de todos los etnocentrismos que
pululan por todas partes.

Asi queda concluido el anilisis de los factores. Admitida la
distincién entre teorias religioso-socioldgicas de integracién y de
conflicto, eabe constatar que para un anilisis del movimiento de
Jesis es indudablemente mds apropiada una teoria de con-
flicto. Por todas partes nos salen al paso tensiones profundas,
tensiones entre sectores de produccion y de consumo, entre ciu-
dad y campo, entre estructuras de poder extranjeras y aborige-
nes, entre cultura helenistica y judia. De ellas brota el movimien-
to de Jesis, condicionado en parte por estas tensiones y, en
parte, ejerciendo una influencia sobre ellas. La crisis de la so-
ciedad judio-palestina habfa conducido a la biisqueda de nuevos
caminos de la vida religiosa y social. Habia cuestionado valores
y modelos de comportamiento tradicionales. La vida social esta-
ba amenazada de «anomia». La anomia aflora cuando numerosos
miembros de una sociedad ya no pueden vivir segin las normas
de su ambiente heredado porque los grupos interesados experi-
mentan cambios de situacion que llevan a un sacudimiento de
sus normas y valores tradicionales. La anomia mno se asocia a
determinadas capas sociales. Con ocasién de crecientes tensio-
nes sociales abarca todas las capas sociales, lo mismo las infe-
riores que las superiores, las ascendentes que las descendentes.
(Tanto como esto se puede aventurar: los grupos marginales son
con mayor probabilillad especialmente sensibles a las situacio-
nes anomistas, Entonces nace en ellos frecuentemente una exi-
gencia de renovacién social y religiosa.)

Un ejemplo es el nacimiento del Islam. El conflicto entre
Bizancio y Persia habia desviado el comercio hacia Arabia en el
siglo VII d. C. La Meca estaba econdmicamente floreciente; el
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nuevo bienestar social habia cuestionado valores tradicionales:
«En sintesis, habia surgido una situacién de anomia y en ella
se configuraba un nuevo movimiento religioso acaudillado por
un habitante de la Meca, llamado Mahoma» (32). El ejemplo
del Islam demuestra que un bienestar social puede provocar cri-
sis de orientacién sociales y religiosas. La interpretacién de las
crisis del Cristianismo primitivo palestino, que hemos presenta-
do aqui, no hay que entenderla en el sentido de que el movimien-
to de Jesds tuvo su origen exclusivamente en la emergencia so-
cial, la presién econémica y la represién politica. También apa-
recen ricos en él. Las capas sociales intermedias, amenazadas en
su situacién, tuvieron quizd el peso mds grande. En todo caso
contribuyeron muchos factores en aquella crisis de orientacién de
la sociedad; a ella traté de dar una respuesta el movimiento de
Jesis. En cuanto esta respuesta es susceptible de un andlisis so-
ciolégico, es también objeto de un andlisis funcional religioso~
sociolégico.

(32) T. LiNg: Die Universalitit der Religion, Miinchen 1971, 283,

ill. ANALISIS FUNCIONAL

INFLUENCIAS DEL MOVIMIENTO DE JESUS EN LA SOCIEDAD

El anilisis de los factores ha demostrado que €l movimiento
de Jesis nacié de una crisis profunda de la sociedad judio-pales-
tina. Si no pasara de ser un reflejo de las circunstancias de la
colectividad social, se habria dicho ya todo con el andlisis de
sus condicionamienios sociales; estarfa de méas un anélisis espe-
cifico de las funciones. Pero partimos de la hipdtesis de que el
movimiento de Jestis no tiene su origen exclusivamente en una
crisis de la sociedad, sino que articulé una respuesta a esta cri-
sis que no es deducible sociolégicamente. Esta renuncia a la
deduccién no es arbitraria. Se apoya en las siguientes refle-
xiones:

a) La crisis social explica por qué se produjeron movi-
mientos de renovacién. Pero no explica la configuracién concre-
ta de los movimientos de renovacién. Podemos explicar por qué
se hizo extensivo entonces en Palestina el desarraigo social, pero
no por qué uno resulté criminal, otro santo, un tercero emigran-
te y el cuarto asceta. Una explicacién sociolégica explica sélo lo
tipico, no lo individual; traza un cierto marco; lo que pasa
dentro de ese marco, se le escapa. Las manifestaciones religiosas
revisten, por tanto, una «autonomia relativa». Los factores so-
ciales dejan un espacio para comportamientos distintos.

b) Un andlisis socioldgico puede muy bien esclarecer la
génesis de fenémenos religiosos, pero con ello no explica ya su
eficacia o ineficacia. Lo que tuvo su origen en razones sociales
puede ser transmitido por su propia virtud. Asi, el desarraigo
social tiene en su origen, ante todo, razones econdmicas. Pero,
una vez difundido, puede ser que los modelos de conducta anejos



92 SOCIOLOGIA DEL MOVIMIENTO DE JESUS

a él encontraran imitacién por razones totalmente distintas. Por
eso, en muchos casos, habrd que conceder una «autonomia fun-
cional» a fenémenos religiosos condicionados socialmente: los
resultados de éstos no se pueden deducir de su génesis.

<) Finalmente, el andlisis de fenémenos religiosos no puede
prescindir de la evidencia religiosa y de la conciencia autonémi-
ca de tales fendémenos. Incluso un concepto tedrico, capaz de
negar totalmente la autonomia de la religién, podria interpretar
todavia su pretensién autondmica como un acto humano razona-
ble: como protesta contra el conjunto de condicionamientos he-
terénomos entre los que descuella dicha pretension. La religién
poseeria asi «autonomia oposicional» (33).

Concedamos, pues, que los fenémenos religiosos poseen, al
menos, autonomia relativa, funcional y oposicional. Aun asi,
puede no ser idéntico un andlisis de las repercusiones ejercidas
por los fendmenos religiosos y el andlisis de sus condiciona-
mientos. Ahora bien, un andlisis de las funciones no investiga
todas las repercusiones, sino sélo aquellas que hacen referencia
a los objetivos fundamentales de la sociedad. En una sociedad
en crisis este objetivo es, ante todo, la superacion y reduccion de
tensiones. Esta sociedad tiene planteadas estas cuestiones: ¢Hay
que aumentar las tensiones hasta llegar a la revolucién? (Hay
que crear vdlvulas de escapz? ;Hay que aclimatarse? Todas las
sociedades ante las crisis experimentan diversos intentos de solu-
cién. Para llevar adelante estos experimentos sirven generalmen-
te pequefios grupos marginales. De entre sus proyectos funcio-
nales, que no se identifican con sus programas, porque forman
parte de ellos también algunas variables no pretendidas, la so-
ciedad selecciona elementos ftitiles, los modifica o los sigue des-
arrollando. La mayor parte queda, por lo demds, inutilizado o
perdido al margen de la sociedad. La vida social experimenta
por encima de lo necesario, lo cual, a su vez, es funcional, ya
que la necesidad no consta a priori. También la sociedad judio-
palestina hizo experimentos de este estilo. Los movimientos de
renovacién surgidos en ella ensayaron, por diversos caminos, la
superacién de tensiones crecientes. Poca cosa dejé huellas dura-

(33) A propésito del condicionamiento social entre arte y literatura,
me remito a las ideas que TH. W. ADORNO presentd en sintesis en su obra
péstuma: Asthetische Theorie, Frankfurt, 1970. En cambio, el concepto
de la “autonomia funcional de los motivos” se debe al psicélogo G. H.
ALLPORT: Entstehung und Umgestaltung der Motive. en: Die Motiva-
tion menschlichen Handelns, ed. por H. THOMAE, Koln, 1965, 488-497.
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deras. Forma parte de estos movimientos también el movimiento
de Jests: éste hizo su experimento con una visién de amor y
reconciliacién.

8. EIl proyecto funcional de! movimiento de Jesis

Las tensiones producen agresiones. De aqui que la supera-
cién de tensiones se llame también: superacién de la agresién.
El mejor modo, en mi opinién, capaz de caracterizar el pro-
yecto funcional del movimiento de Jesis para acabar con las
tensiones sociales es interpretarlo como una aportacién a la
transformacién y superacién de la agresién. En este proyecto
destacan cuatro formas de transformacién de la agresién: la
agresién fue 1.° compensada con impulsos opuestos, 2.° despla-
zada a otros objetos y aplicada a otros sujetos, 3.° internalizada
y devuelta al sujeto de la agresion, 4.° representada y transfor-
mada en simbolos cristolégicos. En cada paso del proceso se
pueden distinguir dos problemas: el problema de la agresién
propia que se autoopera activamente, y el problema de la agre-
sién ajena, que procede de otros (34).

8.1. Compensacion de la agresion: A la tendencia a la
agresién se le contrapone en el movimiento de Jesis ¢l manda-
miento del amor; a la agresién radicalizada por las tensiones
sociales se le opone el mandamiento radicalizado del amor: «Ha-
béis ofdo que se dijo: *Amaris a tu préjimo y odiards a tu ene-
migo’. Pero yo os digo: jAmad a vuestros enemigos!» (Mt 5.
43 s.). Al circulo de Jests pertenecian de hecho miembros de gru-
pos hostiles, un publicano (Mc 2, 14) y un celote (Lc¢ 6, 15). El
movimiento de Jesis admitié a grupos discriminados. El man-

(34) En lo sucesivo el andlisis echa mano también de la terminolo-
gia psico-analitica. Sobre el problema de una Hermenéutica psico-analiti-
ca cfr. Y. SPieGEL (ed.): Psychoanalytische Interpretationen biblischer
Texte, Miinchen, 1972. Gran parte de las interpretaciones reunidas alli se
le antojan, a primera vista, al exegeta histrico-critico como un curioso
tohuwabohu. Sin embargo, a mi entender, se pueden llevar adelante criti-
camente algunas sugerencias. A este propdsito quisiera pronunciarme en
otro lugar. Para evitar, al menos, algunos malentendidos, me contento
aqui con unos pocos puntos: 1. En el centro de las consideraciones que
vienen a continuacién no estd la dindmica instintiva del “ello”, sino la
funcién del yo (los asi llamados mecanismos de defensa del yo). 2. Se
aceptard que los simbolos biblicos presentan y forman procesos psico-
dindmicos, vy no se limitan a encubrirlos. 3. No se contard con un ins-
tinto de agresién. Toda agresién estd socialmente proporcionada por me-
dio de una frustracién, orgdnicamente por medio de reacciones de mie-
do del hombre; cfr., R. DENKER: Angst und Aggression. Stuttgart, 1974,
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damiento radical del amor podia interpretarse como una forma
de reaccidn: una agresividad intensa se convierte en su contrario.
La energia del instinto que originariamente redundaba en be-
neficio de objetivos agresivos, impulsa ahora en direccién con-
traria. Esto es mds claro todavia en el problema de la agresion
ajena. En este caso la compensacion de la agresion significa:
perdén y reconciliacién. Se exigen no siete veces, sino setenta
veces siete (Mt 18, 215s.). Esta sentencia asume una referencia
a Gen 4, 24 donde se jactan de una venganza siete veces mayor
por Cain y 77 veces mayor por Lamec. Estd claro: la misma
energia que hasta ahora estaba a disposiciéon de los impulsos
de venganza, debe estar ahora al servicio de los impulsos dia-
metralmente opuestos. Y no es licito en modo alguno concluir
de este rasgo irénico fundamental del movimiento de Jesis que
se trataba de un grupo de hombres de impulsos agresivos des-
mochados. Al contrario: la intensidad del cambio de rumbo
es una sefial de la intensidad de las tendencias contenidas. El
amor al enemigo, irracional si se mide con categorias vulgares,
revela indirectamente la fortaleza de los estimulos agresivos a
dominar. Como no podemos partir del supuesto de que esos
estimulos han desaparecido sencillamente, nos vemos forzados
a rastrearlos en su metamorfosis.

8.2. Transmutacion de la agresion: La agresién que no
puede quedar compensada por impulsos diametralmente opues-
tos, se manifiesta de nuevo como un impulso atribuido a un
sujeto suplente (pudiendo persistir el mismo objeto), o como un
impulso dirigido contra un objeto suplente (pudiendo perma-
necer idéntico el sujeto). Personajes sobrenaturales (Dios, Hijo
del Hombre, Demonios) aparecen de modo especial en sustitu-
cién de socios humanos. Estos personajes asumen activa o pa-
sivamente la agresién y alivian asi las relaciones interhumanas.
Teniendo en cuenta la distincién entre agresién propia y ajena,
se deducen cuatro posibilidades de la transmutaciéon de la
agresion:

Agresién propia Agresién ajena

Sustituto del
sujeto

Sustituto del
objeto

Sujeto suplente:
El Hijo del Hombre como
juez escatolégico.

Sujeto suplente:
Dios en cuanto todopo-
deroso.

Desplazamiento a un ob-
jeto suplente:

agresién contra los de-
monios.

Desplazamiento a una vic-
tima suplente:

el Hijo del Hombre hu-
millado.
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a) Sustituto del sujeto de la agresién: Quien ha padecido
una ofensa sin reaccionar agresivamente, castiga frecuentemente
a su agresor en su fantasfa, imaginindose que recibe dafio de un
tercero. Lo mismo pasaba en el movimiento de Jesis. Cuando
los carisméticos ambulantes eran rechazados en un lugar, veian
que el juicio escatoldgico irrumpia sobre aquel lugar: «Se ten-
dra mds misericordia en el dia del juicio con Sodoma y Gomorra
que con aquel pueblo» (Mt 10, 15). Estaban convencidos de que
el Hijo del Hombre no iba a perdonar los pecados contra el
Espiritu Santo —es decir, contra el Espiritu profético que habla-
ba por su medio— (Mt 12, 31 s.). Identificindose con el Hijo del
Hombre podian aguantar una demora escatolégica hasta el mo-
mento de sus agresiones y delegar al Hijo del Hombre la reali-
zacién de los actos agresivos: «Si alguno se avergiienza de mi
y de mis palabras (transmitidas por los profetas cristianos primi-
tivos) entre esta generacién adultera y pecadora, también el Hijo
del Hombre se avergonzara de él cuando venga...» (Mc 8, 38).
Lo mismo que la agresién propia se puede delegar, asi también
la agresién ajena se puede adjudicar a otro sujeto: en fin de
cuentas todo esti en manos de Dios. El tiene contados los ca-
bellos de la cabeza. (Por qué, pues, se habrd de temer a los que
matan el cuerpo? (Lc 12, 4-7).

b) Sustituto del objeto de la agresion: El psicoanilisis llama
«transmutacién» al desplazamiento de un impulso instintivo ha-
cia otro objetivo que no estd en una relacién real inmediata con
el objetivo original. En el movimiento de Jests también se en-
cuentra esta forma de superacién de la agresion. Parece que la
agresién contra los romanos estd «desplazada» a los demonios,
como lo demuestra el exorcismo en la orilla gadarena (Mc 5,
1ss.): los demonios albergados en la piara de cerdos se com-
portan como las fuerzas de ocupacién. Hablan latin, se presen-
tan como «Legién» y tienen, igual que los romanos, un solo
deseo: poder quedarse en el pais. Se ahogan en el lago, junto
con los cerdos. Esto responde a los deseos, poco amigables, que
albergaba el pueblo judio contra los romanos: de muy buena
gana los hubiera arrojado al mar. La conexion entre soberania
extranjera y demonfaca es comprensible: con los romanos habian
llegado al pais dioses y cultos extranjeros. Se sospechaba que
las insignias militares romanas eran idolos. Por eso su presen-
cia en la ciudad santa de Jerusalén inducia a protestas (1 QpHab
6, 3ss.; Ant 18, 55ss.; 18, 121). Idolos era sinénimo de demo-
nios (Deut 33, 17; Ps 95, 5; Hen. etiop. 19, 1; Jub 1, 11;
1 Cor 10, 20). Ahora bien, cuanto mds duraba la dominacién ro-
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mana, mds calaba la impresién de que, en lugar de Dios, gober-
naban en Israel los demonios. Sobre todo, cuando esta opinién
hacia revivir esquemas tradicionales de interpretacién: también
la dominacidn siria se habia interpretado de modo parecido.

En el Apocalipsis de las Semanas escrito por aquel tiempo
(Hen. etiop. 85-90), con ocasién de la pérdida de la independen-
cia politica de Isracl, Dios delegaba su soberanfa a 70 pastores
que vejaron arbitrariamente al pueblo (85, 59ss.) y, al final de
los tiempos, iban a ser condenados (90, 22 ss.). Estos pastores
eran demonios, es decir, dngeles caidos y sibditos de Satin. En-
tre los esenios, la lucha contra las naciones al final de los tiem-
pos era, a la vez, lucha contra Belial y sus huestes (1 QM 1,
9ss.). De donde se puede concluir que, si alguien combate en
sus encmigos politicos a Satdn, entonces, la lucha contra Satin
y sus stbditos afecta también a los enemigos politicos. Por con-
siguiente, cuando Jesus dice: «Pero si yo echo con el dedo de
Dios a los demonios, entonces es que ha llegado el Reino de
Dios a vosotros» (Lc 11, 20), no se trata de una sentencia ple-
namente apocaliptica (35). Los exorcismos eran actos de libera-
cién traspuestos al plano mitico. Los demonios hacfan las veces
de objetos suplentes de la propia agresién. Pero también habia
un «suplente» para la agresién ajena. Lo que les sucedia a los
adeptos del movimiento de Jests, le pasaba también fundamen-
talmente al Hijo del Hombre mismo. El era despreciado, escar-
necido y perseguido en el mds pequefio de sus hermanos (Mt
25, 40).

8.3. Devolucion de la agresion: Una de las formas mas
Hamativas de transformacion de la agresién, en el movimiento de
Jests, es la devolucién de la agresion centra el agresor.., no en
el sentido de accién agresiva, sino de reproche moral e invita-
cién ticita a renunciar a la agresién. En el caso de superacién
de la agresién propia, se trata de una internalizacidén e intro-
yeccion de la agresién. Subyace una agresividad introyectada en
la llamada a la penitencia y en los imperativos radicalizantes de
la norma. Un ejemplo elocuente ¢s Lc 13, 1 ss. Pilato asesing a
peregrinos galileos. La sublevacién fue grande. Jesds dice a este

(35) Cfir., las notas aclaratorias acerca de los exorcismos en el Cris-
tianismo primitivo, en: W. E. MUHLMANN: Chiliasmus und Nativismus,
Berlin, 1961, 252. Indica el autor que en Siberia la opresién realizada por
un pueblo extranjero aparece a veces en cifra como posesién por un de-
monio extrafio.
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propésito: «Pensdis que esos galileos habian sido mds peca-
dores que los demds galileos, puesto que sufrieron esto? No, os
digo; pero si no os convertis, todos pereceréis igual» (Lc 13,
2 s.). La sublevacién contra los romanos sufre aqui un viraje en
redondo: no se plantea la culpa de los romanos, sino la propia
culpa. La sublevacién contra los romanos se convierte en suble-
vacién contra si mismos. Es interesante que no aparezcan sola-
mente estructuras imperiales de poder en el contexto de llamada
a la conversién. Se citan también ciudades-repuiblicas extran-
jeras (Mt 11, 20 ss.) y una reina extranjera (Mt 12, 42) para dar
énfasis a la llamada a la conversidn.

La comparacién con los extranjeros es una llamada de aten-
cién a la conciencia de Israel: segin ésta, el pueblo desem-
pefiaba un papel privilegiado, pero también responsable, entre
las naciones. El miedo a perder este papel peculiar motivé ya
en el Bautista la llamada a la penitencia (Mt 3, 7ss.). Ahora
bien, llamada a la conversién y radicalizacién de la norma esta-
ban muy difundidas en el Judafsmo de entonces. Frecuentemente
una buena parte de la agresividad contra los extranjeros se trans-
formé en autocritica. ;Qué era aqui lo especifico del movimien-
to del Bautista y de Jestis? Hemos visto cémo las tendencias
radicalizantes de la norma que el pueblo, en su peculiaridad,
debia preservar de la fuerza de atraccién asimilativa de fuera,
llevaron al cisma interno. Con otras palabras: la agresividad
intensificada, introyectada, propia de la reaccién radicalizante de
la norma, condujo, al mismo tiempo, a una agresividad mds in-
tensa contra todo aquel gue no se atenia a las prescripciones
radicales. El pueblo se atomizé en grupos que se rechazaban
mutuamente. Estas tendencias particularizantes provocaron un
movimiento de oposicién: si seguian radicalizando las normas
hasta resultar éstas sencillamente imposibles de cumplir, queda-
ban todos, buenos y malos, radicales y moderados, bajo el juicio
amenazante de Dios. Ya no podfa ningiin grupo abrigar la pre-
tensién de ofrecer algo mejor. Todos eran igualmente peca-
dores.

La agresividad radicalizada, introyectada. pudo asi, para-
ddéjicamente, convertirse en una positiva aceptacién del otro. Esta
transformacién se abrié paso en la predicacién de Juan Bautis-
ta. Enfrentd a todos con la ira ya préxima de Dios: «Vosotros,
jraza de viboras! ;Quién os ha ensefiado a huir de la ira que se
acerca?» La pregunta era retdrica. Para el Bautista era claro que
nadie podia escapar a la ira a no ser que se dejara bautizar .en
sefial de conversién. El movimiento de Jesds se desprende del
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movimiento del Bautista, aunque se distingue de €l en tres pun-
tos caracteristicos:

a) El Bautista vivia en el desierto. Motivaba su evasién con
la misma cita de la escritura que la comunidad de Qumran (Mc
1,3; 1 QS 8, 14; 9, 19s.). Su retirada de la sociedad era sinto-
matica: los hombres debian abandonar la sociedad contraprodu-
cente para acceder al Bautista. El movimiento de Jesus era dis-
tinto: caminaban por el pafs habitado y buscaban al pueblo en
sus lugares de residencia.

b) A la separacién local respondia el rasgo ascético del
movimiento del Bautista. Juan no comia, ni bebia..., no asi Jesis
(Mt 11, 18 ss.). Llegard un dia en que el movimiento de Jesis
tendrd que rechazar el ayuno alegando que: «;Acaso pueden
ayunar los amigos del novio, mientras el novio estd con ellos?»
(Mc 2, 19 ss.). El lugar de los terrores escatolégicos queda ocupa-
do por la certeza del tiempo de la paz.

¢) La diferencia fundamental estaba en la comprensién del
juicio y de la gracia. Para el movimiento de Juan, el tnico modo
de salvarse del juicio condenatorio era la conversién y el bau-
tismo. No es nada casual que Jests no bautizara. Si la necesidad

de bautizar se apoya en los terrores escatolégicos, entonces a la .

posposicién del bautismo tiene que responder la postergacién de
estos terrores. Incluso se puede llegar a motivar la exigencia de
conversién solamente en la alegria de Dios, el cual se alegra
mds por un pecador que se convierte que por 99 justos (Lc 15, 7).
La exigencia de conversion se funda en el reino de Dios que ya
estd irrumpiendo (Mc 1, 15). Y este reino de Dios se presenta
como un mysterium fascinosum, como banquete de bodas, tesoro
en el campo, perlas. El mysterium tremendum del juicio recede
un tanto. Esto puede apreciarse en pequefios detalles. En Mt 12,
38 ss. estan puestos Jonds y Salomdn en correspondencia tipold-
gica con la exigencia de conversién de Jests. El primero es un
profeta cuya proclamacién del juicio quedd atravesada por la
gracia de Dios; el segundo, un rey que con su sabiduria fas-
cind a una reina extranjera. Ninguno de los dos es un predicador
tenebroso de penitencia.

El paso decisivo desde el movimiento del Bautista al de
Jests consistié en que la radicalidad de la Torid se fundamentd
y se delimité en una predicacién radicalizada de la gracia. La
agresividad introyectada se convirtié, de un vuelco, en autoacep-
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tacién en virtud del amor divino. El presupuesto més importante
de este vuelco fue aquella atmésfera libre de terrores que tan
claramente destaca en las pardbolas. Algo asi, como si la descon-
fianza ante la vida hubiera recibido un nuevo y poderoso impul-
so. Teniendo en cuenta la relacién entre miedo y agresion, se
entiende por qué la superacién de la agresién pudo llegar a ser
en el movimiento de Jesis una visién social concreta.

No podemos dar la razén iltima del vuelco operado desde
el radicalismo ético a la predicacién radicalizada de la gracia.
Pero lo podemos observar en algunos pasajes de la tradicion si-
néptica. Cuando, a continuacién del relato del joven rico, se
lanza la pregunta: Pues, si ningun rico puede entrar en el reino
de Dios, entonces, ¢quién podra salvarse?, la respuesta es:
«Para los hombres eso es imposible, pero no para Dios. Porque
para Dios todo es posible» (Mc 10, 27). La imposibilidad de
cumplir la norma radicalizada se convierte en referencia a la
gracia de Dios. Esto vale también para algunas antitesis radica-
les del sermén de la montafia. Por supuesto que hay que cum-
plirlas. Pero permitasenos hacer algunas sutiles distinciones. Dos

. veces se consigna una conducta de infraccién de la norma: «Todo

el que guarda rencor a su hermano, es rec de juicio» (Mt 5, 22);
«Todo el que mira a una mujer para desearla, ha adulterado ya
en su corazén» (Mt 5, 28).

Las dos formulaciones escogidas estin muy bien traidas. La
radicalizacién de la prohibicién de matar y adulterar exige de-
masiado al hombre: afectos agresivos y fascinacién erdtica no
necesariamente estdn sometidos al albedrio del hombre. El que
pide esto, pide lo irrealizable. También el movimiento de Jesis
parece sospechar esto. Porque, dentro de la comiposicion actual
de Mt, siguen varias exhortaciones que presuponen de facto lo
prohibido anteriormente: Mt 5, 23 exige reconciliaciéon por la
desavenencia ya acaecida; Mt 5, 29 automutilacién en caso de
escandalo; luego presupone afectos «escandalosos». Por lo tan-
to, hace muy al caso que estas prohibiciones no estén formuladas
como instrucciones para la accién. No dicen en imperativo: «No
te encolerices», «No tengas ningun deseo sexual hacia otra
mujer». Se consigna sélo en indicativo que, quien se encoleriza,
no es mejor que el que mata, y el que desea a otra mujer no es
mejor que el adiltero. Con tales constataciones de culpabilidad
resulta imposible una condena autosuficiente de las infracciones
de la norma. Estas fuerzan a reconocer que no hay ningin cri-
men hacia el que no sintamos el impulso en nosotros. En oposi-
cién con las dos antitesis estudiadas, la prohibicién de jurar estd
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formulada como una instruccién para la accién. No existen ba-
rreras fisicas que se opongan al hecho de renunciar al juramento.
Algunos grupos en el Judaismo practicaron esta renuncia.

Pero, por 1o demds, muchas normas radicales tienden (tam-
bién) a reconocer que todos los hombres fallan, que todos nece-
sitan de la gracia, que no tiene sentido condenar a los demds,
cuando no se quiere apreciar la viga en el propio ojo (Mt 7,
3ss.); que no tiene sentido apartarse de los pecadores, cuando
nadie es bueno, fuera de Dios (Mt 10, 18); que es absurdo lan-
zar la primera piedra (Jn 8, 1ss.); que la autosuficiencia es
pecado, aun cuando no se tenga conciencia de ninglin pecado:
por eso el publicano vuelve justificado a su casa, y no asi el
autosuficiente fariseo (Lc 18, 10 ss.).

Fue en el Nuevo Testamento donde se llegdé por vez pri-
mera al reconocimiento desconcertante y saludable de que toda
norma ética tomada en serio convence al hombre de su propia
insuficiencia, de que «ethos» sin perdén pervierte, y que la
moral, si ha de seguir siendo humana, es algo mds que moral.
Esta intuicién desborda con mucho el contexte histérico con-
creto en el que se produjo. Pero fue en aquel momento una apor-
tacién en orden a superar una profunda crisis del Judaismo: la
identidad del Judafsmo no pudo lograrse a base de radicalizacio-
nes de la Tord en mutua compatencia y puja, sino por el reco-
nocimiento de la gracia de Dijos. La solidaridad no se iba a
lograr, en ultima instancia, por medio de normas radicales que
sGlo podifan acrecentar la agresividad oculta y manifiesta de los
hombres, sino por medio de una nueva actitud frente a las nor-
mas que da preferencia, por delante de todas las exigencias, a
una confianza libre de temores. A la transformacién de la agre-
sién propia introyectada responde el reflejo de la agresién ajena,
Fl aforismo veterotestamentario «ojo por ojo, diente por dien-
te», ha pasado ya; ahora se manda, mds bien, «due no opongiis
resistencia al malo: al contrario, cuando uno te da una bofetada
en la mejilla derecha, preséntale también la otra (Mt 5, 39). El
sentido de esta manifiesta renuncia a la defensa es hacer refle-
xionar al préjimo agresor. Es como si el movimiento de Jesis
postulara una inhibicién humana de la agresién que no existe
todavia, esa inhibicidn que podemos observar entre las bestiag,
cuando la vencida indica su renuncia a la defensa por medio de
una actitud provocadoramente indefensa.

Entre bestias, esta inhibicion de la agresividad la procura
el instinto. Pero, entre hombres, necesita de una direccién cons-

_ciente de comportamiento y es una labor ética. M. Gandhi y
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M. L. King la han formulado de nuevo y vigorosamente para
nuestro tiempo. Ellos también esperaban en el vuelco paradéjico
de la violencia a la paz, de la agresién a la reconciliacidn, cuando
apelaban al «ethos» de los otros, renunciando a la defensa. Por
supuesto que esta apelacién contiene una sublimada agresidn, es
decir, el reproche basado scbre lo que el otro asimila libremen-
te... sin violencia. Se espera que una parte de su agresién va
dirigida hacia dentro, de forma que nuevas agresiones desaten
conciencia de culpa y vergiienza.

Esta forma de transformacién de la agresion la encontramos
también en la simbologfa cristolégica. La ejecucion de Jesus fue
una medida tirdnica de los romanos. En el movimiento de Jesus
no desencadend ninguna sublevacién contra los romanos. Se acep-
té Ia derrota. La cruz se convirtié en signo de salvacién, No se
revel en ella la culpa de los romanos, sino la propia culpa: Je-
sis tuve que morir por nuestros pecados. El fracasado Mesfas
vino a ser el Salvador. La significacién de este acontecimiento
la demuestra una comparacién con otros personajes mesidnicos
fracasados. Asf, Antigono, el ultimo rey asmoneo, fue ejecutado
por los romanos, después de atarlo a un palo y azotarlo (Dio
Cassius 49, 22, 6). Con este desenlace pensaban que tenia que
resultar imposible a los judios identificarse con él: «Fl (es decir,
Antonio) era el dltimo romano que habia decapitado a un rey;
porque suponfa que no habia ningiin otro modo de inducir a los
judios a aceptar como rey a Herodes, en lugar de aquel...;
tan excelsa era la opinién que tenian de sus anteriores reyes. Por
eso crefa él que, tras esta muerte ignominiosa, su recuerdo que-
darfa disuelto entre los judios y se debilitarfa el odio de los mis-
mos contra Herodes» (Estrabén segiin Ant 15, 9).

Antonio tuvo poco éxito. Después de morir Herodes sur-
gieron por todas partes en el pais pretendientes mesidnicos. Ellos
también fracasaron. Simén fue decapitado, Athronges parece ser
que cay6 en manos de Arquelao. Hubo también muchos adep-
tos mesidnicos crucificados; Varus hizo morir a muchos en
cruz (Ant 17, 271-274). Pero en el movimiento de Jesis fue ela-
borado religiosamente, por vez primera, el fracaso de una espe-
ranza mesidnica. La ejecucion del Mesfas, que en el caso de
Antigono habfa de llevar a una no-identificacion, en este otro
caso fue ocasiéon de una identificacién creciente: el crucificado
fue venerado como enviado por Dios. En los simbolos religiosos
se acepté la impotencia fictica del Judaismo frente a los roma-
nos y asf se vencié al imperio romano: de los vencidos e inde-
fensos sali6 una proclamacién kerigmdtica a la que tuvieron que
plegarse poco a poco hasta los antiguos vencedores.
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8.4. Simbolizacion de la agresion: De varias maneras se
ha indicado ya la importancia de la simbologia cristoldgica para
la transformacién de la agresién en el movimiento de Jesds.
Simbolizacién no es mero sinénimo de presentacion de procesos
psicodindmicos existentes al margen de los simbolos. Simboli-
zacién es un método de dirigir e influenciar estos procesos. La
labilidad, cargada de agresividad, de las relaciones sociales en la
sociedad judio-palestina estaba pidiendo una reduccién de ten-
siones y agresiones. Se buscaban frecuentemente chivos expiato-
rios y grupos hostiles dentro y fuera de la sociedad para crear
una vilvula de escape a las tensiones acumuladas. El movimien-
to de Jesds reaccioné en contra de esta tendencia. Acepté pala-
dinamente en sus filas a los chivos expiatorios tradicionales: ex-
tranjeros, publicanos, pecadores. Con eso se hacia referencia a
otro «chivo expiatorio» que superaba a todos los demds en ca-
pacidad para absorber la agresién: se hizo del crucificado un
chivo expiatorio. Asi, al menos, se interpreté desde muy pronto
su muerte (Mc 10, 45; 14, 24; 1 Cor 15, 3). Es Hamativo que
cuando un grupo marca a uno con el sello de chivo expiatorio,
ese grupo elimina de su propia conciencia que el chivo es, en
realidad, victima de las tensiones propias del grupo. Le aplica,
como cualidad casi-natural, lo que le fue atribuido primariamen-
te a titulo social. Esta ingenuidad se echa de menos en la sim-
bologia cristolégica del chivo expiatorio. El Hijo del Hombre
asumié conscientemente el «rol» de victima por muchos (Mc 10,
45). Lo que en otras ocasiones escapa a la conciencia, queda
elevado aqui al umbral de la conciencia en figuras cristoldgicas.

La agresividad transportada al chivo expiatorio tiene un do-
ble origen. El chivo asume las agresiones del grupo, sus trans-
gresiones de la norma; pero asume también la agresividad de la
norma, de la ley y de la conciencia: la maldicién de la ley,
como dice Pablo (Gal 3, 13). En formulacién psico-analitica: el
chivo asume tanto la agresividad del instintivo «ello», como la
del estricto Super-yo, tras el cual estd el Dios de la ley. Un tercer
detalle es decisivo: normalmente el chivo expiatorio era enviado
al desierto para llevarse alld todas las tensiones de la sociedad
(Lev 16, 10). Nadie se preocupa mds de él. Su expulsién es
precisamente la que alivia. En cambio el movimiento de Jestis se
siguié identificando con su «chivo expiatorio». Le atribuyé la
fuerza de triunfar sobre la muerte expiatoria. Le erigié en Seiior.
Aquella forma de superacién de la existencia que, internalizando
experiencias negativas, logra la fuerza para alzarse por encima
de padecimientos, tensiones y- culpas, encontré aqui su sfmbolo
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conmovedor (36): La victima vino a ser sacerdote; el reo, juez;
el impotente, sefior del universo; el expulsado, centro de la so-
ciedad. Esto es algo indudablemente grandioso, algo tnico. Pa-
rece como si la humamdiud hubiera experimentado, por un mo-
mento, la superacién de todo ¢l complejo «encabronizante» que
envenena las relaciones humanas. Las relaciones humanas ten-
drian que aparecer dc modo totalmente distinto, si estos simbo-
los se internalizaran y lograran influir en nuestra conducta.

Detengdmonos aqui: Un pequefio grupo de marginados,
dentro de una sociedad ue s¢ desmoronaba, presa de un exceso
de tensiones, represion y agresiones, hizo sus experiencias con una
visién de amor y reconciliacién para renovar desde dentro la
sociedad. No se tratuba ¢ unos hombres carentes de agresivi-
dad que hubieran quedado incontaminados de las tensiones de su
tiempo. Algunos detalles abogan por lo contrario. Mucha agresi-
vidad pudo transformarse &n critica a la riqueza y a la pro-
piedad, a fariseos y sacerdotes, al templo y a los tabies, vy asi
pudo ponerse al scrvicio de la nueva vision. Gran parte de la
agresién cambié de rumbo, fue desplazada, proyectada, trans-
formada y simbolizada. Vista transformacién de la agresion hizo
hueco a la nueva visidn de amor y reconciliacién en cuyo punto
central estd el nucvo mandamiento del amor al enemigo. El
nacimiento de la «visidnn, en $i mismo, sigue siendo un enigma.
Porque también es verdad la conclusién contraria: el presupues-
to de las distintas formas de transformacién de la agresién fue
una disposicién fundamental libre de temores, una reanudada
confianza inquebrantable ¢n la realidad, confianza que irradia
la persona de Jesus... hasta hoy.

(36) Cfr., P. BERGER, Zur Dialektik von Religion und Gesellschaft,
Frankfurt, 1973, 71-78. BrrGER ve una estrecha “relacién entre maso-
quismo y Teodicea especificamente biblica” (71)... incluso en la Cristo-
logia. Entiende por masoquismo la introyeccién de la agresién: el pro-
blema acerca de la justificacién de Dios ante el dolor humano queda
sustituido por el problema acerca de la pecabilidad del hombre (Job);
en cambio, el hombre pecador se justifica por el Dios paciente (Cristo).
La finalidad de la Cristologia del Nuevo Testamento no es la degustacién
sublime del propio dolor y de la propia culpa (esto seria masoquismo),
sino la liberacién del dolor y de la culpa. El objetivo de las imdgenes
cristolégicas es, precisamente, sustituir los impulsos agresivos —incluso la
agresividad introyectada dec la conciencia de culpa— por amor y recon-
ciliacién (también consigo mismo). Sin duda alguna, uno de los grandes
peligros del Cristianismo ¢s la exaltacién de un sublimado masoquismo.
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9. Influencias funcionales

¢Tuvo la visién de amor y reconciliacién una oportunidad
de realizarse? ;Pudo ofrecer a la vida social una aportacién
constructiva? Para responder, hay que distinguir: Qué oportu-
nidades tuvo, 1.° dentro mismo del movimiento de Jestds; 2.° den-
tro de la sociedad global judio-palestina; 3.° dentro del mundo
helenistico.

9.1. El movimiento de Jesiis: Es evidente que el movi-
miento de Jesds se tomd en serio el propio programa. El pro-
blema no es tanto el modo como pudo un grupo obligarse a unas
exigencias tan extrafias al mundo, como el amor al enemigo. Este
grupo se encontraba en una situacién de excepcién y de margi-
nacién. Especialmente los carismdticos ambulantes del Cristia-
nismo primitivo poseian la libertad de hacer realidad incluso un
«ethos» extremo. Nuestro problema es, méds bien, ;cémo pu-
dieron abrigar la esperanza de penctrar la sociedad con este
«ethos»? ;No se llamaria esto esperar en milagros? De hecho, se
esperaba en los milagros. El movimiento de Jesds creia en el
milagro, en la realizacién de lo que parece imposible. Habia vi-
vido milagros. Porque estd fuera de duda que Jests poseia fa-
cultades paranormales. Mds atin, poseia el don de provocar en
otros hombres estas facultades. Sus adeptos hicieron también mi-
lagros. Todos estos milagros se tenfan por presagios del gran vi-
raje escatolégico: los exorcismos indicaban la Ilegada del reino
de Dios (Mt 12, 28). Ahora bien, si se disponfa de fuerzas que
presagiaban una transformacion total del mundo, ¢{no era licito
entonces también excederse hasta el extremo, en el campo ético?
Agquella fe que traslada montafias, ;no habfa de ser capaz tam-
bién de transformar el corazén humano? No es licito rebajar la
eficacia estimulante de los milagros. Mt 11, 26 empalma ambas
cosas: las acciones paranormales de Jesds y su proclamacién del
Evangelio. El mensaje de la reconciliacién y el amor recibié un
impulso ascensional por el hecho de que los ciegos vieran y los
enfermos sanaran.

9.2. La sociedad judio-palestina: E1 movimiento de Jesus,
en cuanto movimiento intrajudio de renovacién, fracasé. Encon-
tré tan escasa resonancia que el historiador judio Flavio Josefo
pudo ignorarlo continuamente. Su fracaso en Palestina pudo estar
relacionado primariamente con las tensiones crecientes en la so-
ciedad judio-palestina. El movimiento de Jestis nacié en una
época comparativamente tranquila. T4cito no supo escribir de
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ella mds que: «sub Tiberio quies» (Hist V, 9). Las agitaciones
subsiguientes a la muerte de Herodes (6 a. C.) y la primera reani-
macién de un movimiento de resistencia antirromano tras la des-
titucién de Arquelao (4 d. C.) quedaban muy atris. No es que
estuviera la situacién exenta de tensiones. Estas estaban bastante
justificadas. Pero no habfa grandes conflictos. Quiz4 no es ca-
sual que, precisamente en esta época, naciera un nuevo movi-
miento de intenciones irénicas. En los afios 30, tras la muerte
de Jestis, se agudizaron en todo caso las tensiones: las luchas
en Alejandria (en las que intervinieron también palestinos) y los
sucesos turbulentos con ocasién de haber intentado Gaius Cali-
gula erigir su estatua en el templo (39-40 p. C.), pudieron ser
sintomas de conflictos crecientes que volvieron a agudizarse con
¢l hambre del tiempo de Claudio (ca. 46/48 p. C.).

Ahora bien, si una sociedad se siente amenazada ¢ insegura,
apela casi siempre a formas tradicionales de conducta, se exaltan
manifiestamente las peculiaridades sacrosantas de la nacién, se¢
radicaliza la discriminacién contra todo lo extranjero, se ponen
de moda consignas faniticas. Es de suponer también un desarro-
llo en esta direccién en la sociedad judio-palestina en la primera
mitad del siglo I d. C. Pero este desarrollo puso obsticulos a
las oportunidades del movimiento de Jesus el cual, con su critica
al templo v a la ley, entraba en fricciones con la esfera de los
tabties de la sociedad. Su actitud frente a los extranjeros iba en
contra de las supuestas tendencias discriminatorias. Y es in-
cluso probable que esa actitud se viera frecuentemente forzada
a desempeiiar el papel de chivo expiatorio: la antipatia a los
extranjeros pudo trasladarse facilmente hacia aquellos que re-
lajaban o incluso transgredian Ja separacién respecto de los ex-
tranjeros. Las tensiones sociales podfan manifestarse en la opre-
sién de las minorias. Asi llegd la persecucién de Herodes Agripa
(41-44 p. C) que no fue pura casualidad después de las agitacio-
nes de Alejandria y Palestina. Tampoco es nada casual que He-
rodes Agripa convirtiera en enemigos suyos, al mismo tiempo,
a las ciudades helenisticas y a los primeros cristianos (Hech 12,
20 ss.). Hech. recalca expresamente que la persecucién compla-
cia los deseos de los «judios». ;No tuvo que haberse dado una
necesidad de chivos expiatorios en el pueblo? Precisamente en-
tonces tenfa que resultar precaria la situacién de los cristianos
con las crecientes tensiones previas a la guerra judia. Los cris-
tianos pertenecian al partido de la paz. Nada incita a suponer
que tomaron parte en la insurreccién contra los romanos. Es més
probable que muchos abandonaron entonces el pais porque la
situacién vino a ser inaguantable.
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Ahora bien, se podria argiiir asi: también parece ser que
el fariseismo hillelita tuvo pocas oportunidades antes de la su-
blevacién judia. Estaba demasiado dispuesto a un arreglo. ;Por
qué se impuso después de la sublevacién? ¢Por qué no tuvo el
Cristianismo absolutamente ninguna oportunidad cuando se tratd
de consolidar de nuevo el Judaismo? Con esto llegamos a una
segunda razén del fracaso del movimiento de Jestis en Palestina:
el éxito del Cristianismo fuera de Palestina. Este éxito tuvo que
tener repercusiones negativas en la situacién de los cristianos en
el pais de origen del movimiento. Cuanto mds claro estaba que el
Cristianismo desbordaba los limites del Judaismo y aceptaba tam-
bién paganos incircuncisos, menos oportunidades tenfa como mo-
vimiento intrajudio de renovacién. Porque no se puede reformar
ninglin grupo y, al mismo tiempo, cuestionar su identidad: la
actividad de los misioneros cristianos entre gentiles tuvo que
entenderse como si tuvieran que equipararse los demds pueblos
con los judfos. Por eso se comprende que la fraternizacién de
judios y gentiles en la comunidad de Antioquia fuera observada
con recelo por la comunidad de Jerusalén (Gal 2, 11ss.). Y que
Pablo fuera recibido por las comunidades palestinas como un
compromisaric y que sus paisanos tramaran atentados asesinos
contra é1 (Hech 23, 12ss.). Para entender el fracaso del movi-
miento de Jesis como movimiento intrajudio de renovacidn, es
preciso, por lo tanto, estudiar su éxito en el ambiente helenistico.
Tal estudio se saldria del marco de este ensayo de una Socio-
logia del movimiento de Jests. Debemos cefiirnos a lanzar una
breve ojeada al desarrollo ulterior.

9.3. Lea sociedad helenistica: En la base del andlisis del
movimiento de Jesus en Palestina estaba una teoria religioso-
sociolégica conflictiva: los movimientos religiosos de renovacién
nacen de tensiones sociales y procuran dar nuevos impulsos a su
solucién. La sociedad experimenta en pequefios grupos margi-
nados con nuevas formas de vida, pero de entre la multitud de
nuevas posibilidades proyectadas escoge sélo unos pocos ele-
mentos y los adapta a sus necesidades. Mucho queda inutilizado.
También el movimiento de Jesus quedé sometido a una selec-
cién negativa dentro de la sociedad judfo-palestina. En cambio,
en la sociedad helenistica fue aceptado positivamente. Para ex-
plicar esto no basta una teorfa religioso-sociolégica conflictiva.
Porque, comparado con otras épocas de la historia universal, el
imperio romano, en los tres primeros siglos d. C., es una de las
raras excepciones que se caracterizan por su paz y estabilidad,
bienestar y comunicacion abierta. Las ciudades helenisticas del
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Mediterraneo estaban florecientes y alcanzaban un nivel de civi-
lizacién que no han vuelto a alcanzar hasta una época reciente.
Naturalmente habia tensiones, pero es mucho mas razonable con-
siderarlas bajo el aspecto de cémo la sociedad las integré y so-
pesé. De aqui que para el andlisis del Cristianismo helenistico
seria mds adecuada una teoria religioso-socioldgica integradora
con el fin de abarcar y ordenar los datos socioldgicamente rele-
vantes (demasiado parcos, por desgracia, también en este caso).

El problema se formula asi: ;Cdémo se formaron comunida-
des relativamente estables y sdlidas, de gran cohesién interna, a
partir de una promiscuidad de grupos étnicos, sociales y religio-
s0s? (Como se formé de judios y paganos, griegos y barbaros,
esclavos y libres, hombres y mujeres una nueva unidad en Cris-
to? (Gal 3, 28; 1 Cor 12, 13; Rom 1, 14). La transicién del
movimiento palestino de Jesis al Cristianismo helenistico estd
asociada a un cambio profundo de estructura de «roles». En el
Cristianismo primitivo palestino las autoridades decisivas habian
sido carismdticos ambulantes. En cambio, en el dmbito helenis-
tico, el peso se desplazé muy pronto hacia las comunidades lo-
cales: las autoridades establecidas en ellas vinieron a ser perso-
najes decisivos del Cristianismo primitivo, primero como 6rga-
nos colegiales, pero ya a comienzos del siglo II como ministerio
episcopal mondrquico (Ignacio de Antioquia); en cambio, los su-
cesores de los carismdticos ambulantes primitivos cayeron en
descrédito cada vez mdés, como puede verse en la 3.* de Juan.

Una consecuencia de este cambio de estructura es que la
literatura cristiana primitiva que surge en las comunidades he-
lenisticas (sobre todo el Corpus de cartas del Nuevo Testamento)
estd orientada primariamente a las interacciones dentro de la co-
munidad local cuando se trata de instrucciones éticas. Esto vale
también para las cartas escritas por Pablo, el predicador ambu-
lante. El «ethos» radical de la tradicién sindptica se va reci-
biendo tardiamente. Pablo apenas cita palabras del Sefor. Y aun
cuando hubiera conocido algunas, su «ethos» de renuncia a la
familia, a la patria, a 1a posesidon y a la defensa no habria tenido
un espacio vital entre las comunidades fundadas por él. En estas
comunidades surgié, mas bien, un patriarcalismo moderado de
amor que se orientaba mds bien a las necesidades de las interac-
clones sociales en el hogar cristiano: a los problemas de convi-
vencia de sefiores y esclavos, hombres y mujeres, padres e hijos
(cfr. las tablillas domésticas Col 3, 18 ss.; Eph §, 22ss.).

El cambio estructural del entramado de «roles» se extendia
también al «rol» del Revelador: mientras la Cristologfa del Hijo
del Hombre estaba marcada por un movimiento ascendente —el
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que fue aqui despreciado y perseguido se convierte en juez del
universo— en las comunidades helenisticas aparece un movi-
miento descendente: el Hijo de Dios preexistente sale fuera de
si y se anonada en este mundo. Pablo puede poner en comunica-
cién este acontecimiento metafisica y objetivamente con la es-
tructura social de las comunidades cristianas primitivas. El ano-
nadamiento del Hijo de Dios es humildad libre: «Porque voso-
tros conocéis la gracia de nuestro Seflor Jesucristo, que se em-
pobrecié por nosotros, aun siendo rico, para que vosotros os
enriquecierais con su pobreza» (2 Cor 8, 9). Su manifestacién en
figura insensata corresponde al hecho de que la mayoria de los
miembros de la comunidad proceden de las capas mads bajas de
la sociedad (1 Cor 1, 26 ss.). También aqui podemos constatar,
por lo tanto, una homologacién estructural entre los grupos cris-
tianos primitivos y el «rol» del Revelador.

Un anidlisis de los factores del Cristianismo helenistico pri-
mitive sefiala, asimismo, cambios profundos. Tenemos que con-
tentarnos con un breve esbozo de los principales factores.

a) En la situacién socio-econdmica se habia efectuado un
cambio profundo. Aun cuando las comunidades helenisticas no
reunian grandes riquezas, estaban, no obstante, en condiciones
de socorrer a las comunidades palestinas (Gal 2, 10; Rom 15,
15ss.; 1 Cor 16, 1ss.; 2 Cor 8s.; Hech 11, 27 ss.). En el lugar
de los carismdticos ambulantes, socialmente desarraigados, entra-
ron, en nuimero creciente, cristianos mejor situados socialmente.
Es verdad que en Corinto constitufan éstos solamente una pe-
quefia minorfa (1 Cor 1, 26). Pero, dado que casi todos los
miembros de la comunidad mencionados nominalmente por Pa-
blo pueden incluirse entre las capas sociales elevadas —en cuan-
to podemos saber algo acerca de su estado social— podemos con-
cluir que los cristianos mas influyentes en la comunidad perte-
necfan a los sectores mejor situados (37). Plinio el Joven con-
firma expresamente que a los cristianos pertenecfan hombres de
todas las clases sociales (omnis ordinis) (Ep. X 96, 9). En lugar
de una critica rigurosa a la riqueza y a la propiedad, entra mds

(37) He intentado esclarecer en algunos articulos las relaciones so-
ciales en la comunidad de Corinto: Soziale Schichtung in der Korintis-
chen Gemeinde, ZNW 65(1974) 232-272; Soziale Integration und sakra-
mentales Handeln, NovTest 24(1974) 179-206; Die Starken und Schwachen
in Korinth. EvTh 25(1975), 155-172; Legitimitit und Lebensunterhalt,
NTS 21(1975) 192-221.
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y mas el intento de un «equilibrio efectivo» (38) entre las capas
sociales. En el Pastor de Hermas aparece esto asi: los ricos so-
corren a los pobres con sus posesiones, los pobres a los ricos con
su oracién. Porque el rico es pobre en sus relaciones con Dios,
en cambio, el pobre es rico en fe (Sim. II, 5 ss.).

b) No son menos decisivos los cambios socio-ecoldgicos. Lo
que antes era un movimiento rural se convirtié en una agrupacion
ciudadana. Cuando Plinio el Joven escribe que el Cristianismo se
extiende «no sélo por las ciudades, sino también por los pueblos
y las tierras llanas» (Ep. X, 96, 9) queda claro dénde tenfa el
Cristianismo su centro de gravedad. Las ciudades en crecimien-
to, con nuevos ensanches de poblacién, eran mds abiertas al nue-
vo mensaje que el campo, de orientacion tradicionalista. Precisa-
mente €s0s grupos, que en sus respectivas ciudades, no estaban
todavia demasiado arraigados, pudieron encontrar en las comu-
nidades cristianas salvaguardia y apoyo moral. Con ¢l cambio
del campo a la ciudad tiene, probablemente, relacién del hecho
de que las imdgenes concretas y graficas de la tradicion sinép-
tica van retrocediendo cada vez mds en beneficio de otros proce-
sos mentales mds abstractos: la literatura cristiana primitiva se
hace mds teoldgica, mds especulativa, mas reflexiva.

¢} Socio-politicamente la situacidén parecia distinta en el
4dmbito helenistico gque en Palestina. Esta era un polvorin; en las
ciudades del Mediterrdneo las tensicnes se detenfan en las fron-
teras. El Cristianismo helenistico primitivo estaba en continuo
acuerdo con las estructuras politicas de su ambiente, aunque
siempre bajo la reserva escatoldgica de que todo este mundo iba
a pasar en seguida. Pablo, por ejemplo, se integré bien en este
aspecto en la sociedad helenistica. El era ciudadano de Tarso, la
ciudad-republica del Asia Menor (Hech 21, 39) y también ciu-
dadano romano (Hech 22, 25 ss.). Mentalidades teocraticas ra-
dicales estaban muy lejos de él. El concepto «reino de Dios» lo
usd pocas veces; y en conjunto sufrié un fuerte receso en el
Cristianismo helenistico primitivo. Este concepto extrajo su fuer-
za de las tensiones socio-politicas de Palestina y del descontento
con las estructuras de dominio existentes. Pablo estd muy aleja-
do de tales descontentos. Para él todo es autoridad de Dios (Rom
13, 1 ss.).

(38) M. HENGEL acufié la férmula exacta “Compromiso de la com-
pensacién efectiva® para aplicarla al “ethos”™ social del Cristianismo pri-
mitivo en el siglo II d. C. Cfr., Eigentum und Reichum (cfr., nota 1),
65 ss.
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d) El cambio del 4mbito palestino al helenistico estaba uni-
do a un continuo cambio socio-cultural. El Cristianismo primi-
tivo penetré en el dmbito de una nueva lengua. Tuvo que luchar
con corrientes filoséficas y competir con otras religiones. Fue con-
frontado con una multitud de nuevas tradiciones, normas y valo-
res. Acababa de entrar en el «gran» mundo. Empezaba a diri-
girse con sus escritos a un publico mas amplio, por ejemplo, en
las Apologias del siglo II. Empezaba a ser una Religién auténo-
ma. Porque originariamente fue un movimiento intrajudio de
renovacién; y a esta procedencia debia una rica herencia: el
monoteismo, un «ethos» prestigioso, la agudeza de la critica pro-
fética y una idea universal de la historia; en sintesis: el Antiguo
Testamento con sus grandiosas figuras. Pero con todo esto asu-
mié también el etnocentrismo del pueblo judio, al que fue trans-
formado hasta presentarse como el «verdadero Israel», al que
asocié una pretensién de absolutez que no volvié a ser restrin-
gida ni mitigada por limites étnicos. Con esta pretensién de ab-
solutez hizo acto de presencia ante un mundo pagano, caracteri-
zado por una tolerancia recligiosa relativamente grande, y cues-
tiond las bases de un mundo de cuya tolerancia se aproveché al
mismo tiempo.

Si se tienen en cuenta todos los factores, se comprende por
qué el mundo helenistico fue mds favorable que el palestino al
Cristianismo primitivo: la visién de amor y reconciliacién habia
nacido en una sociedad en crisis, pero no habja tenido en ella
ninguna oportunidad social de realizacion. El mundo mas sose-
gado de las ciudades helenisticas (también aqui habia tensiones
considerables entre ciudad y campo; las ciudades salfan privile-
giadas) se mostré mds complaciente con la nueva visién. Habia
en ellas un alto grado de movilidad local y social, una obliga-
cién de intercomunicacién entre los hombres més diversos y una
necesidad de integracién. Un movimiento irénico tenfa, a priori,
mas oportunidades. En la época relativamente tranquila que llega
hasta comienzos del siglo III este movimiento logré constituir
una organizacién estable, imponer normas institucionales (mi-
nisterios, canon y confesién de fe), crear un equilibrio social en-
tre las capas sociales dentro de las comunidades, separarse de las
corrientes radicales, como Montanismo y Gnosis, de forma que,
a pesar de las persecuciones masivas, superé intacta la gran cri-
sis politica, social y econdmica del mundo que sacudié al im-
perio romano en el siglo ITII d. C., mientras las instituciones tra-
dicionales politicas y religiosas salian debilitadas de ella. En su
reorganizacién del imperio pudo Constantino echar mano de
una minorfa cristiana pequefia y bien organizada, que se habia
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acrisolado en situaciones criticas, para dar también al Estado,
en creciente dificultad social, un apoyo moral. El Cristianismo
vino a ser cada vez mds la amalgama social del Estado represivo
de la antigiiedad tardia. La perspectiva de amor y reconciliacién
palidecié. Pero volvia a flamear una y otra vez. Algunos «locos
in Christo» la siguieron. Se les clasificé divertidamente entre los
wvirtuosos» de la religion para evitar tomarlos demasiado en
serio. Y, sin embargo, pudiera ser que el «ethos» del amor al
enemigo, de la no-violencia y de la libertad frente al tener y po-
seer, que para muchos es norma apta tan sélo para «los domin-
gos» de Ia historia universal, ante la creciente labilidad de nues-
tras relaciones sociales, resulte importante incluso para los «dias
de labor». La necesidad de paz en lo interior y en lo exterior
precisamente cuando tantos cambios sociales van cuajando, pide
de nosotros quizd unos cambios de comportamientos mds radi-
cales de lo que queremos reconocer. Lo que hasta ahora era dis-
funcional, podria demostrarse funcional, lo que se tenia por
lujo ético de la humanidad puede demostrarse como oportunidad
de supervivencia (39).

(39) Habria mucho que decir todavia, por ejemplo, acerca de las
consecuencias de una Sociologia del movimiento de Jesiis para la inves-
tigacién sobre la vida de Jesds. Espero poder presentar alglin dia en otro
lugar mis ideas sobre problemas fundamentales de Teologia. Aqui me
limito a unas notas estrictamente necesarias: 1. El que tiene una Socio-
logia del movimiento de Jestis por una empresa que vale la pena, no por
eso estd pretendiendo una Teologia de las estructuras sociales, ni una
Teologia sociolGgica, ni una Sociologia teolégica, ni nada por el estilo.
2. El que estudia el Marxismo y, estimulado por él, saca teorias conflic-
tivas de la sociedad para interpretar procesos sociales y religiosos, no
por ello es ya marxista. Me remito a R. Dahrendorf. 3. El que escribe
sobre el radicalismo ambulante del Cristianismo primitivo y a duras pe-
nas puede negar su simpatia hacia él, no por ello es ya un radical.



