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Presentacion

Este libro es un intento de dar razén del mensaje esencial del Nuevo
Testamento en su diversidad, en su coherencia y en su pertinencia en una
cultura pluralista. La interpretacién que los escritos neotestamentarios
ofrecen de la obra y la persona de Jests de Nazaret hacen de la resurrec-
cién de su Sefor crucificado el fundamento y el punto de partida del des-
cubrimiento, en la civilizacién occidental, de la vida espiritual del indivi-
duo, reconocido como subjetividad personal y responsable. Esta com-
prensién de la persona condujo a la invencién de un nuevo tipo de socie-
dad en la que el universalismo y la pluralidad, lejos de estar en tensién
reciproca, se refuerzan mutuamente.

La teologfa del Nuevo Testamento se ha convertido en estos dltimos
decenios en una disciplina hist6rica. Bajo este aspecto se presenta la evo-
lucién del pensamiento cristiano en sus primeras manifestaciones mds
extraordinarias. La predicacion de las primeras comunidades cristianas, tal
como aparece en los primeros evangelios, en el Evangelio del apéstol Pablo
y después en el cristianismo jodnico constituyen a la vez sus pilares y sus
ineludibles etapas. En esta visién histérica he preferido un orden de pre-
sentacién sistemdtico. En efecto, la pregunta que necesita hoy una res-
puesta me parece que es muy sencilla: ;cudles son las afirmaciones cen-
trales del Nuevo Testamento sobre la salvacién (capitulo 2), sobre la
condicién humana (capitulo 3), sobre la politica (capitulo 5), sobre la exis-
tencia después de la muerte (capitulo 7) y sobre su fundamento en el acon-
tecimiento de la resurreccién y la muerte de Jesis de Nazaret (capitulo 4)?
La presentacién de los dos paradigmas modernos de la teologia del Nuevo
Testamento, la filosoffa de la historia de Ferdinand Christian Baur y la
interpretacién existencial de Rudolf Bultmann, no desempefian un papel
de fundamento, sino que pertenecen mucho mds a la historia de la fideli-
dad; ésa es la razén por la que su presentacién se enlaza inmediatamente
con la de la eclesiologfa (capitulo 6).



Este libro ha sido concebido a la vez como un ensayo y como un
manual. Como ensayo puede ser leido de un tirén, constituyendo los dife-
rentes capitulos la continuidad de la argumentacién. Pero el lector podri
servirse de él también como de un manual, orientdndose segin el indice
en que ﬁgura el conjunto de los textos que son objeto de un andlisis par-
ticular o segin el indice analitico. Este est4 detallado de tal manera que
cualquier persona pueda encontrar sin esfuerzo los diferentes elementos de
una presentacién de los pensamientos principales del Nuevo Testamento:
Jas contribuciones teoldgicas de los cuatro evangelios, de Pablo, de las car-
tas a los Efesios y a los Hebreos, de la carta de Santiago, de la primera carta
de Pedro y del Apocalipsis en el conjunto del canon.

Los nombres citados aqui y alld a lo largo del texto o a pie de pdgina
no desempefian la funcién de una bibliografia. Remiten a personas o a
obras que me han ayudado a comprender el Nuevo Testamento. Las notas
me sirven para pagar mis deudas. El lector encontrard al final del libro las
referencias necesarias, asi como algunos titulos mdlspensables para quien
quiera emprender un estudio en profundidad de las cuestiones abordadas.
La eleccién es selectiva. En efecto, hoy se ha vuelto mds facil obtener una
bibliografia completa sobre cualquler cosa que saber cudles son las tres
obras fundamentales sobre la materia.

Varios amigos han desempefiado una funcién determinante en la
redaccién de este libro. En primer lugar, nunca lo habrfa escrito sin la ini-
ciativa de Pierre-André Stucki, quien, en nuestras conversaciones de
Neuchatel, La Conversion y Verbier, me proporcioné tanto la idea como
la fuerza de conviccidn necesaria para la realizacién de este proyecto. El
importante y justificado lugar que han adquirido en la presentacién la
obra lucana, la carta a los Efesios y las cartas pastorales se debe en parte a
las semanas pasadas en casa de mi colega de Louisville Marty Soards. Aqui
en Bielefeld me ha alentado mucho en el conjunto de este trabajo Martin
Stiewe. Yann Rédalié, mi colega de Roma, ha acompafiado fielmente las
diferentes etapas de su formacién y ha releido critica y fraternalmente las
sucesivas versiones.

Antes de adquirir su forma actual, la materia de los diferentes capitu-
los ha sido objeto de cursos y seminarios en la Kirchliche Hochschule Be-
thel (Bielefeld), en la Facultad Valdense (Roma), en la Facultad Libre de
Teologia Protestante (Montpellier) y en la Facultad de Teologfa y Ciencias
Religiosas de la Universidad Laval (Québec). El didlogo con los estudian-
tes y los colegas ha contribuido de manera destacada a su elaboracién. Es
el momento de mencionar la amigable discusién con la que Jean Richard,
Anne Pasquier, Jacques Racine, André Couture, Anne Fortin, Robert Hur-
ley y Pierre-René Céte han acompafiado una gran parte de su redaccién
en la Universidad Laval. A esto se afladen dos encucntros personales: en
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Nantes, Claude Papin me llamé la atencion sobre el Pensamiento de Pas-
cal (Br. 323 = MLS 688) que distingue —siguiendo a Jests y su interpreta-
ci6n por el apdstol Pablo—, creo, la persona de sus cualidades. El didlogo
existencial mantenido con Alain Badiou durante la sesién interdisciplinar
de entrada en la Facultad Libre de Teologfa de Montpellier, en octubre de
1998, me ha permitido, mds alli de un amplio consenso, afinar mi pre-
sentacién del pensamiento paulino.

Para terminar, tengo que expresar mi particular reconocimiento a mi
amigo Henri Hofer, de Dole, y a mi padre, Paul Vouga, en Morges, que
han leido la totalidad del manuscrito. El conjunto de sus correcciones, sus
criticas observaciones y sus sugerencias me ha sido muy valioso.

Bethel (Bielefeld), Pascua 2000



Prélogo

Que Frangois Vouga me pidiera que redactara el prélogo de esta 7eo-
logia del Nuevo Testamento a la vez me conmovié (soy tanto mds sensible a
este signo de amistad y de estima en la medida en que tengo conciencia de
merecerlo poco) y, en un primer momento, me turbé. En efecto, desde
hace treinta afios, mi ensefianza y mi investigacién tratan sobre algunos
sectores de la teologia moderna y contempordnea (en lineas generales,
desde el siglo xv1 hasta hoy). En cambio, con respecto al Nuevo Testa-
mento me he contentado con mantenerme mds o menos al corriente de lo
que aparece. Apenas me siento competente para situar la empresa de
Frangois Vouga en el campo de las investigaciones neotestamentarias, y un
especialista habrfa estado mejor cualificado para poner de relieve la perti-
nencia y la originalidad de su aportacién.

Sin embargo, inmediatamente comprendi que mis objeciones y reti-
cencias no estaban fundadas, y que era preciso descartarlas. Por una parte,
en cuanto creyente y teélogo cristiano, el Nuevo Testamento tiene para mi
una importancia central, incluso aunque no lo estudie como especialista.
No dejo de meditarlo, de reflexionar sobre €|, y no puedo pretender que
lo que sc diga de ¢l no me concierne. Por otra parte, hoy se constata, en
los que a veces son llamados «doctores de la Iglesia», una tendencia contra
la que Frangois Vouga y yo hemos reaccionado: la de fraccionar la teolo-
gfa en compartimentos independientes, de repartirla entre disciplinas y
competencias cuidadosamente tabicadas. Se habla de historiador, dogm4-
tico, préctico o pastoralista, biblista. Se parcela un terreno propio que se
protege de excursiones exteriores y del que uno se cuida de salir, actitud
por otra parte perfectamente legitima en un plano estrictamente universi-
tario. Pero, a diferencia de la ciencia o de las ciencias de las religiones, la
teologfa no se reduce a un conjunto de especialidades; no se define por los
limites, sino mds bien por una circulacién constante que transgrede las
fronteras entre territorios distintos. Aunque sin duda tiene «objetos» de
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estudio (por ejemplo, las cartas de Pablo, la historia de la Reforma, la teo-
logfa de Rudolf Bultmann o de Paul Tillich), su propia vocacién consiste
en poner en relacién estos objetos. Por tanto, implica el didlogo de aque-
llos que, en puestos diferentes, participan en una tarea comdn: compren-
der la fe cristiana, hacerla inteligible e inteligente.

Espero que, con su modesta participacién, este prélogo contribuya a
esta circulacién. Lo he articulado en torno a tres temas: en primer lugar,
el de la teologia; después, el de la esencia de la fe cristiana; finalmente, el de

la exégesis.
_1-

La palabra «teologia» no se encuentra en ninguna parte en los libros
que componen lo que llamamos el Nuevo Testamento. Tampoco se
encuentra en ellos nunca la expresién «Nuevo Testamento» para designar
este conjunto de escritos. Los textos a los que los cristianos se refieren, que
consideran como la fuente y la norma de su fe, ignoran tanto el concepto
de «teologia» como el de «Nuevo Testamento». Puede parecer sorpren-
dente, en estas condiciones, redactar y publicar una Teologia del Nuevo Tes-
tamento. Cuando uno se arriesga a ello, ;no se sitda de golpe y de entrada
en una perspectiva exterior y ajena a los escritos que se examinan? ;No da
razén de su contenido con un titulo y sirviéndose de nociones que vienen
de otras partes? Una preocupacién un tanto puntillosa y estrecha de fide-
lidad lingiiistica podria incitar a descalificar por principio una empresa
semejante. De hecho, la constatacién que acabo de hacer conduce mds
bien a precisar lo que hay que entender por «Teologia del Nuevo Testa-
mento». No se trata de la teologia que ensefia el Nuevo Testamento, sino
de una lectura teolégica del Nuevo Testamento. Lo mismo que hay que
recusar la pretensién de escribir /z teologfa del Nuevo Testamento (que no
es precisamente un manual o un tratado de teologfa), parece legitimo y
necesario proponer y desarrollar una teologfa (una lectura teoldgica) del
Nuevo Testamento.

:Qué quiere decir «lectura teoldégica»? Paul Tillich, al comienzo de su
Teologia sistemdtica, escribe que son teolégicas las proposiciones que
hablan de lo que nos concierne de manera tltima. Una lectura teolégica,
por tanto, no examinard los escritos del Nuevo Testamento desde un
punto de vista solamente histérico (como documentos que iluminan el
pasado), ni desde un punto de vista tinicamente filoséfico (como escritos
que expresan una cierta concepcién de Dios, del mundo y del ser
humano), sino en tanto que versan sobre [o que toca, afecta y transforma,
de manera decisiva y dltima, mi propia existencia. La fe, en cuanto rela-
c16n existencial con Cristo, determina el cardcter teolégico de una lectura.
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En este sentido, la teologfa aparece mds bien como una antropologia
0, mis exactamente, como un tratado de la vida cristiana, o incluso de la
existencia en relacién decisiva con Dios. El primer capitulo de la Institu-
cion de la religion cristiana, de Juan Calvino, lleva por titulo una afirmacién
que Frangois Vouga cita en varias ocasiones, a saber, que «el conocimiento
de Dios y de nosotros mismos son cosas conjuntas». A decir verdad, esta
afirmacién puede justificar dos modos teolégicos diferentes (aunque no
forzosamente contradictorios y opuestos). El primero pone el acento sobre
la persona y otorga una importancia grande a la manera en que el yo, en el
encuentro con el mensaje evangélico, se constituye. Esta es a linea que pre-
domina en la presente obra; puede apelar a Martin Lutero y a Seren Kier-
kegaard (en los que nos fijaremos cuando frecuentemente se la mencione).
El segundo modo tiende a eclipsar la persona, considerando que su verdad
se sittia fuera de ella, y pone el acento en el ser o en la accién de Dios. Se
interesa mds en lo que Dios hace que en lo que vive el creyente. Asi, en par-
ticular en la tradicién reformada, se manifiesta a veces una desconfianza
hacia el «psicologismo», el «subjetivismo» o hacia el predominio de lo exis-
tencial que entrafia el primer modo. Aunque se comprenda esta descon-
fianza, corre el riesgo, por el contrario, de llevar a un objetivismo desas-
troso que desnaturaliza el evangelio al reducirlo a una doctrina. Dejando
de lado los riesgos de desviacidn, podemos decir que, en un caso, el dis-
curso versa sobre la vida creyente en cuanto implica la relacién con Dios;
en el otro versa sobre Dios, en cuanto determina la existencia creyente.
Karl Barth, para dar razén a la vez de su parentesco y de su diferencia, pro-
puso llamar al primer modo antropoteologia, y al segundo teoantropologia.

Por tanto, la empresa de escribir una teologia del Nuevo Testamento
parece peligrosa. Navega entre escollos y peligros de los que Frangois
Vouga es plenamente consciente. Da muestras de un coraje que valoro
tanto como su saber y su competencia. Al correr este riesgo, del que siem-
pre tenemos la tentacion de huir, cumple con la misién propia del tedlogo.
Cuando se contenta con un saber histdrico y lingiiistico, cuando se limita
a andlisis literarios y filolégicos de los textos, no hace mds que una parte
de su trabajo. Necesita ir més alld y ofrecer una interpretacién existencial
de Jos textos. Una lectura teolégica no se limita a exponer lo que dice el
texto; muestra cémo lo que dice nos interpela existencialmente. Consti-
tuye el puente entre el texto y la vida.

_2_

;En qué consiste exactamente el cristianismo y cémo hay que defi-
nirlo? A este pregunta, en las célebres conferencias publicadas en 1900 con
el titulo La esencia del cristianismo, el historiador Adolf Harnack dio una
respuesta que, a primera vista, parece imponerse, pero que, al examinarla,
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se revela frdgil y discutible. Simplificindola un tanto, podrfamos decir
que, en opinién de Harnack, la ensefanza y la predicacién de Jesds defi-
nen y constituyen el cristianismo. Se descubre su esencia extrayendo y
estudiando lo que Jestis realmente hizo y verdaderamente dijo. Una lectura
critica de los textos neotestamentarios permite remontarse, al menos en lo
esencial, aunque nunca totalmente, del evangelium de Cristo (lo que los
evangelistas y los apéstoles dicen de Jests) al evangelium Christi (lo que el
propio Jesus dijo). Una Zéologia del Nuevo Testamento, escrita desde este
punto de vista, buscard en los textos las huellas de Jests, y no serd otra cosa
que una exégesis histérico-critica comentada.

Sesenta afios mds tarde, en 1959, el teélogo Gerhard Ebeling propuso
una respuesta diferente en un libro sobre el que Frangois Vouga y yo diri-
gimos conjuntamente un seminario, hace ya una veintena de afos, en la
Facultad de Teologfa Protestante de Montpellier. Segin Ebeling, y aqui
simplifico igualmente, la esencia del cristianismo reside en la fe en Cristo,
dicho de otra manera, en la relacién de dependencia, de acogida y de con-
fianza que se contrae entre el creyente y Cristo. Harnack se sitda en una
perspectiva histérica. Sirviéndose lo mds rigurosamente posible de méto-
dos probados, trata de reconstruir los hechos y los dichos. Busca la esen-
cia del cristianismo en el pasado, y mds precisamente en el origen. Ebeling
se sittia en un camino existencial: se centra en lo que lleva a cabo el men-
saje evangélico en la vida de aquellos que lo reciben y aceptan; sitda la
esencia del cristianismo en el presente vivido por el creyente. Evidente-
mente, no hay que caer en la caricatura y forzar la oposicién. Harnack no
ignora la fe ni la dimensién existencial y presente del Evangelio. Ebeling
tiene muy en cuenta el pasado y los datos histéricos. Sin embargo, sus
acentos difieren de manera significativa.

No quiero disminuir los méritos, para mi considerables, del camino de
Harnack. En su controversia con Barth, en 1923, disuade, como lo
subraya ¢l mismo, de sustituir el «Cristo real» por un «Cristo softado»,
peligro del modelo existencial tanto como de la metafisica dogmdtica (la
seguida por los grandes concilios, por ejemplo). Sin embargo, choca con
el punto de vista propio del historiador en tres grandes objeciones.

Bultmann y su escuela pusieron de relieve la primera. Nosotros no
tenemos ningtin medio para remontarnos con certeza desde el evangelium
de Christo al evangelium Christi. Incluso aunque tuviéramos probabilidades
de hacerlo, jamds podremos afirmar categdricamente que Jests hizo o dijo
esto o aquello. A partir de los documentos de los que disponen, los histo-
riadores llegan tan sélo a determinar cémo los primeros testigos y las
comunidades primitivas percibieron y entendieron sus hechos y sus gestos.
A pesar de la segunda y tercera biisqueda del Jests histérico, que se han
desarrollado después de la critica bultmanniana, me parece que la objecién
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sigue siendo pertinente. Nunca se ve a Jesds en st mismo; de él se tienen,
seglin una expresion frecuentemente empleada por Tillich, una o dos imd-
genes que le reflejan, y que no se pueden confrontar con el original.
Frangois Vouga tiene esto muy en cuenta, y seremos sensibles a la manera
en la que se refiere explicitamente, sin malentendido posible, a los evange-
listas o a los apéstoles y a su comprension de Cristo. Nosotros estamos en
una situacién andloga a la de los peregrinos de Emads: cuando ven fisica-
mente a Cristo, no le reconocen, y cuando le reconocen, no le ven. Noso-
tros no le vemos y no podemos describirlo. Sin embargo, le reconocemos
en los relatos, las predicaciones, los acontecimientos que nos dicen algo de
él a través de lo que experimentamos y vivimos. Una teologia del Nuevo
Testamento tiene que ver con la «sombra del Galileo», por citar una expre-
sién que ha servido de titulo a una obra muy conocida de Gerd Theissen.
La metéfora de la sombra es quizd poco conveniente, pues Jesus es la luz
que ilumina los textos; tenemos los textos banados con esta luz, y no la luz
misma. Lo que Jests dijo verdaderamente se nos escapa; por el contrario,
podemos delimitar la repercusién de sus palabras en los discursos de sus
discipulos. Una Téologia del Nuevo Testamento no expone, por tanto, la teo-
logfa de Jests, sino que describe cémo Cristo se inscribe en una vida
humana y la transforma. Lo que impide aqui que nos invada un «Cristo
sofiado» es el arraigo en los textos, y no el recurso al inaccesible Jesus his-
térico. La autoridad de las Escrituras, y, como bien lo ha subrayado la tra-
dicién reformada, una exégesis cientifica rigurosa funcionan como un
parapeto contra las desviaciones de la ilusién (que se desarrollan muchas
veces en los pretendidos inspirados y otros carismdticos, aunque también
en muchos fundamentalistas, que veneran el texto, pero no lo respetan).

En un articulo publicado en 1905, Ernst Troeltsch formulé la segunda
objecién. Ninguno de nosotros, dice, describe la realidad de manera total-
mente neutra, pasiva y objetiva. La percibimos siempre desde un dngulo
particular, a partir de un cierto punto de vista, en funcién de nuestra
mirada. La visién que se tiene de un objeto depende de nosotros tanto
como de ¢él. Nuestra situacién y nuestra mirada entrafian una cierta per-
cepcién de un fenémeno y de su esencia. No nos escapamos de la relativi-
dad. Por tanto, hay multiples maneras de definir la esencia del cristia-
nismo, segtn las épocas, segtin los lugares, segin las culturas y segtn las
personalidades. Nunca habri una teologfa del Nuevo Testamento defini-
tiva. Cada generacién debe emprender su propia lectura, consagrarse a la
tarea, teniendo en cuenta evidentemente las aportaciones anteriores (asi,
Francois Vouga se sitia en relacién con Baur y Bultmann, y se refiere a
numerosos autores, de los que sefialard que muchos no son teélogos).

En tercer lugar, en la medida en que el evangelio se sitta en una pers-
pectiva escatolégica (la séptima parte de esta Teologia del Nuevo Testamento
lo pone de relieve) y en que la fe cristiana tiene (o es) una historia, la esen-
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cia del cristianismo sigue estando abierta; no cesa de moverse, de evolu-
cionar, de enriquecerse (o de empobrecerse). No se la podrd definir mas
que al final de los tiempos (si se produce algiin dfa, y si en ese dfa el hecho
de definirla tuviera todavia algin interés), cuando la carrera haya alcan-
zado su mera (seguin la imagen de Ef 3,14), que serd en el Reino.

En el punto precedente de este prélogo hemos afirmado que por teo-
logfa del Nuevo Testamento hay que entender unma lectura teoldgica del
Nuevo Testamento. Las observaciones que acabamos de presentar permiten
deducir dos importantes implicaciones de esta afirmacién.

En primer lugar, cualquier lectura se hace a través de unas gafas. No
sirve de nada, con el pretexto de la objetividad, tratar de prescindir de las
gafas. Sin ellas no verfamos nada. Cuando examinamos el Nuevo Testa-
mento, lo hacemos desde un 4ngulo particular, a partir del lugar en que
uno se encuentra, que determina en parte la mirada y decide lo que se ve.
Pretender eliminar, con el pretexto de la universalidad, la situacién propia
del observador equivale a engafarse. Por el contrario, la honradez y el rigor
necesitan que se indique, tanto como sea posible, las gafas de las que nos
servimos y el lugar desde donde miramos; dicho de otra manera, que se
sea consciente de los presupuestos de lectura y que se sefialen. Frangois
Vouga enuncia los suyos desde la introduccién, y luego valora las catego-
rias que le sirven de claves (como la de la paradoja, comprendida a la [uz
de Kierkegaard) para la lectura teolégica del Nuevo Testamento que ¢l
emprende.

Después, hay varias lecturas teolégicas posibles, segin las gafas de las
que nos sirvamos. Asi, hace algunos afios, Michel Henry propuso una lec-
tura (sin duda mds filoséfica que teolégica) a partir de un andlisis y una
conceptualidad fenomenoldgicos. No hace mucho se han propuesto lectu-
ras «materialistas» o «psicoanaliticas», y anteriormente lecturas kantianas o
hegelianas. Por otra parte, estas diversas lecturas se cruzan a veces, incluso
se encuentran. Su legitimidad y su valor se miden por su capacidad de dar
razén de los textos neotestamentarios; a este respecto observo la preocupa-
cién con la que Frangois Vouga multiplica las exégesis en apoyo de la lec-
tura que adopta y defiende. Ademds, insiste muy justamente en el arraigo
de la pluralidad en los propios escritos neotestamentarios; ellos presentan
interpretaciones diferentes del «acontecimiento Jests». Asi, la diversidad
aparece como un elemento constitutivo del cristianismo, y su unidad, lejos
de excluir divergencias y debates, los implica, los toma en cuenta y se nutre
de ellos. Nos desviamos y traicionamos cuando queremos hacer que cese la
discusién formulando consensos, cosa que a veces olvida el movimiento
ecuménico. La esencia del cristianismo es una inmensa discusién (y no un
acuerdo), que comienza en el Nuevo Testamento, sobre el sentido del evan-
gelio de Ciristo, y que contintia hoy y proseguird mafiana.
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Por mi parte, si tuviera que entrar en discusién con las tesis de
Frangois Vouga, me preguntaria y le preguntaria a ¢l de buen grado sobre
el concepto de paradoja, al que €l concede un lugar capital, hasta el punto
de que a veces se tiene la impresién de que ve en él el «dogma» que decide
si hay fe cristiana o no. Mientras que, en la mayor parte de los casos,
Frangois Vouga me convence, en este punto que él juzga central (recuerdo
su viva reaccién cuando expuse, en un seminario comdn, la critica de la
nocién de paradoja y de su utilizacién en teologia, que se encuentra en los
escritos del filésofo Charles Hartshorne) sigo insatisfecho. Cuando existen
tensiones entre 4mbitos y realidades que se oponen (y el Nuevo Testa-
mento registra muchos de ellos), cuando se encuentran antitesis (y son
numerosas en la teologfa cristiana), podemos hacer que entren en un pro-
ceso dialéctico que conduce a una sintesis, clla misma punto de partida de
una nueva tensién. Se ha aplicado este esquema de tipo hegeliano o idea-
lista al Nuevo Testamento, y hemos constatado a la vez su interés y sus
debilidades. Podemos comprender, es una segunda posibilidad, la tensién
de manera paradéjica, acentuando las rupturas, las discontinuidades, los
«saltos» y las inversiones entre realidades que a la vez coexisten y se exclu-
yen, y habrd un camino de tipo existencialista (que a veces acentiia artifi-
cialmente las contradicciones, por ejemplo aquella entre la teologfa de la
gloria, supuestamente pagana y universal, y una teologia de la cruz decla-
rada exclusivamente neotestamentaria, cosa que no confirman los datos de
la historia de las culturas y de las religiones). Este camino, sin duda mas
auténtico y profundo que el anterior, tiene igualmente, junto a su validez
(de la que da testimonio de manera importante la empresa de Francois
Vouga), sus limites.

Me parece que existe una tercera posibilidad, que me atrae més, y que
no ha sido suficientemente explorada: la de buscar una légica de la bipo-
laridad (un poco en la linea de Tillich) entre dos parejas antitéticas de rea-
lidades en las que cada una tiene necesidad de su opuesta, pues una no
puede afirmarse sin una negatividad que al atacarla la hace vivir. Su con-
frontacién suscita un dinamismo creador y hace que surja una realidad
nueva. Este modelo 14gico que, en parte, falta por poner a punto, permite
insistir en las continuidades y los progresos, sin eliminar los conflictos y
las rupturas. Me contento son sefialar este debate y no entro en él; nos lle-
varfa demasiado lejos y serfa excesivamente técnico. Los trabajos de
Francois Vouga, y esto es hablar de su valor, me han permitido en cual-
quier caso formular este problema y han alimentado mi reflexién incluso
aunque me comprometa en un camino diferente al suyo. Dejamos aqui el
terreno propio del estudioso neotestamentario por el del sistemdtico, que
tiene, entre otras misiones, que elaborar esquemas cuya fecundidad se veri-
ficard en su capacidad de dar razén, para una generacién, del mensaje neo-
testamentario.
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Al final del siglo x1x, Franz Overbeck, que fue amigo de Nietzsche,
ensefiaba exégesis e historia del cristianismo antiguo en la Facultad de Teo-
logia de Basilea. Cierto dia dijo a sus estudiantes: «Un libro estd escrito
para los lectores, y no para los exegetas, y esto es lo que los exegetas olvi-
dan siempre». Como cualquier ocurrencia, esta frase implica una dosis de
verdad y una parte de injusticia. En mi opinién, hay que ver en ella una
advertencia, dirigida a los exegetas por uno de ellos, que no trata de des-
calificar su trabajo, sino més bien de cualificarlo, situarlo en su justa pers-
pectiva. Prohibe tanto sobreestimarlo como desvalorizarlo.

A veces sospechamos (y no siempre sin razén) que los exegetas sobre-
dimensionan los textos que estudian al atribuirles intenciones, significa-
dos, sutilezas y complicaciones que no se encuentran en ellos, para justifi-
car comentarios y explicaciones. Recuerdo a cierto pastor que oponia la
sencillez, la brevedad y la claridad de los evangelios (prudentemente no
hablaba de las cartas de Pablo), que un nifio de cinco afios, decia, com-
prende a la primera, a los comentarios interminables y oscuros que habfan
suscitado. Tales palabras corren el riego de arrastrarnos a un no deseado
proceso y justificar perezas, facilidades y contrasentidos. Concedo natu-
ralmente que se puede entender el Nuevo Testamento sin ser un intelec-
tual y un erudito; toda la historia del cristianismo da testimonio de ello
abundantemente. Nos equivocamos cuando sacamos de €l pretextos para
rechazar el estudio y la reflexién. La afectividad calurosa y crédula, que
cultivan demasiadas comunidades cristianas, deshonra al evangelio al
reducirle a un conjunto superficial y supersticioso. El mandamiento mds
importante nos pide amar a Dios no sélo con todo nuestro corazén, sino
también con toda nuestra mente. Schweitzer ha subrayado justamente que
la grandeza del apéstol Pablo, lo que le hace canénico (en el sentido de
ejemplar), se debe mds quizd al hecho de comprender la necesidad de pen-
sar la fe que a la manera como la pensé.

El dibujo animado, en general débil (hay algunas raras excepciones), que
aparece en la television lo entiende a la primera un nifio de cinco afios. De
igual manera el filésofo, pero en la mayor parte de los casos no encuentra
nada en él que pueda alimentar su reflexién. Detrds de una presentacién a
veces atrayente no hay mds que vacio. Por el contrario, el libro filoséfico que
se compra en una librerfa universitaria parecerd incomprensible a un nifio (y
a muchos adultos); su sustancia se disimula tras un texto pesado y poco
atractivo. Si nos atuviéramos a estos dos ejemplos, se concluirfa la incompa-
tibilidad entre lo accesible, lo fécilmente inteligible y lo sustancial, lo real-
mente profundo. Lo que se dirige a todos no valdria gran cosa, y lo que tiene
valor no afectarfa mds que a una elite. Habrfa que elegir entre una religién
simplona para los simples y una espiritualidad sofisticada para los sutiles.

PROTOGO l()

Afortunadamente, no nos vemos reducidos a esta alternativa, como
nos lo muestra otro ejemplo, el de las obras de arte, literarias, pictéricas,
musicales, arquitecténicas, etc. Estas seducen muchas veces de entrada,
cspontdneamente; y se revelan en el estudio como portadoras de signifi-
cado. La primera comprensién que tenemos de ella se ha profundizado,
enriquecido, y se han descubierto dimensiones que, aunque presentes
desde el principio, no habian sido percibidas inmediatamente. Este des-
cubrimiento, lejos de debilitar la primera impresion, la confirma y la
refuerza. En este caso, la profundidad no excluye el atractivo inmediato; lo
justifica y lo aumenta. Sucede asi, me parece, con el Nuevo Testamento, y
la aproximacién que hace de €l la fe se parece al caminar estético. El exe-
geta, y la advertencia de Overbeck me parece aqui pertinente, estarfa equi-
vocado si creyera que s6lo su trabajo abre a la comprensién del mensaje
evangélico. Al revés, el fiel se equivocaria al pensar que no tiene necesidad
del trabajo de los exegetas, ya que este mensaje le llega y le afecta. Por el
contrario, este trabajo le permitird comprenderlo mejor, a la vez evitdndole
contrasentidos (pues siempre hay que desconfiar de la comprensién inme-
diata, que muchas veces desorienta) y sobre todo abriéndole a la profun-
didad de este mensaje, y mostrdndole su amplitud, detallindole los regis-
tros en los que se despliega. La verdadera sencillez se manifiesta en la capa-
cidad de afrontar el estudio, el examen. Sabe responder a las preguntas y
necesidades de una reflexién exigente, sin por ello abandonar su accesibi-
lidad inmediata.

Por haber dirigido numerosos seminarios de lecturas de obras teol4gi-
cas y filoséficas, sé que muy pocos, s6lo los mds grandes, salen engrande-
cidos de un estudio minucioso y de una exégesis rigurosa. Estoy maravi-
llado de que el Nuevo Testamento no se hunda bajo el peso de los comen-
tarios y los estudios eruditos. No se derrumba como un castillo de naipes
(lo que temen los fundamentalistas, que resulta que tienen muy poca con-
fianza en el texto) cuando se le escruta con lupa y se le diseca con el escal-
pelo de la erudicién y la critica. Por el contrario, sale de €l vivo, asentado,
floreciente y rico. La exégesis hace que parezca que, aunque hable a los m4s
sencillos, se dirige igualmente al mds erudito, sin pedirle que renuncie a
las exigencias de un pensamiento riguroso; y en cada uno de nosotros co-
existe una ignorante ingenuidad con una sofisticada reflexién. El texto
neotestamentario riega y desborda siempre al lector, lo mismo que supera
(la vieja teorfa de la inspiracién lo decia a su manera) a su autor. Contiene
m4s de lo que los escritores pensaron y pusieron, y mds de lo que los lec-
tores descubren en él. Porque es a la vez sencillo y complicado, accesible y
profundo, la lectura inmediata debe acompafiarse de un erudito estudio.
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No me queda sino desear a este libro de Frangois Vouga lectores en
busca de una comprensién teolégica del Nuevo Testamento, preocupados
por aportar su contribucién, junto con la gran nube de los testigos, a la
historia (y por tanto a la esencia) de la fe cristiana, y sedientos de una exé-
gesis que haga surgir la sencillez y la profundidad del mensaje de un texto
a la vez inmensamente accesible e infinitamente complejo.

André Gounelle

1

Introduccién

1.1. Definicidn, tareas y métodos de una teologia
del Nuevo Testamento

Desde un punto de vista histérico, la teologia del Nuevo Testamento
hunde sus raices, como disciplina cientifica, en la distincién llevada a cabo
entre la teologia dogmdticay la teologia biblica. Esta distincién resulta de la
voluntad critica de asegurar una independencia de la lectura, la interpre-
tacién y la comprensién de la Escritura con relacién a las presentaciones
sistemdticas y dogmdticas de la fe cristiana. El programa de esta distincién
entre la comprension de los textos y la explicacién de los articulos de fe fue
formulado y establecido por primera vez por Johann Philipp Gabler
(1753-1826). La preocupacién de Gabler consistié en tomar en serio los
textos por si mismos, como magnitudes histéricas, y en no contentarse
con utilizarlos como simples medios para probar o como autoridades que
sirven para fundamentar la presentacién del sistema de convicciones del
cristianismo.

Es a Georg Lorenz Bauer (1755-18006) a quien le debemos, en un
segundo momento, la distincién entre teologia biblica del Antiguo Testa-
mento'y teologia biblica del Nuevo Testamento.

La tarea de una teologia del Nuevo Testamento consiste en interpretar
y presentar de manera sistemdtica las afirmaciones teoldgicas de los textos
neotestamentarios. Un primer presupuesto de lectura resulta del propio
mensaje fundamental y de la historia de la interpretaciéon del Nuevo Tes-
tamento: conocimiento de Dios y conocimiento del hombre son cosas que
van unidas (Juan Calvino). Cada afirmacién sobre Dios es al mismo
tiempo una afirmacién sobre el hombre, de manera que las proposiciones
teolégicas no son de orden especulativo, sino de cardcter existencial.
Incluso aunque el término «Dios» es el sustantivo mds frecuente en el
Nuevo Testamento, el tema del que tratan los escritos neotestamentarios
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no compete a la teologfa especulativa, sino a la comprensién que la exis-
tencia humana tiene de si misma y del mundo que la rodea. Un segundo
presupuesto, que se deriva légicamente del primero, es que los textos neo-
testamentarios piden ser leidos y entendidos como si estuvieran escritos
para nosotros. Desde esta perspectiva, el punto de vista adoptado por la lec-
tura no es el de la distancia, sino més bien el de un esfuerzo por com-
prender aquello que pretenden transmitir.

Una primera consecuencia de esta definicién es que una teologfa del
Nuevo Testamento se distingue tanto de una introduccion al Nuevo Testa-
mento como de una historia de la literatura del cristianismo antiguo, en la
medida en que no se concentra en la discusién de las condiciones histéri-
cas de la produccién literaria de los textos y de los escritos, sino que pre-
supone ésta como una condicién necesaria para la comprensién del men-
saje esencial de los textos.

Una segunda consecuencia es que una teologia del Nuevo Testamento
se distingue de una historia del cristianismo primitivo en la media en que
no se limita tanto a reconstruir y describir el modo en que se desarrolla-
ron la vida y las convicciones de las diversas comunidades del cristianismo
apostélico cuanto que trata de dar razén de la pertinencia, atn actual, de
su comprension de la fe cristiana.

Por su objeto, que es Ja lectura y la comprensién de una coleccién (el
conjunto histérico y literario del canon) de interpretaciones de la fe cris-
tiana, es decir, de la fe en el Dios de Jesucristo, una teologfa del Nuevo Tes-
tamento debe responder a dos preguntas hermenéuticas fundamentales:

¢Cudles son las relaciones entre las afirmaciones esenciales del Nuevo Tes-
tamento y la obra y la persona de Jesis de Nazaret? ;:Constituye la predica-
cién del Jesus histérico una primera teologia cristiana o debe ser conside-
rada como el presupuesto de la teologfa cristiana? ;En qué tiene valor de
verdad Jests para el cristianismo? ;Fundamenta él el cristianismo con su
ensefianza moral y con su doctrina o es Dios quien fundamenta la fe cris-
tiana mediante la paradoja de la resurreccién del Crucificado?

Las respuestas que se dan a estas preguntas por los escritos del Nuevo
Testamento, y las consecuencias que se deducen de ello, no son undnimes,
y el pluralismo de las interpretaciones neotestamentarias del acontecimiento de
Jestis constituye el segundo problema hermenéutico fundamental plan-
teado a la teologfa del Nuevo Testamento. La diversidad de teologias neo-
testamentarias es un elemento constitutivo de la unidad del cristianismo de la
época apostélica, de modo que unidad y diversidad no pueden ser conside-
radas como contrarias, sino que deben ser tomadas como dos momentos
de una dialéctica que constituye la particularidad de la definicién que
cristianismo ofrece de si mismo.
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Las presentaciones cldsicas de la teologfa del Nuevo Testamento estan
estructuradas segtin tres principios programdticos posibles:

La estructura cldsica sigue la ordenacion sistemdtica y dogmdtica del
Simbolo de los Apéstoles y de las grandes confesiones cristianas de la fe:
doctrina sobre Dios, cristologfa y pneumatologfa.

La estructura moderna reconstruye una historia de la evolucion de los
sistemas de convicciones cristianas: las primeras comunidades judeocristia-
nas y helenisticas, Pablo y el desarrollo después de Pablo y Juan (es el prin-
cipio desarrollado por Ferdinand Christian Baur, 1864, cuya disposicién
general retoma Rudolf Bultmann, 1948-1953).

La estructura postmoderna yuxtapone la presentacién de los diversos
escritos (Marcos, Mateo, Hebreos, 1 Pedro) y corpus (Lucas-Hechos, Pablo,
Juan). .

La presentacién que se propone en las pginas que siguen se esfuerza
por presentar la diversidad de las teologias como principio de unidad del cris-
tianismo. Trata de mostrar cémo, dentro del Nuevo Testamento, el didlogo
y la controversia sobre los grandes temas de la teologia cristiana (;qué es el
Evangelio, el Reino, la salvacién, la vida, la fe, la esperanza, el amor?) dan
razon del acontecimiento de una revelacién de Dios que, en la historia del
Occidente helenistico y judio, trastorna la percepcion que el sujeto humano
tiene de st mismo. Esta aproximacién fenomenoldgica determina el orden
de presentacién elegido: primero estd el acontecimiento fundador de una
palabra, que es la del poder transformador y recreador del Evangelio. Esta
palabra hace que surja el individuo como un «td», como sujeto reconocido
y responsable (/a2 vida cristiana como fe, esperanza y amor). La existencia
de la nueva criatura encuentra su fundamento en la resurreccién del Hijo,
\Jue, mediante su confianza, fundamenta nuestra confianza (/ cristologia).
Su presente estd constituido por la fidelidad al acontecimiento fundador
(la eclesiologia como recepcidn del Fvangelio) y por la certeza de que la pala-
bra justificadora y recreadora de Dios pronunciard la dltima sentencia
sobre la historia (las realidades iltimas).

1.2. El problema del Jesiis histrico

La proposicién fundamental de las interpretaciones neotestamentarias
de la fe cristiana es que Dios se ha revelado en la persona de un hombre
histérico, Jests de Nazaret, que la palabra de Dios se ha hecho carne en
¢ste hombre particular y que Dios, en el acontecimiento pascual, ha reve-
lado a Jests crucificado como su Hijo. El contenido central del mensaje
neotestamentario reside en la paradoja que Seren Kierkegaard llamé [z
paradoja absoluta. En consecuencia, la verdad del cristianismo no es
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intemporal, sino que estd unida a la persona de este hombre particular: la
eternidad se ha revelado en el tiempo y en la historia.

Los evangelios candnicos no son biografias de Jesis, en la medida en
que no presentan la vida del Jesis histérico, sino al Senor de la fe postpas-
cual. El Jests de los evangelios candnicos es, consiguientemente, el Jessis de
la historia tal como la fe postpascual lo confiesa y lo reconstruye a partir
de la proclamacién de su resurreccién.

En el conjunto de su estructura narrativa, los evangelios canénicos
confieren un lugar particular al complejo de la pasién, muerte y resurrec-
cién. El cardcter central que tienen para ellos los dltimos dfas de Jesds es
perceptible no sélo cuantitativamente en la ralentizacién del relato
(Gérard Genette), sino también en el hecho de que su dramitico fin y la
proclamacién pascual constituyen desde el comienzo el horizonte de su
narracién.

A la perspectiva postpascual del relato corresponde el hecho de que los
evangelios canénicos no se interesan por la personalidad de Jests o por el
desarrollo de su persona y su obra, sino, con perspectivas diversas, por la
proclamacién del Hijo de Dios encarnado: Marcos es una presentacién del
Evangelio de Jesucristo (Mc 1,1), Mateo anuncia a Jesucristo, Hijo de
David, Hijo de Abrahdn, Emmanuel y Salvador de Israel (Mt 1,1.21.23),
y el prélogo de Juan (Jn 1,1-18) resume programaticamente el resto del
cuarto evangelio como la revelacién de la encarnacién y del rechazo, por
los suyos, de la palabra de Dios hecha carne.

Lo que se llama el problema del Jesiis histérico es el de la continuidad
entre el Jesis histéricoy el Jesiis de la historia.

Superficialmente, el problema es de orden metédico: la reestructura-
cién del relato y de la interpretacién de la obra y la persona de Jests a par-
tir de la fe pascual, tal como la llevan a cabo los evangelios canénicos, no
da acceso al Jests histérico mas que a través de las reconstrucciones, nece-
sariamente hipotéticas e inseguras, de la critica literaria e histérica. El esta-
blecimiento de una criteriologia que permita distinguir las llamadas pala-
bras «auténticas» de Jests sigue siendo aleatorio y superficial. Esa criterio-
logia estd entregada en manos de las selecciones que se llevan a cabo por las
tradiciones cristianas que nos sirven de fuentes y no tiene en cuenta el paso
de la comunicacién oral a su utilizacién en el marco de la obra literaria de
los evangelios. Por eso los rostros que se atribuyen al Jesus histérico difie-
ren considerablemente los unos de los otros. ;Fue Jests un rabi y profeta
(Rudolf Bultmann), un profeta escatoldgico (Ed Parish Sanders), un refor-
mador del judaismo (John Paul Meier), un maestro de sabiduria carismd-
tico (Marcus Borg), un predicador itinerante galileo (Burton Mack, John
Dominic Crossan) a la manera de los cinicos (E Gerard Downing)?
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Fundamentalmente, ¢l problema es de orden teoldgico y sistematico.
La cuestién es la de la continuidad y la discontinuidad, es decir, exacta-
mente de la continuidad discontinua entre el Jests histérico y el Jesus de
la fe cristiana.

La primera solucién clésica del problema es comin al protestantismo
liberal y al conservadurismo histérico. Afirma la continuidad historica y
teoldgica entre la ensefianza del Jesiis histdrico y el cristianismo auténtico. El
protestantismo liberal (Adolf von Harnack) y el conservadurismo histérico
se dividen sobre la cuestién de la definicién del cristianismo auténtico.
Para el conservadurismo histérico, Jests es el primer te6logo de la Iglesia
y el cristianismo se desarroll6 en la continuidad fielmente transmitida de
su ensefianza. Para el liberalismo protestante del siglo XIX y para el Jesus
Seminar», que retoma sus tesis (Robert Funk, Burton Mack, John Domi-
nic Crossan), la confesién de fe en la muerte y la resurreccién de Jesus,
sobre la que se fundamentan tanto la ortodoxia protestante como la caté-
lica, resulta de una helenizacién metafisica y especulativa del cristianismo
y, por tanto, de una traicién a la ensefianza espiritual y moral de Jesus, del
que sélo se encuentra su esencia en la fuente Q y en las tradiciones extra-
canénicas del evangelio de Tomds y de los Didlogos del Salvador.

La segunda solucién clésica afirma el cardcter fundamental, para el
cristianismo y la fe cristiana, de la proclamacién de la muerte y la resu-
rreccién de Jests y, por tanto, una discontinuidad histérica y teolégica
entre el Jesus histérico y el Jesds de la historia. Desde su origen, la teolo-
gfa cristiana est4 fundamentada en la proclamacién de la muerte y la resu-
rreccién de Jests (cf. 1 Cor 11,23-26; 15,3-5, Rudolf Bultmann), de
manera que el «verdadero» Jests es el del kerigma del Resucitado-Crucifi-
cado de la proclamacién postpascual (Martin Kihler, Luke T. Johnson).
La cuestién del Jesus histérico sigue siendo importante, a fin de que el
«verdadero» Jests o el Jestis de la fe no pierda su cardcter histérico (Ernst
Kisemann), aunque el Jests histérico no es més que el presupuesto de la
teologfa neotestamentaria y cristiana (Rudolf Bultmann).

La presentacién propuesta en las paginas que siguen levanta acta, por
una parte, del cardcter fundador que tiene el acontecimiento pascual para la
definicion que los escritos neotestamentarios ofrecen del cristianismo y de la fe
cristiana. En esto se presenta deliberadamente como una teologfa del
Nuevo Testamento, que se detiene en los limites del canon, y no como una
teologfa de la literatura cristiana de la época apostélica, que deberia tener
en cuenta como documentos el evangelio de Tomds, la fuente Q —o lo que
se puede reconstruir de ella- y las tradiciones apécrifas.

Por otra parte, constata una continuidad teoldgica y antropoldgica entre
las antiguas tradiciones conservadas sobre ¢ Jests histérico y el niicleo del
Evangelio neotestamentario: la actualidad del Reino y la presencia de Dios
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en el acto simbélico, es decir, real y teolégicamente significativo, de Jests
comiendo y bebiendo con los recaudadores de impuestos y los pecadores
(Lc 7,31-35), encuentran su interpretacién mds adecuada en el Evangelio
de Dios, segtin el cual Dios reconoce a cada persona independientemente
de sus cualidades y segtin el cual cada sujeto asi constituido es transfor-
mado en creacién nueva por la confianza en la confianza que tenfa Jesds
(G4l 2,14b-21; Mc 11,21-25). Dicho de otra manera, la resurreccién o la
revelacién, por parte de Dios, del Crucificado como Hijo es lz palabra de
confirmacién divina de la libertad adquirida y vivida por Jestis.

1.3. El Nuevo Iestamento como relectura del Antiguo

La continuidad que el Nuevo Testamento establece con el Antiguo es
legible desde la primera linea (Mt 1,1): al presentar a Jesucristo como Hijo
de David e Hijo de Abrahdn, el evangelio de Mateo afirma la identidad del
Dios de Jests con el Dios veterotestamentario y judio. Tanto la genealogia
como los relatos de la infancia confirman la impresién de esta continui-
dad: la genealogia afianza la singularidad del acontecimiento de la venida
de Cristo en la historia de la promesa, los diferentes episodios de la infan-
cia de Jesis se suceden como una recapitulacién de la historia del pueblo
de Israel (estancia en Egipto, Exodo y regreso del exilio, Mt 2,13-23) y el
conjunto del Evangelio, debido a las numerosas citas que hace del Antiguo
Testamento, se presenta como cumplimiento de la Escritura y de la pala-
bra de los profetas.

Como vemos, la afirmacién evangélica de la identidad entre el Dios de
Jesucristo y el Dios de la promesa veterotestamentaria y la continuidad
establecida por el canon cristiano entre el Antiguo y el Nuevo Testamento
implican una discontinuidad debida a la asimetrfa de las relaciones entre
los dos Testamentos:

— EI Nuevo Testamento se presenta y se entiende como una relectura

del Antiguo.

~ Una forma de relectura es la cita. El procedimiento de la cita es para-
ddjico: aparentemente parece asegurar la continuidad entre el texto citado
y el texto que se refiere a él, ya que lo reproduce en lo esencial de forma
idéntica. Pero Antoine Compagnon' ha mostrado perfectamente que la
cita es un procedimiento de reescritura: aquel que hace una cita selecciona
un pasaje al que confiere una importancia particular, lo recorta segtin sus
propios criterios y lo sittia en un contexto nuevo que determina a partir de
€se momento su interpretacién.

' Antoine COMPAGNON, La seconde main ou le sravail de la citation (Paris, 1979).
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La consecuencia inmediata de esta relacion de intereextualidad es
que ¢l Nuevo ‘Testamento se presenta y funciona como clave de lectura del
Antiguo.

— Esta subordinacién del Antiguo Testamento al Nuevo estd funda-
mentada cristolégicamente: el Dios de Abrahdn, de Moisés y de David se
ha revelado de una vez por todas, en la singularidad absoluta de la encar-
nacién de la palabra de Dios, en la persona histérica de Jestis de Nazarer,
que muridé por nosotros, al que Dios resucit6 de entre los muertos, que
subi6 (de nuevo) al cielo junto al Padre y que volveré de allf para juzgar a
los vivos y a los muertos. Por tanto, es legitimo que la Escritura sea relei-
da a partir del acontecimiento de la revelacion.

— Pero la interpretacién del Antiguo Testamento a partir de la revela-
¢ion de Dios en Jesucristo implica la concepcién de una historia de la pro-
mesa que no da razén del modo en que el Antiguo Testamento se define
a si mismo. El debate entre intérpretes judios y cristianos hace que apa-
rezca la existencia de dos continuidades discontinuas diferentes, las cuales
leen la Escritura y reconocen su autoridad, pero se inscriben en dos tradi-
ciones de lectura que les son propias: el cristianismo tiene acceso al Anti-
puo Testamento a partir del conjunto canénico del Antiguo y del Nuevo
‘lestamento, mientras que el judaismo lo relee, entre otras, a través de las
reglas de interpretacion de las escuelas talmudicas. Si a esto se afiade que
la Biblia judia es el texto hebreo de la ley, los profetas y los escritos, mien-
tras que la Biblia de las diversas corrientes del cristianismo primitivo era la
traduccién griega llamada de los «Setenta», debemos constatar que el con-
junto de los escritos que componen el Antiguo Testamento, el canon vete-
rotestamentario, la Biblia hebrea y el Antiguo Testamento cristiano cons-
tituyen de hecho cuatro corpus literarios y teoldgicos diferentes.

Si es evidente que hay a la vez relacién de continuidad y de disconti-
nuidad entre ¢l Antiguo y el Nuevo Testamento, es dificil formular clara-
mente sus relaciones l6gicas.

~ La idea de una historia de salvacién que comienza con la eleccién de
Abrahdn y del pueblo elegido, que continda con la intervencién de los
profetas y la reduccién de Israel al pequefio nimero de su resto fiel, el paso
entre la antigua y la nueva alianza mediante una concentracién de toda la
historia en la persona de Jesds y su nueva expansién gracias a la misién
universal del cristianismo (Oscar Cullmann) presupone la coherencia de
una linealidad histérica. Pero ésta no da razén ni de la discontinuidad
resultante de los sucesivos procesos de relectura dentro del Antiguo y del
Nucvo Testamento, ni de las complejas relaciones que el debate con el
judaismo hace que afloren entre el texto literario del Antiguo Testamento,
por una parte, y, por otra, su recepcién paralela como Biblia judfa y como
primera parte del canon cristiano.
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— La idea de una dialéctica entre promesa y cumplimiento (Gerhard
von Rad) tiene la ventaja de mostrar la evolucién espiritual que se puede
constatar, desde un punto de vista de la historia y de la ciencia de las reli-
giones, entre las primeras tradiciones veterotestamentarias y los primeros
desarrollos de la teologfa paganocristiana. Incluso aunque no retomemos
la concepcién que desarrollaba Gotthold Ephraim Lessing sobre un pro-
greso de la religién, la implicacién de este modelo es la de una desvalori-
zacién del Antiguo Testamento con relacién al Nuevo.

— La idea de una tipologfa que establece una correspondencia entre las
figuras del Antiguo y del Nuevo Testamento (Samuel Amsler) tiene la ven-
taja de dar razén formalmente de las relaciones establecidas por el Nuevo
Testamento entre la revelacién en Jesucristo y las figuras veterotestamen-
tarias (Abrahdn y los creyentes, Moisés o David y Jestis). Presupone, sin
embargo, una relacién de coherencia que ella no establece por si misma y
que debe tomar de concepciones lineales, como las de una historia de Ja
salvacién o de una simetria entre promesa y cumplimiento.

— Desde la perspectiva de una interpretacién existencial de los textos
biblicos heredada de Rudolf Bultmann, Antonius J. Gunneweg ha pro-
puesto leer el Antiguo Testamento como la presentacién de actitudes exis-
tenciales diversas que la teologia cristiana puede retomar individualmente
como expresiones ejemplares de la existencia bajo la ley o de la fe cristiana
como confianza en la gratuidad del amor de Dios. Esto significa que el
Nuevo Testamento no debe ser leido a partir del Antiguo, sino que, por el
contrario, el Antiguo Testamento debe ser sistematicamente leido a partir
del Nuevo. La ventaja de esta lectura es la de respetar, en su diversidad y
su historicidad, el mensaje esencial de los diferentes libros y textos vetero-
testamentarios, manteniendo la revelacién en Jesucristo como criterio de
verdad. Para esto divide el Antiguo Testamento en un archipiélago que no
encuentra su coherencia mds que a partir del Nuevo.

— La solucién mids légica es la tradicional de los escritos neotestamen-
tarios, la tradicién patristica y la de Juan Calvino, que Wilhelm Vischer se
ha esforzado por reintroducir en la discusién teolégica contempordnea:
Jesucristo es el tema del conjunto de la Biblia, de manera que el Antiguo
Testamento cristiano debe ser leido de forma metdédica y consecuente a
partir de la revelacién de Dios en Jesucristo como testimonio que se da de
él (de Jesucristo). Esta interpretacién llamada «cristolégica» del Antiguo
Testamento, que, por otra parte, es la que practica generalmente la predi-
cacién cristiana, tiene la ventaja de respetar el debate con el judaisrpo
poniendo de relieve lo que, desde el punto de vista cristiano, separa al Dios

de la «Cruz» del Dios de la Alianza.

Sea cual fuere el modelo adoptado para dar razén de la continuidad
discontinua que une el Nuevo Testamento al Antiguo, la declaracién de
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identidad (Paul Ricoeur: la «ipscidad»?) del Dios de Jesucristo con el Dios
de Abrahin, de Moisés y de David, forma parte de la confesion de fe cris-
tiana y de la definicién que el cristianismo ofrece de si mismo, sea cual sea
o scan cuales sean la o las convicciones del judaismo a este respecto. Sin
cmbargo, es evidente que el paso a la fe en Jesucristo exigié a los primeros
cristianos una transformacién radical de su comprensién de Dios, tal como
Pablo nos informa de manera clara en Flp 3,1-12 y en Gdl 1,10-2,21: la
vocacién del apéstol de los gentiles significé una conversién del antiguo
fariseo al Dios que era el suyo. Aunque, desde el punto de vista del cristia-
nismo neotestamentario, hay con toda claridad, y por razones fundamen-
tales, identidad entre el Dios de Jesucristo y el Dios creador y salvador de
Abrahdn, de Moisés y de David, el Dios judio y el Dios cristiano, en el sen-
tido de la comprensién farisea y la comprensién evangélica de Dios, no son
¢l mismo (Paul Ricoeur: la mismidad). El problema de las relaciones entre
¢l Dios del Antiguo Testamento y el del Nuevo, pero también el del did-
logo entre la teologfa judia y la cristiana, es, desde el punto de vista de la
comprensién que la fe cristiana tiene de sf misma en el Nuevo Testamento,
la de la tensién dialéctica entre la «ipseidad» y la «no mismidad» de Dios.

1.4. El acontecimiento de la lectura

De manera general, se puede decir que cualquier estructura de comu-
nicacién presupone tres instancias que interactian entre si: el texto o su
autor, el lector, espectador u oyente, y el propio mensaje.

1. El texto y su autor

Cualquier texto y cualquier objeto estético remiten a un autor (escri-
tor, pintor, compositor) en la medida en que contiene una dimensién de
intencionalidad como parte integrante de sf mismo. Tanto un texto como
un cuadro o una obra musical estdn caracterizados por la intencién de
comunicar algo al lector, espectador u oyente.

Hemos aprendido de la «<nueva retérica» de Chaim Perelman’ que cada
texto es una forma de argumentacién. Sin duda, como lectores y como

* Paul RICOEUR, Soi-méme comme un autre (UOrdre Philosophique; Paris,
1990); traduccién espafiola: S7 mismo como otro (Filosofia; Madrid, 1996).

> Chaim PERELMAN / Lucie OLBRECHTS-TYTECA, Tiuité de larqumentation.
La nouvelle rhétorique (Colection de Sociologie Générale et de Philosophie
Sociale; Bruxelles, 21970); traduccién espafiola: Traiado de la argumentacién. La
nueva retérica (Biblioteca Romdnica Hispanica. Manuales 69; Madrid, 1989).
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espectadores, sélo nos encontramos ante textos y obras a los que se trata
de interpretar y entender. Pero los relatos tienen una intencién narrativa,
los textos discursivos establecen relaciones légicas y las composiciones poé-
ticas provocan asociaciones que aumentan o disminuyen la plausibilidad
de algunas tesis. Con la ayuda de la fenomenologia antropolégica de
Vilém Flusser* se podrfa ampliar esta tesis de Perelman a las artes visuales
y a la musica, para decir que toda obra de arte debe ser entendida como
«gestor, que tiene un sentido y que debe ser comprendida como una argu-
mentacién que quiere convencer y que quiere ganar o reforzar la adhesién
del lector, del espectador o del oyente a las tesis 0 2 una comprensién de
la realidad que se le presenta.

Siguiendo a Aristételes, Chaim Perelman distingue dos clases de argu-
mentos: los argumentos basados en la estructura de lo real y los que fun-
damentan la estructura de lo real:

Los argumentos basados en la estructura de lo real adquieren formas
parecidas a las de la l6gica formal y son variaciones de silogismos (mayor:
los hombres son mortales; menor: Sdcrates es un hombre; conclusién: por
tanto Sécrates es mortal). El acuerdo previo de los lectores o de los oyen-
tes con una primera tesis permite sacar de ella las consecuencias 16gicas

que se siguen.

Los argumentos que fundamentan la estructura de lo real tratan de
modificar las premisas del auditorio y de cambiar las representaciones que
él se hace de la realidad. O bien tienen la forma de paradojas de la comu-
nicacién’ y son aptas para provocar el cambio buscado, bien sea porque
hacen problemitico el razonamiento légico, bien sea porque dramatizan
los casos particulares para cambiar las bases de la percepcién de lo real. O
bien fundamentan nuevas evidencias con ayuda de la estética y de la fic-
cién artistica o literaria.

En consecuencia, la primera pregunta directriz de la interpretacin es:
scudles son las tesis con las que la argumentacion trata de obtener la adhesion
del lector o del oyente? Otras dos preguntas estdn unidas a la primera: ;con
ayuda de qué argumentos se trata de reforzar o transformar las conviccio-
nes del lector o del oyente, y cudles son las afirmaciones que, en la argu-
mentacién, estin presupuestas o implicadas por lo no dicho? Resumiendo:
;cudl es el mensaje esencial de un texto o de una obra?

1 Vilém FLUSSER, Les gestes (Cergy-Paris, 1999); traduccién espafiola: Los ges-
tos. Fenomenologia y comunicacién (Barcelona, 1994).

5 P WATZLAWICK / J. H. WEAKLAND / R. FIscH, Change. Principles of Problem
Formation and Problem Resolution (New York, 1974); traduccién espafiola: Cam-
bio. Formacién y solucion de los problemas humanos (Biblioteca de Psicologia. Tex-
tos Universitarios; Barcelona, '°1999).
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" ecton, el oyente o el espectador

I+ cuestion es la siguiente: ;qué significa «leer» o «entender»?

D¢ Rudolf Bultmann («El problema de la hermenéutica», en Creer y
comprender 11) hemos aprendido que no es posible ninguna lectura ni nin-

puna comprension sin que el lector tenga una precomprension de aquello
de lo que se trata en lo que se lee. Esta precomprensién, que es una aper-
tura al campo de preocupacién del texto o de la obra, se distingue tanto

de los simples presupuestos, que permiten o impiden su inteligencia téc-
nica, como de los prejuicios, que se proyectan en el texto en el momento
de entenderlo. Esta exigencia presupone una concepcién de la lectura y de
la escucha segin la cual leer y escuchar son comprendidos y percibidos
como las partes integrantes de un didlogo entre dos personas responsables.

l.as dos consecuencias de esta concepcién de la lectura son, en primer
lugar, la promesa de que el texto o la obra que leo o que escucho estdn
escritos para mi y, después, la invitacién a entrar en el proceso de un did-
logo que requiere de mi leer y escuchar como si el texto o la obra hubiera
sido compuesto para mi.

[in consecuencia, la segunda pregunta directriz de la interpretacidn es:
¢oudl es el mensaje esencial del texto o de la 0bra para mi? La respuesta a esta
scpunda pregunta incluye la disponibilidad del lector o del oyente a dejarse
transformar y modificar por el acontecimiento del encuentro implicado en

¢l didlogo.

3. El mensaje

La tarea de la interpretacién se fundamenta en la voluntad de enten-
der al otro. Esta voluntad es uno de los presupuestos fundamentales del

proceso de didlogo.

El trabajo de la interpretacién se vuelve necesario por la distancia entre
dos subjetividades que no puede ser superada mds que por una compren-
sién intersubjetiva.

Los dos problemas que encuentra la interpretacién son, por una parte,
la ilusién provocada por el malentendido y, por otra, la posibilidad de la
incomprensién. El segundo es el més visible y, por tanto, el més sencillo
de resolver: la incomprensién debida a la distancia entre el autor, el texto
o la obra, por una parte, y el lector, el espectador o el oyente, por otra,
requiere una clarificacién histérico-critica de la comunicacién, que forma
parte integrante del proceso de interpretacién. El criterio que preside esta
clarificacién es el principio intuicionista de la evidencia: el arte de la inter-
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pretacién consiste en deducir del texto el sentido que permita explicar sen-
cillamente el conjunto de sus singularidades.

El primer problema es mds dificil, porque tiene que ver precisamente
con la evidencia primera. De George Steiner, segin el cual la primera fun-
cién de la lengua no es la comunicacién, sino la conservacién y la trans-
misién del secreto de la promesa, hemos aprendido que un mensaje puede
ser totalmente incomprendido porque ¢l lector o el oyente subestima o
ignora la distancia que le separa del texto o de la obra. La aprehensién
inmediata puede engafiar al confundirse con respecto al sentido del men-
saje, al ilusionarse sobre su comprensién y al ignorar la situacién de malen-
tendido en la que se encuentra.

En consecuencia, la tercera cuestién directriz de la interpretacién es:
cen qué medida mi interpretacion del texto o de la obra impide una compren-
sion real del mensaje que él o ella expresa? Esta pregunta resulta de la para-
doja segtin la cual la actualidad y la pertinencia del mensaje se presentan
en la distancia del texto o de la obra.

4. La estructura

La estructura de la comunicacién, constituida por las tres instancias
del autor y su texto o su obra, del lector, el oyente o el espectador y del
propio mensaje, es la de un circulo, finito y cerrado. Los procesos caéticos
de interaccién que tienen lugar entre los tres dngulos de la produccién, la
recepcién y el mensaje y sus mecanismos reguladores no bastan para hacer
de la estructura de la comunicacién una situacién abierta de didlogo. La
relacién «yo»-«ti» que caracteriza una situacién de didlogo no existe mds
que a partir del momento en que se deja percibir la presencia de una
«cuarta personar.

La cuarta persona’. La situacién de didlogo de la lectura o de la escu-
cha no puede reducirse a la estructura de un circulo formado por el men-
saje, por su productor y por su receptor: en efecto, un didlogo real no es
cl lugar de la variacién y la repet1c1on de lo ya conocido, sino el de los
acontecimientos posibles. Si esto es asi es porque resulta del encuentro de

¢ George STEINER, Affer Babel. Aspects of Language and Transiation (New
York-London, 1975); traduccién espafiola: Después de Babel. Aspectos del lenguaje
¥ la traduccién (Seccién de Lengua y Estudios Literarios; México, 1981).

7 El significado teoldgico decisivo de la presencia de una tercera o de una
cuarta persona en la situacién de didlogo ha sido puesta de relieve paralelamente,
a propésito de la cura de almas, por Pierre-Luigi DUBIED, La vie quotidienne.
Curso de licenciatura en teologfa prictica (Neuchatel, 1996-1998).
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wujctos enprimera persona, constituidos, reconocidos y que se reconocen
mutuamente como tales,

Por una parte, ¢l proceso de didlogo da acceso a nuevos posibles. No
vive de «lo que hay», sino de cuando surgen acontecimientos. Ahora bien,
presupone por eso mismo la presencia de un poder creador, del que la teo-
logfa cristiana da razén en la doctrina cldsica de la inspiracién del Espiritu
Santo. Que se hable de inspiracién del autor de los textos biblicos (Juan
Calvino) o de su lector (Martin Lutero) no tiene importancia a este res-
')C(l().

Este poder creador es el que constituye a los coparticipes del didlogo
como «yo», porque los justifica y los reconoce como un «ti», y es él el que,
en consccuencia, les permite y exige de ellos un reconocimiento mutuo
COMO «YOr-«tin.

EEl acto de lectura y la tarea de la interpretacién eszdn fundamentados
en la promesa de una presencia que transforma el encuentro en aconteci-
miento. Ella es la de la nueva creacién, de la que la lectura y el didlogo pue-
den ser ocasién.
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El acontecimiento de la Palabra:
el Evangelio

Il punto de partida del mensaje esencial de los escritos neotestamen-
tarios ¢s la experiencia comuin de un encuentro con la singularidad de una
palabra fuera de toda norma y extraterritorial con relacién a todas las pro-
Lul)ilidades de la razén comun. Hablan de ella como de la presencia del
Reino de Dios, como de la venida del Emmanuel, Salvador de Israel y
Sehor de las naciones, como de la encarnacién de la palabra de Dios o
como de la resurreccion de un mesfas crucificado. Este encuentro se con-
vicrte no sélo en el acontecimiento fundador de su identidad y su convic-
¢idn, sino que para ellos es el instante en que la historia entera de la huma-
nidad se divide en dos, donde se cumple la promesa y de donde nacen la
creacion nueva y el mundo nuevo del final de los tiempos.

l.a empresa comun a la que se han dedicado es la de dar razén de este
acontecimiento y del valor de la verdad que ha adquirido para ellos.

- Puesto que la verdad de la que dan testimonio es del orden del acon-
tecimiento, hecha posible por el instante decisivo de una contemporanei-
dad con Jesds de Nazaret, Dios hecho hombre, estd unida a la contingen-
¢ia de la historia.

— Puesto que ella se ha dado a cada uno en el acontecimiento de un
encuentro, su verdad es la verdad subjetiva de una esperanza, de una cer-
teza y de una confianza.

— Puesto que se da como contingencia y subjetividad, la verdad de la
que da testimonio su conviccién aparece con la forma de una pluralidad
de interpretaciones de la singularidad fundadora.

Puesto que la paradoja fundadora de la fe y del sistema de convicciones
¢s un acontecimiento de una novedad radical, no hay nombres disponibles
para expresarlo. Por tanto, cada cual se encuentra enfrentado a la tarea de
encontrar o de forjar un lenguaje para hacer comprensible, es decir, en pri-
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mer lug:ar para pensar y después para hacer comunicable, la singularidad del 21 La revelacion 2.2. La verdad 2.3. La realidad
acontecimiento y de su poder transformador. La lengua inventa nuevas de los tiempos nuevos del Evangelio de la existencia escatolégica
palabras, metamorfosea o vuelve a dar vida a imdgenes antiguas, construye : ) 4 -
nuevas visiones de la realidad y crea nuevos recursos de la percepcién. : l\vm :g[.im kiﬂ;s’ CLi":»)zleC- gildon iiem La vida 5:;211 gifg'ffy Sf,,,ﬁ’“‘ rLeaconci_
‘ El lenguaje y las palabras son interpretaciones de la realidad que cons- prh Espiritu creacion Ecgggn fiacion

tituyen su organizacion y su estructura. Las palabras no son la realidad: la
dominan al permitir pensarla. De Louis Hjelmslev' hemos aprendido m::ﬁf : 15\/1;560 241323(1)5
cémo el campo de la semdntica de cada texto redefine ¢l mismo los con- delos 16,2534 18,15-
ceptos que emplea mediante el juego de las equivalencias y de las oposi- fi'f{f))siés 0a
ciones que establece, y c6mo impone de esta manera sus propias reglas a 1 :
la interpretacién de lo real. George Steiner ha hecho que estemos atentos 1‘ o TA;‘ZOS
a la vida de las palabras y de sus combinaciones. No solamente las palabras Lia 4,26
tienen una historia que tiene que ver con su origen, con sus connotacio- L R
nes variables y con las potencialidades de sus reinterpretaciones, sino que , M
la diferencia de estilos expresa y multiplica la diversidad de sentimiencos. Lucas Lucas © |Lucas Lucas

4,43; 24,49; 1,67- 1,77;

Bajo los tres aspectos de la revelacién de los tiempos nuevos, de la rei- (’»20};1 II{ZCE_OS ;91;1. 2H4)4g3
vindicacién de la verdad subjetiva que la acompaiia y de la realidad de los f{ic o 214 19.1.9; 258
cambios que provoca, esta primera parte trata de dar razén de un doble 8,12; 47; Hechos 5,31;
debate. . 14,22; 8,14- 4,12; 10,43;

19,8; 25; 13,26.4; 13,38;

— La primera parte del debate versa sobre los diferentes caminos inventa- 2831 217 161 2618
dos y a veces reabiertos por los textos neotestamentarios para interpretar, pen- Juan Juan Juan  |Eleva-
sar y dar razén del acontecimiento que les fundamenta. Cada uno tiene su ;é;ms' g}g 3’11;7' Joan
lenguaje. Por una parte, la irreductibilidad del encuentro de la paradoja no se 15.26f; 30; (422 (123
deja encerrar en ninguna formulacién. Pero, por otra, cada formulacién que }?7‘ 6,26-58 123l
trata de expresar su sentido introduce en la comprensién que propone de él 20,22 14,15-
la inteligencia y la fuerza de la inercia de sus propios presupuestos. %/6*1 ..

— La segunda parte del debate versa sobre la diversidad de los significados 27
otorgados a los conceptos clave de las teologias neotestamentarias. Los con- Rom 1; Rom |[1Tes |[1Cor [2Cor |[Rom |Rom Rom |Rom
ceptos no son la realidad misma, como nos lo ha ensefiado desde hace mucho P IGAI 4.3-8 o g‘lc'”; 210 325 e
tiempo la disputa medieval de los universales, sino que, ya sean inventados o 9, o 2,‘;4,21 3,31,5; 6,;;5 5,150r 1,1§_25 2 Cor
retomados, constituyen un repertorio de interpretaciones y de lecturas de lo Gil 12 41-7 5,18-20
real. Llevan con ellos una historia de la geografia del espiritu humano y del
mundo que lo rodea. No se puede hablar de su experiencia religiosa como de 1Pe 1 Pe
una eleccién o como de una resurreccion sin desvelar las tradiciones literarias ) L1-2 1,3-12
y espirituales a las que se las vincula. Pero, por otro lado, las palabras se Heb  |Eldon |Heb
encuentran integradas en nuevos paisajes que les dan su sabor local y que 3,;41;0‘ S:ieso ?62%33
remodelan su significado. El que selas apropia de nuevo indica no sélo dénde 59 lalcielo |
estdn sus raices, sino también con quién trata de reabrir el didlogo. 838 . %ego

n|Purific

" Louis HJELMSLEV, Prolégomémes a une théorie du langage (Arguments 35; } fﬁﬁifm

Paris, 1968); traduccién espafiola: Prolegémenos a una teoria del lenguaje (Biblio- 10,2

teca Romanica Hispanica. Estudios y Ensayos 155; Madrid, *1980).
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2.1. La revelacidn del tiempo nuevo

El acontecimiento fundador de la fe cristiana, tal como la entienden
los escritos neotestamentarios, no es una singularidad aislada. Es una sin-
gularidad que, al hacer que surja lo inimaginable y la paradoja en la reali-
dad de lo que «hay», trastoca el curso de la historia.

— Bien sea de la historia personal de aquellos que hacen en ella su
encuentro existencial.

— Bien sea, en el sistema de convicciones que ellos construyen, de la
historia del mundo.

— Bien sea, incluso, porque introducen de nuevo paradigmas en la his-
toria del pensamiento y en la percepcién que la existencia humana tiene
de si misma, de la historia de la humanidad.

Pablo y Marcos concibieron el término «evangelio». Para ellos hay una
Buena Nueva, que se distingue de todas las nuevas que han podido o
podrén oirse, que da razén de la novedad radical y del poder que acttia en
la revelacién de la justicia de Dios y de su Reino. Pero, ;qué es el Reino?
Tres interpretaciones de la verdad del acontecimiento estdn en conflicto:
ses la presencia liberadora de Dios, la cual, por la llamada a la confianza,
constituye la subjetividad responsable del individuo (Marcos), la promesa
hecha en el cumplimiento de la justicia y la misericordia, es decir, en el
reconocimiento incondicional del Otro (Mateo), o la perspectiva de una
«convivialidad» dltima (Lucas)? Y, ;qué es la justicia? ;La fidelidad recrea-
dora de Dios hacia su criatura (Pablo) o la fidelidad de ésta a la promesa
del Creador (Mateo)? En gran parte, el concepto de eleccién escogido y
redefinido por 1 Pedro combina estas dos dimensiones y afiade a ellas una
tercera: la de la identidad y la dignidad conferidas por la verdad nueva.

2.1.1. El Evangelio: Pablo y Marcos

El Evangelio en el Nuevo Testamento
El término «evangelio» aparece 76 veces en el Nuevo Testamento:
— 8 veces en el evangelio de Marcos, de las cuales Mateo retoma 4 casos,

- 60 veces en el corpus paulino, de las cuales 48 en las cartas general—
mente atribuidas al propio apéstol (Rom, 1y 2 Cor, Gdl, Elp, 1 Tes y Flm),

— 2 veces en los Hechos, para designar el evangelio de Pablo,
~ 1 vez en la primera carta de Pedro,

-y 1 vez en el Apocalipsis.
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De esta primera relacion estadistica se puede deducir que el empleo
del concepto «evangelio, Iejos de pertenccer al repertorio comin del cris-
o apostolico, forma parte del vocabulario particular de Pablo y de
AMarcon. Este primer resultado se encuentra confirmado por el hecho de
(e, antes de Pablo y Marcos, «evangelio» no parece haber sido empleado
en un sentido religioso: el Antiguo Testamento (2 Re 4,10; 18,22.25) o
Cicerdn (Carta a Atico 11, 3,1) lo emplean en plural en el sentido de «noti-
ciay que regocijany, y el empleo particular que se hace de €l en el Imperio
romano ¢s mds bien de orden politico: las «buenas nuevas» son las de las
tomas de poder, las acciones y los edictos de los emperadores.

Is significativo que sea en las cartas de Pablo y en Marcos donde
«sevangelior se haya convertido en un término técnico para designar y cali-
ficar ¢l mensaje cristiano. Para Pablo, «el Evangelio» es «el Evangelio de
Dios», que el apéstol ha recibido por una rgvelacién divina y que opone a
las «enscianzas» y las «tradiciones de los hombres» (Gél 1,1.6-12). Remite
a un acontecimiento en el que aparece una verdad cuyo surgimiento y
novedad radical barren cualquier conocimiento previo y cualquier sistema
de valores existente (G4l 1,13-2,21); llama a Pablo como apéstol de las
naciones (Gal 1,13-17) y constituye la base de una certeza que le permi-
tiri oponerse sin temor a los hermanos de Jerusalén (G4l 2,1-10), a Pedro
(Giil 2,11-21) y a la propia tradicién apostdlica (Gl 1,1.10-12). La fuerza
de conviccién que permite a Marcos la primera formacién literaria del
«wevangelio» es del mismo orden: el cotejo y la transmision oral o escrita de
las palabras de Jests bajo la forma de colecciones, tal como lo llevan a cabo
la fuente Q o el evangelio de Tomds, y a las que Gél 1,1 y 1,12 aluden pro-
bablemente, constituyen un procedimiento abierto, al dar lugar al control
colectivo sobre la interpretacién de las palabras reunidas y sobre el anadido
de nuevos materiales. La composicién de un relato literario continuo, tal
como lo emprendié Marcos, presupone un triple ¢jercicio de autoridad
individual: 1) un escritor decide integrar o excluir los elementos tradicio-
nales que quiere para componer un relato dramdtico; 2) éste determina su
sentido por el contexto que impone a los materiales que utiliza, y 3) el
escritor llama a la forma y al mensaje de su obra «Buena Nueva de Jesu-
cristor y «Buena Nueva de Dios». El empleo del término «Evangelio» para
designar el acontecimiento y el contenido del mensaje esencial del cristianismo
aparece al mismo tiempo que la certeza de la subjetividad individual que da
testimonio del encuentro con el acontecimiento que la fundamenta.

Sentido y significado del Evangelio

En Pablo, el Evangelio designa 1) la prodamacién apostélica de la
Buena Nueva de Dios (Rom 1,1.9; 2,16; 15,16.19; 16,25; 1 Cor
9,9.12.14.18.23; 15,1; 2 Cor 2,21; 4,3.4; 10,14; Gal 2,2.7; Flp 1,12.16;
2,22; 4,3.15); 2) esta buena nueva como poder de Dios (Rom 1,16; 10,16;
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11,28; 2 Cor 8,18; G4l 1,11; Flp 1,27.27), y 3) como conviccién (Rom
1,16; 11,28; 1 Cor 15,1; 2 Cor 9,13; 11,4.7; Gal 1,6.7.11; 2,2,14; Flp
1,5.7.27.27). En el evangelio de Marcos, califica 1) el propio relato del
libro o su contenido (Mc 1,1; cf. 14,9); 2) la buena nueva de Dios que
reside en el anuncio de la presencia de su Reino y en la llamada a creer (Mc
1,14.15); 3) la realidad por la que los companeros de Jests deben estar dis-
puestos a dar su vida (Mc 8,35; 10,29), y 4) el mensaje que debe ser anun-
ciado a las naciones (Mc 13,10; cf. 16,15 y 14,9).

Como vemos, el Evangelio, tal como Pablo y Marcos lo entienden, no
es tanto un sistema de pensamiento o una doctrina (fides quae creditur)
cuanto un poder de Dios que comunica la predicacién apostélica o la ense-
fianza de Jests tal como Marcos la presenta. Este poder determina la exis-
tencia de Jests (Mc 14,9), de sus discipulos (Mc 8,35; 10,29) y la com-
prensién que el apéstol tiene de su misién: lleva un tesoro en una vasija de
barro (2 Cor 4,7) y la gracia de Dios es eficaz en su debilidad (1 Cor 1,18-
3,4; 2 Cor 12,1-10), pues es la fuerza de Dios la que acttia en €, y no el
efecto de sus propias cualidades. Es una fuerza de transformacion y de cam-
bio que hace de sus oyentes y de sus lectores nuevas criaturas: los llama a
convertirse y a creer (Mc 1,14-15), y los que estdn a la escucha del Evan-

gelio de Dios y han creido han recibido el Espiritu (G4l 3,1-5; 4,1-7).

Esta cualidad del Evangelio de Dios como poder de transformacién
explica que el contenido del Evangelio no se deje encerrar en un rigido sis-
tema de proposiciones, sino que su formulacién esté y permanezca nece-
sariamente abierta. Sin embargo, la «verdad del Evangelio» (Gdl 2,5) se
distingue claramente de cualquier «otro evangelio» (Gél 1,6) en [a medida
en que es el «Evangelio de Cristo» (Gal 1,7) que Dios ha revelado al apds-
tol (Gél 1,11-12) y en la medida en que se distingue de cualquier palabra
y cualquier tradicién humanas (Gél 1,1.10-12), de la misma manera que
los pensamientos de Dios se oponen a los de los <hombres» (Mc 8,33). La
diferencia entre el Evangelio de Dios y los «otros evangelios», que no exis-
ten (G4l 1,7), no reside en una cuestién de definicién, sino en su efecivi-

dad transformadora y liberadora (G4l 5,1.12).

La definicion que el Evangelio paulino ofrece de st mismo

El Evangelio paulino encuentra su fundamento en la «cruz», es decir,
en la proclamacién de la resurreccién del Crucificado: Pablo ha «visto» al
Senor (1 Cor 9,1), el Resucitado se «deja ver» por él (1 Cor 15,8), Dios le
ha revelado a su Hijo (G4l 1,12.16), el conocimiento de Cristo le ha sido
dado (Flp 3,8). El acontecimiento de esta revelacién, que es al mismo
tiempo la vocacién y el envio de Pablo como apéstol de los paganos (Gdl
1,13-17), es el descubrimiento de que Dios sélo justifica por la fe, y no en
virtud de las obras de la ley (Rom 3,21-31; G4l 2,14b-21). En efecto, Dios
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werevelo abapdstol como el Dios caya sabiduria y poder son locura (1 Cor
1R 3.4) y quicn siempre ha justificado, justifica y justificard siempre sin
Lilev vy por la fe de o en Jesucristo (Rom 3,21-26).

L.a gran originalidad de la comprensién paulina del Evangelio reside
e una distincién entre dos actitudes existenciales fundamentales que la per-
sona puede adoptar ante Dios, ante s{ misma y ante el préjimo. O bien el
mdividuo «trata de ser justificado por las obras de la ley», o bien «es justi-
ficado por la fer. El primer presupuesto de esta distincién es que la rela-
¢ién que el sujeto establece con Dios es la que determina la comprensién
que ticne de su existencia y del mundo que le rodea. «Ser justificado» no
signitica otra cosa que «encontrarse en una relacién adecuada con Dios»
(Ferdinand Christian Baur, 1792-1860%). El segundo presupuesto de esta
distincién, que explica que Pablo proclame la justicia de Dios (Rom 1,16-
17) y hable de «ser justificado» en pasiva, es que, tanto para Pablo como
para ¢l pensamiento judio en el que estd arraigada su comprensién de la
realidad, sélo es Dios quien puede establecer una relacién adecuada entre
su criatura y €l mismo. Cuando, en la formulacién lapidaria de Flp 3,9,
Pablo opone su propia justicia a la justicia que procede de Dios, entiende
quc ¢l hombre se sitia en el lugar de Dios.

Por tanto, la cuestién es: ;de qué manera y bajo qué condiciones se
encuentra la persona en una relacién adecuada con Dios? La respuesta
paulina describe dos caminos, de los que el segundo en realidad no lo es.
Lstos dos caminos son designados por locuciones introducidas por las pre-
wosiciones «fuera de», «por», por una parte, y «a través de», por otra: «por
as obras de la ley», por un lado, y «por» o «a través de la fe en Jesucristo»,
por otro. La primera expresién significa «por las obras de la ley» en el sen-
tido de «que viene de las obras de la ley», «que tienen su origen en las obras
de la ley», la segunda, «por la fe de» o «en Jesucristo», ya sea en el sentido
dc «a través de la fe de» o «en Jesucristor, ya sea en el sentido de «que viene
de la fe de» o «en Jesucristor, «que tienen su origen en la fe de» o «en Jesu-
cristor. Esta oposicién remite a dos posibles origenes mediante los que el indi-

viduo define su identidad.

Es importante constatar que Pablo no escribe «nadie serd justificado
por las obras de la ley, sino por la fe de o en Jesucristo», sino que escribe
«nadie serd justificado por las obras de la ley, si no lo es por la fe de y en
Jesucristo» (Gél 2,16). La diferencia es importante. La primera formula-
¢i6n, que hace de los términos opuestos proposiciones contradictorias,
darfa a entender que se oponen dos caminos del mismo valor. La segunda,
que opone dos contrarios, hace que aparezca su asimetria. Lo mismo que

* Ferdinand Christian BAUR, Vorlesungen iiber neutestamentliche Theologie
(leipzig, 1864).
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el Evangelio debe ser distinguido de otros evangelios, que no existen (Gal
1,6-7), de igual manera las dos actitudes existenciales en las que el sujeto
humano espera de Dios su justificacién no son de igual valor.

La expresién «por las obras de la ley> remite a la tradicién segin la cual
Dios se ha revelado por el don de la ley, segin la cual estd presente en la
Alianza con su pueblo como el que da la ley y segun la cual la existencia
humana encuentra su identidad y su dignidad en el privilegio, en el cum-
plimiento de las tareas y en el servicio de la ley. Dios es el Dios que estd
presente como el Otro en el rostro del Otro, que me interpela y suscita mi
responsabilidad (Emmanuel Lévinas).

El presupuesto de esta definicién identitaria es considerar al ser
humano a partir de sus cualidades y de su obra: por un lado, forma parte
o no del pueblo de la eleccién, al que le ha sido dado el privilegio de la ley,
¥» por otro, se libera o no de su tarea y de su responsabilidad de cumplirla
ley (cf. Rom 1,32-3,8). Estos dos criterios fundamentan un ideal de per-
feccién que encuentra su expresién en la llamada programdtica del Levitico
a la santidad: «Sed santos como yo soy santo». La institucién del perdén
constituye el puente necesario entre el deber («sed santos») y el ser («como
yo soy santo») y vuelve a situar al individuo frente a su responsabilidad
ante Dios y ante el préjimo.

Ahora bien, al revelar a su Hijo en la persona de su Hijo crucificado
(Gal 1,12.26) y maldecido por la ley (Gél 3,13; cf. Rom 8,3) mostré que
no estaba del lado de la ley, sino mds bien de su transgresor. La expresién
«por la fe de o en Jesucristor opera una disociacién entre el Dios que justi-
fica y la relacién del individuo con la ley. En la carta a los Romanos tiene
esencialmente un sentido negativo y significa, en primer lugar, que Dios
justifica por gratuitamente, es decir, sin la ley (Rom 3,21-24). Para Rom
1,32-3,8'y 7,7-25, la ley, por mds que sea santa y buena, no permite al ser
humano cumplir la voluntad de Dios. Para la carta a los Gélatas, 1a ley per-
tenece al orden de la creacién, y no del Creador: si la ley fuera capaz de
dar la vida, entonces podria justificar. Pero sélo Dios da la vida y justifica.
La consecuencia es clara: cualquier intento de buscar la propia justicia por
la ley estd condenado al fracaso en la medida en que sobrevalora la ley y le
atribuye un poder que no le deberfa pertenecer (Gal 3,19-22). De forma
correspondiente, la expresion «por la fe de o en Jesucristor es una formula-
cién positiva del contenido del Evangelio en la medida en que da razén de
la revelacién divina de la que el apéstol ha sido el destinatario: la relacién
justa del hombre con Dios, consigo mismo y con el préjimo se da en la fe
en y de Jesucristo, es decir, en agquel que pone su confianza en la confianza
que Jesucristo puso en su Padre (Gl 2,16).

El significado del Evangelio de la justificacién gratuita por la sola con-
fianza en la confianza de Jesucristo es la aparicién de una criatura nueva
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(G4l 6,15) y el nacimiento a una nueva identidad: el «yor )ustlﬁcado estd
muerto a la ley para vivir para Dios, ya no es €l quien vive, sino que es
Cristo, el hombre nuevo de la confianza, quien vive en él (G4l 2,19-20).

;En qué consiste esta novedad? Al hacer que su Hijo aparezca como el
transgresor crucificado y maldito, es decir, segtin los dos criterios del sis-
tema de la ley, el hombre sin cualidad por excelencia, Dios se revela como
justificador, cualificando y constituyendo al individuo como persona, inde-
pendientemente de sus cualidades.

«;Qué es el yo?

Un hombre se asoma a la ventana para ver a los que pasan; si yo paso por
allt, ;puedo decir que estd puesto alli para verme? No; pues no piensa en mi en
particular; pero el que ama a alguien a causa de su belleza, ;lo ama? No: pues
lus viruelas, que matardn la belleza sin matar a la persona, harin que ya no
lua ame.

Y si me ama por mi juicio, por mi memoria, ;me ama a mi? No, pues
pucdo perder estas cualidades sin perderme yo mismo. ;Dénde estd, por tanto,
este yo si no es en el cuerpo ni en el alma? Y, ;como amar al cuerpo o al alma,
sino por sus cualidades, que no son nada de lo que constituye al yo, ya que son
perecederas? Pues ;amariamos la sustancia del alma de una persona de un
modo abstracto y fueran cuales fueran sus cualidades? Esto no se puede hacer,
y seria injusto. Por tanto, no se ama nunca a nadie, sino sélo sus cualidades.

Asi pues, no nos burlemos mds de aquellos que se hacen honrar por sus car-
g0 y oficios, pues no se ama a nadie mds que por sus cualidades prestadas»’.

Por tanto, podemos decir que el Evangelio paulino es el poder creador
de Dios, que transforma al individuo en un ser nuevo, que, al reconocerlo
incondicionalmente como persona, es decir, como un «td», le constituye
como sujeto en primera persona, y que, al distinguir la persona de sus cua-
lidades, le recrea como un yo autorreflexivo®.

' Blaise PASCAL, Pensamientos, Br 323 = MLS 688.

* Jean-Pierre VERNANT, Lindividu, la mort, [amour. Soi-méme et autre en
Gréce ancienne (Paris, 1989) 211-232; traduccién espafiola: El individuo, la
muerte y el amor en la antigua Grecia (Paidés Origenes 27; Barcelona, 2001), se
adhicre a Michel Foucault y propone una distincién operativa entre tres términos:
¢l del individuo, que corresponde a la valoracién de figuras singulares en su con-
texto social, ¢l del sujeto, que caracteriza al individuo expresindose él mismo en
primcra persona y hablando en su propio nombre, y el del yo, que designa a la per-
sona consciente de su interioridad y de su unicidad. A cada una de las diferentes
etupas que conducen a la toma de conciencia del individuo en cuanto tal corres-
ponde la aparicion de un nuevo género literario: al descubrimiento del individuo
mrrcupnm,c el género de La biografia, al del sujeto, la autobiografia, y a la del yo,
lan confesiones y los diarios fmtimaos. Clisicamente se relaciona el descubrimiento
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La definicion que el evangelio de Marcos ofrece del Evangelio

Paralelamente a su empleo técnico paulino, que designa y califica la
predicacién del apéstol como comunicacién del poder liberador y creador
de Dios, el concepto de Evangelio es empleado programatlcamente por el
evangelio de Marcos para presentar su narracién como la transmisién de la
Buena Nueva de Dios proclamada por Jesucristo (Mc 1,1; cf. 14,9). El
«evangelio» ;designa el libro o su contenido? La expresién «comienzo del
Evangelio de Jesucristo» es ambigua en muchos aspectos. ;Qué es el
comienzo de qué? La cita de Isafas (Mc 1,2-3) ;es el comienzo del libro, o
la aparicién de Juan (Mc 1,2-11) es el comienzo de la historia de Jests, o la
predicacién de Jesucristo es el comienzo de la proclamacién y de la difusién
universal del Evangelio de Dios (Mc 13,9-13)? En cuanto al «Evangelio de
Jesucriston, ses el anuncio de Jestis como el del Sefior, del que Juan Bautista
prepara el camino («de Jesucristo» es entonces genitivo objetivo), o la buena
nueva que trae Jesuds, enviado a preparar los caminos de la presencia de Dios
en el mundo de los hombres («de Jesucristo» es entonces genitivo subje-
tivo)? El evangelio de Marcos no parece preocupado por llevar a cabo tales
distinciones: por una parte, el libro es el Evangelio mismo en la medida en
que el acontecimiento de su lectura puede convertirse en ocasién de encon-
trarse con la presencia del Reino, de manera que el libro y su contenido tie-
nen tan pocas razones para estar disociados uno del otro como el aconteci-
miento y el objeto de la predicacién paulina. Por otra parte, el Jesucristo
Hijo de Dios que nos presenta la narracién de Mc no tiene otra funcién
que proclamar la «Buena Nueva» de Dios. No es verdaderamente el sujeto
del libro: la confesion de Jesus de Nazaret como Jesucristo (Mc 1,1) o como
Hijo de Dios (Mc 1,11; 9,7; 14,61; 15,39) le reconoce, en efecto, como el
predicador de una realidad distinta, que es el Evangelio de Dios.

La presentacién programdtica de la predicacién de Jesis (Mc 1,14-15)
nos acerca por segunda vez a las concepciones paulinas: el contenido del
«Evangelio de Dios» estd resumido en cuatro proposiciones:

— ¢l tdempo se ha cumplido,

— el Reino de Dios estd cerca,

— por tanto, es tiempo para convertirse
—y creer en el Evangelio.

La primera proposicién reside en la revelaciéon apocaliptica de que una
nueva época ha comenzado. La idea de una ruptura de la historia en dosy

del individuo con la época homérica, la del sujeto con la lirica griega y la del yo
con las Confesiones de san AGUSTIN. Esta dltima es, en mi opinidn, la obra de
Pablo como intérprete de la vida y de la muerte de Jesds.
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la conciencia de pertenecer a los viltimos tiempos son una primera afirmacién
comin en el evangelio de Pablo y de Marcos: el envio del Hijo marca el
paso del tiempo de la ley al tiempo del Espiritu y del tiempo de la esclavi-
tud y la minoria de edad a la edad adulta (Gél 3,23-4,7).

La segunda proposicién afirma que es posible el acontecimiento de una
presencia inmediata de Dios: decir que el Reino estd cerca o decir que Dios
manifiesta su justicia (Rom 3,25-26) es afirmar con dos lenguajes diferen-
tes la actualidad de su poder creador actuando.

La tercera proposicién vincula la idea del cambio de época a la necesi-
dud de una transformacion y una renovacion de la existencia: a los dos tiem-
pos, al e6n pasado y al edn presente, corresponden-dos actitudes existen-
ciales opuestas, de manera que es tan anacrénico no convertirse en pre-
sencia del Reino como permanecer bajo la ley después de la manifestacién
de la justicia de Dios (G4l 5,2-12).

La cuarta proposicién concreta el sentido del necesario cambio: se
trata de creer en el Evangelio. El sentido de esta llamada se ilumina en las
llamadas de Jesus a la fe, es decir, a la confianza en Dios (Mc 9,19.23-24;
11,20-25), y en su poder creador y liberador (Mc 2,5; 4,405 5,34; 6,6a;
10,52; cf. 5,36; 9,42; 13,21; 15,32).

‘lanto para Marcos como para Pablo, la proclamacién del Evangelio sig-
nifica la irrupcién del poder de Dios en la existencia de los individuos. Lo
mismo que Pablo opone el Evangelio de Dios a las tradiciones humanas y a
lo que existe en el mundo de los hombres (Gél 1,1.6-12), Marcos opone
como dos mundos inconmensurables los pensamientos de Dios y los de los
«hombres» (Mc 8,33). En el primero, sujetos dispuestos al riesgo y a la con-
fianza nacen a la vida (Mc 8,35), preparados para recibir el céntuplo de lo
que podrfan abandonar (Mc 10,29), mientras que, en el otro, los seres
humanos renuncian a la posibilidad de una identidad personal por una com-
plicidad inocente con los demonios (Mc 8,33; cf. 1,23-28; 5,1-20; 9,14-29).

Por tanto, se puede decir que el evangelio segiin Marcos es el testimo-
nio de la presencia de Dios como poder liberador y recreador que consti-
tuye scres nuevos habitados por la fe y la confianza en Dios a la que los
llama Jesds. Tanto para Marcos como para Pablo, Jests, que renuncia a
bajar de la cruz (Mc 15,27-32), es el testigo de esta confianza.

2.1.2. El Reino: Marcos, Mateo y Lucas

Fl Reino en el Nuevo Testamento

El «Reino» ¢s, en estos tres evangelios de Mateo, Marcos y Lucas, un
concepto central de la proclamacién y la ensefianza de Jesis. En los



46 UMA DG A v TS TAMENTO
Hechos de los Apéstoles permanece como una desipnacion programdtica
de la predicacién misionera: la de Felipe (Hch 8.17) v la de Pablo, de

Antioqufa a Roma (Hch 14,22; 19,8; 20,25; 28,23.31). ks conocido del
conjunto del Nuevo Testamento, donde aparece, bien como atirmacién
del Sefiorfo del Resucitado / Exaltado sobre el cosmos (Col 1,135 Ap 1,9;
11,15; 12,305 cf. 5,10), bien, en formulaciones estereotipadas y tradicio-
nales de la parénesis, como la perspectiva de una entrada en ¢l Reino o de
una herencia del Reino que constituye ¢l horizonte de la llamada a la
nueva vida (Jn 3,3.5; Rom 14,7; 1 Cor 4,10; 6,9.10; Ff 5,5; 1 Tes 2,12;
2 Tes 1,5; 2 Tim 4,1.18; Heb 12,28; Sant 2,5y 2 Pe 1, 11).

El Reino en los tres primeros evangelios

En los evangelios de Mateo y de Marcos, el anuncio del Reino forma
parte de la presentacién programdtica de la predicacién de Jestis (Mt 4,17
// Mc 1,14-15). En el evangelio de Marcos, después de la proclamacién del
cumplimiento de los tiempos, es ¢l segundo tema del anuncio del Evange-
lio: el presente es el de una época nueva marcada por ¢l surgimiento de la
presencia del Reino: el Reino estd cerca y estd aqui jMc 15,43!). La con-
secuencia de este mensaje es la doble llamada a convertirse y a creer en el
Evangelio (Mc 1,14-15). En el evangelio de Mateo, el mensaje esencial de
Jests es la llamada a la conversién, y esta llamada estd fundamentada, en

un segundo momento, en la proximidad del Reino de los cielos (Mt 4,17).

La razén de esta diferencia reside en el hecho de que los dos primeros
evangelios presentan concepciones diferentes del Evangelio y del Reino.

En el evangelio de Marcos, el Evangelio es el surgimiento del aconteci-
miento del poder creador y liberador de Dios y el Reino es su presencia,
cuyos efectos determinan la existencia de Jesus y de sus discipulos, se mani-
fiesta en los milagros, exorcismos y curaciones (en los «hechos de poder»),
de suerte que se realiza la promesa segtin la cual «algunos de los aqui pre-
sentes no moriran sin haber visto que el Reino de Dios ha llegado ya con
fuerza» (Mc 9,1). En el evangelio de Mateo, el Evangelio reside en el anun-
cio del cumplimiento de las profecias, en la proclamacién de los tiempos
mesidnicos y en la ensefianza de la justicia. En cuanto al Reino de los cielos,
es esencialmente el contenido de una promesa ligada a la parusia, es decir, a
la venida gloriosa del Hijo del hombre y al Juicio: «Algunos de los aqui pre-
sentes no moriran sin ver al Hijo del hombre venir como rey» (Mt 16,28).

Esta diferencia de perspectiva encuentra su expresién en la diferencia
de la conceptualidad puesta en practica por los dos evangelios.

El evangelio de Marcos habla del «Reino de Dios» (14 veces: Mc 1,15;
4,11.26.30; 9,1.47; 10,14.15.23.24.25; 12,34; 14,25; 15,43), enten-

diendo con ello que, para algunas existencias, en un cierto tiempo y en
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algunos espacios, es Dios quien reina y no ya los pensamientos de los
~hombres» (Mc 7,8-9; 8,33). El evangelio de Mateo no ha abandonado
completamente la expresién «Reino de Dios» (lo emplea 5 veces, ademis
de la expresién «Reino de mi Padre», Mt 6,105 13,43; 25,34 y 26,29), pero
la corrige muchas veces en beneficio de «Reino de los cielos», que emplea
3 veces (sin contar Mt 4,23; 6,33; 9,35).

- — El Reino de Dios» parece afirmar el establecimiento presente y
futuro del Sefiorio de Dios en la existencia y en el mundo de los hombres
(Mt 6,33; 12,285 19,24; 21,31; 21,43).

— El «Reino de los cielos» parece designar tanto la proximidad mis-
teriosa como el advenimiento futuro del Reino del Sefior como prome-
sa (Mr 5,3.10.19.20; 7,21; 8,11; 11,11.12; 13,11; 16,19; 18,1.3.4;
19,14.23; 23,13), como recompensa de los que hayan hecho la voluntad
de Dios y cumplido la justicia (Mt 3,2; 5,3.10; 4,17; 10,7, y, en el con-
texto de las pardbolas, Mt 13,24.31.33.44.47; 18,23; 20,1; 22,2; 25,1) y
como lugar de pertenencia de los justos (Mt 13,52; 19,12).

A diferencia del evangelio de Mateo, el evangelio de Lucas ha conser-
vado el concepto de «Reino de Dios» empleado en el evangelio de Marcos
(e 4,43; 6,20; 7,28; 8,1.10; 9,2.11.27.60.62; 10,9.11; 11,20;
13,18.28.29.30; 14,15; 16,16; 17,20.21; 18,16.17.24.25.29; 19,11;
21,31; 22,16.18; 23,51 e, implicitamente, Lc 11,2 y 12,31.32; Lc 1,33,
quc retoma la expresién del «Reino de David» ya presente en Mc 11,12).
La idca del reino, sin embargo, ha perdido su significado central. Lucas,
sin duda, se acuerda de que el «Reino de Dios», la misién de levar la
bucna nueva del Reino de Dios» por las sinagogas de Judea (Lc 4,43), las
Enr;ilmlas del Reino (Lc 8,1.10; 13,18.20) y la afirmacién segtn la cual «el

eino estd cerca» (Le 10,9.11) eran temas caracteristicos de Jesds y de sus
discipulos. De sus tradiciones, Lucas conserva tanto la idea del Reino
como una realidad, contempordnea y misteriosa, que traza su camino en y
entre los hombres (Ic 11,20; 17,20.21), como la de una determinacién
del presente por la inminencia aguardada y esperada de su venida (Lc 6,2;
11.2) y la de las condiciones radicales que permitirdn entrar en ¢l (Lc
9,27.060.62; 18,16.17.24.25.29). Presenta el anuncio del «Reino de Dios»
estableciendo la continuidad entre el pasado histérico de la ensefianza del
Salvador y la misién apostdlica hasta los confines de la tierra (Lc 9,2;
109.11; Hch 8,125 14,22; 19,8; 20,25; 28,23.31). El «Reino» es para
lucas una caracteristica histérica tanto de la época nueva como de la per-
tenencia al camino inaugurado por Jests (Lc 7,28; 16,16). Sin embargo,
omite hablar de ¢l en el relato de la primera predicacién programatica de
Jestis en Nazaret (Le 4,16-20). Evidentemente, otras categorfas de pensa-
miento le parecen mids concretas, mds actuales o mds expresivas: la afir-
macion del cumplimicnto de las profecias, la llegada de la salvacién y la
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triada tipicamente lucana de la promesa de la resurreccién y las llamadas a
la conversién y al arrepentimiento (Hch 4,2; 17,32; 24,21; 26,23).

A pesar de esto, dos ideas nuevas aparecen en la narracién lucana. La
primera es la de la promesa de una «convivialidad» de los diltimos tiempos,
simbolizada por la idea de comer el pan en el Reino de Dios (Lc 14,15) y
anunciada desde ahora por la fraccién del pan y la bendicién de la copa
(Lc 22,16.18). La otra, de la que Lucas hace su comentario en la pardbola
de las minas (Lc 19,11-27), es la de una entrega futura del Reino al Hijo por
el Padre y después a los discipulos por el Hijo (Lc 22,29). El «Reino de Dios»
se convierte en «mi Reino» (Lc 22,30) y, en boca del compaiiero en la cruz,
en «tu Reino» (Lc 23,42).

La buena nueva mateana del Reino de los cielos

El anuncio de la proximidad del Reino de los cielos, que fundamenta
la llamada inicial a la conversién, constituye el contenido programitico
tanto de la predicacién de Juan Bautista como de la del Jesds mateano:
«Arrepentios, porque estd llegando el Reino de los cielos» (Mt 3,2 =
4,17b), y esta promesa del Reino constituye el tema de lo que se llama,
desde san Agustin’, el Sermdn de la montaia (Mt 5,3.10.19.20; 7,21).

La promesa del Reino de los cielos enmarca en primer lugar las pala-
bras inaugurales de las bienaventuranzas (M# 5,3-12): la llamada a la con-
version, necesitada por la revelacién de la proximidad del Reino, es reto-
mada y comentada bajo la forma de una doble proclamacién, segtin la cual
el Reino de los cielos pertenece a los que son pobres de espiritu (Mt 5,3)
y a los que son perseguidos por la justicia (Mt 5,10).

— La primera afirmacién, cuyo cumplimiento es anunciado en Mt
11,5, es la proclamacién de una razén para esperar para aquellos que no
tienen para vivir mis que la mano de Dios. El afiadido mateano de las dos
palabras «de espiritu» (cf. la versién paralela de Le 6,20, muy probable-
mente original) muestra, sin embargo, que el primer evangelio no piensa
en una pertenencia social o econémica, es decir, en una cualidad determi-
nada, sino en la adopcién de una actitud existencial: e/ Reino pertenece a
los que escuchan la proclamacion de los tiempos nuevos y deciden confiarse a
la providencia de Dios.

— La segunda afirmacién liga la promesa del Reino a /a exigencia de la
Justicia: el Reino pertenece a aquellos discipulos y oyentes del Jests ma-
teano (Mt 5,1) que practican la justicia. Mt 5,6 habla de los que tienen
hambre y sed de justicia, Mt 5,10 de los que son perseguidos porque par-
ticipan en el cumplimiento de la justicia.

> San AGUSTIN, De Sermone Domini in Monte.
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Una comparacién de estas dos versiones que Mateo (Mt 5,1-12) y
Lucas (Lc 6,20-26) transmiten de las bienaventuranzas muestra que esta
doble proclamacién de la promesa y la exigencia de la justicia constituye
cl centro del programa evangélico de Mateo.

Mateo 5,1-12

(I) Dichosos los pobres en
cl espiritu, porque suyo es
¢l Reino de los cielos.

(II) Dichosos los que
estdn tristes, porque Dios
los consolard.

(LIT) Dichosos los humil-
des, porque heredardn la
tierra.

(1V) Dichosos los que tie-
nen hambre y sed de
hacer la voluntad de Dios,
porque Dios los saciard.
(V) Dichosos los miseri-
cordiosos, porque Dios
tendrd misericordia de
('“()S.

(V1) Dichosos los que tie-
nen un corazén limpio,
porque ellos verdn a Dios.
(V1) Dichosos los que
construyen la paz, porque
serin llamados hijos de
Dios.

(V1) Dichosos los perse-
guidos  por hacer la
voluntad de Dios, porque
de ellos ¢s el Reino de los
ciclos,

{IX) Dichosos seréis
cuando os injurien y os
pensipan, y digan toda
¢lase de calumnias por
Causa mia.

Alegraus y regocijaos, por-
que serid grande vuestra
recompensa en los ciclos,

pues asf persiguicron a los
profetas anteriores a voso-
tros.

S

Lucas 6,20-23
() Dichosos los pobres,

porque vuestro es el Reino
de Dios.

(III) Dichosos, los que
ahora llordis, porque reiréis.

(ID) Dichosos los que ahora
tenéis hambre, porque Dios
os saciara.

(IV)  Dichosos  seréis
cuando los hombres os
odien, y cuando os exclu-
yan, os injurien y maldigan
vuestro nombre a causa del
Hijo del hombre.

Alegraos ese difa y saltad de
070, POIquE Vuestra recom-
pensa serd grande en el cielo,

que lo mismo hacian sus
antepasados con los profe-
tas.

Lucas 6,24-26
(D En cambio, jAy de

vosotros, los ricos, por-
que ya habéis recibido
vuestro consuelo!

(II1) ;Ay de los que ahora
refs, porque gemiréis y
lloraréis!

(I1) jAy de los que ahora
estdis satisfechos, porque
tendréis hambre!

(IV) ;Ay cuando todos los
hombres hablen bien de

VOsotros,

que lo mismo hacfan sus
antepasados con los falsos
profetas!
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Desde un punto de vista formal, constatamos que la estructura de base
de cada bienaventuranza esté constituida por tres clementos:

1. Una declaracién de dicha: «bienaventurados».

2. Una descripcién de los destinatarios de esta declaracion por medio
de un sustantivo, una proposicién de participio o de relativo, que define
la cualidad o la condicién presupuesta por la declaracién de dicha.

3. Una indicacién de la causa concreta y objetiva que justifica la decla-
racién inicial.

Cuatro bienaventuranzas son comunes a los dos evangelios. Las tres
primeras conciernen a los pobres, los hambrientos y los afligidos. Son
completadas por una cuarta, que se dirige a los discipulos perseguidos.
Evidentemente, el evangelio de Lucas ha construido una secuencia de cua-
tro maldiciones en oposicidn a las cuatro bienaventuranzas originales y ha
formulado el conjunto en la segunda persona del plural: «Dichosos voso-
tros...» Su tema es el de la salvacién que ha traido Jesds: Jests ha venido
para llamar a los pecadores a fin de que se arrepientan y se conviertan. En
cuanto a Mateo, ha modificado profundamente, por una parte, el sentido
de las bienaventuranzas existentes, reemplazando no sélo el motivo eco-
némico de los pobres por la actitud existencial de Jos pobres de espiritu,
sino también el fisico del hambre por el religioso y ético del hambre y la
sed de justicia. Por otra parte, ha afiadido cinco bienaventuranzas nuevas.
Abhora bien, el mensaje esencial de estas bienaventuranzas nuevas es doble.

— Por una parte, por su lenguaje se sitian en continuidad con las pro-
mesas del Antiguo Testamento: se anuncia una buena nueva a los afligidos
(Is 61,2), que recibirdn su consuelo (Is 40-55; 66,13), los que tienen com-
pasién encontrarin misericordia (Prov 17,5 LXX; Eclo 28,1-7) y la lim-
pieza de corazén es la condicién requerida para los que se presentan ante
Dios en su santuario (Sal 24,2-4). Las palabras inaugurales de Jesus se pre-
sentan como la realizacién de las esperanzas de la Escritura y de las profe-
cfas, de las que es su cumplimiento.

— Por otra parte, en el evangelio de Mateo los temas de las nuevas bie-
naventuranzas estdn vinculados todos a la promesa y al cumplimiento de
la justicia. Se promete misericordia a los que vivan del espiritu del don y
ejerzan misericordia («misericordiar, Mt 9,13; 12,7; 23,23; «tener o ¢jer-
cer misericordia», Mt 5,7; 9,27; 15,225 17,15; 18,33; 20,30.31), se anun-
cia el acceso al Padre celestial a los limpios de corazén, que viven de la
bondad de su providencia y que, contrariamente a los hipécritas, no prac-
tican la limosna, la oracién y el ayuno calculando la recompensa que saca-
ran con ello, y la tierra pertenece a los humildes (<humildes», Mt 5,5;

11,29; 21,5). '
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Asf pues, se puede decir que la ensefianza del Jestis mateano comienza
por prometer el Reino de los cielos a cada uno de los que se conviertan, €s
decir, que se dejen transformar por la llamada a confiar en Diosy, por €l, a
ponerse al servicio de la justicia de su providencial misericordia. Por eso los
discipulos que siguen a Jesds y las multitudes que lo escuchan son la sal de
la tierra y la luz del mundo.

Mt 5,17-20 persigue y combina dos afirmaciones.

— La primera, negativa, es que Jests no vino para abolir la ley (Mt
5,5.17a). Esta primera afirmacién est4 fundamentada en la solemne decla-
racién («en verdad os digo») de que la ley, aunque no es cterna, sin
¢mbargo estard en vigor tanto tiempo como subsistan el cielo y la tierra
(Mt 5,18). La consecuencia lgica de esta conviccién es una advertencia
scgin la cual la observancia del conjunto de los mandamientos decidird el
ligar de cada uno en el Reino de los cielos (Mt 5,19).

— La segunda afirmacién, construida formalmente como la antitesis de
la primera, afirma que Jesds vino a cumplirla ley. El sentido de esta decla-
racién sobre la intencién de la ensefianza del Jesis mateano y sobre su
venida se ilumina a partir de una segunda sentencia solemne («en verdad
os digo») que la comenta: si la justicia de los discipulos y de la multitud
de los oyentes de Jesds (cf. Mt 5,1) no supera la de los escribas y los fari-
scos, no entrardn en el Reino de los cielos (Mt 5,20).

La aparente tensién entre las dos advertencias que se siguen (ser lla-
mado el mis pequefio en el Reino es algo distinto que no entrar en él,
Mt 5,19 y 20) se entiende perfectamente en el momento en que se ve
que ¢l Jestus mateano une dos problemdticas distintas y complementa-
rias. La primera declaracién del Jesis mateano pone en guardia contra
la transgresién de cualquiera de los mds pequenios mandamientos, por-
que ¢s una manera de sustraerse a la voluntad de Dios y, al mismo
ticmpo, a la promesa de renovacién que contene. La segunda define
precisamente el sentido de la voluntad de Dios: al contrario que la her-
mencutica farisea, que define la justicia a partir de la observancia de la
ley, ¢l Jesds mateano subordina la obediencia a la ley al criterio de la jus-
ticia. Al hacer esto, invierte el punto de vista segin el cual el que cum-
ple la lcy hace justicia para afirmar que el que hace justicia tiene, por
ello, cumplida la ley.

Pero ;qué es la justicia? Las antitesis de Mt 5,21-48, la triple adver-
tencia contra la «hipocresia» (Mt 6,1-18), los tres aforismos sobre ¢l sis-
tema de referencia que elige la existencia para constituir su identidad (Mt
6,19-24) y la enscianza sobre la providencia de Dios (Mt 6,25-34) per-

miten definir ¢l sentido que le da el Jesds mateano.
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— En las tres primeras antitesis (Mt 5,21-32), las palabras de Jests invi-
tan a sus oyentes a renunciar a una légica que considera al préjimo como
objeto de su célera, de su codicia y de la ley para reconocerle como «her-
mano», es decir, como sujeto en primera persona. En la cuarta antitesis
(Mt 5,33-37) opera el mismo cambio de la relacién con Dios. En las dos
titimas (Mt 5,38-48) redefine el ideal de perfeccién que implica el impe-
rativo del cumplimiento de la ley. Esta redefinicién de la perfeccién es de
una radicalidad que no debe ser subestimada: lo propio del concepto
mismo de perfeccién es definir cada ser por sus cualidades y por sus actos,
segin los criterios de una escala discriminatoria. Ahora bien, lo propio de
la perfeccién del Padre celestial es, segiin el Jestis mateano, poner fin a
cualquier ideal de perfeccién: Dios es perfecto porque hace salir el sol y
caer la lluvia sobre los justos y los injustos, de manera que la perfeccién
reside en la providencia misericordiosa, que hace vivir a cada persona inde-
pendientemente de sus cualidades y de sus acciones.

— La triple ensefianza sobre la limosna, la oracién y el ayuno (Mt 6,1-
18) continta con el mismo tema: la «hipocresia» consiste en una instru-
mentalizacién de Dios, de si mismo o de los <hombres».

— ;Qué es lo que hace posible el paso a un reconocimiento de Dios, de
si mismo y del otro como sujeto en primera persona? Son las palabras
sobre los pajaros del cielo y los lirios del campo las que proporcionan la
respuesta: el reconocimiento de la bondad providencial de Dios y el exceso de
la gratuidad y del don, simbolizado en la belleza de la creacién (Bernard Ror-
dorf), constituyen al sujeto como «tii» en una estructura del don'y abre la exis-
tencia a una relacién de gratuidad con Dios, consigo mismo y con el otro.

Por tanto, se podria decir que la bisqueda del Reino de los cielos y de
su justicia no es otra cosa sino la acogida y el establecimiento de una rela-
cién «yor-«tl» con Dios, consigo mismo y con el «<hermano» o con los
«hombres». El que cumple esta justicia, definida como una exigencia de
misericordia (Mt 9,13; 12,7; 23,23) que abole los ideales de perfeccién y
abierta al reconocimiento incondicional de la persona de Dios, de si
mismo y del préjimo, ha observado la ley (Mt 5,17-20), y la entrada en el
Reino de los cielos es, como su consecuencia légica, la promesa que acom-
pafia la invitacién a hacer la voluntad de Dios.

Siendo el motivo de la predicacién del Jesis mateano el de una trans-
formacién de la multitud de sus oyentes, una recreacién de la relacién de
la persona con Dios, consigo misma y con el préjimo y el don de una iden-
tidad nueva del «td» como «yo» autorreflexivo y responsable, la promesa
del Reino de los cielos, que explica y fundamenta la llamada al cambio,
sanciona la distancia que separa la simple invocacién del Sefior de este
cumplimiento de la voluntad del Padre celestial (Pablo habla de una «escu-
cha de la fe», Gdl 3,1-5): «No todo el que me dice: ;Seor, Sefior!, entrard
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en el Reino de los cielos, sino el que hace la voluntad de mi Padre que est4
en los cielos» (Mt 7,21-23).

La historia de esta diferencia y la advertencia contra un error entre el
decir y el hacer, contra la «hipocresia», es decir, para el Jesis mateano,
entre el creer hacer y el hacer (Mt 23,13-39), son el objeto de las pardbo-
las mateanas del Reino, que desarrollan la dramitica historia de la invita-
cién a entrar en el Reino de los cielos y la desobediencia, es decir, el
rechazo de la promesa, en una perspectiva de historia de salvacién.

— El que hace la voluntad del Padre, y entrar4 en el Reino de los cie-
los, no es el que dice, sino el que hace; por eso los recaudadores de impues-
tos y las prostitutas precederdn a los sumos sacerdotes y a los ancianos, que

no han tomado el camino de la justicia proclamado por Juan Bautista (Mt
21,28-32).

— En efecto, Dios confi6 a Israel la vifia que habfa edificado cuidado-
samente, pero Israel no dio fruto. Por eso Dios va a contratar nuevos vifia-
dores, los convertidos de la predicacién de Jesis y de la misién universal
de sus discipulos (Mt 28,16-20), para que den fruto (Mt 21,33-46).

~ En efecto, Dios dirigié una primera invitacién a Israel por boca de
sus profetas, pero Israel no quiso volver. Entonces Dios le dirigié una
segunda llamada por los profetas de la misién cristiana (Mt 23,34), pero
sc mostraron indignos de ella: unos apenas se preocuparon por ella, otros
maltrataron a sus enviados y algunos de éstos, finalmente, incluso fueron
ascsinados (cf. Mt 10,17-18). Por eso la célera de Dios se abatié sobre
Jerusalén (Mt 22,7 es una alusién directa a la destruccién del Templo y de
la ciudad) y por eso el Padre celestial dirige una nueva invitacién, la ter-
cera, universal, a los paganos. Pero aunque todos estdn llamados e invita-
dos al banquete del Reino, solo el hecho de llevar el traje de bodas, que
simboliza la aceptacién a responder a la invitacién y a hacer la voluntad

del Padre, distinguird a los buenos de los malvados y a los elegidos de los
otros (Mt 22,1-14).

Ll discurso programadtico de Jests en el Sermén de la montafia encuen-
tra su respuesta en la gran visién del Juicio final de Mt 25,31-46. En efecto,
desde la fundacién del mundo, el Reino de los cielos ha sido preparado
para todos los que han dado de comer, de beber, recibido, vestido o visi-
tado @ «uno de estos mis hermanos mds pequefios», mientras que el fuego
cterno de Sardn y sus dngeles castiga a los «cabritos». El criterio invocado
por ¢l Hijo del hombre que regresa en su gloria es el mismo que habfa sido
definido programéticamente en Mt 5,17b.20: el cumplimiento de la justicia
como ejercicio de una misericordia gratuita. 1a insistencia en «los mds
pequenos» de mis hermanos se corresponde con la importancia concedida
wal mids pequeno mandamientor (Me 5,19): es el indicio del reconoci-
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miento de cada uno y la piedra de toque de la distincién entre la persona
y sus cualidades. No hay casos excepcionales, porque cada persona es reco-
nocida como subjetividad individualy, por tanto, como ser excepcional.

Por tanto, se puede decir que la proclamacién del Reino de los cielos,
la revelacién de su proximidad y la posibilidad ofrecida por el Jestis ma-
teano de entrar en él son la buena nueva de una promesa que constituye el
horizonte tiltimo de la existencia humana, que le da su sentido y ante las puer-
tas de la cual tendrd que dar razén de si misma. Decir que, contrariamente
a Pablo, el evangelio de Mateo no fundamenta la ética «por detris»
(habiendo recibido el Espiritu y viviendo en ¢l, los que han creido son lla-
mados a dejarse conducir por el Espiritu: tienen que convertirse en lo que
son, Gil 5,16-6,10), sino «por delante» (es el anuncio de una retribucién
que fundamenta la llamada al actuar), es equivocarse sobre el significado
mateano del Reino: e/ Reino de los cielos es una promesa presente, funda-
mentada en la bondad de la providencia de Dios, cuya espera de la manifes-
tacién final no hace mds que confirmar la realidad tiltima.

El Reino del evangelio segiin Marcos

La presencia del Reino de Dios anunciado por el Jests del evangelio
de Marcos no es una promesa futura, sino un poder que ejerce ya su accién
en presencia de Jests, de sus oyentes y de sus discipulos. La afirmacién de
esta presencia apela a una doble consecuencia: los oyentes de Jests y los
lectores del Evangelio estdn llamados a cambiar (a convertirse) y a creer

(Mc 1,14-15).

Las pardbolas del Reino del evangelio de Marcos precisan el programa
formulado inicialmente por Jesus.

— La presencia del Reino es un misterio. Este misterio, es decir, la rea-
lidad del propio Reino, es ofrecido a los que hacen la voluntad de Dios
(Mc 4,11 remite explicitamente a Mc 3,34-35), es decir, a los que conffan
y creen, mientras que, para los otros, sigue siendo enigmdtico: ven y oyen,
pero no pueden entender. El Reino estd ahi para todos, pero no se hace
realidad mds que para aquellos que se dejan transformar (Mc 4,10-12).

— La historia del Reino es la historia de un proceso de creencia (Mc
4,1-34). El evangelio de Marcos combina tres ideas. 1) La idea de un ciclo
natural: el riempo nuevo de la presencia del Reino es el espacio del mila-
gro renovado sin cesar de la mies como don y como responsabilidad. 2) 1La idea
del combate entre los poderes: la aparicién de un nuevo Reino conduce a
un conflicto inevitable con los poderes existentes que dominan la existen-
cia humana (Satdn, las preocupaciones, la riqueza, Mc 4,13-20). 3) La idea
del éxito: a pesar de los obstéculos, el terreno del poder nuevo del Reino
de Dios adquiere dimensiones inesperadas (Mc 4,2-8 y 30-32).
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Por tanto, se puede decir que el Jests del evangelio de Marcos pro-
clama el surgimiento misterioso de una presencia de Dios que es un poder
liberador que suscita la responsabilidad de los individuos, que se dejan
transformar en sujetos nuevos.

La accién liberadora de Dios, que se ejerce en los exorcismos y los mila-
gros de Jests y en el don que éste hace de su vida (Mc 10,15 // Mc 8,31-38),
se manifiesta en e/ conflicto que libra con los poderes para ganar autoridad sobre
la existencia humana. Los conceptos interpretativos utilizados por Marcos
para dar razén de este conflicto son, por una parte, el simbolismo de la debi-
lidad, que opone la enfermedad a la autoridad presente en Jesus y a los actos
de poder que lleva a cabo; por otra, la oposicién entre los pensamientos de
los <hombres» y los de Dios (Mc 7,8-9; 8,33) , finalmente y sobre todo, una
cxplotacién absolutamente original y paradéjica de la idea de la posesién
demoniaca (Mc 1,23-28; 5,1-20; 9,14-29). A diferencia de lo que presentan
los relatos de exorcismo de la literatura helenistica y judia (Flavio Josefo,
Filéstrato), los poseidos del evangelio de Marcos no son victimas inocentes.
Los didlogos liberadores que mantiene Jests no le oponen a los demonios,
que acuden a él y lo adoran (Mc 3,11-12), sino a los mismos endemoniados.
El conflicto que encuentra su resolucién en el exorcismo no es ni un conflicto
cntre Jesds y los demonios ni siquiera un conflicto entre el poseido y los
demonios que lo habitan, sino un conflicto que divide al propio endemo-
niado, de manera que no se sabe si debe desear su «liberacién» o conservar
«sus» demonios. En efecto, son los endemoniados los que no saben si deben
acercarse a Jests o temetle, y son los que, declarando ser varios o legién, son
incapaces de hablar en primera persona. La representacién del individuo
ocultdndose en un demonio simboliza la condicién de la existencia dominada
por los «pensamientos humanos» y dividida en si misma entre su querer y su
hacer, su querer y su querer, y su hacer y su hacer. La autoridad de Jesus es el
acontecimiento que revela el estado de posesion (Mc 1,23: «enseguida»), y el
didlogo terapéutico que mantiene constituye a la persona como sujeto, como
un «td» responsable capaz de hablar y de entenderse como un «yo».

* En la tradicién judia, que insiste en las estructuras de diferencia y que es la
suya, ¢l psicoandlis (Sigmund FREUD, Jacques LacAN) lleva a cabo la critica de la
constitucién narcisista griega del «yo». Primero Pablo y después el evangelio de
Marcos, intérpretes de la tradicién de Jests que, al simbolizar la presencia de Dios
comicndo y bebiendo con los pecadores, constituye la persona independiente-
mente de sus cualidades, dan testimonio de un acontecimiento fundador que
constituye la verdad de una subjetividad individual en diagonal con las definicio-
nes y las categorias abstractas, entre ellas la del psicoandlis: «El camino de Pablo
os el siguiente: si hubo un acontecimiento y si la verdad consiste primero en decla-
rarlo y despuds en ser fiel a esta declaracion, de ello se deducen dos consecuen-
cias. En primer lugar, siendo laverdad del orden del acontecimiento, o del orden
de o que sucede, entonees ellaes singular. No es ni estructural, ni axiomdrica, ni
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Por tanto, sc¢ puede decir que, paca el evanpelia de Macos, Ta presen-
cia del Reino es un poder que liberi a la persona de s esclavitud volunta-

ria y de sus complicidades con Satdn y con los demonios para recrearla
como subjetividad responsable. Ll relato de Mc 9,14-29 no detalla sola-
mente el proceso de esta nueva creacion: recuerdu a los discipulos su
misién de ser ocasion de nuevos actos de poder del Reino, y les recuerda lo
que hace posible este nacimicnto a una identidad nueva: la oracién, cuyo
contenido programdtico es expresado por la confesién de Mc 9,24 («yo
creo, pero aytidame a tener mds te»), y la confianza que se pone en el Padre:
«Todo es posible para el que ticne fer (Mc 9,23).

2.1.3. La justicia: Mateo y Pablo

La justicia en el Nuevo lestamento

El concepto de justicia es tanto un término de la weologfa (Dios es
justo, 2 Tit 4,8; 2 Pe 1,1) y la cristologia (la justicia del Salvador o del Cor-
dero, Jn 16,8-10; 2 Pe 1,1; Ap 19,11; 22,11) cuanto un valor moral reco-
nocido de la ética y la parénesis cristiana (Lc 1,79; Hch 10,35; 13,10;
17,31; Ef 4,24; 5,9; 6,14; 1 Tim 6,11; Heb 1,9;7,2; 11,7.33; 12,11; Sant
1,20; 3,18; 1 Pe 2,24; 3,14; 2 Pe 3,13; 1 Jn 2,29; 3,7.10).

Su particular importancia en el Nuevo Testamento proviene, en pri-
mer lugar, de Pablo, que hace de ella uno de los conceptos interpretativos
principales del Evangelio (encontramos dos ecos suyos en Tit 3,5 y Sant
2,14-26), y, en segundo lugar, del evangelio de Mateo, que hace de ¢l uno
de los temas centrales de la ensefianza de Jests.

La justicia, el Evangelio y la ley en las cartas paulinas y el evangelio de Mateo

El empleo del término «justicia» es el lugar donde convergen las car-
tas paulinas y el evangelio de Mateo.

legal. Ninguna generalidad disponible puede dar razén de ella ni estructurar el
sujeto que apela a ella. Por tanto, no podria haber una ley de la verdad. En
segundo lugar, estando constituida la verdad a partir de una declaracién de esen-
cia subjetiva, ningin subconjunto preconstituido la sostiene, nada comunitario o
histéricamente establecido presta su sustancia a su proceso. La verdad es diagonal
con respecto a todos los subconjuntos comunitarios, no se apoya en ninguna
identidad y (este punto es evidentemente el més delicado) no constituye a nin-
guna. Es ofrecida a todos, o destinada a cada uno, sin que una condicién de per-
tenencia pueda limitar este ofrecimiento o este destino» (Alain BADIOU, Saint
Paul. La foundation de luniverslisme [Les Essais du Collége International de Philo-
sophie; Paris, 1997] 15; traduccién espanola: San Pablo: la fundacion del universa-
lismo [Pensamiento Ciritico / Pensamiento Utépico 108; Rubi, Barcelona, 19997).
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Tanto para el evangelio de Mateo como para Pablo, ¢/ Evangelio y la
Justicia estin estrechamente unidos el uno a la otra. La justicia sirve de
concepto interpretativo para el Evangelio paulino (Rom 1,16-17) y la lla-

mada a la justicia constituye el programa de la predicacién del Jestis ma-
teano (Mt 5,6.10.20; 6,33).

Después, tanto para el evangelio de Mateo como para Pablo, la justi-
cia estd estrechamente unida al problema de la ley:

— Para Pablo, 1a revelacién de la justicia de Dios en Jesucristo significa
la liberacién de la existencia fuera de la maldicién de la ley (Rom 7,7-25;
G4l 3,10-14), el fin de su validez (G4l 3,19) o la abolicién de la ley (G4l
3,23-4,7; 5,14), de manera que la ley de Moisés encuentra su cumpli-
miento, es decir, a la vez lo que constituye su verdadero contenido y su
sustitucién, en el doble mandamiento del amor a sf mismo y al préjimo
(Rom 13,8-10; Gdl 5,14) y en la ley de Ciristo, es decir, en la disponibili-
dad a dar la vida y amar como lo hizo Jesus (Gél 6,2; cf. 1,4; 2,19-20).
Paradéjicamente, la existencia justificada, porque ya no estd bajo la ley, se
vuelve capaz de cumplir lo que pide la ley, es decir, la voluntad de Dios
(Rom 8,3).

— Para el evangelio de Mateo, el cumplimiento de la ley por la predica-
cion de Jesis significa igualmente una subordinacién de la ley y de sus
mandamientos a las exigencias de la justicia (Mt 5,17-48). La hermenéu-
tica mateana rechaza, 1gual que Pablo, una interpretacién de la ley y los
profetas que hace de la justicia el resultado de la obediencia a los manda-
mientos. Como alternativa, preconiza una lectura nueva segin la cual la
voluntad de Dios reside por completo en la exigencia de la justicia (Mt
6,33), de manera que cualquiera que ha practicado la justicia ha cumplido

con ello la totalidad de la ley.

Finalmente, y tanto para Pablo como para el evangelio de Mateo, la
justicia es el principio segtin el cual la persona se encuentra en una rela-
cion adecuada con Dios, consigo misma y con el prdjimo. Este principio con-
siste para Pablo y para Mateo

~ en un proceso de nueva creacién (Pablo) o de conversién (Mateo)

— que se hace posible por la revelacién en Jesucristo (Pablo) o por la
predicacion del Sefor (Mateo)

— que es revelacién de la gracia de Dios (Pablo) o de la gratuidad de la
providencia del Padre celestial (Mateo)

— y que reestructura la existencia segtin las tres dimensiones de la con-
fianza, la esperanza y ¢l amor / misericordia (Mt 9,13; 12,7; 23,23) y en

una relacion «yor-«tii» con Dios, consigo mismoy con el otro.
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La primera diferencia determinante entre Lis teolopias paulina y ma-
teana de la justicia reside en el significado exacto del (érmino «justicia» y
en el sujeto de ella:

— Para Pablo, la justicia ¢s en primer lugar un concepto relacional:
Dios es justo en cuanto justifica a cualquicra que vive de la confianza en
la confianza que tenfa Jesucristo (Rom 3,26). La justicia designa el poder
de Dios, que justifica (indicativo) a lu persona (Rom 3,21-26) y que la
transforma en un «yo» que es un nucvo sujeto (Gl 2,19) y una creacién
nueva (Gal 6,15). Es, en consecuencia, la justa relacién con Dios que la
existencia acoge como confianza y certeza de ser justificado gratuitamente,
por la gracia de Dios (Rom 3,21-26; 5,1.17.21; 6,13,15-20; Gél 2,21;
3,215 5,5).

— Segiin el evangelio de Mateo, la justicia ¢s un valor moral, designa
el objeto por excelencia de la voluntad de Dios y constituye en cuanto tal
el bien supremo al que Juan Bautista y el mismo Jesis estdn subordinados:
Juan Bautista y Jests cumplieron toda justicia (Mt 3,15; 21,32) y el cum-
plimiento de la justicia es desde ahora la responm/)/lldad a la que son lla-
mados los discipulos y la multitud que estdn a la escucha de Jesas (Mt

5,205 6,33).

La segunda diferencia significativa entre Pablo y el evangelio de Mateo
se encuentra, consiguientemente, en la relacién de la problematica de la
justicia con las de la felicidad y la salvacién:

— Para el evangelio de Mateo, el cumplimiento de la voluntad de Dios
(Mt 7,21-23) y de la justicia (Mt 5,20), en el sentido de la misericordia
(Mt 9,13; 12,7; 23,23) hacia uno de «estos mis hermanos mis pequefios»
(Mt 25,31-46), es la actitud existencial a la que se promete la entrada en
el Reino.

— Para Pablo, Dios manifiesta ahora su justicia en la justificacién ofre-
cida a todos y recibida por los que ponen su confianza en él (Rom 3,21-
26: 9,30-33; G4l 3,1-5). De manera coherente y consecuente, manifestard
de la misma forma su misericordia incondicional hacia todos (Rom
11,32), de modo que todos serdn salvados y, al sonido de la trompeta final,
todos seran llevados con Cristo hacia Dios (1 Tes 4,14.16) y todos seran
transformados (1 Cor 15,22.35.42.51).

La justicia segiin el evangelio de Mateo

La justicia cualifica en primer lugar la ensefanza y la obra de Juan
Bautista, que vino «a mostraros el camino de la justicia» (Mt 21,32), y de
Jests, que actué de manera que «se cumpla toda justicta» (Mt 3,15). El
contexto de la idea de cumplimiento es ¢l de las afirmaciones que decla-
ran que en Jests, ¢l Cristo, hijo de Abrahidn y de David, Emmanucly Sal-
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vador de Israel, se cumplen la Escritura y los profetas (Mt 1,22;
2,15.17.23; 4,14; 5,17; 8,17; 12,17; 13,35, cf. 14; 21,4; 26,54.56; 27,9).
Como vemos, pues, la justicia, como cumplimiento de la voluntad de
Dios, constituye el valor supremo al que tanto la Escritura como el Bau-
tista y el Sefior estdn sometidos.

De ello se deduce que la justicia designa el cumplimiento de la volun-
tad de Dios como la finalidad que el Creador da a la existencia (Mt 6,33).
La recompensa de los tltimos tiempos se promete a los que la practican
(Mt 5,3.6.10.20) y, segiin ese criterio, es como se lleva a cabo tanto el Jui-
cio sobre «los escribas y fariseos» y sobre Jerusalén» (Mt 23,13-39) como
¢l que tendr4 lugar sobre los paganos cuando tenga lugar la venida gloriosa

del Hijo del hombre (Mt 25,31-46).

El Jestis mateano define el sentido de lo que significa esta vocacién de
justicia en debate con «los escribas y fariseos», es decir, probablemente con
la tradicién hermenéutica pre-rabinica de la Sinagoga (Mt 5,17-7,27):

Mt 5,17-20 une en primer lugar el tema de la justicia con la cuestién
de la justa interpretacion de la ley como voluntad de Dios. El Jesds mateano
vino para ensefiar a sus discipulos y a sus oyentes una «justicia mayor» que
la de los escribas y fariseos. No les libera de la ley, sino que revela su sentido
y su interpretacién apropiada. La interpretacién cristolgica de la voluntad
de Dios define el significado de la obediencia a los mandamientos, subor-
dindndola a la vocacién y la responsabilidad de cumplir la justicia.

Mt 5,17-48 define la justicia como perfeccion de la misericordia.

— Los «escribas y fariseos» no entrardn en el Reino de los cielos porque
viven en una tradicién («<habéis oido que se dijo a vuestros antepasados»,
Mt 5,21.33, férmula abreviada en Mt 5,27.31.38.43) que considera a
Dios y al préjimo como objetos de la ley (Mt 5,31-48), objetos de la codi-
cia (Mt 5,27-30) y objetos de la célera (Mt 5,21-26).

- La «justicia mayor» requerida por la voluntad de Dios consiste en
una lectura de los mandamientos que comprende tanto la ley como la pro-
mesa y la exigencia de establecer con Dios y consigo mismo, por una parte
(M1 5,33-37), y, en consecuencia, con el préjimo, amigo y enemigo, por
otra (Mt 5,21-32.38-48), una relacién que, a imagen de la providencia de
Dios, cuya perfeccién no hace diferencia entre los buenos y los malvados,
respeta incondicionalmente a Dios, a s mismo y al otro como personas y
como subjetividades individuales reconocidas.

Mt 6,1-24 define la justicia como lz actitud de piedad verdadera. La
Juaticia resulta de una conversién y de una eleccién necesarias: en efecto,
entre ¢l sistema de la hipocresia y el sistema de la gratuidad y del don defi-
nidos por la justicia no hay compromiso posible, pues la justicia, que se
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remite a la bondad del Padre celestial, y la hipocresia, que espera de los
«hombres» su reconocimiento y su identidad, determinan dos orientacio-

nes de la mirada y de la voluntad (Mt 6,19-24):

— La hipocresia vive «delante de los hombres» y de una instrumentali-
zacién de las personas, es decir, de una alienacién de si y de su propia pie-
dad y de una cosificacién de Dios y del préjimo. Encuentra su «recom-
pensa» (Mt 6,1.5.16) en el reconocimiento, por parte de los «hombres»,
de sus cualidades (Blaise Pascal, Pensamientos, B. 323 = MLS 688).

~ La «justicia mayor» vive de la mano de Dios y en el reconocimiento
misericordioso y gratuito de sf mismo y del préjimo. La idea de la recom-
pensa escatoldgica que se promete a la justicia («Dios e premiard», Mt
6,4.6.18) ¢s el equivalente a la de la entrada que se hace posible en el
Reino de los cielos (Mt 5,20).

Mt 6,25-34 advierte contra una desgraciada orientacién de la existen-
cia y define la busqueda del Reino y de su justicia como el tinico objeto de
preocupacion razonable y recomendable:

— El Jests mateano no advierte contra las preocupaciones, sino contra
las preocupaciones de los paganos. Las preocupaciones que tienen los
paganos son superfluas, porque la existencia aspira a través de ellas a ase-
gurar su futuro y su subsistencia.

— Los discipulos y las multitudes que escuchan a Jesus reciben, por
tanto, una vocacién de reorientar su preocupacion fuera de si mismos,
sobre la promesa del Reino y sobre la responsabilidad que les confiere
cumplir la justicia. En efecto, saben que ni su presente ni su futuro les per-
tenecen, sino que su vida estd en las manos de la providencia de Dios
(Jean-Claude Courvoisier), que revela su bondad al alimentar a los péjaros
del cielo y que manifiesta la gratuidad y la abundancia de su obra en la
exuberancia de los lirios del campo y en la belleza de la creacién.

Mt 7,1-12 resume las dos tesis directrices del Sermdn del Jestis ma-
teano y de la promesa:

— Los discipulos de Jests y la multitud de sus oyentes son llamados a
vivir de lo que su Padre celestial les dé generosamente y, por tanto, a
pedirle con confianza aquello de lo que tengan necesidad (Mt 7,7-11).

— Su (usticia mayor», en la que se cumplen la ley y los profetas, consis-
tird en hacer a los <hombres» lo que desean que éstos hagan por ellos (Mt
7,12). El sentido que se da aqui a la regla de oro estd determinado, por una
parte, por su formulacién positiva y, por otra, por su contexto. La voluntad
de Dios, tal como la interpreta el Jestis mateano, no se realiza en una posicién
de repliegue («no hagdis a los hombres lo que no desedis que os hagany), sino
en una actitud activa de no juicio, de gratuidad y generosidad (Mt 7,1-6).
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La advertencia de Mt 7,13-27 cierra el discurso retomando el aviso de
la declaracién inicial de Mt 5,17-20: la «justicia mayor» ensefiada por el
Jestis mateano se distingue de la falsa profecia por sus frutos (Mt 7,15-23).
Es el camino estrecho de la promesa que conduce al cumplimiento de la
voluntad de Dios, a la vida y a la entrada en el Reino (Mt 7,13-14.24-27).

Por tanto, podemos decir que, segtin ¢l evangelio de Mateo, la «justi-
cia» consiste en una actitud existencial que recibe su sentido y su futuro como
don de la bondad providencial de Dios. Transformada en subjetividad indi-
vidual y responsable por el encuentro con el acontecimiento de la proximidad
del Reino, reconoce incondicionalmente en el otro una subjetividad individual
y responsable, en una légica de la gratuidad y del don (Jacques T. Godbout,
LEsprit du don’) cuyo ejemplo es ofrecido por la perfeccion paraddjica de Dios,
que alimenta a los pdjaros del cielo, que viste a los lirios del campo, que hace

salir su sol sobre los buenos y los malvados y lover sobre los justos y los injus-
tos.

Las consecuencias de esta interpretacién de la justicia aparecen en la
continuidad del debate con «los escribas y fariseos» en el resto del evangelio.

La subordinacién del cumplimiento de la ley y sus mandamientos bajo
¢l principio de la justicia como relacién interpersonal de subjetividades
individuales con Dios, consigo mismo y con el préjimo encuentra su
expresién en la designacién del doble mandamiento del amor (Mt 5,43;
19,19; 22,34-40) o de la regla de oro (Mt 7,12), de la misericordia (Mt
9,135 12,7; 23,23), de la confianza y de la justicia (Mt 23,23) como una
clave hermenéutica que permite entender la voluntad de Dios mediante la
lectura de la ley y los profetas.

Tiene como otra consecuencia necesaria una desnacionalizacién y uni-
versalizacion antropoldgica de la promesa. Igual que en Pablo, el reconoci-
micnto de la persona como subjetividad individual independientemente
de sus cualidades fundamenta un universalismo pluralista. La proximidad
del Reino se desconecta de la eleccién de Israel y los discipulos; encarga-
dos en primer lugar de preparar para el Juicio a las ovejas perdidas del pue-
blo clegido (Mt 10,5-7), son enviados después a todos los pueblos para
bautizarlos en el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo y para
enseiarles a guardar todo lo que el Jestis mateano les ha ensefiado (Mt

28,18-20). Este universalismo pluralista, segin el cual cada uno es llamado
y reconocido como persona, independientemente de sus cualidades, y segun el
cual cada uno es reconocido con sus cualidades y particularidades propias,
cntraiia una doble consecuencia:

? Jacques T GopsouT {en colaboracion con Alain CAILLE), LEsprit du don,
essai (Boréal Compact 67; Montréal, °1995).
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— El don y la practica de la ley, en el sentido del cumplimiento de la
voluntad de Dios, no presuponen ya cualificaciones previas. Ya no son pri-
vilegio de un pueblo elegido, aunque sea en sentido propio o figurado, y se
encuentran justos, profetas y mdrtires tanto en la historia veterotestamenta-
ria y judia y en la «iglesia» (Mt 16,17) como entre los paganos (Mt 25,31-
46). No son decisivas ni la invocacién al Sefior (Mt 7,15-23) ni la perte-
nencia al judaismo o al corpus mixtum de la comunidad cristiana (Mt 13,24~
30.36-43; 22,11-14), sino la obediencia a la voluntad de Dios (Mt 7,15-23).

Todos estdn, en consecuencia, cualificados para cumplir la voluntad de Dios,

— de manera que la realizacién de la «justicia mayor» depende de la
decisién individual de cada uno.

La justicia segiin las cartas de Pablo

La «justicia» constituye el tema central de la carta a los Romanos
(Rom 1,17; 3,5; 4 veces en 3,21-26; 6 veces en 4,1-12; 4,13.22; 5,17.21;
6,13; 4 veces en 6,15-23; 8,10; 2 veces en 9,30-31; 7 veces en 10,1-13;
14,17), un tema secundario de la carta a los Gélatas (Gal 2,21; 3,6.21;
5,5), que emplea mds bien el verbo «justificar» (3 veces en Gél 2,16; 2,17;
3,8.11.24; 5,4), y el concepto se encuentra ocasionalmente en la primera
carta a los Corintios (1 Cor 1,30), en la segunda carta a los Corintios (2
Cor 3,9; 5,215 6,7.14; 2 veces en 9,9-10; 11,15) y en la carta a los Fili-
penses (Flp 1,1; 3,6 y 2 veces en 3,9).

La carta a los Romanos ofrece una serie de definiciones de la justicia:

En Rom 1,16-17, Pablo proclama que el Evangelio es poder de Dios
para la salvacién de cada uno que cree, independientemente de sus cuali-
dades de judio o de griego, porque revela la justicia de Dios por y para la
fe. Este programa de la predicacién del apéstol significa:

— que la justicia de Dios no se describe como una cualidad de Dios,
sino como un don que él transmite y, por tanto, como un poder de trans-
formacién (san Agustin, Martin Lutero),

— que este don es el don de la salvacién,

— que la buena nueva de este don, sin duda, fue histéricamente anun-
ciada en primer lugar al judio, después al griego, pero que este don es ofre-
cido incondicionalmente a toda persona, independientemente de sus cua-
lidades y sus pertenencias,

— que se recibe en una actitud existencial que es la de la confianza y
— que es creador de confianza.

En Rom 3,21-26, Pablo retoma la tesis planteada programiticamente
en Rom 1,16-17 e interpreta la muerte de Jestis como el acontecimiento
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de la liberacién, porque es el acontecimiento de la revelacién de la justicia

de Dios.

— El acontecimiento de la muerte de Jests, que se hace presente en el
acontecimiento de la predicacién apostélica («pero ahora»), es el comienzo
de una nueva época no porque en Dios hubiera tenido lugar algin cam-
bio, sino porque es una revelacién (Rom 3,21a) que disipa el malenten-
dido de un desconocimiento y una mala comprensién de Dios: los hom-
bres conocieron a Dios, pero no lo reconocieron como tal, de manera que

han sido presas de la locura y han confundido Creador y criatura (Rom
1,18-3,20).

- Lo que la muerte de Jestis revela es que la justa relacién que Dios ha
cstablecido con sus criaturas siempre ha sido, es y serd siempre una rela-
¢ién «sin la ley» (Rom 3,21a), «por nada» (Rom 3,24), gratuitamente y
«por su gracia» (Rom 3,24). Por eso es una relacién que pasa por la con-
ftanza en la confianza que Jestis puso en su Padre: una justicia a través de
la fe de / en Cristo para todos los que creen (Rom 3,22a).

— Esta légica del don que preside la tnica relacién adecuada entre el
Creador y su criatura no es nueva, en la medida en que estd atestiguada
por la ley y los profetas (Rom 3,21b). Pablo hace la demostracién exegé-
tica de esta tesis a partir del ejemplo de la figura fundadora de Abrahdn
(Rom 4,1-25): ante Dios (Rom 4,2), Abrahdn fue justificado por su con-
fianza, de manera que es el padre de todos los paganos que creen y de
todos los judios que siguen sus huellas y creen (Rom 4,11-12).

Por tanto, se puede decir que la justicia de Dios es la bondad generosa
y gratuita de Dios, que da su sentido a la existencia de la criatura recono-
ciéndola incondicionalmente como persona, independientemente de sus
cualidades, y recredndola asi, en una relacién de confianza y en una estruc-
tura de don, como subjetividad individual responsable. En efecto, el acon-
tecimiento de la muerte de Jestis (Rom 3,25a) significa:

- la manifestacién de la justicia de Dios como perdén gratuito de los
pecados pasados (Rom 3,25b) y

la manifestacién de la justicia de Dios como manifestacién de que
Dios cs justo al justificar a cualquiera que vive de la confianza en la con-

flanza de Jesis (Rom 3,206).

En Rom 6,13y 6,15-23, la justicia es personificada, simétricamente al
pecado. Justicia y pecado son los dos poderes a los que se somete alterna-
tivamente la existencia: en el pasado que precedi6 al acto simbdlico de su
bautismo, es decir, su muerte a la vida antigua y su renacimiento a la vida
nueva en Jesucristo, Pablo y sus destinatarios estaban sometidos al pecado
y, por tanto, libres con respecto a la justicia (Rom 6,18), es decir, al mismo
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Dios (Rom 6,22). La justicia es el poder recreador de Dios, que les pro-
porciona una identidad nueva. La afirmacién es equivalente a la de Gél
2,19: «La misma ley me ha llevado a romper con la ley, a fin de vivir para
Dios. Estoy crucificado con Cristo, y ya no vivo yo, sino que es Cristo
quien vive en mi».

La historia de la interpretacién pone de relieve, bien la dimensién exis-
tencial y antropoldgica de la justicia de Dios, bien su dimensién apocalip-
tica y césmica. En el primer caso, se subraya la equivalencia establecida por
la definicién de Rom 3,26 entre el empleo paulino del sustantivo «justicia
de Dios» y el del verbo «justificar». En efecto, el verbo «justificar», que se
encuentra en la carta a los Romanos (Rom 2,13; 3,4.20; 4 veces en 3,21-
31; 2 veces en 4,1-12; 5,1.9; 6,7; 8,30.33), en la carta a los Galatas (4
veces en Gil 2,16-17; Gdl 3,8.11.24; 5,4) y ocasionalmente en la primera
carta a los Corintios (1 Cor 4,4; 6,11), presupone efectivamente un signi-
ficado existencial de la qusticia de Dios». La justicia es entendida enton-
ces como el poder justificador de Dios que se comunica a la existencia y la
justifica, de modo que la justicia de Dios no es otra cosa sino el aconteci-
miento de la justificacién (Rudolf Bultmann, Teologia del Nuevo Testa-
mento §$ 28-30). En el segundo caso, se insiste en la dimensién apocalip-
tica de la interpretacién paulina del acontecimiento de la cruz, es decir, de
la proclamacién de la revelacién de la resurreccién del Crucificado, que
«divide en dos» (Alain Badiou) la historia de la humanidad. La justicia de
Dios tiene entonces que comprender tanto la fidelidad de Dios hacia su
creaciéon como la reivindicacién, contra los poderes del pecado y de la
muerte, de su derecho sobre la criatura (Ernst Kisemann, J. Christiaan

Beker, J. Louis Martyn®).

En todos los casos es importante subrayar que la justificacién y la
transformacién llevada a cabo por la justicia de Dios no es de ningtin
modo el equivalente de la representacién del perdén, tal como aparece en
el Antiguo Testamento, en el judaismo y en otras teologfas neotestamen-
tarias (en particular Lucas):

— Para Pablo, la existencia humana nunca es auténoma: siempre estd
regida por poderes que la dominan, y determinan tanto la comprension de
s{ misma como de su querer y su hacer. Segtin la carta a los Romanos, se
encuentra, o bien sometida al poder personificado por el pecado (término

* Ernst KASEMANN, «Gottesgerechtigkeir bei Paulus», en Exegetische Versuche
und Besinnungen 11 (Gottingen, 1964) 181-193; traduccién espafiola: Ensayos exe-
géticos (Biblioteca de Estudios Biblicos 20; Salamanca, 1978); J. Christiaan
BEKER, Paul the Apostle. The Triumph of God in Life and Thought (Philadelphia,
igggg, J. Louis MARTYN, Theological Issues in the Pauline Letters (Edinburgh,
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empleado por Pablo siempre en singular) y al poder de la muerte, o bien
lo estd al poder de la vida y al poder justificador de Dios (Rom 5,12-8,39).
Segtin la carta a los Gélatas, estd, o bien bajo el poder de la carne, domi-
nindose a sf misma intentado darse a si misma su origen, o bien bajo el
del Espiritu. En el primer caso produce las obras de la carne y en el
segundo da el fruto multiple del Espiritu (Gal 5,16-6,10). De ello se
deduce que la justificacién es entendida como el paso de una soberania a
otra, como una transformacion de la persona y como una «nueva creacién»

(2 Cor 5,17; Gal 6,15).

— Aunque la comprensién paulina del Evangelio concibe la justifica-
¢ién como una ruptura, la teologia del perdén presupone tanto la realidad
del libre albedrio como la de una continuidad de la obediencia: en efecto,
¢l perdén no es una liberacién, ni una transformacion del ser, ni una nueva
creacién, sino el restablecimiento de una situacién original buena. Sién-
dole perdonados los pecados (plural), en el sentido de las transgresiones,
¢l sujeto es puesto de nuevo en situacién de poder cumplir la ley.

La justicia segiin las cartas de Pablo y el evangelio de Mateo

Las significativas diferencias entre las concepciones paulina y mateana
de la justicia dependen, por una parte, de las tradiciones judias de las que
dependen y a las que se vinculan, es decir, de sus diferentes competencias
lingiiisticas, y, por otra, de sus diferentes comprensiones del ser humano.

— El evangelio de Mateo desarrolla el debate hermenéutico sobre la
obediencia y sobre el cumplimiento de la voluntad de Dios como puesta
en préctica de la justicia con un concepto clasico de justicia, que es el de
las escuelas proféticas, fariseas y pre-rabinicas. Practicar la justicia es la
responsabilidad frente a la cual la eleccién y la Alianza sittian al pueblo ele-
gido. Pablo, por el contrario, interpreta el acontecimiento de la resurrec-
c16n y la muerte de Jesds a partir de las categorias apocalipticas de la jus-
ticia de Dios como expresién de la fidelidad a su pueblo.

- El evangelio de Mateo presupone una visién optimista del ser
humano, segin la cual una buena comprensién de la ley como cumpli-
micnto de la justicia le permitird cumplir la voluntad de Dios. Esta psico-
logia se sitda tanto en continuidad con el Antiguo Testamento y con el
judaismo como con la tradicién socrética, para la que el mal realizado
resulta de una falta de conocimiento: quien conoce actda bien. Para Pablo,
la revelacion de Dios en Jesucristo, que inaugura la época nueva, es al
mismo ticmpo la manifestacién de la esclavitud de la existencia antigua
bajo ¢l poder del pecado, de la ambigiiedad de la obediencia a la ley y de
la divisién que reina en el propio sujeto («yo constato en mi esta ley, es
decir, la estructura de este fendmieno: no hago lo que quiero y hago lo que
no quicron). Esta vision pesimiste del ser humano, abandonado a si mismo,
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es el corolario del descubrimiento del poder liberador del Evangelio y de
la comprensién de la identidad creyente como nueva creacién.

La continuidad entre Pablo y el evangelio de Mateo reside en el des-
cubrimiento comin de la subjetividad individual y de la vida espiritual
como instancia de una relacién «yor-«tti» con Dios, consigo mismo y con
el préjimo.

— La persona no se define por sus cualidades, sino que es reconocida
como subjetividad justificada y amada que puede actuar y dar el fruto del
Espiritu.

— El descubrimiento de la subjetividad individual tiene como conse-
cuencia inmediata la fundamentacién de un universalismo pluralista que
reconoce a cada uno como sujeto en primera persona con las cualidades
que le son propias.

Una complementariedad reside en el hecho de que la invitacién del
Jests mateano a la «justicia mayor» apela a la realizacién de lo que pro-
clama el Evangelio paulino de la justicia de Dios: subraya la apuesta deci-
siva del reconocimiento de un Dios a quien la existencia puede dar con-
fianza, que reconoce y ama al individuo como persona y que da sus frutos

(Mateo) o el fruto del Espiritu (Pablo) en él.

2.1.4. La eleccién: Pablo y I Pedro

La eleccion en el Nuevo Testamento

Desde un punto de vista cuantitativo, el concepto de eleccion esta
ligado en primer lugar, en Jos escritos neotestamentarios, a la problemécica
eclesiolégica de la eleccion. Es, en particular, el caso en los escritos lucanos
(«elegitr: Le 6,13; Hch 1,2.24; 6,5; 15,7.22.25; en Lc 10,41 y 147 se
trata, en cambio, de decisiones personales) y en e/ evangelio de fuan (Jn
6,70; 13,18; 15,16.16.19). Es Jesds quien eligi6 a sus discipulos, y no los
discipulos los que lo eligieron a él, y Dios, el Espiritu, los apéstoles y los
ancianos o presbiteros van a elegir a otros apéstoles, didconos y otros her-
manos para misiones particulares.

Un segundo circulo de cuestiones es el del problema de la «eleccién»
de Israel (Rom 9,115 11,5.7; cf. Hch 13,17, con el verbo «elegir). La pre-
gunta es importante para Pablo, porque pone en cuestién la fidelidad de
Dios a su palabra: ;mantiene Dios su promesa? (Rom 9,6). La solucién,
elaborada légicamente en Rom 9,1-11,36 a partir de la comprensién pau-
lina del Evangelio, deduce las consecuencias de su confianza en la gratui-
dad y la bondad de la gracia de Dios: Isracl serd salvado, porque todos
serdn salvados: en efecto, Dios ha encerrado a todo el mundo en La deso-
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bediencia para tener misericordia de todos (Rom 11,32). Dos ideas estan
unidas y se distinguen en una sola frase. La primera es que Dios justifica
ahora a cualquiera que crea en €l, judfo o griego, de manera que el que cree
recibe la identidad de una nueva criatura. La felicidad se ofrece aqui y
ahora en el acontecimiento de la justificacién (Rom 3,1-16; 9,30-33). La
scgunda es que la misericordia de Dios se manifestard respecto a todos, sin
distincidn, porque todos sélo son justos por su gracia, en la salvacién
cterna’.

El presupuesto de esta doble afirmacién reside en la radicalizacién
paradéjica de la idea de eleccién, ya visible en Rom 8,38-39: Dios llama a
los que ha elegido y justifica a los que llama (Rom 8,29-30.33). La idea
corresponderia a las representaciones clasicas de la predestinacién si no se
supiera que Dios justifica a cualquiera que confia en la confianza que tenfa
Jesucristo: asi pues, cualquiera que decide creer entra en la mirfada de los
clegidos. El principio de eleccién es el de la gracia que justifica (Rom 9,11;
[1.5-7), porque ante Dios no hay diferencias (Rom 2,11; 3,22¢).

El tercer empleo neotestamentario, que resulta de la reinterpretacién
del concepto tal como estd atestiguada explicitamente en Pablo, es el de la
designacién de Jesus (Le 9,35; 23,35), de los dngeles (1 Tim 5,21) y de los
creyentes como los «elegidos»: los destinatarios de Ef 1,4 son los que el
Padre de nuestro Sefior Jesucristo ha elegido desde la fundacién del
mundo, mientras que Mt 24,22.24.31 // Mc 13,20.22.27; Lc 18,7; Rom
16,13; Col 3,125 2 Tim 2,10; Tit 1,1 y Ap 17,14 hablan simplemente de
Jos «clegidos» para designar a los hermanos o hermanas de la comunidad
cristiana.

Sin embargo, esta comprensién de la eleccién en si no deja de suscitar
debates dentro del propio canon neotestamentario. Por un lado, los lecto-
res de 2 Pe 1,10 son exhortados a consolidar su vocacién y su eleccién. Por
otro, sc clevan las voces criticas de la carta de Santiago, segtin la cual son
los pobres y no los ricos quienes son objeto de la eleccién de Dios (Sant
2,5), y del evangelio de Mateo, segtin el cual son muchos los llamados,
pero pocos los escogidos (Mt 22,14).

— Para Mateo, el cumplimiento de la justicia y la orientacién de la exis-
tencia por la promesa del Reino de los cielos constituyen la distancia entre
la vocacion y la eleccién (Me 22,1-14).

Para Suntiago, ¢l cristianismo no puede entenderse y comportarse
mds que como una disidencia de los pobres de Dios en una sociedad dnica

* Christophe SENET, «[2¢lection d'Israél et la justification (Romains 9-11)»,
en 1Fvangile hier et assjourd hui. Mélanges offerts au Professeur Leenhards (Genéve,
19068) 131142,
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traspasada por las desigualdades sociales y fascinada por la riqueza de las
grandes familias (Sant 2,1-13; 5,1-6) y de los hombres de negocios (Sz&nt
1,5-8; 4,13-17). La intrusién de ricos, patrones y especuladores no sélo
pone en peligro la vida de y en la comunidad, porque la riqueza es un
veneno que corroe la vida (Sant 1,9-11; 5,1-6) y que compromete el reco-
nocimiento mutuo de los pequefios (Sant 2,1-13), sino que es ilegitima:
los <hermanos» son, por definicidn, «pobres».

Con el lenguaje del cristianismo neotestamentario se desprenden tres
esctitos, | Tesalonicenses, el himno de Ef 1,3-14 (Juan Calvino) y I Pedro,
que hacen de la eleccién el concepto interpretativo de la experiencia fun-
dadora de su encuentro con lo que Pablo y Marcos llaman Evangelio. La
singularidad del acontecimiento que determina su comprensién del cris-
tianismo es la de haber sido puesto aparte por Dios (1 Tes 1,4; Ef 1,4; 1
Pe 1,1; 2,4.6.9) y recibir de este privilegio su identidad, su dignidad y su
esperanza.

La eleccion en la primera carta de Pedro

La idea de que los cristianos constituyen una disidencia en el ecume-
nismo ideoldgico, cultural y religioso de la sociedad helenistica y romana
del Imperio asemeja 1 Pedro a la carta de Santiago. Esta conviccién estd en
el centro no sélo de su experiencia y de la experiencia de sus destinatarios,
sino que encuentra su arraigo en el conjunto de la teologia y la cristologfa
de la carta. En efecto, la identidad de los creyentes estd definida por un
doble programa, anunciado desde el saludo de la carta (1 Pe 1,1-2):

— Los destinatarios son los elegidos (1 Pe 1,1) que Dios ha escogido y
cualificado (1 Pe 1,2) para ser su familia y su pueblo santo (1 Pe 1,3-12;
2,1-10).

— Por esta razén son extrafios al mundo del Imperio y a las «leyes de
la sociedad» (Alexandre Zinoviev'), y esta extrafieza determina las condi-
ciones de su fidelidad (1 Pe 2,11-12).

El acontecimiento fundador que contiene esta certeza es primera-
mente un acontecimiento histérico que, en el sistema de convicciones de
1 Pedro, constituye el momento decisivo de la historia universal de la
humanidad. Pero, si determina la experiencia de «Pedro» (1 Pe 1,1) o de
Silvano (1 Pe 5,12) y de sus destinatarios, es porque ha sido el aconteci-

1 Alexandre ZINOVIEV, Les hauteurs béantes (Bibliotheque I’Age d’'Homme;
Lausanne, 1977); traduccién espafiola: Cumbres abismales (Creacién Literaria 3;
Madrid, 1979); Lavenir radieux (Bibliothéque I'Age d'Homme. Série Slave; Lauy-
sanne, 1978); traduccién espanola: Radiante porvenir (Biblioteca Critica. Al Otro
Lado; S.1., 1980).
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miento de un encuentro existencial particular que les permite comprender
su situacién presente y orientar su fidelidad.

Por tanto, el acontecimiento fundador es captado como el de un cum-
plimiento de la historia que domina desde el principio al fin. Este aconte-
cimiento es una manifestacién divina (1 Pe 1,20) que la carta llama «re-
velacién de Jesucristo» (1 Pe 1,7.13). Fue preparado por Dios desde la
fundacién del mundo (1 Pe 1,20). El Espiritu Santo dio testimonio de su
venida por medio de los profetas (1 Pe 1,10-11). Estos buscaron en las
Escrituras el anuncio del momento de su advenimiento y tuvieron la reve-

lacién de que no era para ellos esta manifestacién, sino para los destinata-
rios de la carta (1 Pe 1,12).

:En qué consiste la singularidad de este acontecimiento?

La «revelacién de Jesucristo» es para el cristianismo de 1 Pedro el acon-
tecimiento fundador porque es el de la resurreccion de Jesiis de entre los
muertos (1 Pe 1,3; 3,21) y porque Dios se ha manifestado en ella como el
Dios que lo resucité de entre los muertos (1 Pe 1,21). Esta revelacién
constituye un nuevo engendramiento de los oyentes, que les ha transfor-
mado y les ha hecho renacer «para una esperanza viva» (1 Pe 1,3) y para
una fe que les conduce a la salvacién (1 Pe 1,9). Desde ahora forman «un
linaje escogido, un sacerdocio regio y una nacién santa, pueblo adquirido
¢n posesién para anunciar las grandezas del que os llamé» (1 Pe 2,9, cita
de Is 43,20-21 y Ex 19,6), santificados como lo fueron por el Espiritu y
lavados como lo han sido por la sangre de Jesucristo (1 Pe 1,2). El lenguaje
de la santidad, la pureza y el sacerdocio que sirve para interpretar tanto la
condicién nueva de los creyentes (1 Pe 2,4-10) como el significado que la
muerte de Jests ha adquirido para ellos (cf. 1 Pe 1,19) no se emplea en un
sentido cultual y sacrificial, sino en un sentido imaginario que subraya el
alcance que adquirié la «revelacién de Jesucristo» en su historia personal:
cambiaron de pertenencia, ya no pertenecen a este mundo, sino que en
adelante forman parte de la «casa de Dios».

A esta simbologfa de la casa como lugar de identidad es a la que remite
claramente la metdfora de las piedras vivas en que se han convertido ellos
para la edificacién de una casa espiritual (1 Pe 2,4-6). Su anclaje es el de
la sociedad patriarcal romana: la «casa» no se limita a las relaciones fami-
liarcs, sino que incluye, por una parte, el conjunto de las personas de las
villas y, por otra, el conjunto de las relaciones de proteccién y las estruc-
turas de lealtad implicadas por la influencia de los patronos. Ella confiere
a cada uno una cierta seguridad y una identidad en la movilidad de la
socicdad. La casa del César (Flp 4,22) se extiende a toda la administracién
imperial y la ideologia romana, tradicionalmente universalista, tiende a
considerar ¢l conjunto del Imperio como fa damilia del Emperadors.
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Ahora bien, si los cristianos se han convertido en extranjeros y adve-
nedizos (1 Pe 1,1; 2,11), es porque el acontecimiento fundador les ha con-
ferido una nueva ciudadanfa. La doble consecuencia de esta nueva perte-
nencia es, por una parte, la conciencia del valor personal de cada individuo,
pero también, como corolario inmediato, la precariedad de una situacién
de inseguridad que se instala en sus relaciones con la sociedad circundante.
A este respecto, sin embargo, los sufrimientos que los cristianos tienen que
aguantar en razén de su disidencia no son més que la repeticién de los que
afrontd su Sefor (1 Pe 1,11; 2,21; 3,17; 4,1.13; 5,1.9).

Como vemos, el concepto de eleccién, retomado del Antiguo Testa-
mento, se ha convertido en una metifora que describe la condicién para-
ddjica de los cristianos: la eleccién no es una determinacién resultante del
nacimiento en el pueblo de la Alianza, sino la consecuencia de la decisién
de convertirse en cristianos.

2.2. La verdad del Evangelio

Para los autores del Nuevo Testamento, lo que constituye la verdad del
acontecimiento fundador de la fe cristiana no es un criterio exterior al
Evangelio, sino mds bien el poder transformador en accién: el Evangelio
es verdad en cuanto libera. Por otra parte, en esto es en lo que consiste una
segunda dimension esencial de su singularidad: que lo inimaginable y la
paradoja, surgidos en la realidad de lo que «existe», trastornan efectiva-
mente el curso de la historia.

— La verdad del Evangelio se verifica en la realidad de la transforma-
cién del sujeto y de su historia personal.

— La verdad del Evangelio se verifica en la mirada que el nuevo sujeto
dirige al mundo y en la manera en que estructura su fidelidad a la verdad
del acontecimiento y su responsabilidad.

— La verdad del Evangelio se verifica en el instante en que introduce
en el lenguaje humano paradigmas liberadores para las relaciones inter-
subjetivas de la vida social.

Para los autores neotestamentarios, la experiencia del don del Espi-
ritu Santo da testimonio de la posibilidad y la realidad liberadora del
descubrimiento del sujeto, pero también de la estructuracién de la nueva
existencia como responsabilidad y de la invencién de comunidades fun-
damentadas en un universalismo pluralista. Pablo imaginé ¢l concepto
de «nueva creacién» para dar razén de la verdad de la nueva miraday de
la nueva compresién que transforma lo real. En cuanto al término
«vida», €S un concepto critico que hace quc estemon atentos a las muer-
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tes y a las resurrecciones requeridas para la acogida de la libertad y la
promesa.

2.2.1. El don del Espiritu Santo: Juan, Pablo y Lucas

El Espiritu Santo en el Nuevo Testamento

Para los escritos del Nuevo Testamento, tanto el «Espiritu de Dios»
como su «Reinon, su «perfeccién», su «misericordia» o su «justicia» es una
manera de hablar de su providencia, de su presencia creadora y de su
poder de transformacién actuando en la existencia humana y en el
mundo. Aunque toda reflexién especulativa sobre la Trinidad les sea
extrafia, y aunque la dnica férmula trinitaria conocida del canon sea la del
envio misionero de Mt 28,19 («poneos, pues, en camino, haced discipu-
los a todos los pueblos y bautizadlos para consagrarlos al Padre, al Hijo y
al Espiritu Santo»), una estructura teolégica triangular se encuentra, bajo
diversas formas, en todas las teologfas neotestamentarias. Interpreta la
existencia humana situdndola ante las tres instancias del Padre, Creador
de la realidad empirica del mundo, del acontecimiento histérico del
envio, la encarnacién o la muerte y la resurreccién del Hijo y de la pre-

sencia del Espiritu, por la que Dios actda y hace posible la contempora-
neidad con el Hijo.

El modelo mis cldsico es el propuesto por la obra lucana, pero es en
las cartas paulinas y en el evangelio de Juan donde se encuentra més per-
filada la reflexién. Tanto para Pablo como para Juan, el encuentro con el
Evangelio como verdad esté ligado a la experiencia de la actividad del Espi-
ritu. Ahora bien, para Pablo, la cuestién decisiva es la de la realidad de la
transformacion de la nueva creacién y del hombre nuevo, mientras que el
problema de Juan es el de la contemporaneidad con un acontecimiento
liberador definitivamente pasado.

El Espiritu Santo en la obra de Lucas

La idea presentada en los dos libros de Lucas, el evangelio y los
Hechos, es clara y se impone como una evidencia tanto en el cristianismo
occidental como en las grandes filosoffas de la historia (Joaquin de Fiore,
Georg Friedrich Wilhelm Hegel): la historia universal es el marco de una
historia de la salvacién en la que Dios actda mediante su Espiritu. Esta his-
toria es la de una promesa. Sus mediadores son los profetas, de los que

Juan Bautista es el dltimo. El evangelio y los Hechos de los Apéstoles son

la historia de las dos etapas de su cumplimiento. La primera es la del
ministerio de Jesds, que constituye una especie de tiempo medio, mientras
que la segunda es la que comienza con la Ascensidn, final de la época de
Jestis (Lo 24,50-53) y punto de partida del tempo del Espiritu; es el
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tiempo de la misién universal o del tiempo de la Iglesia (Hch 1,6-11), que
terminard con el regreso de Jesus (Hch 1,11).

El Espiritu Santo, tanto en el evangelio como en los Hechos (Hch
2,33"), estd unido a la persona y al ministerio de Jests. Actta en su con-
cepcién (Le 1,35) y después anuncia su nacimiento como la venida del
Salvador, del Hijo de David, a través de la profecia de Juan Bautista (Lc
1,15) y posteriormente en los cinticos de Isabel (Lc 1,41), de Zacarfas (Lc
1,67) y de Simeén (Lc 2,25.26.27). A continuacién desciende sobre €l
durante el bautismo (Lc 3,22), lo llena de su poder (Lc 4,1.14), le acom-
pafa en su ensefianza (Lc 4,18) y elige a los apéstoles (Hch 1,2).

Con medias palabras, Lc 24,49 anuncia la segunda etapa del cumpli-
miento de la historia de la salvacién: después de la Ascension de Jests, el
Espiritu Santo desciende sobre los apéstoles (Hch 1,5.8). En el aconteci-
miento de Pentecostés, que el libro de los Hechos interpreta con ayuda de
una cita de Joel 3,1-5 (Hch 2,17-21) como la llegada de los dltimos dias,
Jestis exaltado a la derecha de Dios y habiendo recibido del Padre la pro-
mesa del Espiritu Santo (Hch 2,33) equipa programdticamente a los Doce
(Matias habfa reemplazado a Judas, Hch 1,15-26) para la misién universal:
las lenguas de fuego aparecen, se dividen y se posan sobre cada uno de ellos.
Llenos de Espiritu Santo, comienzan a hablar en otras lenguas, de manera
que cada uno les entiende en su lengua materna (Hch 2,1-13; f. Hch
2,4.17.18.33.38). A partir de ahi, el Espiritu Santo es el poder de Dios que
toma la iniciativa de la organizacién y la ejecucién del testimonio aposté-
lico en Judea, en Samarfa, y después ante los temerosos de Dios y los paga-
nos «hasta los confines de la tierra» (Hch 1,8), es decir, por lo que cuenta
de ello la narracién lucana, hasta la predicacién paulina de Hch 28,16-31
en Roma (Hch 4,8.25.31; 5,3.9.32; 6,3.5; 7,51.55; 8,15.17.18.19.29.39;
9,17.31; 10,19.38.44.45.47; 11,12.15.16.23.28; 13,2.4.9.52; 15,8.28;
16,6.7; 19,2.6.21; 20,22.23.28; 21,4.11; 28,25; cf. 23,8).

Asi pues, se puede decir que, para Lucas y para los Hechos, el Espiritu
Santo es el poder de Dios actuando en la historia y que, de un periodo a
otro, prosigue su obra de salvacién entre los hombres.

El Espiritu Santo en las cartas de Pablo

Para Pablo, la recepcién del Espiritu estd inmediatamente unida al
acontecimiento fundador del encuentro con ¢l Evangelio: en efecto, «nadie
puede decir ‘Jesus es Sefior’ si no estd movido por el Espiritu Santo» (1 Cor
12,3). El estrecho vinculo entre ambos aparece claramente en Gl 3,1-5:
los oyentes del Evangelio recibieron el Espiritu Santo en el instanic cri que

t Odette MAINVILLE, LEsprit dans l'euvre de Lue (Héritage ot Projet 45;
Montréal, 1991).
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escucharon, es decir, cuando se dejaron transformar por la predicacion aposts-
lica del Cristo crucificado, o sea, de la justificacién gratuita sin las obras de
laley (Gdl 3,1-2). Al dejarse renovar por el poder de la justicia de Dios han
tenido la experiencia de los hechos liberadores del Espiritu en ellos.

El resumen autobiogréfico que Pablo hace de su historia personal y de
la de sus lectores en Galacia en G4l 3,23-4,7 confirma esta interpretacién
del giro que toma la existencia en el momento de la venida de la fe (G4l
3,23). Hasta ese momento, Pablo y sus destinatarios vivieron bajo la ley, es
decir, bajo la vigilancia y bajo la dura autoridad del pedagogo, que era el
esclavo que llevaba a los nifios pequefios a la escuela (Gal 3,24-25). La elec-
cién y el empleo de la imagen son sorprendentes por més de un motivo.
En primer lugar, la argumentacién no intenta presentar una meditacién
general sobre el sentido y la funcién histérico-mundial de la ley antes de la
revelacién de Jesucristo: el paso a la segunda persona del plural de Gil
3,26, que incluye explicitamente a los gélatas en el «<nosotros» de Gal 3,23-
25, muestra que la primera persona del plural (Gal 3,23-25) designa en
primer lugar al apéstol y a sus destinatarios como miembros de la primera
generacién cristiana. Después, igual que en Rom 2,9-15 y en G4l 4,8-11,
Pablo describe tanto el pasado del judio como el del griego, tanto su
pasado en el judaismo fariseo como el pasado de sus destinatarios celtas de
Anatolia como el de una vida bajo la ley. Esta asimilacién es posible por-
que vida bajo la ley y vida en la fe opone dos estructuras de existencia y
porque importa poco, desde ese punto de vista, que la ley del mundo anti-
guo sea la judia o la del orden césmico de las filosofias helenisticas. Final-
mente, la metdfora del pedagogo tiene la doble ventaja de designar una
situacién de dependencia y sumisién, pero, al mismo tiempo, una situa-
¢i6n que tiene su finalidad fuera de sf misma. La finalidad de la institucién
del pedagogo es que el nifio crezca y pueda prescindir de él. Asi pues, al
leer el pasado comun de su vida precristiana, Pablo muestra as{ a sus des-
tinatarios que la existencia «bajo la ley» no tenia su sentido en si misma,
sino que ha encontrado en ella uno en la medida en que les ha conducido
al mundo nuevo de la fe y la unidad en Cristo (G4l 3,26-28). Este mundo
nuevo es desde ahora el de Pablo y el de los gdlatas, que han creido y se han
convertido en los herederos de la promesa (G4l 3,29).

La triple idea 1) del paso de una época a otra 2) por la singularidad del
envio del Hijo, de la revelacién de Dios en Jesucristo o de la venida de la
fe, que significa 3) un cambio de régimen y de actitud existencial, es reto-
mada en Gdl 4,1-7, que repite e integra el resumen autobiogrifico de G4l
3,23-26 en la perspectiva de una lectura apocaliptica de la historia del
mundo. Hasta la venida de Jesus, los creyentes vivieron en una situacién
de minorfa de edad, encontrindose a la vez como destinatarios de la heren-
ciay en una condicién de esclavos. Pero cuando llegé el cumplimiento de
los ticmpos, es decir, cuando [ios envié a su Hijo, fueron liberados de la



7 4 UNA TEOLOGIA DEL NUEVO TESTAMENTO

ley, recibieron la dignidad de hijos (G4l 4,4-5) y, porque fueron converti-
dos en hijos, Dios les envi6 su Espiritu, que acttia en ellos (Gél 6,6).

Como vemos, pues, el envio del Hijo significa el paso apocaliptico de
una época a otra. La figura dominadora del mundo antiguo, la ley, ha dejado
desde ahora el lugar al poder reconciliador y creador del mundo nuevo, el Espi-
ritu. La consecuencia es que, segin la carta a los Gélatas, los creyentes ya
no viven en el tempo de la ley, sino en el tiempo del Espiritu, y que todo
el mensaje de la carta a las iglesias de Galacia puede resumirse en la pre-
gunta: «;En qué momento estamos?» (J. Louis Martyn'?).

Por tanto, se puede decir que e/ Espiritu es el poder liberador que Dios
transmite a cualquiera que ponga su confianza en la confianza de Jesucristo y
crea en la justicia de Dios, es decir, que viva del amor y del reconocimiento
incondicional de Dios, del que es su destinatario.

El descubrimiento de la verdad de un acontecimiento que constituye
la subjetividad autoreflexiva y responsable no es verdad mds que si ésta
tiene valor universal (Alain Badiou). Las dos consecuencias de esta necesi-
dad son, por una parte, la vocacién a la misién universal (G4l 1,13-17),
constituida por la revelacién del Crucificado como Hijo de Dios (Gal
1,12.16), y, por otra, la fundacién de un tipo nuevo de comunidad
humana de cardcter a la vez universalista y pluralista, de la que Pablo for-
mula su identidad programadtica con ayuda de la férmula segtn la cual los
que pertenecen a Cristo son «uno» y segtin la cual ya no hay entre ellos «ni
judio ni griego, ni esclavo ni libre, ni hombre ni mujer».

La comunidad definida a partir del reconocimiento por Dios de si
mismo y del préjimo como persona, independientemente de sus cualida-
des y como subjetividad autorreflexiva y responsable estd forzosamente
caracterizada por un universalismo pluralista. Cada uno es reconocddo
como subjetividad individual con las cualidades que le son propias, por-
que cada uno es reconocido como persona independientemente de sus
cualidades.

El discurso de Pablo sobre los dones del Espiritu (1 Cor 12,1-14,40;
Rom 12,3-9) permite concretar la declaracién programitica de G4l 3,28.
Por una parte, todos los dones ejercidos en la comunidad provienen de un
mismo Espiritu. Por otra, estos dones constituyen a la comunidad cris-
tiana (1 Cor 12,1-31a) o al conjunto de los creyentes (Rom 12,3-9) como
cuerpo de Cristo. La metifora del cuerpo no es una invencién de la ecle-
siologfa paulina. Se la encuentra por ejemplo antes de Pablo ¢n la cosmo-
logfa estoica. Combina dos ideas:

12 J. Louis MARTYN, Galatians (Anchor Bible 33As New York, 10)v7). ‘
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— La colectividad considerada es interpretada a partir de la unidad
orgdnica del cuerpo.

— Los miembros, que en sus diferencias complementarias estructuran
la unidad del cuerpo, dependen reciprocamente los unos de los otros.

Pablo afiade a la metdfora antigua dos dimensiones nuevas. Por una
parte, el cuerpo es el cuerpo #nico de Cristo (1 Cor 12,27) y, por otra, el
cuerpo estd constituido por «un solo Espiritu» (1 Cor 12,3.4.7.8.9.11.13)
que distribuye los carismas.

— Todo aquel que recibe el Espiritu recibe del Espiritu dones, «caris-
mas» que le son propios.

— Todos los carismas son complementarios: uno no puede existir sin el
otro, de manera que cada uno tiene necesidad de los hermanos y de las
hermanas.

— De ello se deduce que la necesaria diversidad estd al servicio de una
unidad que es un don, porque estd constituida por el mismo Espiritu.

Por tanto, podemos decir que el Espiritu es el poder transformador de
Dios que constituye no sélo al individuo como subjetividad individual,
sino que fundamenta también y como consecuencia el doble universalismo de
la misién y del pluralismo dentro de la comunidad. La singularidad del acon-
tecimiento que hace que nazca como un «td» el sujeto en primera persona,
reconocido independientemente de sus cualidades, es, en efecto, funda-
mentadora de un universalismo radical en el que cada uno es reconocido
incondicionalmente como persona, independientemente de sus cualidades,
y de un pluralismo radicalen el que las cualidades de cada persona acogida
incondicionalmente son reconocidas y valoradas como don del Espiritu.

Los creyentes, que ponen su confianza en el poder justificador de
Dios, no se encuentran ya bajo el poder de la carne, sino bajo el poder del
Espiritu (Gél 5,13-15). Se comprende que la oposicién de las dos deter-
minaciones alternativas y contradictorias de la existencia que son la carne
y ¢l Espiritu combine dos afirmaciones centrales de la carta.

— La primera afirmacion es la de la distincion fundadora entre el Creador
y su criatura, entre Dios y los <hombres» (Gdl 1,1 y 1,10-12). El concepto
de «carne» puede designar sencillamente y sin juicio de valor, tanto en
Pablo como en el resto del Nuevo Testamento, la persona (cf. G4l 2,20:
«Ahora, en mi vida mortal [lit. carne], vivo creyendo en el Hijo de Dios,
que me amd y se entregd por mi»). Las dificultades aparecen cuando la exis-
tencia vive «segtin la carnes, es decir, cuando se da a si misma como origen
y como norma. La carne se convierte entonces en un poder de ilusién y de
destruccion que reina sobre ella y domina sus actos. Entonces se oponen la
«existencia en» o «segin i carne» y la «existencia en» o «segun el Espiritu
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(Rom 8,2-39). La carne y el Espiritu determinan de manera contraria no
s6lo la orientacidn de la existencia, sino también los actos de la persona. La
carne produce la codicia y las «obras de la carne» (G4l 5,19-21), mientras
que el Espiritu, que es poder del exceso de la gratuidad y del don (Jacques
T. Godbout, L'Esprit du don), produce «el fruto del Espiritu» (G4l 5,22-24).

— La segunda afirmacién es aquella segtin la cual no es la ley la que
puede justificar, sino sélo Dios (G4l 3,21): si se tratara de una ley que
hubiera recibido el poder de dar la vida, entonces la justicia podria ser por
la ley. La consecuencia de estas dos afirmaciones es que cualquier intento
de buscar la justificacién en virtud de las obras de la ley presupone una
confusién entre el Creador y el mundo de la creacién, en la medida en que
la ley, segtin la carta a los Gdlatas, tiene su origen y su pertenencia en el
mundo de la creacién, y no junto al Creador (Gél 3,19-21). La expresién
«poner la confianza en la carne» (G4l 6,13) es una formulacién lapidaria
que describe este menosprecio: la carne designa al mismo tiempo la exis-
tencia, que se ha convertido en su propia referencia, y la circuncisién,
marca simbélica de la confianza en la ley y en sus propias cualidades, es
decir, en su propia carne.

Ahora bien, para Pablo, los creyentes que han creido, que se han con-
vertido en hijos y que han recibido el Espiritu, han sido transformados.
Desde ahora tienen el Espiritu y viven en el Espiritu (Gél 5,25). Quien ha
tenido la experiencia fundadora del Evangelio, quien ha recibido una
nueva identidad («y ya no vivo yo, sino que es Cristo [el hombre nuevo]
quien vive en mi», Gal 2,20) y ha sido constituido como subjetividad
consciente de si misma y responsable, no puede borrar en ¢l las huellas de
su conciencia.

Las consecuencias de esta conviccién se encuentran en la manera en
que el apéstol fundamenta la responsabilidad que les cae en suerte.

— El presupuesto de las recomendaciones del apéstol es que sus desti-
natarios, que han creido y que han sido bautizados, lo que es para él la
marca simbélica de su pertenencia al Evangelio, han recibido el Espiritu y
han sido colocados bajo el poder del Espiritu.

— El objeto de sus recomendaciones es el de la fidelidad al aconteci-
miento fundador que les ha transformado: si viven en el Espiritu, que se
dejen guiar por el Espiritu y que caminen en el Espiritu (G4l 5,18.25). Se
puede decir que el sentido del imperativo es, de manera doblemente para-
dbjica, llevar a cabo el indicativo que le precede y le fundamenta. Al «con-
viértete en lo que podrias ser» (George Steiner'’) de la teologia del Anti-

" George STEINER, Errata. Récit d'une pensée (NRF; Paris, 1998); t'r;ulucci(’)n
espafiola: Errara: el examen de una vida (1ibros del Tiempo 103; Madrid, 71999).
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guo Testamento y del judaismo, Pablo no opone simplemente un «con-
viértete en lo que eres», sino un «sé fiel a la verdad del acontecimiento que
fundamenta tu subjetividad responsable».

Por tanto, podemos decir que el Espiritu, como poder divino del sis-
tema del don y de la gratuidad, es no solo el poder transformador de Dios,
que constituye la subjetividad nueva como realidad, sino también la fuerza de

la fidelidad responsable a la verdad del acontecimiento del que es portador.

El Espiritu Santo en el evangelio de Juan

El espiritu, tanto en el cuarto evangelio como en espafiol, puede desig-
nar sencillamente la vida (Jn 19,30) o la comprensién (Jn 11,33; 13,21).
Pero, en la estructura tridimensional del pensamiento de Juan, que opone
lo que procede del mundo y le pertenece a lo que viene de «o alto», es
decir, del Padre, el espiritu es uno de los conceptos que describen la deter-
minacién divina de la nueva existencia (Jn 3,5.6.6.8.8.8.34; 4,23.24.24;
6,63.63). Finalmente, el «Espiritu» es el Espiritu Santo (Jn 1,32.33;
7,39.39; 14,17; 15,26; 16,13; «Espiritu Santo» Jn 1,33; 14,26; 20,22).
Estos dos dltimos significados deben ser distinguidos por una razén pre-
cisa. El Espiritu Santo s6lo es enviado a los discipulos después de que Jesus
haya sido glorificado (Jn 7,39) y haya subido al Padre (Jn 16,7): después
de la ascensién de Jests, el Espiritu, del cual lo propio es hasta entonces
hacer «renacer de lo alto» y transmitir la vida eterna que viene de Dios,
recibe una funcién nueva que estd inmediatamente unida a la soledad en
la que la ausencia de Jests, anunciada en Jn 7,39; 14,17.26; 15,26; 16,13
v sobrevenida en Jn 20,22, deja a los discipulos.

Aunque conoce y emplea también el término de «Espiritu Santo»,
comun al cristianismo, Jn introduce para esta funcién postpascual del
Espiritu el concepto de «Pardclitor (Jn 14,16.26; 15,265 16,7). Esta pala-
bra, que reaparece en 1 Jn 2,1 para designar al mismo Jests en su funcién
de defensor de los creyentes ante el Padre, parece ser una invencién de Jn.
Literalmente quiere decir el «llamado junto a». Procede de un verbo cuyo
campo de significado es, a decir verdad, particularmente amplio: llamar
junto a, invitar, llamar en ayuda, exhortar, invocar, orar, alentar, prometer,
consolar. A veces se traduce por «abogado», «intercesor», «consolador»,
aunque ninguna de estas expresiones abarca la funcién exacta del Pardclito
jodnico, que es la de hacer contempordnea de los discipulos la palabra y la
persona del Salvador.

El evangelio de Juan se presenta a si mismo como la mediacién de una
revelacién de Dios que ha tenido lugar en la historia y que comunica la
salvacion y la vida eterna. El tiempo que separa a sus destinatarios de esta
revelacion crea, sin embargo, una distancia que debe ser superada, y la re-
velacién debe ser actualizada para recobrar su valor y su pertinencia para
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los lectores. La posibilidad y la legitimidad de esta actualizacién son otor-
gadas por la promesa que cierra el primer final del evangelio, y segtn la
cual pertenece a aquellos que crean y se hagan contempordneos del propio
Revelador, aunque ya no lo vean (Jn 20,29).

El proceso de actualizacién de la revelacién jodnica toma varios caminos.

El primer camino est4 ligado a la tradicién que conduce a la produc-
ci6n del evangelio. Dentro del relato jodnico, tres figuras aseguran la con-
tinuidad entre el acontecimiento fundador y el lector.

— La revelacién se comunica por la mediacién de un grupo de testigos
que interviene como «nosotros» en la misma narracién (Jn 1,14.16; 3,11;
4,225 9,4; 21,24). Este grupo de «nosotros» se presenta a la vez como el
circulo que confiesa la palabra hecha carne y como la voz viva del Revela-
dor, que continta hablando en el libro y en los comentarios que la tradi-
cién de revelacién hace de st misma. De este grupo de «nosotros» emerge
un «yo» que se presenta en Jn 21,25 como el redactor de la obra.

— En Jn 21,24, el grupo de nosotros remite, por otra parte, a otra
figura, propia y tnica del evangelio de Juan y desconocida tanto para los
demas evangelios como para las cartas, que es la del discipulo amado («el
discipulo que Jests amaba», Jn 13,21-30; 19,25-27; 20,2-10 y 21,1-23).
Una relacién de reciprocidad complementaria vincula la figura del disci-
pulo amado con la del grupo del «nosotros»: éstos garantizan la verdad del
testimonio del discipulo amado, mientras que aquél sirve de figura funda-
dora al grupo del «nosotros» (Jn 21,24).

El otro camino destinado a asegurar la continuidad entre el aconteci-
miento fundador y los «discipulos de segunda generacién» (Seren Kierke-
gaard, Migajas filosdficas) estd vinculado al propio lector y al proceso de
recepcién de la revelacion.

— La mediacién como acogida de la revelacién en el instante presente
estd asegurada por la actividad creadora del recuerdo: los discipulos se
acuerdan.

— Si la actividad del recuerdo puede ser la ocasién de una contempo-
raneidad de la revelacién, se debe a que es el Espiritu quien ofrece su posi-

bilidad.

«Acordarse» (Jn 2,17.22; 12,16) y «recordar» (Jn 14,26) son dos térmi-
nos técnicos de la hermenéutica jodnica, cuya funcién es la de hacer que
aparezca, y al mismo tiempo resolver, el problema de la continuidad dis-
continua que une a los discipulos con la revelacién del Hijo bajado del cido.

— El objeto del recuerdo es Ia historia del Jests terreno (Jn 12,16) ylas
palabras del Revelador (Jn 2,17.22, «lo que dijox, Jn 14,26).
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— El sujeto de «acordarse» es los discipulos (Jn 2,17.22; 12,16), pero
el sujeto de «recordar» es el Pardclito (Jn 14,26).

— El hecho de que los discipulos se «acuerden» de las palabras y de los
hechos de Jests s6lo se hace posible, sin embargo, cuando Jests ha resuci-
tado de entre los muertos (Jn 2,22), cuando ha sido glorificado (Jn 12,18)
o cuando el Pardclito les ensefia y se lo recuerda (Jn 14,26).

Asi pues, se puede decir que el «acordarse» no es un simple recuerdo, sino
que presupone una nueva comprension del pasado. La interpretacién correcta
de la historia del Jestis terreno y de las palabras del Revelador no es accesible mas
que por su resurreccion, por su glorificacion y por la ensefianza del Pardcliro.

El relato de /n 2,13-25 no presenta la purificacién del Templo como
una redefinicién de su funcién en el tiempo nuevo de la presencia del
Reino (Mc 11,15-18: el Templo como mediacién de la presencia de Dios
ya no tiene sentido sino como casa de oracién para las naciones), sino
como la auto-revelacién que Jests hace de si mismo como Hijo de Dios
(«la casa de mi Padre»).

Esta auto-revelacién provoca una discusién con los judios, que exigen
un signo. Con esto ponen de relieve que el signo de la purificacién del
Templo es objeto de tres niveles de comprensién.

— Los judfos no entienden, porque han tomado las palabras sobre el
Templo en su sentido literal. Entienden «este Templo» como el Templo de
Jerusalén. La presentacién jodnica del didlogo contiene aqui una dimen-
sién de ironfa en la medida en que presupone la destruccién del Templo y
en que, segiin ella, no es el anuncio de su destruccién, sino el de su recons-
truccién, el que crea el escindalo.

— El narrador ofrece una segunda interpretacién al recordar el sentido
tigurado de estas palabras que el lector conoce por los evangelios sin6pti-
cos (Mc 14,58 // Mt 26,61): «este Templo» designa la muerte y la resu-

rreccién de Jesus.

— La afirmacién propia de Jn no consiste, sin embargo, en ¢l anuncio
de la muerte y la resurreccién de Jests: en efecto, ésta no es precisamente
mds que un signo delo que afirma Jesds, a saber, que él es el Hijo de Dios.

El objeto de la revelacién que manifiesta el acto simbélico de Jests es el
mismo que en Jn 4,19-24: la Pascua verdadera es la exaltacién del Cordero
de Dios (Jn 2,13; of. Jn 2,23; 6,4; 11,55; 12,1; 13,1; 18,28.39; 19,14), el
verdadero Templo es Jestss (Jn 2,21) y el culto en espiritu y en verdad es la
fe en el Hijo de Dios (Jn 4,23). Ahora bien, esta fe no es posible mds que por
un «acordarse» que presupone la resurreccion de Jesis y su regreso al Padre. En
cfecto, Jesiis se revela en ella como el Salvador que no es de este mundo y como
la palabra de Dios hecha carne que regresa a su origen celestial.
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La referencia a Sal 118,25-26 y el motivo de la aclamacién del rey de
Israel presentan el relato del Domingo de Ramos como el de la entrada del
Enviado de Dios y del Mesias en Jerusalén. Esta repeticién que Jn 12,12-
19 hace del texto sinéptico (Mc 11,1-11) es corregida por la cita de Is 40,9
y de Zac 9,9.

— La cita mesidnica confirma el significado de la entrada en Jerusalén
como el de un acontecimiento de los dltimos tiempos.

— Pero la incomprensién de los discipulos revela que podria haber con-
fusién con respecto a su sentido.

— En efecto, sélo la mencién de la glorificacién de Jests hace posible
su justa comprensién. «Ser glorificado» es un término técnico de la teolo-
gia y la cristologfa jodnicas que interpreta la exaltacién del Hijo junto al
Padre como una doble revelacién del Padre y del Hijo (Jn 7,39; 8,54;
11,4; 12,16.23.28; 13,31.32; 14,135 15,8; 16,14; 17,1.4.5.10; cf. 21,19).

El motivo del «acordarse», que sélo se hace posible por la glorificacién
del Hijo, hace que el lector esté atento por segunda vez al hecho de que
s6lo la confesion del Hijo de Dios bajado del cielo puede proporcionar
una comprension del Jests terreno. En efecto, la historia de este tltimo es
objeto de un malentendido en la medida en que se le capte como un acon-
tecimiento intramundano: eso es lo que ocurre tanto con los judios como
con los discipulos. En esta situacién, el «acordarse» se presenta como el
proceso del redescubrimiento del Jests terreno. El destino de Jests es la
historia del descenso del Hijo de Dios al mundo y de la subida del Salva-
dor hacia el Padre.

Por tanto, se puede decir que e/ «acordarse» es necesario para hacer con-
tempordneas las palabras del revelador, en la doble medida en que colma la
distancia temporal al revelar la distancia infinita que separa al mundo del
Hijo de Dios celestial.

La posibilidad de hacer contempordneas las palabras del Salvador, de
las que el «acordarse» proporciona la ocasién, no es ofrecida, sin embargo,
mds que por el Espiritu Santo (/n 14,25-26). Los destinatarios inmediatos
del Pardclito son los discipulos, y la funcién que el Jests jodnico le atri-
buye consiste precisamente en asegurar la presencia de la revelacién en los
discipulos.

— El Pariclito, segin la promesa del Salvador, va a ser enviado a los dis-
cipulos para quedarse con ellos hasta la eternidad (Jn 14,16), para ascgurar
su amor mutuo y su unidad con el Hijo de Dios clevado (Jn 14,17-25).

— Fl va a ensefiarles todo y a recordarles lo que Jesds les dijo (Jn
14,26).
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— El va a dar testimonio de Jests (Jn 15,26).
— Fl va a conducirles a la verdad (Jn 16,13).

— El va a anunciarles todo lo que su Padre y el Hijo quieren comuni-

carles (Jn 16,14-15).

Como se puede constatar, es una particularidad de la concepcién jodnica
del Espiritu Santo el unir estrechamente la figura del Pardclito a la del Hijo.

— El Espiritu Santo y ¢l Hijo del hombre bajado del cielo son presen-
tados por el discurso de Jestis como dos figuras paralelas. Por una parte, el
Espiritu Santo, lo mismo que el Hijo, es enviado por el Padre (Jn
14,16.26; en Jn 15,26 es Jesds quien envia al Pardclito de parte del Padre).
Por otra, el envio del Pardclito presupone el regreso del Hijo junto al Padre

(Jn 7,39; 16,7).

— Los dos actdan segiin el mandato que les confia el Padre y no hacen
ni dicen otra cosa que lo que el Padre les ha encargado (Jn 16,13-15; cf.
Jn 5,19-30). Los dos revelan el origen celestial del Salvador bajado del
cielo (Jn 15,26; 16,14). El Pariclito es el «Espiritu de la verdad» (Jn 14,17;
15,26; 16,13) que conduce hacia la verdad plena (Jn 16,13), mientras que
Jesus es el camino, la verdad y la vida (Jn 14,6).

— El mundo incrédulo, que no recibié al Hijo de Dios bajado del cielo
(Jn 15,18-16,4a) y no vio ni creyd, ya no podrd acoger al Pariclito (Jn
14,17).

— El Espiritu es anunciado por Jestis como «otro Pardclito» (Jn 14,16;
¢f. 1 Jn2,1). Lo que Juan comunica implicitamente con esto es que el envio
del Espiritu hay que entenderlo como el reemplazamiento de la presencia
del Salvador junto a sus discipulos, y que la relacién de los discipulos con
el Pardclito es la misma que la que tuvieron hasta entonces con el Salvador.

— La diferencia entre los dos envios reside en el hecho de que el Hijo
fue enviado al mundo (Jn 3,16), mientras que el Pariclito sélo es desti-
nado explicitamente a los discipulos (Jn 14,16-17). Sin embargo, ambos
cjercen el juicio sobre el mundo. En efecto, pertenece a la funcién del
Pardclito convencer al mundo en cuanto al pecado, porque el mundo ha
pecado no creyendo en el Hijo de Dios (Jn 16,9), en cuanto a la justicia,
¢n la medida en que el hecho de haber rechazado al Salvador constituye su
injusticia, y en cuanto al juicio, siendo el juicio l2 constatacién de la incre-
dulidad (Jn 16,8-11). El testimonio en el mundo continda, aunque indi-
rectamente (cf. Jn 13,34-36), mediante la presencia del Pariclito junto a
los discipulos.

Por tanto, se puede decir que /a actividad del Pardclito es la de hacer a
los discipulos contempordneos de las palabras del Salvador, comunicarles la fe
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y darles la vida eterna. E| corolario es que ¢l «acordarse» permite la actuali-
zacion de la palabra del Revelador y hace posible la fe porque es conferida por
el Espiritu Santo que envia el Padve.

2.2.2. La nueva creacidn: Pablo y el Apocalipsis

Hablar de «nueva creacién» para dar razén de la transformacién que
el encuentro con el acontecimiento del Evangelio lleva a cabo en la reali-
dad es, sin duda, la manera a la vez mis fuerte y mds exacta de expresar
con toda su radicalidad la singularidad de la revelacién de Dios en Jesu-
cristo. El inico autor neotestamentario en atreverse a emplear la expresion

es Pablo (2 Cor 5,17 y G4l 6,15).

La nueva creacién en las cartas de Pablo

En dos pasajes, el apéstol da razén de su comprensién del apostolado,
pero de manera tal que la experiencia fundadora de su experiencia aposto-
lica sirve claramente de modelo para la interpretacién de la existencia cris-
tiana.

— Cristo murié por nosotros, de manera que los que han recibido la
vida ya no viven para si mismos, sino para aquel que murié y fue resuci-
tado para ellos. La consecuencia es que, desde ahora, Pablo (y los creyen-
tes) ya no conoce nada segtin la carne y que, incluso aunque el apéstol
conocié a Cristo segun la carne, mientras perseguia a los cristianos a causa
de sus transgresiones de la ley, ahora ya no le conoce asi. De modo que, si
alguien estd en Cristo, es una nueva creacién. Las cosas antiguas han desa-
parecido y hete aqui que un ser nuevo estd presente (2 Cor 5,17).

— El apéstol no pondré su confianza en nada si no es en la «cruz» del
Sefior Jesucristo, «por quien el mundo estd crucificado para mf y yo para
el mundo. Pues lo que importa no es el estar circuncidado o no estarlo,
sino el ser una nueva criatura. A todos los que vivan segin esta norma, paz
y misericordia, asi como al Israel de Dios» (Gdl 6,14-16).

Lo que la idea de nueva creacién trata de describir es el paso de una
época a otra, de la de la esclavitud bajo la ley —antigua— a la de la libertad
de los hijos de Dios —suscitada en el envio, por Dios, de su Hijo-. La rea-
lidad constituida por el encuentro con el Evangelio y por la escucha de la
fe hay que entenderla como el paso del tiempo de la ley al tiempo de la fe
o del tiempo de la carne al tiempo del Espiritu. El lenguaje de la predica-
cién de Pablo constituye una lectura de la historia universal segin la cual
ésta se divide en dos en el instante de la revelacién de Jesucristo.

Ahora bien, ;qué es lo que fundamenta esta visién de la historia como
la del surgimiento de un mundo nuevo que, en el presente inmediato del
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Evangelio, pone fin al antiguo? La respucsta paulina a esta pregunta es
doblemente paradéjica.

La primera paradoja, enunciada con la mayor claridad en 2 Cor 5,11-
6,2, estriba en el hecho de que el salto de un mundo a otro reside en una
transformacién del sujeto creyente y de su percepcién del mundo. Si
alguien vive en Cristo es una nueva creacién (2 Cor 5,17a), porque conoce
el mundo de otro modo (2 Cor 4,16) y porque, en consecuencia, las cosas
antiguas han desaparecido mientras que aparecen las cosas nuevas (2 Cor
5,17b). Dicho de otra manera, la nueva creacién ha reemplazado al
mundo antiguo, porque la nueva pertenencia del sujeto al Crucificado
resucitado ha recreado su comprensién del mundo. El presupuesto de este
lenguaje es el de san Agustin en las Confesionesy el de la fenomenologfa de
Edmund Husserl o de Maurice Merlau-Ponty: es la percepcion del sujeto la
que constituye la realidad. Por una parte, el encuentro con el Evangelio, es
decir, de la proclamacién de la resurreccién y de la muerte de Jestis, signi-
fica la muerte del ser antiguo y el nuevo nacimiento de la subjetividad
individual. Por otra parte, este nacimiento a la vida nueva implica una
nueva comprensién que el sujeto tiene de si mismo y un nuevo conoci-
miento del mundo creado. La conciencia que ha pasado del dominio de la
«carne» a la vida en el Espiritu ya no vive para si misma, sino para Dios
(G4l 2,19) o para Ciristo (2 Cor 5,15), de manera que ya no conoce nada
segun la carne.

Ahora bien, la consecuencia de este paso del mundo antiguo a la nueva
creacién, es decir, de una percepcién a otra, constituye una segunda para-
doja, que es el tema de las grandes letras autégratas de Gal 6,11-18. E/
cambio de la percepcion de la realidad, resumido en el aforismo segin el
cual «el mundo estd crucificado para mi y yo para el mundo» (G4l 6,14),
tiene como consecuencia una transformacion real y prdctica de la misma rea-
lidad. 1a verdad del acontecimiento que constituye la subjetividad indivi-
dual de Pablo fundamenta también el universalismo pluralista de la misién
entre los paganos y el de las nuevas comunidades. La creacién de una
nueva comprensién de sf y de una nueva identidad del ser humano («ya
no vivo yo, sino que es Cristo quien vive en mi», Gél 2,20) y la fundacién
de iglesias como «cuerpo de Cristo» significan la infiltracién de un nuevo
tipo de relaciones intersubjetivas y sociales en el mundo judio de la ley y
¢n el imperio helenistico y romano del orden griego.

La liturgia del Apocalipsis como visidn de la nueva creacién

Il concepro de «nueva creacién» no aparece en el Apocalipsis, aunque
¢l conjunto del libro estd orientado hacia un cambio en la mirada que se
dirige sobre la historia. La exaltacién del Hijo del hombre y el sefiorio ya
presente del Cordero forman parte de los presupuestos de las visiones que
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Juan recibe y transmite de la realidad politica y social que constituye el
ambiente de sus iglesias. El Apocalipsis no es revelacion de otro mundo ni
de otro tiempo, sino revelacién de una wisién confesante del tiempo y el
mundo presentes, que suscita e inscribe nuevos posibles en lo real.

Asf pues, se puede decir que las visiones que componen el Apocalipsis
(Ap 1,12-22,17) se ofrecen para ser leidas como un sucio despierto (Ernst
Bloch, Martin Luther King) suscitado por el acontecimiento de la apari-
cién del Hijo del hombre exaltado (Ap 1,12-3,22).

— El punto de partida es el haberse tomado en scrio el Sefiorfo del Cor-
dero sobre la historia.

— El objeto de las visiones es la revelacién del juicio de Dios y de la vic-
toria definitiva de los testigos sobre la fascinacién que ejerce en las concien-
cias, e incluso en los miembros de las iglesias, la ideologia politica y religiosa
del Imperio. Una comparacién entre la situacién relativamente tranquila
descrita en la primera visién de Ap 1,12-3,22 (en conjunto, las iglesias viven
a la vez en la opulencia y en una cierta inseguridad, hubo un martirio en
Pérgamo, Ap 2,13) y los frescos llenos de color construidos en los episodios
siguientes muestra que la funcién del lenguaje visionario es la de dramati-
zar la realidad. El poder de Roma, tal como es ejercido y sobre todo inte-
riorizado en las ciudades de Asia, es analizado como ¢l de un Estado totali-
tario controlado por un poder fuerte (Ap 13,1-10) y por una propaganda
eficaz (Ap 13,11-18) y determinado a actuar sobre las conciencias.

— El mensaje esencial del Apocalipsis consiste, por tanto, en llamar a
los cristianos a una radicalidad confesante que rechaza los compromisos.
Es necesario adoptar una decisién y optar entre la pertenencia a dos sefio-
rios incompatibles.

Dos convicciones estdn en la base de la responsabilidad que tienen las
iglesias:

— Por una parte, la certeza de que la guerra que Satén, el dragén ylos
poderes que estdn asociados a €l dirigen contra Dios y contra el Cordero
se gana sobre la tierra por el poder de la fidelidad del testimonio de los tes-
tigos. La visién de Ap 11,1-13 es una reflexién sobre la dialéctica entre el
poder imparable de su palabra y su persona: la persona de los testigos es
tanto mids frégil cuanto la persona no puede nada contra la verdad que
profiere su palabra.

— Por otra parte, la visién de que el mundo nuevo, por el cual se com-
prometen los testigos, ya estd ahi, puesto que la victoria contra Satdn, el
dragén y sus poderes ya ha sido lograda: el Cordero-Hijo del hombre rina
¥> en cierta manera, la Jerusalén nueva ya ha reemplazado a Babilonia (Ap

14,6-22,5).
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La liturgia que se pone en escena dentro de las visiones adquiere un
lugar decisivo en la arquitectura general del libro (cf. Anexo). Por una
parte, ofrece un comentario a la accién y los didlogos que se desarrollan en
las visiones, un poco a la manera de un coro antiguo, y, por otra, es el lugar
de la proclamacién de la realidad del mundo nuevo.

La primera gran liturgia inaugura en Ap 4, 1-11 el segundo ciclo de las
visiones (Ap 4,11-22,5). En ella se ve a Dios sentado en su trono, mien-
tras que ante él estdn dos grupos de personajes. El primero es el de 24
asientos sobre los que estdn sentados los 24 ancianos, el segundo es el los
cuatro vivientes.

— Los 24 ancianos son probablemente los representantes de la historia
del testimonio y de la multitud de los testigos a través de la historia (p. ¢j.:
12 representantes de las tribus de Israel y 12 apéstoles).

— Los cuatro vivientes, que recuerdan por su nimero los cuatro pun-
tos cardinales y cuya descripcién se inspira en Ez 1,5-21, representan los
poderes que presiden el gobierno del mundo.

La puesta en escena de la liturgia la libera de su contexto eclesial para
hacer de ella una confesién del Seforio de Dios mediante la creacién
entera. Su desarrollo estd organizado de manera tal que los dos grupos, por
las palabras que pronuncian, intercambian sus papeles.

— Por una parte, son los cuatro vivientes los que entonan el «Santo»
(Ap 4,8) y reconocen la soberanfa extraterritorial de Dios.

— Por otra, los 24 ancianos retoman y desvian, para dirigirla al Crea-
dor, que estd en el trono (Ap 4,11b), una férmula politico-religiosa que
sirve para la aclamacién del emperador (Ap 4,11a).

Por tanto, podemos decir que la liturgia, que combina la profesién
confesante y religiosa del mundo con la confesién de fe politica de los
ancianos, construye mediante la palabra la realidad de un mundo nuevo en
el que se reconoce el sinico Sefiorio césmico de Dios. Porque Dios es el Crea-
dor de los poderes que lo adoran.

Las dos liturgias siguientes enmarcan el ciclo de los 7 sellos. El tema
de su palabra se deriva de la afirmacidn de la primera. El reconocimiento
confesante del sefiorio del Creador sobre el mundo tiene no sélo como
consecuencia una nueva visiéon de la realidad, sino también una nueva lec-
tura de la historia.

Ahora bien, la segunda liturgia en Ap 5,8-14 consiste precisamente en
definir y fundamentar esta reinterpretacién visionaria de la historia.

- Los 24 ancianos y los cuatro vivientes declaran que el Cordero es
digno de abrir ¢l libro de la historia del mundo y de los hombres. La razén
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que se ofrece para ello es que es el Salvador quien ha rescatado a la totali-
dad de la humanidad y ha hecho de ella un pueblo de sacerdotes. Dicho
de otra manera: la historia hay que captarla desde el acontecimiento del
rescate y la liberacion (Ap 5,8-10).

— El canto celestial de mirfadas de miriadas y de miles de millares de
dngeles confirma el sefiorfo divino del Cordero: digno es el Cordero de
recibir el poder, la riqueza, la sabidurfa, la fuerza, el honor, la gloria y la
alabanza, es decir, todo lo que pertenece a Dios (Ap 5,11-12).

— El canto de los dngeles es retomado por el conjunto de la creacién.
Todos los seres que la pueblan en el cielo, en la tierra, bajo la tierra y en el
mar participan en la proclamacién universal del sefiorio del Creador que
se sienta en el trono y del Cordero sobre el universo entero.

La tercera liturgia de Ap 7,9-16, que responde a la segunda y repite de

ella lo esencial de sus palabras, le afiade tres elementos.

— El primer elemento es la aparicién de un nuevo grupo de persona-
jes: la multitud inmensa, imposible de contar, que procede de toda nacién,
raza, pueblo y lengua, los testigos fieles (Ap 7,9-10): vienen de la gran tri-
bulacién, han lavado y blanqueado sus vestidos en la sangre del Cordero

(Ap 7,14).

— El segundo clemento es la promesa dirigida por Dios a estos testigos
ficles: «Ya nunca tendrdn hambre ni sed, ni caerd sobre cllos el calor ago-
biante del sol. El Cordero que estd en medio del trono los apacentard y los
conducird a fuentes de aguas vivas, y Dios enjugard las ligrimas de sus

ojos» (Ap 7,16-17, con alusiones a Is 4,5-6; 25,4-5.8; 49,10).

— El tercer elemento es el de la imbricacién de los tiempos: el visiona-
rio vio (pasado) a los que serdn los testigos fieles (futuro) que reciben la
promesa de Dios (presente). El tiempo de la visién no es lineal, sino que
se superponen varias realidades, de manera que el mensaje esencial no es
el anuncio de una retribucién, sino la visién de otra percepcién de la rea-
lidad que deriva de un acontecimiento de revelacién, que es presentado
como promesa y que fundamenta la fidelidad hacia este acontecimiento.

Por tanto, se puede constatar que la liturgia que enmarca la apertura de
los sellos de la historia se presenta como un acta de los principios que diri-
gen la lectura que lleva a cabo la visién del mundo religioso, social y poli-
tico. La historia universal estd dominada enteramente por un acontecimiento
que revela su realidad y su sentido, y este acontecimiento es el de la muerte del
Cordero, la exaltacién del Hijo del hombre y la manifestacion de su sefiorio
sobre el cielo, la tierra y el mar, con todo lo que se encuentra en ellos.

Las tres dltimas liturgias interpretan y anuncian el acontecimicnto de
la salvacién.
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Ap 12,10-12 deja escuchar una gran voz celestial que proclama la
expulsién fuera del cielo del dragén, es decir, del diablo o de Satén, que
seduce y extravia a toda la tierra habitada.

— El tiempo presente («ahora») es proclamado como tiempo de salva-
cién, como tiempo del poder y del Reino de Dios y como tiempo del sefio-
rio de su Cristo (Ap 12,10a).

— La razén de esta irrupcién de la salvacién es la caida del dragén: sélo
Dios y el Cordero reinan desde ahora (Ap 12,10b).

— En efecto, los testigos han vencido al dragén «por medio de la san-
gre del Cordero» y «por el testimonio que dieron, sin que el amor a su vida
les hiciera temer la muerte». Igual que en Ap 11,1-13, el testimonio del
Cordero muerto y resucitado forma parte de la historia del testimonio y
del martirio que comenzé con Moisés y Elias, que prosigue hasta hoy y al
que da su sentido (Ap 12,11).

— La doble consecuencia de la caida de Satdn es 1) la alegria de los que
habitan en el cielo y 2) una advertencia del cielo y el mar: en efecto, es ahi
donde el dragén se esfuerza desde ahora por ejercer su tltimo poder (Ap
12,12).

Como vemos, la liturgia es la predicacién que proclama que el dragén,
Satén, es arrojado desde el cielo, es decir, que es desposeido de su poder
sobre la tierra habitada y de su fascinacién sobre los corazones. El proceso
implicado por la visién es paradéjico en la medida en que la victoria que
el cielo celebra sobre el dragdén ha sido conseguida en la tierra: [z fidelidad
del testimonio es la que ha arrebatado su poder a Satin. Este, en efecto, es
privado de su poder en el instante en que la conviccién confesante rechaza
reconocerle.

Son precisamente los testigos ficles, los que han vencido a la bestia, los
que toman la palabra en la liturgia de Ap 15,1-4 para cantar las obras gran-
des y admirables del Sefior Dios, Creador del universo. A la paradoja pre-
cedente, segin la cual la victoria celestial es lograda en la tierra, se ahade
ahora una nueva: en efecto, es Dios, que es confesado y designado como
¢l autor del testimonio fiel, el que permite a las naciones, a las que se han
manifestado sus actos de justicia, que afluyan hacia él.

— Por una parte, es Dios quien actda en fidelidad a la visién del mundo

nuevo (Ap 15,3).

— Por otra, la realidad nueva, a la que la visién confesante da forma, es
la de un espacio habitado que ha sido liberado del dominio de Satdn, del
diablo y del dragén, para que la multitud de los hombres pueda vivir en él
en ¢l temor de Dios (Ap 15,4).
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La dltima liturgia de Ap 19,1-8, que retoma y redine en una gran cons-
truccién dramdtica los temas de las dos precedentes, subraya a la vez esta
distincién entre la vision del juicio de Dios, ejercida sobre los poderes, y la
esperanza alimentada para la tierra habitada, y la necesaria continuidad de
ambas. La liturgia se presenta, en efecto, de manera visionaria, como el

servicio divino de la creacidn liberada.

— La multitud de los testigos, que recuerda la multitud de los vence-
dores en Ap 15,1-5, canta en el ciclo el juicio divino que libera a la huma-

nidad del poder, simbolizado por la ciudad de Babilonia (Ap 19,1-3).

— Los 24 ancianos y los cuatro vivientes se postran y cantan: amén, ale-
luya (Ap 19,4).

— La voz del cielo, que recuerda a la de Ap 12,10-12, llama a todos los
servidores de Dios, pequefios y grandes, a la alabanza (Ap 19,5).

— Una inmensa multitud confiesa la liberacién recibida del Cordero y
la realeza exclusiva de Dios sobre el mundo de los vivientes.

Tanto para el Apocalipsis como para Pablo, una revelacidn fundadora
divide la historia en dos y constituye el acontecimiento fundador que impone
una percepcion nueva de la realidad. La visién y la poesia de la liturgia son
las formas en las que el lenguaje construye esta nueva mirada que ya no ve
segtin la carne (cf. 2 Cor 5,16), sino a través de las voces divinas (Ap 1,10;
4,1; 10,4.8; 18,4) y de la interpretacién de los dngeles (Ap 10,1; 14,6-19;
18,1; 20,1), y que Pablo llama la nueva creacién. Esta manifestacion de la
realidad verdadera de la realidad de lo real apela al testimonio confesante, que
es fidelidad responsable a la verdad del acontecimiento que la fundamenta.

2.2.3. La muerte y la vida: Juan y Pablo

La vida en el Nuevo Testamento

Los escritos neotestamentarios pueden utilizar a veces el término
«vida» en su sentido primero: el tiempo ofrecido a la criatura entre su naci-
miento y su muerte. Sin embargo, Pablo habla del Evangelio como del
«camino de la vida» (Flp 2,26), los Hechos, en una cita del Salmo 16, de
los «caminos de la vida» (Hch 2, 28), el Apocalipsis, del «drbol de la vida»
(Ap 2,75 22,2.14.19), la «corona de la vida» (Ap 2,10), el dibro de la vi-
da» (Ap 3,5; 20,10.15; 21,27), las «fuentes de las aguas de la vida» (Ap
7,17), el «Espiritu de vida» (Ap 11,11) o el «agua de la vida» (Ap 21,6;
22,1.17) y Mateo opone el «camino que conduce a la vida» al que lleva a
la perdicion (Mt 7,14). La vida no es, por tanto, un concepto neutro, sino
que designa, o bien el poder creador del Evangelio y de la promesa, o bien
la existencia tal como ha sido transformada por él.
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La novedad de lo que el Nuevo Testamento entiende por la «vida» apa-
rece claramente en su frecuente proximidad con el término d¢ «vida
eterna», que estd siempre unido a lo que se llama salvacién (Mr 18,8.9 //
Mc 9,43.45; Mt 10,16.17.29 // Mc 10,17.30 // Lc 18,18.30; Lc 10,25; Jn
3,15.16.36; 4,14.36; 5,24.39; 6,27.40.47.54.68; 10,28; 12,25.50; 17,2.3;
Hch 11,18; 13,46.48; Rom 2,7; 5,21; 6,22.23; G4l 6,8, etc.).

La muerte y la vida en las cartas paulinas

El acontecimiento fundador es para Pablo el encuentro con el Cruci-
ficado resucitado, y la participacién en esta muerte y en esta nueva vida
sirve de clave de lectura para comprender tanto el paso a la fe como la con-
dicién de la existencia creyente. En efecto, la «vida» presupone, para Pablo,
una muerte a la vida antigua y a las pertenencias que la determinaban,
pero también la constitucién nueva de un sujeto que resulta de la comu-
nién en la muerte y la resurreccién de Cristo.

El hecho del bautismo simboliza para Pablo este paso a la vida a tra-
vés de la muerte (Rom 6,1-14) y la incorporacién a una comunidad nueva
en la que ya no hay ni judio ni griego, ni esclavo ni libre, ni hombre nj
mujer (Gdl 3,26-29). El modelo propuesto en Rom 6,1-14 es el siguiente:
lo mismo que Cristo murié y resucitd, el creyente, en el bautismo, es
sumergido con él en la muerte para renacer a una vida nueva.

~ La afirmacidn central (Rom 6,3-4) riene el valor de una exhortacién:
parte de la idea de que, en el bautismo, los creyentes («nosotros», 1.2 per-
sona del plural) han sido asociados a la muerte y la resurreccion de Jests y
han sido transformados en sujetos nuevos. En efecto, bautizados en Cristo,
han sido bautizados en su muerte (Rom 6,3), han sido sepultados con ¢]
cn la muerte (Rom 6,4a), y esto ha tenido lugar a fin de que, lo mismo
que Cristo resucité de entre los muertos, de igual manera ellos también
caminen en una novedad de vida (Rom 6,4b).

— Esta afirmacién, que constituye la tesis de la argumentacién, est4
fundamentada por otras dos. La primera (Rom 6,5-7) insiste en la parti-
cipacién en la muerte de Jesis como muerte al pecado. Disocia el <hom-
bre nuevor, prometido para una vida nueva en el presente (Rom 6,4b)
para la resurreccién de los muertos en el futuro (Rom 6,5), del hombre
antiguo, que era esclavo del pecado, pero que ha muerto con Cristo (Rom
0.5), para describir la existencia del «<hombre nuevo» como existencia libe-
rada del pecado: si los creyentes han sido incorporados a Cristo mediante
una pardbola de su muerte, entonces lo serdn también para una resurrec-
cion semejante (Rom 6,5). Ahora bien, el hombreviejo ha sido crucificado
con Cristo para que el sujeto viejo, que estaba sometido al poder del
pecado, sea destruido, a fin de que ya no sea dominado por el pecado
(Rom 6,6). La premisa que queda sin decir de la argumentacidn, en pri-
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mer lugar, es que el que ha muerto estd libre del pecado (Rom 6,7).
Implica que los creyentes, muertos como «hombre viejo» con Ciristo, ya no
se encuentran bajo el poder del pecado.

— Mientras que la primera afirmacién fundamentaba la tesis del ap6s-
tol al insistir en la comunién en la muerte de Jestis como muerte al
pecado, la segunda (Rom 6,8-10) hace que se ponga el acento sobre el sig-
nificado de la asociacién de los creyentes en su resurreccién. Ya no estdn
bajo el poder de la muerte, sino que han recibido la vida. Ahora bien, si
han recibido la vida es que viven de la confianza en Dios y para Dios: en
efecto, si los creyentes han muerto con Jesus, creemos que vivirdn tam-
bién con él (Rom 6,8). Ahora bien, sabiendo que Cristo, una vez resuci-
tado de entre los muertos, ya no muere mds, la muerte ya no reina sobre
él (Rom 6,9). En efecto, el que ha muerto, ha muerto de una vez por
todas para el pecado, mientras que el que vive, vive para Dios (Rom

6,10).

— La argumentacién sélo tiene que sacar las consecuencias (Rom 6,11-
14): los lectores de la carta («vosotros», 2.2 persona del plural), que han
pasado de la muerte a la vida, tienen que pensar que desde ahora estin
muertos para el pecado y que viven para el Dios de Jesucristo (Rom 6,11).
Por tanto, no tienen ni que dejarse dirigir por el pecado y obedecer a sus
codicias, ni poner sus miembros a su disposicién como armas de la injus-
ticia, sino dedicarlos al servicio de Dios como armas de la justicia (Rom

6,12-14).

La proclamacién de un paso a la vida que se hace posible por la muerte
y la resurreccion de Jesiis y que conduce a una existencia nueva al servicio de
Dios, y ya no del pecado, de la ley o de si mismo, constituye una declaracién
central de la antropologfa paulina. En una frase de una asimetria notable,
el apéstol da razén de su interpretacién de la condicién humana al decla-
rar que si la muerte ha reinado sobre todos por la falta de uno solo, los que
reciben la abundancia de la gracia y del don de la justicia reinarén en la
vida por el dnico Jesucristo (Rom 5,17). Pues Cristo murié por todos a fin
de que los que viven ya no vivan para sf mismos, sino para el que ha
muerto y resucitado por ellos (2 Cor 5,15). Los das términos de la vida y
la muerte se oponen, no como dos estados o dos condiciones del ser, sino
como dos poderes que dominan el presente. La muerte es el poder que resulta
del dominio del pecado y que ejercia su sefiorio sobre la existencia del
«hombre viejo» (Rom 6,9), mientras que la vida es la existencia liberada
para Dios mediante la escucha del Evangelio, es decir, por la conformidad
con la muerte y la resurreccién de Jesucristo. Pablo da testimonio de ello
en los cuatro aforismos confesantes que, en su precisién, describen la com-
prensién de si de la «<novedad de vida»: «La misma ley me ha llevado a
romper con la ley, a fin de vivir para Dios. Estoy crucificado con Cristo, y
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ya no vivo yo, sino que es Cristo quien vive en mi. Ahora, en mi vida mor-
tal, vivo creyendo en el Hijo de Dios, que me amé y se entreg6 por mi»

(Gél 2,19-20).

El simbolismo del bautismo como expresién del paso a la vida por la
muerte fundamenta otras dos metaforas. La primera explicita la perspec-
tiva subjetiva que determina la reflexién del apéstol: los pensamientos de
la carne es la muerte, mientras que los pensamientos del Espiritu es la vida
(Rom 8,6). La existencia nueva que resulta del encuentro con el aconteci-
miento fundador implica una reorientacién del pensamiento. De la misma
manera que la nueva creacién significaba en primer lugar para Pablo una
nueva comprensién de sf y, a partir de ello, una nueva percepcién del
mundo y una presencia transformadora de la realidad, el espiritu que vive
por la justicia (Rom 8,10; cf. 5,18: la justicia da la vida) es una reestructu-
racién de la inteligencia hacia la promesa. El cumplimiento de esta dltima
se espera todavia: los creyentes son a la vez cuerpos muertos por el pecado
y espiritus vivientes por la justicia, pero el que ha resucitado a Jesucristo
de entre los muertos resucitard sus cuerpos mortales por el Espiritu que

habita en ellos (Rom 8,10-11).

La segunda metéfora define la condicién del apéstol, que lleva en su
cuerpo los sufrimientos de la muerte de Jesds, a fin de que la vida en Jesds
se manifieste también en él: «Asf que en nosotros actiia la muerte y en
vosotros, en cambio, la vida» (2 Cor 4,12). La disociacién que se lleva a
cabo entre muerte y vida no es comprensible mis que sobre el trasfondo
de otra distincién que la fundamenta. La comprensién paulina del apos-
tolado como predicacién liberadora de la cruz y del Evangelio de Dios
implica, en efecto, una distincién entre /a interioridad («el hombre inte-
rior») del apéstol, es decir, su existencia ante Dios y para Dios, y su exte-
rioridad («el hombre exterior»), es decir, su apariencia visible (2 Cor 4,16-
18; 12,1-10).

— El apéstol aparece en la debilidad. En efecto, seria un disparate y una
locura querer manifestar la vida por la vida y dar pruebas de la interiori-
dad mediante manifestaciones inmediatamente exteriores.

— En su debilidad se revela el poder liberador de la gracia de Dios. Por
¢so el apéstol no puede gloriarse mds que del Crucificado y de sus sufri-
mientos.

Ll renacimiento a la vida en el evangelio de fuan

El propésito explicito del evangelio de Juan como libro de revelacién
es ofrecer la ocasién alos lectores (2.2 persona del plural) de creer que Jesiis
es ¢l Cristo y el Hijo de Dios, y que, porque creen en €, ellos (2.2 persona
del plural) tengan la «wida» en su nombre (Jn 20,31).
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— La finalidad de Juan es que los lectores crean. «Creer» es un concepto
clave de la teologfa jodnica. El verbo, que se encuentra 241 veces en el
Nuevo Testamento, aparece 11 veces en Marcos, 14 veces en Mateo, 9
veces en Lucas, 37 veces en los Hechos, 43 veces en Pablo, pero 98 veces
en el evangelio de Juan y 9 veces en las cartas jodnicas.

— La llamada dirigida a los lectores a creer no es una llamada a creer
en Dios, como en el evangelio de Marcos (Mc 1,15; 11,22). En efecto, la
fe en Dios parece formar parte de las premisas de la argumentacién (cf. Jn
14,1a). Los lectores estdn mds bien llamados a creer que Jesiis es el Hijo de
Dios, que el Padre lo envié y que el Padre y el Hijo son uno. Jesis como
Hijo de Dios es el objeto por excelencia del «creer jodnico y cuando se
menciona en el evangelio la creencia con otro objeto distinto del Hijo (Jn
5,46.47; 10,38; 14,1) es porque la fe en Moisés, en la Escritura o en el
Padre deberia conducir a creer en Jests.

~ Creer que Jesus es el Hijo de Dios enviado por €l y bajado del cielo
y creer en é/no son mds que una misma y dnica cosa. Creer que Jess es el
revelador o el Salvador no significa otra cosa que recibirle como el agua de
la vida, el pan de la vida, la luz del mundo o el camino, la verdad y la vida.
El «creer, tal como el evangelio de Juan lo concibe (el sustantivo «fe» apa-
rece 243 veces en el Nuevo Testamento, 2 veces en 1 Jn 5,4, pero nunca
en el cuarto evangelio), no es la convicciéon de una doctrina, sino la dezer-
minacion de la existencia por un nuevo origen y una nueva identidad que le
son dadas.

— La palabra del Revelador es la paradoja absoluta (Seren Kierkegaard,
Migajas filoséficasy La escuela del cristianismo) de la encarnacién, segiin la
cual la palabra de Dios se ha hecho carne (Jn 1,14) y que el Salvador apa-
rece no sélo como un hombre, bajo forma humana, sino como un hom-
bre histérico particular, Jests de Nazaret (Jn 1,46; 6,42). Esta palabra sitia
al oyente ante un o bien — o bien: sélo puede ser escuchada y creida o recha-
zada.

— El «creer» en esta Palabra es la condicién necesaria y suficiente para
recibir la «vida». Juan emplea indiferentemente los dos términos de «vida»
y «vida eterna», que se interpretan mutuamente, para describir la salvacién
que proporciona Jests («ida», Jn 1,45 3,36; 5,24.26.26.29.39.40;
6,33.35.48.51.51.53.63; 8,12; 10,10; 11,25; 14,6; 20,31; «vida eterna»,
Jn 3,15.16.36; 4,14.36; 5,24.39; 6,27.40.47.54.68; 10,28; 12,25.50;
17,2.3).

Segun la declaracién de intenciones de Jn 20,31, el mensaje esencial
del evangelio de Juan consiste en la afirmacion segin la cual Jesiis es el Hijo
de Dios y el Enviado en quien el Padre se ha revelado, y en la promesa de
que cualguiera que crea en é| tendrd la «vida». Dos presupuestos de este
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mensaje son, por una parte, que la «vida» de la que habla Juan es algo dis-
tinto de la vida que hay en el mundo y lo que el mundo entiende gene-
ralmente por vida, y, por otra, que el acceso a esta vida pasa por la revela-
cién paraddjica segin la cual Jesus se presenta como el Revelador y el Sal-
vador. En efecto, Jestis es el Revelador y el Salvador en la medida en que
revela que es el Revelador y el Salvador y su palabra no tiene otro conte-
nido que el de proclamar que es el Revelador y, por ello, de situar a sus
oyentes ante la necesidad de una decisién. La particularidad del Revelador
jodnico consiste precisamente en esto, que no revela otra cosa sino el sim-
ple hecho de la revelacién («das blosse Dass», Rudolf Bultmann, Zeologia
del Nuevo Testamento, § 48) y que el «creer» en esta revelacién da la «vida».

Si el Revelador jodnico no revela otra cosa que el hecho de que él es el
Revelador, es porque la revelacién no es la presentacion de secretos celes-
tiales que darian acceso a un mundo distinto y que podria ser contem-
plado desde el exterior. La revelacidn revela un acontecimiento que tiene
lugar en este mundo, incluso aunque tenga su origen en otro. Este aconte-
cimiento es el de la irrupcidn de algo radicalmente nuevo, ajeno a todo lo que
hay en la realidad humana. En efecto, la venida del Hijo enviado es el
acontecimiento, absolutamente singulay, de la encarnacion de la eternidad de
Dios en la carne y en la bistoria.

El libro de la revelacién de la encarnacién de Dios y de la comunica-
cién de la «vida» (Jn 1-21) comienza con un resumen programatlco que
constituye el Prélogo de Jn 1,1-18. Las tres secuencias, que constituyen las
diferentes partes del poema y se comentan las unas a las otras, anuncian
cada una el acontecimiento de la aparicién de la vida bajo los tres aspec-
tos del origen divino, de la encarnacién y de la acogida de la palabra de
Dios en el mundo:

I: Jn 1,1-5
II: Jn 1,6-14
[I: Jn 1,15-18

— «En la palabra estaba la vida», afirma Jn 1,4a. Negativamente, esta afir-
macién implica que la vida no pertenece al mundo, sino que no puede ser
mis que acogida como don de Dios, es decir, como palabra de Dios hecha
carne. Es retomada positivamente en Jn 1,12: «recibir la vida» implica el don
y la acogida de una nuevaidentidad, en la medida en que todos los que reci-
ben la palabra reciben también el poder para «ser hijos de Dios».

- La «ida» que estaba en la palabra era la luz de los hombres (Jn
1,4b), que resplandece en las tinieblas (Jn 1,5a). Negativamente, esta afir-
macion implica que todo lo que estd en ¢l mundo es ciego y sigue sin
orientacién. Positivamente, no designa sélo a la luz como condicién nece-
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saria para ver, para entenderse y para entender el mundo, sino también
como una nueva aparicién de la realidad que era impensable e inimagina-
ble en la tiniebla.

— La tiniebla no ha acogido a la luz (Jn 1,5b) en la medida en que el
acontecimiento de la encarnacién de Dios es fundamentalmente extrafio
al mundo. En el rechazo de la luz se manifiesta toda la distancia que separa
la revelacién de las capacidades de comprensién del mundo.

La «vida» surge como una realidad nueva, insospechada, que irrumpe
en el mundo con la palabra de Dios hecha carne y que hace que aparezca
como tiniebla cualquier otra luz que el mundo pudiera conocer por otro

lado.

El tema de la irrupcién de la vida en el mundo es retomado en Jn
3,14-16. La historia del Jesus terreno de nuevo es concentrada y reducida
a dos momentos que revelan la paradoja absoluta de la palabra de Dios
hecha carne: la exaltacién junto al Padre (Jn 3,14; cf. 8,28 y 12,32), que
debe ser entendida como la revelacién del ser-hecho-hombre de Dios (Jn
8,28), y el envio del Hijo dnico de Dios al mundo (Jn 3,16), que inter-
preta la encarnacidn.

Este acontecimiento de la revelacién es presentado como acto del amor
de Dios por el mundo. Dos veces se indica su finalidad: «Para que todo €l
que crea en él no perezca, sino que tenga vida eterna» (Jn 3,15 // 3,16b).

— el presupuesto antropolégico de esta afirmacién repetida reside en
una revelacién implicita. Lo no dicho es, en efecto, que todos habrfan
estado perdidos si Dios no hubiera ofrecido a su Hijo. El acontecimiento
de la paradoja absoluta de la encarnacién de Dios se opone a un estado de
lo que «hay» en el mundo, en el que la vida estd ausente.

— El envio y el regreso del Hijo de Dios como paradoja absoluta de la
encarnacién de Dios es el acontecimiento por el que Dios se hace presente
en el mundo para comunicar su amor y la vida.

La «vida» que se promete en la fe no pertencce a lo que «hay» en el
mundo. La vida es una posibilidad imposible e impensable dentro del mundo
que no puede ser recibida mds que como don, es decir, en la fe.

Por tanto, se puede decir que la «vida» nace de la presencia inmediata
de Dios, que se manifiesta en el acontecimiento de la paradoja absoluta de
la encarnacién. La distancia entre Dios y el mundo, que hace evidente el
rechazo de la luz por las tinieblas (Jn 1,5), 70 se debe a la inaccesibilidad de
Dios, sino, por el contrario, al hecho de que Dios se hace carne, de que ha reve-
lado su amor en el mundo, a que este amor se comunica en la singularidad
de la encarnacién y a que no puede ser acogido mds que por la fe en el
Hijo bajado del cielo. '
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El contenido de la ensefianza publica de Jesds en Jn 2,1-12,50 consiste
en la revelacién de que es el Revelador y en la llamada que dirige a la mul-
titud, a los judios y a los fariseos, para que crean. Creyendo en ¢l encon-
trardn la vida (Jn 11,25), la fuente de la vida (Jn 4,14; cf. 5,39-40; 6,63;
8,12), el pan de la vida (Jn 6,27.33.35.48.51.53.54), el acceso al Padre,
que tiene la vida en si mismo (Jn 5,26), pasardn de la muerte a la vida (Jn
3,36; 5,24) y recibirdn la vida eterna (Jn 4,36; 6,40.47.51.53.54.68;
10,10.28; 12,25.50).

— El Revelador invita a creer porque la fe, que no se escandaliza ante
la paradoja absoluta y que sitda su confianza en la palabra hecha carne, es
la actitud existencial que estd abierta al acontecimiento de la presencia de
Dios y al don de la vida. :

— La vida, que se promete a cada uno de los que creen, es la vida eterna
porque el acontecimiento de la presencia de Dios abre a un futuro que no
estd limitado a las fronteras de la muerte.

— Los muertos (Jn 5,21.25; excepciones: 2,22; 12,1.9.17; 20,9; 21,14,
donde se trata de la resurreccién de los muertos) son, por esta razén, los
que quedan bajo el dominio y la determinacién de la muerte (Jn 5,24;
8,51.52; 11,4; excepciones: 11,13; 12,33; 18,32; 21,19, que hablan de la
muerte de Ldzaro, de Jests o de Pedro), de la oscuridad (Jn 1,5; 6,17;
8,12; 12,35.46, aunque también 3,19) y de este mundo.

Por tanto, se puede decir que la «vida» es para Juan la existencia nueva
que el Salvador, enviado del Padre, aporta al mundo. La posibilidad de esta
vida nueva se da en el instante del encuentro con la presencia de Dios
hecho carne. Se ofrece a cada uno de los que creen, es decir, que se dejan
transformar por el acontecimiento de la encarnacién, que, por su cardcter
ajeno al mundo, paraddjico y singular, trastorna todas las regularidades y
las previsiones de lo que <hay» en el mundo.

2.3. La realidad de la existencia nueva

Para los autores del Nuevo Testamento, lo que constituye la realidad
del acontecimiento fundador de la fe cristiana no es s6lo el instante deci-
sivo de un encuentro, sino también una reevaluacién a largo plazo y una
reestructuracidn de las relaciones que la persona mantiene con Dios, con
la continuidad discontinua de su propia historiay con los individuos y la
socicdad que le rodean. Por otra parte, en esto ¢s en lo que consiste una
tercera dimensién esencial de su singularidad: que lo inimaginable y la
paradoja surgidas enla realidad de lo que «hay» implican una transforma-
¢ién, en ¢l tiempo, de la comprensién que la existencia tiene de s{ misma
y de la realidad que constituye en torno a ella.
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— La realidad del Evangelio se verifica en la actividad de la vida espiri-
tual del individuo (Pierre-André Stucki), el cual, a partir del encuentro
con el acontecimiento fundador, recibe y establece la coherencia de su his-
toria personal.

— La realidad del Evangelio se verifica en la consistencia de los siste-
mas de convicciones capaces de comprender la singularidad de la encar-
nacién y de la resurreccién del Crucificado como interpretacién y poder
de transformacién de lo real de la existencia humana y de su entorno.

~ La realidad del Evangelio se verifica en el nacimiento de una subje-
tividad que significa la reconciliacién de Dios con el mundo.

El don de la salvacién da razén de la reorientacién del sujeto a partir
de su encuentro con la radical extrafieza del acontecimiento fundador
(Juan) y las transformaciones que reestructuran sus relaciones con Dios y
con su propia historia (Lucas). La idea de la liberacién (Juan) y la metd-
fora de la purificacién (Hebreos) interpretan la comunién de los creyentes
con el Hijo exaltado como la apertura a la presencia perfecta y tltima con
el Padre. El perdén acoge la posibilidad de un cambio de camino de la
existencia (Lucas) y hace suyo el paso posible de un sistema de la retribu-
cién a un sistema del don (Mateo). Finalmente, la reconciliacién deja
entrever la doble realidad de una paz encontrada, en Cristo, entre la exis-
tencia y su Dios, pero también entre Dios y el mundo.

2.3.1. La salvacion: Lucas y Juan

La salvacion en el Nuevo Testamento

En el Nuevo Testamento, la designacién de Dios, como en los LXX, o de
Jestis resucitado mediante el titulo de Salvador es una aparicién tardia y el
intento de retomar un concepto que permite traducir el poder liberador del
Evangelio en el lenguaje politico y religioso del mundo helenistico y romano.

Cristo es el Salvador en el evangelio de Juan (Jn 4,42; cf. 1 Jn 4,14),
en los dos libros de la obra lucana (Lc 2,11; Hch 5,31; 13,23), en las car-
tas pastorales (2 Tim 1,10; Tic 1,4; 2,13; 3,6) y en 2 Pe (1,1.11; 2,105
3,2.18). Dios es ¢l Salvador en Lc¢ 1,47, en las cartas pastorales (1 Tim 1,1;
2,3; 4,10; Tit 1,3) y en Judas 25.

Aunque el titulo «Salvador» es raro y tardfo en el Nuevo Testamento,
no ocurre lo mismo con el verbo «salvar» y con el sustantivo «alvacién»,
que pertenecen ya al vocabulario de los LXX, donde describen las accio-
nes salvificas de Dios.

— El verbo «salvar» es empleado 47 veces en los tres primeros evange-
lios, la mayor parte de las veces en los relatos de milagros de Jests o para
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interpretar el alcance salvifico de la venida de Jests. Juan lo utiliza para
designar el envio de Jests como salvacién del mundo y de todos los que
creen en él (Jn 3,17; 5,34; 10,9; 12,47; cf. también 11,12) y los Hechos
para dar razén de la salvacién que se abre camino en la predicacién misio-
nera (Hch 2,21.40.47; 4,9.12; 11,14; 14,9; 15,1.11; 16,30-31; excepcion:
27,30-31, donde se trata de ser salvado del naufragio). En las cartas pau-
linas, el ser humano es salvado ahora de la célera de Dios al creer en Cristo
(Rom 5,9-10; 8,24; 10,9.13; 11,14; 1 Cor 1,18.21; 9,22; 10,33; 15,2; 2
Cor 2,15; 1 Tes 2,16) y todos serdn salvados, liberados de sus obras por el
Juicio final (Rom 9,27; 11,26; 1 Cor 3,15; 5,5; 7,16.16). «Salvar» aparece
incluso en Ef 2,5.8; 2 Tes 2,10; 1 Tim 1,15; 2,4.15; 4,16; Tit 3,5; Heb
5,7; 7,25; Sant 1,21; 2,14; 4,125 5,15.20; 1 Pe 3,21; 4,18 y Judas 5.23.

— El sustantivo «salvacién» no se encuentra nunca en los evangelios de
Mateo y de Marcos, se encuentra una vez en el de Juan (Jn 4,22), pero fre-
cuentemente en la obra lucana (Le 1,69.71.77; 19,1; Hch 4,125 7.25;
13,26.47; 16,17; 27,34), en las cartas paulinas con un sentido presente
(Rom 1,165 10,1.10; 11,11; 2 Cor 1,6.6; 6,2.2; 7,10; Flp 1,19.28; 2,12;
| Tes 5,8.9) o futuro (Rom 13,11), en las cartas deuteropaulinas (Ef 1,13;
2 Tes 2,13; 2 Tim 2,10; 3,15), con un sentido presente en Heb 1,14;
2.3.10; 5,9; 6,9; 9,28; 11,7, con un sentido futuro en 1 Pe 1,5.9.10; 2,2;
2 Pe 3,15; ]Jds 3, y con un sentido presente en Ap 7,105 12,105 19,1.

La salvacién en el evangelio de Juan:
la argumentacién del Salvador, que lleva a «creer»

En el evangelio de Juan, Jestis es el Revelador y el Salvador porque la
encarnacién de la palabra de Dios es la singularidad de la revelacién de Dios
¢n ¢l mundo y es el «Salvador del mundo» (Jn 4,42, cf. 12,37) en la medida
en que, por la estrategia de sus didlogos y de sus discursos de revelacion,
conduce a los hombres a la salvacién «que viene de los judios» (Jn 4,22).

— La declaracién segtin la cual la salvacién viene de los judios prolonga
inmediatamente la afirmacién de Jn 1,11a: «La palabra vino a los suyos».
Recuerda, por una parte, el cardcter histdrico de la encarnacién de Dios y,
por otra, en el momento en que Jestis acaba de abandonar el territorio
judio por Samarfa, que la encarnacién es el acontecimiento de la revela-
¢ién de Dios para el mundo entero.

~ Este alcance universal es subrayado por la confesién de fe de Jn
4,42 que resulta del didlogo con la samaritana, del testimonio de ésta 'y
de la presencia del mismo Jests en su ciudad: Jests es el «Salvador del
mundon.

La salvacién consiste en que la palabra de Dios, que se ha hecho carne
en un judio, ha verrido al mundo. 1.a salvacién cs el nuevo nacimiento de lo
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alto (Jn 3,3.5), que Juan llama la vida o la vida eterna. E/ gue cree en el Hijo
tinico enviado al mundo tiene la vida eterna 'y el reconocimiento de Jests
como «Salvador del mundo» nace de los didlogos y de los discursos en los
que se revel6 el Revelador y mediante los cuales dio la posibilidad de la fe.

El Salvador del mundo, para llevar a sus interlocutores —Nicodemo, la
samaritana, los judios, Pilato, Maria Magdalena o Tom4s— al «creer», que
da la vida, pone en préctica un cierto nimero de estrategias (Christophe

Senft).

Una primera estrategia es /a ironia socrdtica. La ironfa es una utiliza-
cién del lenguaje que intenta establecer una distancia entre la apariencia y

la realidad,

— Se llama «ironia a lo Séfocles» a una forma de ironfa que opera en el
tridngulo constituido por el autor, sus destinatarios y los personajes del
drama. Desarrolla una connivencia que se presupone que existe entre el
autor y sus destinatarios y la refuerza con las situaciones de incomprensién
que se ponen en escena. El uso de este tipo de ironfa es claramente per-
ceptible, por ejemplo, en el rocambolesco conjunto de las discusiones que
desencadena la curacién del ciego de nacimiento (Jn 9,1-10,18).

— Se llama socrdtica a una forma de ironfa entre dos personajes en la
que uno se sirve del didlogo para demostrar la ignorancia del otro. Nico-
demo (Jn 3,1-11), la samaritana (Jn 4,4.26) o Pilato (Jn 18,28-19,16) se
encuentran con Jesds provisto de un saber que Jests quiebra mediante un
juego de preguntas o de palabras enigmiéticas que les hace perder pie y les
abre al encuentro.

En los dos casos, la ironfa nace del choque entre dos percepciones y dos
niveles de comprension diferentes. En el evangelio de Juan, opone la vision
vridimensional que implica el acontecimiento extraterritorial de la paradoja
de la encarnacion a la bidimensionalidad de lo que «hay» en el mundo. La
funcién de la risa es la de tomar conciencia de /z distancia que separa la
palabra de Dios de la vida de las certezas que el mundo de los hombres
puede tener por si mismo.

El uso estratégico del malentendido es un motivo esencial de la ironfa
jodnica (Jn 2,19-22; 3,3-5; 4,13-15; 4,31-34; 6,32-35; 7,33-36; 8,21-22;
8,31-36; 8,56-58; 11,15-16; 11,23-25; 12,28-29; 13,36-38; 14,4-6;
20,15-16). El motivo literario del malentendido permite revelar el malen-
tendido fundamental que se crea necesariamente entre Jests, por una
parte, y, por otra, los discipulos, la multitud o los judios. Jests es objeto
de malentendido porque sus palabras, que revelan la venida def Hijo de
Dios celestial al mundo y que ofrecen el agua o ¢l pan de vida como
«nuevo nacimiento de lo alto», son captadas en un espacio en dos dimen-
siones y reducidas por sus oyentes a proposiciones sobre lo que «hay» ¢n
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el mundo. Por tanto, el malentendido jodnico tiene la funcién de desve-
lar la irreductibilidad del acontecimiento de la presencia de Dios en la per-
sona histérica de Jesiis de Nazaret a lo que conoce por otra parte la historia de
los hombres.

Una tercera forma literaria rodea las afirmaciones predestinacionistas de
Jestis. Jests constata que sus interlocutores no pueden creer o declara que
sélo pueden creer aquellos que el Padre le ha dado. La estructura estereo-
tipada de la argumentacién, que se repite con variaciones en Jn 6,36-40;
6,41-46; 6,60-65; 8,21-30; 12,37-50, contiene los elementos siguientes:

1. Jests se presenta como el Revelador o apela a la fe.
2. Sus oyentes rechazan sus pretensiones'y rehisan creer.’

3. Por sus declaraciones predestinacionistas, Jests explica el cardcter
necesario de su incredulidad: efectivamente no pueden creer porque la fe
sélo puede ser un don de Dios y porque son el Hijo o el Espiritu los que
ofrecen su posibilidad.

4. Nueva llamada de Jesus a creer o constatacién del relato de que los
oyentes han creido.

El caricter paradéjico de la argumentacién reside en el hecho de gue
la constatacion de la imposibilidad de creer hace posible el creer. Ahora bien,
fa constatacién de la imposibilidad de creer precisamente obra la posibili-
dad de creer en razén del cardcter paraddjico de la fe, que sélo puede enten-
derse como regalo para poder acoger la gracia de la vida.

Para el evangelio de Juan, la salvacién consiste en el don de la vida que
s¢ promete en la fe: el que cree tiene la vida (Jn 5,19-30). Pero la salvacién
no pertenece al mundo ni a sus capacidades de comprensién: se transmite
en la singularidad paraddjica de un acontecimiento cuyo significado
escapa a la percepcién que la humanidad se hace de la realidad. De ello se
deduce que la transmisién de la salvacién implica una argumentacién que
desmantela las certezas de la incredulidad, hace que aparezca la distancia que
separa el acontecimiento singular y divino del envio del Hijo de la nece-
saria incomprensién que el «xmundo» tiene de él; abre asi el camino a la fe
como instante de la contemporaneidad con la revelacién divina.

La salvacion ens la 0bra lucana

Para Lucas, Jestis no trae la salvacién por su muerte y por su resurrec-
¢ién, como lo entienden Pablo y las tradiciones prepaulinas citadas en 1
Cor 11,23-26 y 15,3-5. Su regreso al Padre, del cual Lucas imagina y des-
cribe, con vigorosos rasgos concretos, su desarrollo en sus dos relaros de la
Ascension (Le 24,50-53 y Heh 1,6-11), ya no tiene el significado herme-
néutico que tiene la exalacion y la glorificacion del Hijo en el evangelio
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de Juan. Para Lucas, Jests es el Salvador y trae la salvacién con su venida

(Lc 1,69.71.77; 2,11.30; 3,6).

Ahora bien, si es la venida de Jests la que es decisiva, y no su pasién,
su muerte y su resurreccién, es porque su venida es e/ cumplimiento de las
promesas (Lc 1,11-17.32-33.55.68-79; 4,16-21; Hch 2,22-36; 3,20-26;
13,32-41): en Jests, Dios trae la «salvacién» (Lc 1,69.71.77; Hch 4,12),
es decir, en particular el perdén de los pecados (Lc 1,77), a su pueblo, al
que habia salvado del pais de Egipto (Hch 7,25). El propio Pablo de Lucas
presenta la predicacién apostélica como la palabra de «salvacién» enviada
a los hijos de Abrahdn, judios y temerosos de Dios (Hch 13,26; cf. 16,17:
el camino de salvacién), y la apertura de la misién a los paganos es anun-
ciada como la realizacién de las profecias veterotestamentarias (Is 49,6):
«Te he puesto como luz de las naciones, para que lleves la salvacién hasta

los confines de la tierra» (Hch 13,47).

Asi pues, vemos que el término «salvacién» tiene para Lucas un sen-
tido muy preciso: la venida de Jesus trae la «salvacién» porque es el cum-
plimiento de las promesas del Antiguo Testamento y porque Dios (y el
Espiritu) realiza, primero en su predicacién y después en la predicacién
misionera de los apdstoles, el acto de liberacién esperado por su pueblo.

Por tanto, jen qué consiste esta salvacién?

En los Hechos, el tema de la predicacién cristiana misionera es la resu-
rreccién de los muertos (e 2,34; 14,14; 20,27.33.35.36; Hch 4,2.33;
17,18.32; 23,6.8; 24,15.21). «Predicar la resurreccién» es el equivalente de
«anunciar el Evangelio» (Hch 4,2; 17,18; 24,15.21). Es interesante cons-
tatar que esta predicacién no estd fundamentada cristolégicamente, sino
que el «hecho» de que Dios haya resucitado al Justo que los judios habian
crucificado (Hch 1,22; 2,24.31.32; 3,15; 4,10; 13,34; 17,31; 26,23) sirve
de «prueba» para la resurreccién de los muertos (Hch 4,2; 17,31). Sin
embargo, la promesa de la resurreccién no es incondicional: supone la fe
en Jesucristo y el bautismo en el nombre de Jests, que son propios del
tiempo apostdlico, pero también la conversién y el arrepentimiento, que
presupone el perdén de los pecados. Estos tres conceptos de la conversién,
del arrepentimiento y del perdén de los pecados no son nuevos en los
Hechos: ya estdn ligados y ocupan un lugar central en la predicacién del
Jesus lucano.

La predicacién inaugural de Jesds en Nazaret (Lc 4,16-21) estd cen-
trada en la afirmacién del cumplimiento de las profecias («hoy se ha cum-
plido el pasaje de la Escritura que acabdis de escuchar», Lc 4,21) y en el
anuncio de la liberacién, de la curacién y del perdén, es decir, en los temas
que dominan ya la proclamacién de la «salvacién» en el Benedicrus (Le
1,68-79). En efecto, el Espiritu Santo envié a Jests
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— para anunciar la buena nueva a los pobres

— para proclamar a los cautivos la liberacién

— para anunciar la devolucién de la vista a los ciegos
— para dar la libertad a los oprimidos

— y para proclamar un afio de gracia del Sefor (Lc 4,18, cita combi-

nada de Is 61,1-2 y Sof 2,3).

En el evangelio de Lucas, el anuncio del perdén de los pecados no es
sélo el anuncio de una buena nueva. Es también una llamada al cambio.
En efecto, para Lucas, Jests no vino para llamar a los pecadores, como dice
el evangelio de Marcos (Mc 2,17), sino para llamar a los pecadores a que
se arrepientan (Lc 5,32). Ahora bien, la conversion y el arrepentimiento
constituyen la condicién para el perdén de los pecados.

— La conversion (Lc 1,16.17; 17,4; 22,32; cf. 2,39; 8,55; 17,31; Hch
3,19; 9,35; 11,21; 14,15; 15,19.36; 16,18; 26,18.20; 28,27; cf. 9,40) es
una vuelta hacia Dios. No estd motivada por la proximidad del Reino, sino
por la predicacién del perdén de los pecados (Lc 4,18) y, en los Hechos,
por la llamada al bautismo en ¢l nombre de Jess.

— El arrepentimiento (Lc 3,3.8; 5,32; 15,7; 24,47; Hch 5,31; 11,18;
13,24; 19,4; 20,21; 26,20; arrepentirse: Lc 10,13; 11,32; 13,3.5; 15.7.10;
16,30; 17,3.4; Hch 2,38; 3,19; 8,22; 17,30; 26,20) reside en la confesién
de la condicién de pecador. En efecto, todos han pecado. Los judios tienen
(ue arrepentirse, porque tienen la responsabilidad de la muerte de Jesus
(Hch 2,36; 3,13-14; 4,10; 5,30; 7,52, etc.; cf. Lc 23,28-32 y 49), pero los
paganos también, porque han vivido en la ignorancia (Hch 17,30) y por-
que han servido a otros dioses (Hch 14,11-15; 28,16), y los temerosos de
Dios igualmente, porque deben creer en Jesis (Hch 13,16-41).

Lucas expone con detalle lo que significa el arrepentimiento en la his-
toria de Zaqueo (Lc 19,1-10). Zaqueo, que intenta ver a Jesds (Lc 19,4) y
le recibe con alegria (Lc 19,6), anuncia dos medidas concretas (Lc 19,8):

— Dard la mitad de sus bienes a los pobres.
— Dar4 cuatro veces mds si ha engafiado a alguien.

El cambio de comportamiento descrito por Lucas remite explicita-
mente al contenido lucano de la predicacién y las llamadas a la conversién
de Juan Bautista (Lc 3,7-14):

— el que tenga dos tdnicas que comparta con el que no tiene
~ ¢l que tenga algo de comer que haga lo mismo

- que los recaudadores no exijan mds de lo que estd fijado
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— que los soldados no molesten a nadie, no denuncien a nadie falsa-
mente y se contenten con su paga.

Zaqueo se arrepintié y por eso Jesds puede declarar que «hoy ha lle-
gado la salvacién a esta casa» (Lc 19,9). Reconciliado con Dios y consigo
mismo, tiene parte en el cumplimiento de las promesas simbolizado por la
«convivialidad» de la comunidad reunida en torno o en el nombre de Jess.

2.3.2. Imdgenes de la liberacién y de la purificacion:
Juan y la carta a los Hebreos

Con géneros literarios diferentes (el cuarto evangelio es un libro de
revelacién, mientras que la carta a los Hebreos es una serie de homilfas edi-
tadas bajo forma epistolar, Heb 13,22-25) y empleando lenguajes que ape-
nas parecen tener parentesco entre sf (Juan argumenta con ayuda del sim-
bolismo de la partida y de la elevacién, mientras que la carta a los Hebreos
practica la exégesis alegérica de los textos de los LXX sobre la travesa del
desierto, sobre Melquisedec y sobre la fiesta del gran perdén), el aconteci-
miento fundador es interpretado como el encuentro con el Salvador celes-
tial, que ha venido a buscar a los suyos al mundo (Juan) o a la tierra habi-
tada (Hebreos). El acontecimiento de la salvacién consiste en participar en
el destino del Hijo que, bajado del cielo, va a regresar a él para preparar un
lugar a sus discipulos (Juan) o a guiar a ¢l a los que creen y perseveran
(Hebreos). En efecto, el Hijo es el Salvador en la medida en que abre el
acceso al Padre celestial a los que creen en €l (Juan) y le siguen siendo fie-
les (Heb 2,1-4; 3,12; 4,1; 4,14; 6,4.10-11; 10,23.32; 12,3.15).

La liberacion como camino hacia el Padre en el evangelio de Juan

La revelacién piblica de Jesds (Jn 1,19-12,50) consiste en la procla-
macién de que es el Hijo de Dios enviado por el Padre y que ha bajado del
cielo para salvar al mundo (Jn 12,47). La finalidad de la encarnacién y de
la actualizacién de la palabra del Salvador es que todos crean y tengan la
vida eterna (Jn 3,14-16; 12,46-47; 20,31). En efecto, el ofrecimiento del
Revelador es que cualquiera crea en la vida eterna (Jn 5,19-30; 6,36-58),
que pase de la muerte a la vida (Jn 5,21-24) y que el Salvador le resucitard
en el ltimo dia (Jn 6,39.40.50.54). La promesa hecha a los discipulos es
que cualquiera que «coma su carne» y «beba su sangre» estard en él como
él, el Salvador, estara en su discipulo (Jn 6,56).

El anuncio de la exaltacién de Jests por la voz celestial, la proclama-
cién del juicio de este mundo (Jn 12,27-33) y la revelacién del regreso del
Hijo de Dios (Jn 13,1-21,25) introducen, sin embargo, otros tipos de
representaciones. Cuando Jesus haya sido levantado hacia el Padre por la
cruz (Jn 8,28) atraerd a todos los hombres hacia é[(Jn 12,32). El significado
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de esta promesa es objeto del comentario de los primeros discursos de des-
pedida (Jn 13,31-14,31) en Jn 13,31-14,4 y 14,18-24, y después en
16,16-27, segundos discursos de despedida (Jn 15,1-17,26).

La promesa de Jn 12,32 hace de /a elevacidn del Hijo la condicion nece-
saria para la liberacién de la humanidad.

La escena de Jn 12,27-33 presenta la versién jodnica del episodio de
Getsemani (Mc 14,32-42). Juan ha modificado profundamente el relato
de otros evangelios. Su tema no es la oracién de Jests, sino el anuncio ofi-
cial de su elevacién por la voz celestial.

— El Jestis jodnico comienza por rechazar la oracién del Jestis sinptico
(«pero, ;qué es lo que puedo decir? ;Padre, silvame de lo que se me viene
encima en esta hora? De ningtin modo; porque he venido precisamente
para aceptar esta hora», Jn 12,27).

— La oracién del Jesds sindptico es reemplazada por otra que anuncia
¢l cumplimiento de la obra del Salvador («Padre, glorifica tu nombre», Jn
12,28a).

— La respuesta de la voz celestial confirma la auto-revelacién del Sal-
vador («Yo lo he glorificado y volveré a glorificarlo», Jn 12,28b).

— Jesus precisa la razén de ser de la declaracién de la voz celestial; es
una proclamacién del cielo para el mundo.

— La muerte de Jestis es interpretada como juicio de este mundo (Jn
12,31a) y como la caida del principe de este mundo (Jn 12,31b; 16,11).

— La muerte de Jests es anunciada como la elevacién de Jests en la
cruz (Jn 12,33), como elevacién junto al Padre y como la liberacién de los
«hombres» (Jn 12,32).

Jn 12,32 es el tercer anuncio de la elevacién de Jesus, los tres anuncios
de la partida (Jn 7,33-36; 8,21-22; 13,31-14,4) y de la elevacién (Jn 3,14;
8,28; 12,32) reemplazan en el cuarto evangelio a los tres anuncios de la
pasion, de la muerte y de la resurreccién de los evangelios sinépticos (Mc

8,31-33; 9,30-32; 10,32-34).

1. Jn 3,14-15 es el primer anuncio de la elevacién del Hijo del hom-
bre como consecuencia de su envio al mundo para comunicarle la vida
cterna: «Lo mismo que Moisés levantd la serpiente de bronce en el
desierto, el Hijo del hombre tiene que ser levantado en alto, para que todo
¢l que crea en é] tenga vida eternan.

2. Jn 828 ¢s ol segundo anuncio de la elevacién del Hijo del hombre
como revehicién de Dios: «Cuando levantéis en alto al Hijo del hombre,
entonces reconoceréis que Yo soy (cf. Ex 3,16)».




104 UNA TEOLOGIA DEL NUEVO TESTAMENTO

3. Jn 12,32 identifica por primera vez explicitamente la elevacién del
Hijo del hombre con la muerte de Jests y proclama su significado salvi-
fico: <Y yo, una vez que haya sido elevado sobre la tierra, atraeré a todos
hacia mi».

El sentido de esta promesa segtn la cual el Hijo elevado hacia el Padre
atraerd todo hacia €l es objeto de explicaciones y comentarios en los dis-
cursos de despedida.

Jn 13,31-14,4 expone el tema: en poco tiempo Jests va a ser elevado
(Jn 13,31-33), de manera que prepara a los discipulos para el tiempo
durante el cual van a vivir en el mundo sin él (Jn 13,34-14,4).

— Jn 13,31-33: la repeticién del anuncio del regreso de Jesus hacia su
Padre ofrece la interpretacién del anuncio de su glorificacién (Jn 13,31-
32): Jestis va a marcharse a donde ni los judios (Jn 7,33-35; 8,21-22) ni
los discipulos (Jn 13,33) pueden seguirle.

~ Jn 13,34-35: la presencia carnal de Jests es reemplazada por un
nuevo mandamiento: lo mismo que / porque («como») Jestis ha amado a
los discipulos, los discipulos deben amarse los unos a los otros (Jn 13,34).
El amor mutuo es el signo, reconocible por el mundo, de la nueva comu-

nidad (Jn 13,35).

— Jn 13,36-38: Pedro se equivoca sobre el sentido del anuncio del
regreso hacia el Padre, igual que los judios se habian confundido antes que
él (Jn 13,36a // 7,35; 8,22). Jests lleva a cabo una distincién entre «ahora»
y «mds tarde»: segtin €l, Pedro no puede seguirle ahora, le seguird mds tarde.

— Jn 14, 1-4: Pedro podrd seguir a Jests y estar con él (Jn 14,3) cuando
Jestis haya vuelto al Padre para prepararle un lugar en las moradas de la
casa del Padre y cuando regrese para llevar a los discipulos con él (Jn 14,2).
Por eso, los discipulos no tienen que turbarse, sino tener confianza sola-
mente en Dios y en Jesds (Jn 14,1).

Segtin Jn 13,31-14,4, Jn 12,32 significa que Jests deja a sus discipu-
los solos por el breve periodo que separa su muerte de las apariciones pas-
cuales (Jn 20,19-29) a fin de preparar su lugar en las moradas celestiales
de la casa del Padre. El proyecto de Jests es el de volver a ellos con su pre-
sencia (Jn 20,22) y con el don del Espiritu (Jn 14,15-26) para que pue-
dan seguitle ellos mismos mds tarde hacia el Padre, cuando les conduzca
les introduzca en la comunién celestial y perfecta de Jn 16,16-27. Por eso
alienta a los discipulos a continuar creyendo y améndose los unos a los
otros para permanecer en la comunién del Salvador.

Jn 14,15-24 propone un primer desarrollo del tema y una primera
relectura de Jn 13,31-14,4, dominada por la perspectiva de un cumpli-
miento presente de los dltimos dias. «Dentro de poco» (Jn 14,19) se refiere
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a Jn 13,33 y la «morada» (Jn 14,23) a las <moradas» de Jn 14,2. La pers-
pectiva del final de los tiempos, que era la de Jn 14,1-4, ha desaparecido
del horizonte y el mensaje se concentra en torno a la condicién de los dis-
cipulos en el mundo. El Salvador, que es elevado hacia el Padre, no deja
solos a sus discipulos. Su existencia presente en el mundo estd dominada por
la comunién asegurada por la presencia del Espiritu, del Hijo y del Padbe.

Las promesas del Revelador son de estructura trinitaria. El Espiritu
actualiza la presencia y la palabra de Jestis y éste comunica el acceso al
Padre. Los discipulos, que estdn atn en el mundo, reciben por esta razén
la promesa del envio del Espiritu (Jn 14,15-17), de la presencia del Exal-
tado (Jn 14,18-20) y de la venida de Dios (Jn 14,21-24).

La primera promesa es la del don del Es}z’ritu (Jn 14,15-17).

— Jestis formula en primer lugar sus condiciones: si los discipulos aman
al Salvador, guardardn sus mandamientos (Jn 14,15).

— A continuacién, la primera promesa: el Par4clito, el Espiritu de ver-
dad serd dado por el Padre a todo el que ame al Salvador y guarde sus man-
damientos (Jn 14,16).

— Jestis define después el circulo de sus destinatarios: el Espiritu puede
ser recibido por los discipulos que creen y entienden, pero no por el
mundo (Jn 14,17), que no lo reconocié y no reconoce al Salvador. Tanto
la forma literaria de los discursos de despedida como la restriccién de la
comunién del Espiritu, del Hijo y del Padre a cualquiera que ame al Hijo
y guarde sus mandamientos presuponen el juicio que se ha pronunciado
sobre el mundo. Todo el que cree en el enviado de Dios no es juzgado,
mientras que aquel que no cree ya estd juzgado (Jn 3,17-21; 5,19-30).

La segunda promesa es la de la aparicién pascual del Resucitado (Jn
14,18-20).

— Jests define en primer lugar el circulo de sus destinatarios: en poco
tiempo, el mundo ya no verd més al Salvador, pero los discipulos le verdn,
pues él vive y ellos vivirdn (Jn 14,18-19).

— A continuacién, la segunda promesa: en aquel dia, la unidad del
Padre y del Hijo serd revelada (Jn 14,20).

La tercera promesa es la de la venida del Padre (Jn 14,21-24).

— Jests formula primero sus condiciones y repite aquellas a las que
estaba vinculado el envio del Espiritu (Jn 14,15): el amor al Salvador y la
observancia de sus mandamientos (Jn 14,21a).

— Siguc la tercera promesa: todo el que ame al Salvador serd amado por
ol Padre (Jn 14,21b).
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La pregunta del «otro Judas» introduce un resumen de la promesa (Jn
14,22-24).

— Jests redefine el circulo de sus destinatarios: la promesa no se hace
al mundo, porque el mundo no ha amado al Salvador (Jn 14,22).

— Sigue la promesa: el Padre amard a todo el que ame al Hijo, y el
Padre y el Hijo vendrdn a establecer en €l su morada (Jn 14,23-24).

Segiin la relectura de Jn 14,15-24, la promesa de Jn 12,32 significa
que Jesiis ha sido elevado hacia el Padre a fin de que el Jesiis elevado y el Padre
establezcan su morada en los discipulos para que cualquiera en el mundo
ame al Salvador y tenga parte en la comunién del Padre y del Hijo.

Jn 16,16-28 propone un segundo desarrollo y una segunda relectura
de Jn 13,31-14,4. Mis exactamente, por la cita de «dentro de poco» (Jn
16,16.16.17.17.18.19.19 remiten a 14,19 y 13,33) y de «cuando llegue
ese dia» (Jn 16,23.26 remiten a 14,20), el discurso de Jn 16,16-27 se pre-
senta como un segundo desarrollo de 13,31-14,4 y como una relectura de

14,15-24.

Sin embargo, el contenido de la promesa se ha desplazado en la
medida en que el acento puesto en Jn 14,15-24 sobre la actualidad de la
comunién con el Padre y el Hijo se encuentra reemplazado por la pers-
pectiva cldsica y futura de un cumplimiento final al final de los tiempos. El
contenido de la promesa ya no se da por la comunién de los discipulos,
que quedan en la tierra, con el Espiritu, el Hijo y el Padre, sino por el
anuncio de una liberacién final.

— La pregunta de los discipulos (Jn 16,17), que combina las dos decla-
raciones de Jests «voy hacia el Padre» (Jn 16,5) y «dentro de poco dejaréis
de verme; pero dentro de otro poco volveréis a verme» (Jn 16,16), mues-
tra que el «dentro de poco» de Jn 16 ya no designa el lapso de tiempo entre
la muerte y la resurreccién de Jesds, como era el caso en Jn 14, sino el
tiempo de la separacién causada por el regreso definitivo del Exaltado
hacia Dios (cf. Jn 16,28; 17,5; 20,17).

— Jn 14,19 anunciaba una visidén terrena («me veréis») de la que el
mundo serd excluido por las puertas cerradas de Jn 20,19 («el mundo ya no
me ve»), mientras que Jn 16,16 promete una contemplacién cercana («me
veréis») que precede al préximo final de la visién terrena («ya no me veréis).

La proclamacién de Jesus (/n 16,16) y la pregunta de los discipulos (/»
16,17-19), que buscan captar su significado, anuncian el regreso del tema

deJn 13,31-14,4 y 14,15-24:

1. Dentro de poco los discipulos ya no van a poder ver a Jesus («no me
veréis»).
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2. Dentro de poco, de nuevo, le contemplardn («me veréis»).

Jn 16,20-23a presenta la respuesta de Jestis y su comentario de la
declaracién de Jn 16,16:

1. Primero viene el tiempo de las ldgrimas, que se transformard en ale-
gria (Jn 16,20-22a).

2. Pero después, «en ese dia», vendrd el tiempo nuevo en el que

— Jestis volverd a ver a sus discipulos («os veré de nuevo», y no a la
inversa, Jn 16,22b),

— los discipulos se alegrardn eternamente (Jn 16,22cd)

-y ya no hardn mds preguntas a Jesds (Jn 16,23a).
Jn 16,23b-24 repite luego tanto las exhortaciones de Jn 14,13-14;

15,11 como las consecuencias que tienen que sacar para el tiempo atin
presente de las promesas del cumplimiento final:

— El Padre dari a los discipulos lo que éstos le pidan (Jn 16,23b).
— Que pidan y recibirdn (Jn 16,16.24bc).

— ;Por qué deben orar al Padre? Porque Jests ya no estd con ellos (Jn
16,24a).

— ;Qué deben pedir al Padre? El cumplimiento de su alegria, que les
serd dada cuando se rednan con Jests (Jn 16,24d // 16,22cd).

Finalmente, Jests describe en Jn 16,25-27 el tiempo del cumplimiento
final y celestial de la promesa:

— Hasta aqui, Jesus ha revelado al Padre con un lenguaje parabélico,
pero ese dia hablard abiertamente del Padre con sus discipulos (Jn 16,25).

— En aquel dfa, los discipulos tendran acceso al Padre directamente y
sin la mediacién de Jests (Jn 16,26). En efecto, el Padre ama a los disci-
pulos porque los discipulos han amado al Salvador y han creido que él era

¢l Enviado (Jn 16,27).

Segtn la relectura de Jn 16,16-27, la promesa de Jn 12,32 anuncia
la liberacién final en el final de los tiempos. La declaracién segin la
cual ¢l Jests exaltado va a atraer a todo el mundo hacia sf significa que
cualquiera que creaen ¢l tendrd que atravesar primeramente un periodo
de tribulacién (Jn 15,18-16,4 advierte a los discipulos contra el odio
del que van a ser objeto a su vez por parte del mundo), pero que «en ese
dfa» formardn parte inmediatamente de la comunién perfecta con el
Padre:

- Jestis le volverd a ver con todos los discipulos,
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— estard en la alegria eterna con todos los discipulos

—, con todos los discipulos, tendrd acceso directo al Padre celestial.

La purificacidn como entrada en el santo de los santos celestial:
la carta a los Hebreos

El acceso al Padre celestial es igualmente el tema central de la carta a
los Hebreos. Lo mismo que en el evangelio de Juan, se hace posible por el
envio del Hijo y después por su elevacién y su regreso en gloria. El acon-
tecimiento fundador tuvo lugar con su entrada en el mundo habitado
(Heb 1,6), al que vino a buscar a sus hermanos y hermanas de sangre y de
carne (Heb 2,12.14), y con su muerte y elevacién, a través de las cuales les
libera guidndoles hacia el cielo y por las que les da, como en el evangelio
de Juan, la libertad de palabra y la comunién perfecta con Dios (Heb
10,19-20).

El programa del escrito se expone en el prélogo (Heb 1,1-4). Propor-
ciona una doble declaracién sobre los presupuestos hermenéuticos y sobre
la temdtica elegida por el autor:

1. La primera declaracién da razén del encuentro del Hijo como el
acontecimiento decisivo en el que se revela la realidad. En efecto, Dios
hablé en el pasado por boca de los profetas, pero ahora, en el periodo
final, habla por su Hijo (Heb 1,1-2a). Dos periodos se corresponden y se
oponen.

2. La segunda declaracién presenta el itinerario del Hijo y el signifi-
cado transformador de su venida para sus hermanos:

— el Hijo ha sido establecido como heredero de todo;
— todo ha sido creado por ¢él;
— sostiene el universo con su palabra;

— ha sido exaltado después de haber llevado a la cabo la purificacién
de los pecados.

La metdfora cultual de la purificacién de los pecados (Heb 1,4) es sus-
tituida en Heb 3,1-4,13 por la del descanso en la tierra prometida (Heb
3,11.18; 4,1.3.3.4.5.8.10.10.11) y después por aquellas, con connotacio-
nes sacrificiales y sacramentales, de la purificacién de la conciencia (Heb
9,14), de los corazones limpios por la sangre de Jests (Heb 12,24; of.
9,13.19.21) de las manchas de una mala conciencia (Heb 10,22b) y del
cuerpo lavado con agua pura (Heb 10,22¢). Permite la introduccién de
una interpretacién sacerdotal de la figura y de la obra de Jesus: Jesus es el
sumo sacerdote (Heb 2,17; 3,1; 4,14.15; 5,1.5.10; 6,20; 7,26; 8,1.3; 9, 11;
cf. 7,27.28; 9,7.25; 10,11; 13,11) del orden de Melquisedec (Heb 7,1-28)
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que, por su sangre, da acceso al santuario a través del velo del Templo
(Heb 10,19-20).

La interpretacién de este lenguaje metaférico sélo es posible si se tiene
en cuenta la forma literaria de la argumentacién y la hermenéutica que
pone en prictica.

Hebreos se presenta como una sucesién de sermones o de homilfas orde-
nadas por secuencias temdticas. El punto de partida del sermén es el texto
biblico. El texto veterotestamentario es el de los LXX, es decir, la Biblia cris-
tiana, que el autor lee como palabra de Dios (Heb 1,1; 4,12f). Esta palabra
es el punto de partida de lo que el autor o su editor llama en Heb 13,22 una
«palabra de exhortacién». La funcién de esta predicacion se define explici-
tamente: se trata de volver a dar razones para creer y para esperar a cristia-
nos a los que los elementos de teologfa que han recibido ya no alimentan
(Heb 5,11-6,12). Una teologia se ha agotado, de manera que la conviccién
de la fe debe ser estructurada de nuevo mediante un nuevo pensamiento.

La argumentacién estd ordenada por secuencias temdticas (cf. Anexo):
— Jests es el Hijo de Dios, superior a los dngeles (Heb 1,5-2,18).

— Trae a sus hermanos, los hombres, el descanso de la promesa (Heb

3,1-4,13).
— Es el sumo sacerdote fiel y misericordioso (Heb 4,14-5,10).

Una transicién anuncia la continuacién de la exposicién, que pasa
entonces de los «temas elementales» y de los «datos fundamentales» de la
fe cristiana a la ensefianza para los «perfectos» (Heb 5,11-6,20, cf. 6,1). La
segunda seccién de la exposicién doctrinal estd dedicada al significado de
la muerte y la exaltacion de Jests.

— Jests es sumo sacerdote seguin el orden de Melquisedec.

— Como sumo sacerdote celestial y tinico, es el mediador de la nueva
alianza (Heb 9,15) que abre a los creyentes el acceso al mundo del Padre
(Heb 7,1-10,18).

En cada etapa de su demostracién, la carta retine en torno a un tema
determinado una serie de textos biblicos que cita y después comenta y
actualiza con el fin de recordar a sus lectores la importancia y el significado
de la obra de salvacién llevada a cabo en Jesucristo.

El autor es en primer lugar un exegeta y un predicador. Trabaja con
ayuda de algunos métodos de lectura a partir de textos y de temas que ha
clegido predicar, comentar y actualizar.

— De ello se deduce que el punto de partida del autor y de su sermén
no es ¢l culto judio ni la realidad de los sacrificios en el Templo de Jerusalér,
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sino el texto griego del Antiguo Testamento. Su argumentacién no presupone
ninguna relacién personal con la religién judfa ni con su prictica.

— De ello se deduce que la argumentacién de la carta no opone dos
cultos, el culto de la primera alianza (Heb 9,15) y el de la nueva (Heb 8,8;
9,15; cf. 12,24), sino que busca e/ sentido verdadero de las disposiciones vete-
rotestamentarias.

Los métodos de la exégesis alegérica que se ponen en prictica corres-
ponden al sistema de convicciones desarrollado en el sermén. Los presu-
puestos hermenéuticos son herederos de la relectura de los mitos homéri-
cos en las escuelas filoséficas helenisticas, en particular de los neoplaténicos
y de los estoicos, y después de la lectura del Antiguo Testamento en los
medios intelectuales ¢ internacionalistas del judaismo helenistico. Son los
siguientes: el mundo perceptible y terreno no es més que la imagen (Heb
10,1), la figura (Heb 8,5), la palabra (Heb 9,9), la copia (Heb 9,24) o la
sombra (Heb 8,5; 10,1) imperfectas, provisionales y pasajeras de la reali-
dad eterna y celestial que le sirve de modelo (Heb 8,5). La primera conse-
cuencia de esta relacién idealista con la realidad es la necesidad de una lec-
tura alegérica de los textos: la verdad no estd en la letra, sino en el espiritu,
de la que ella no es mds que su imagen. Desde esta perspectiva, leer significa
buscar la verdad del espiritu a través y mds alld de la sola apariencia de la
letra. Su segunda consecuencia es la suspensién de la historia: lo que es
terreno es, ciertamente, mortal y perecedero (Heb 8,13). Las realidades
celestiales, por el contrario, son eternas. De ello se sigue un cambio en los
esquemas temporales: el Templo terreno fue construido a imagen de su
modelo celestial y la primera alianza es la sombra o la figura de la nueva,
de manera que antes de que fuera la primera existfa la nueva (Heb 8,5).

El tema del sermén, pero también el de la propia Escritura, es el aconte-
cimiento de la salvacién ligado al envio y al sacrificio dnico y perfecto del
Hijo superior a los dngeles (Heb 1,3-4). El método alegérico de lectura de los
textos estd puesto al servicio de una lectura sistemdticamente cristolégica de
la Escritura. El método de la alegoria, es decir, la lectura alegérica de textos
no alegdricos, es una empresa especulativa, pero la especulacién se hace nece-
saria por el objeto mismo que trata de interpretar: el texto y su contenido son
las figuras terrenas de las realidades celestiales; ahora bien, las realidades celes-
tiales han sido anunciadas por el Hijo, de manera que la salvacién anunciada
por el Hijo (Heb 1,2; 2,3) es necesariamente y a la vez el sujeto y la clave de
interpretacién de la palabra de Dios atestiguada por los «profetas» (Heb 1, 1)

— La primera consecuencia de los principios hermenéuticos adoptados
reside en la paradoja temporal segin la cual la muerte de Jests sella una
alianza nueva (Heb 8,8; 9,15; cf. 12,24), pero esta nueva alianza es ¢l
modelo ideal y celestial segtin el cual fue instituida la primera alianza (Heb
8,5; 9,15). En esencia, la primera alianza y la disposicién veterotestam en-
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taria del culto son la sombra y la pardbola dc la alianza celestial y eterna
sellada de una vez por todas por el Hijo (Heb 7,27; 9,12; 10,10).

— La segunda consecuencia consiste en una interpretacion radicalmente
antisacrificial de la muerte de Jesis: 1a nueva alianza ha sido sellada de una
vez por todas, de forma definitiva y perfecta, de manera que es la procla-
macién del final de la primera alianza, a partir de ahora caduca, que era la
de los ritos sacrificiales (Heb 8,13).

El mensaje esencial de la carta es que e/ Hijo es el Moisés celestial que
conduce a sus hermanos los hombres hacia el descanso de la promesa y el sumo
sacerdote celestial que conduce a los creyentes de la tierra habitada hacia la
celeste presencia de Dios. La imagen del «gufa» atribuida a Jesus (el «guia de
su salvacién», Heb 2,10; el «guia de la fe», Heb 12,2) es sorprendente, por-
que presupone una comunidad de destino entre el Salvador y aquellos a
los que libera (tienen el mismo origen, Heb 2,11.14). Sin embargo, ase-
gura la continuidad entre la metdfora del pueblo que camina en el desierto
con la que hace de Jestis el sumo sacerdote celestial. Jesus es el Salvador
que gufa a los suyos hacia la salvacién. Ahora bien, la carta a los Hebreos
concentra precisamente toda la accién que se desarrolla en el Templo
celeste y que, por paralelismo con la alianza terrena, deberia ser sacrificial,
en la travesta del velo (Heb 6,19; 9,3; 10,20): por doble metonimia, Jests
es el sumo sacerdote celestial en tanto que ofrece su sangre para atravesar,
junto con los que han creido y perseveran, el velo del Templo celestial que
distingue el espacio donde Dios mora del de la tierra habitada.

Por tanto, los temas veterotestamentarios de la entrada en la tierra pro-
metida (Nm 24) y de la purificacién por el sacrifico de la fiesta del gran
perdén (Ex 24 y 25; Lv 16) son releidos alegéricamente de tal manera que
[a «sangre» de Jesus, es decir, su muerte y su exalracién hacia el Padre, son
entendidos como /z travesia de un velo cuya funcidn es separar el dmbito de
la creacion del mundoe divino. Ahora bien, en esta travesia del velo es en lo
que consiste la salvacién, ya que es la que da acceso al encuentro y la
comunidn perfecta con Dios.

2.3.3. El perdin: Pablo, Mateo y Lucas

El perdén en el Nuevo Testamento

La interpretacién de la singularidad del acontecimiento fundador de
la proclamacién cristiana como el anuncio del perdén de los pecados
forma parte del patrimonio mds antiguo del Nuevo Testamento. En
efecto, la confesion de fe que afirma que Jestis murié por nuestros pecados
forma parte de las antiguas férmulas que Pablo cita presentindolas como
tradiciones que él mismo ha recibido (1 Cor 15,3).
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1 Cor 15,36-5

Cristo murié — por nuestros pecados — segin las Escrituras
Y fue sepultado
Y resucité — al tercer dia — segtin las Escrituras
Se aparecio...

El mismo Pablo escribe que Cristo murié o que se entregé «por noso-
tros», mas que «por los pecados». Rom 3,25 es la excepcién, pero se
supone, aqui también, que Pablo retoma a su manera una expresién ante-
rior. La idea aparece en otros lugares en el Nuevo Testamento. En el relato
que el evangelio de Mateo hace de la institucién de la cena del Sefor, Jesds
anade al texto de Marcos que su sangre, la sangre de la alianza, es derra-
mada por la multitud «para el perdén de los pecados». En Col 1,14 y en
Ef 1,7, finalmente, el perdén de los pecados explicita el anuncio de la libe-
racién que tiene fugar en Jesucristo.

Esta antigua confesién de fe, formulada verosimilmente en las prime-
ras comunidades de lengua griega, por ejemplo en Antioquia, estd sin
duda en el origen de la presentacién evangélica de la autoridad ejercida por
Jestis de perdonar los pecados (Mc 2,1-12 y par.; Lc 7,36-50), pero tam-
bién de la teologfa lucana, que hace del perdén de los pecados el tema
esencial de la predicacién de Juan Bautista, de Jests y de los apéstoles (Lc

1,775 7,36-50; 24,27; Hch 2,38; 5,31; 10,43; 13,38; 26,18).

En el Nuevo Testamento, la expresién «perdonar los pecados» aparece
en Cuatro contextos:

1. En el relato de la curacién del paralitico (Mc 2,5.7.9.10 // Mt 9,2.5.6
/1 Lc 5,20.21.23.24), Jestis fundamenta sobre la autoridad de liberar de la
pardlisis la que tiene de perdonar los pecados y, en el evangelio de Mateo, de
dar a los «<hombres» la autoridad de perdonar los pecados sobre la tierra.

2. Jests es invitado por un fariseo a comer y perdona los pecados de

una pecadora (Lc 7,48-49).

3. La conviccién de que Dios perdona los pecados fundamenta e implica
la exigencia que se plantea a los discipulos de perdonarse reciprocamente sus
pecados (Mt 6,12.14.15; 18,35; cf. 18,32; Mc 11,25-26; Lc 11,4) y de trans-
mitir el perdén de los pecados (Sant 5,15; Jn 20,23; 1 Jn 1,9; 2,12).

4. La enigmdrtica advertencia de Jesds segin la cual todos los pecados
serdn perdonados, pero no la blasfemia contra el Espiritu Santo (Mc 3,28-
29 /1 Mt 12,31-32), y donde se encuentra también el sustantivo del «per-
dén de los pecados» (Mc 3,29).

La promesa del «perdén de los pecados constituye, en ¢l Nuevo Tesu-
mento, el centro de tres declaraciones:

EL ACONTECIMIENTO DE LA PALABRA: EL EVANGELIO 1 13

1. Jestis murié para el perdén de los pecados (Mt 26,28; Ef 1,7; Col
1,14; Heb 10,18 y 9,22) o para revelar la justicia que s¢ manifiesta en el
perdén de los pecados pasados (Rom 3,25).

2. El perdén de los pecados es la finalidad de la venida de Jests y, en
consecuencia, el tema de la predicacién apostélica (Lc 1,77; 24,47; Hch
2,38; 5,31; 10,43; 13,38; 26,18).

3. El perdén de los pecados ya era la finalidad de la venida de Juan
Bautista (Mc 1,4; Lc 3,3).

Perdén y justificacion: Pablo y sus tradiciones

Pablo presenta 1 Cor 15,3-5 como la tradicién que él mismo ha reci-
bido y que ha transmitido a las comunidades que ha fundado. La declara-
cién que contiene de que Jesds «murié por nuestros pecados» se corres-
ponde con la de Rom 3,25, segtin la cual Dios entregé a su Hijo para
manifestar su justicia al perdonar los pecados de antafio. Muy probable-
mente, la formulacién ya no es enteramente de Pablo. O bien el apéstol
cita una confesién de fe tradicional, como en 1 Cor 15,3-3, o bien retoma
los términos de una liturgia ya existente y conocida por sus lectores.

Es sorprendente el paralelismo en Rom 3,25-26 de dos proposiciones
que tienen el aspecto de dobletes: Dios entregé a su Hijo «para manifestar
asi su fuerza salvadora pasando por alto, en virtud de su paciencia, los
pecados cometidos en el pasado» y «para manifestar su fuerza salvadora, al
ser él mismo salvador, y salvar a todo el que cree en Jests». Dos interpre-
taciones de la muerte de Jests estan relacionadas, combinando los dos
conceptos del perdén y de la justificacién.

Rom 3,25-26

(Todos serdn) salvados gratuitamente por su bondad
en virtud de la redencién de Cristo Jests,
a quien Dios ha hecho,
mediante la fe
en su muerte,
instrumento de perddn.
— Ha manifestado asi su fuerza salvadora pasando por alto,
en virtud de su paciencia,
los pecados cometidos en el pasado.
— Cuando manifiesta su fuerza salvadora, al ser él mismo salvador,
y salvar a todo el que cree en Jests.

Il vocabulario y las imdgenes empleadas son en gran parte tnicas en
st género en las cartas paulinas. Los dos términes «propiciatorio» y «pe-
dén» no aparecen mis que aqui en Pablo. Despuss, si hacemos abstraccién
de Rom 5,9, que hace alusién a nuestra formulacién de Rom 3,25 y de 1



1 1 4 UNA TEOLOGIA DEL NUEVO TESTAMENTO

Cor 10,16y 11,25.27, donde cita la liturgia, Pablo no interpreta nunca la
muerte de Jestis hablando de la «sangre» de Ciristo, sino de la «cruz».
Emplea siempre ¢l concepto de pecado en singular y el término utilizado
aqui en plural no reaparece mis que en 1 Cor 6,18, Mc 3,28-29 y 2 Pe
2,9. De ello se deduce que en Rom 3,24-25 (Rudolf Bultmann**) o Rom
3,25" se citan o retoman los elementos de una confesién de fe prepaulina.

Ahora bien, las formulaciones tradicionales integradas por Pablo en su
carta entienden la muerte de Jestis como el cumplimiento dnico y dltimo del
Gran perdén (Lv 16). Las implicaciones de esta interpretacién son las de una
continuidad discontinua con las representaciones del Antiguo Testamento:

— La continuidad fundamental reside en que la teologia veterotesta-
mentaria del sacrificio sirve de modelo interpretativo para la comprensién
del significado de la muerte de Jesus: el Hijo fue ofrecido para el perdén
de los pecados.

— La discontinuidad resulta del carcter dnico de la victima o del [ugar
de perdén ofrecido, del cardcter tinico y definitivo del acontecimiento,
que es su consecuencia directa, y de que Dios mismo entrega a su Hijo. Es
dificil saber si la imagen del propiciatorio debe ser entendida como metd-
fora del lugar de la manifestacién del perdén o como la del don por medio
del cual se obtiene el perdén. En efecto, el término «propiciatorio» designa
en general, tanto en el griego corriente como en Filén de Alejandria, el
objeto o el animal sacrificado para el perdén, pero es siempre empleado
por los LXX en un sentido técnico que designa la tapa del arca de la
alianza, que es asperjada con sangre de la victima durante la fiesta del gran
perdén (Ex 25,16.17.18.19.19.20.21; 31,7; 35,12; 38,5.7.7; 38,8 LXX;
Iv 16,2.2.13.14.14.15; Nm 7,8.9; Am 9,1; Ez 43,14.17.20). En un caso,
Jests es la victima que ha sido ofrecida como precio pagado por nuestro
perdén, mientras que, en el otro, su muerte es el lugar donde Dios ha reve-
lado su misericordia y su perdén.

Segtin el lenguaje prepaulino, la justicia de Dios se ha manifestado en
el hecho de que todos han sido restablecidos por el perdén en su inocencia ini-
cial, que todos han sido por ello puestos de nuevo en estado de cumplir su
voluntad y que Dios se cobré el precio de la reconciliacién al ofrecer ¢l
mismo a su Hijo para la muerte como el medio o como el lugar para el
perdén de los pecados.

" Rudolf BULTMANN, Theologie des Neuen Testamenrs (Tiibingen, 1948-1953)
49; traduccién espafiola: Teologia del Nuevo Testamento (Biblioteca de Estudios
Biblicos 32; Salamanca, 31997).

> Ernst KASEMANN, «Zum Verstindnis von Rom 3,24-26», en Exegetische
Versuche und Besinnungen 1 (Gottingen, 1960) 96-100; traduccién espafiola:
Ensayos exegéticos (Biblioteca de Estudios Biblicos 20; Salamanca, 1978).
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Para Pablo, la muerte y la resurreccién de Jesis también hay que
entenderlas como una revelacién. Pero la revelacién de la justicia de Dios
es la revelacién de que Dios es precisamente justo en tanto que justifica,
de manera que la manifestacién de la justicia de Dios reside en la justifica-
cidn de cualquiera que cree.

— Ante Dios no hay diferencia entre los seres humanos. En efecto,
todos pecaron y nadie puede ser justificado por Dios en razén de las obras
de la ley (Rom 3,22 se refiere a Rom 3,20, donde se encuentra resumida
toda la argumentacién de Rom 1,18-3,20).

— Para Pablo, lo que se ha manifestado en Jesucristo es que la justicia
de Dios justifica gratuitamente y por su gracia (Rom 3,24). .

—~ El destinatario de la justificacién divina es necesariamente la fe, que,
con confianza, se pone en manos de la gracia de Dios (Rom 3,22).

La comprensién paulina de la justicia de Dios y de la justificacién pre-
supone no s6lo una radicalizacion de la comprension de la justicia de Dios,
sino también de la concepcion del pecado. Para Pablo, el pecado no designa
las transgresiones (plural), sino un poder personificado que acttia como
sujeto activo (cf. Rom 6,15.23: el ser humano sirve, o bien al pecado, o
bien a la justicia). La consecuencia es que la justificacién, tal como la
cntiende Pablo, no hay que comprenderla como la supresién de los peca-
dos, sino como una liberacion del poder del pecado.

La utilizacién por Pablo de las formulaciones tradicionales de Rom
3,25 es posible por el hecho de que la confesién de fe segiin la cual Dios
ha hecho don de su Hijo es interpretada a partir del instante del encuen-
tro con el Evangelio. El esquema temporal «en otro tiempo» (Rom 3,25)

/ «ahora» (Rom 3,26) permite distinguir su doble significado.
~ Cualquiera que cree se encuentra justificado por la justicia de Djos.

~ Los pecados que haya cometido antes de la manifestacién de la jus-
ticia de Dios y antes de la fe no le son imputados, de manera que, justifi-
cado, es igualmente liberado de la culpa de sus obras pasadas.

En la fe, la justicia de Dios se manifiesta en el doble hecho de que dis-
tingue la persona de sus obras, en que descarga a la persona del peso de sus
obras pasadas y en que libera del poder del pecado a la persona, a la que
constituye como subjetividad responsable.

El perdén de los pecados como acontecimiento de salvacion en la obra lucana

El anuncio del perdon de los pecados constituye una de las expresio-
nes del programa tanto de la predicacién del Jesis lucano como de la de
los apdstoles en los Hechos.
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— Jestis da a conocer al pueblo de Israel la salvacién prometida por los
profetas porque, en nombre de la misericordia de Dios, perdona sus peca-

dos (Lc 1,77).

— El relato, propio del evangelio de Lucas, del encuentro de Jests y de
la pecadora en casa de Simén el fariseo (Lc 7,36-50) permite precisar el
sentido del programa anunciado por el Benedictus: la fe en Jests propor-
ciona la salvacién (Lc 7,50) en la medida en que e/ arrepentimiento que
encuentra en ella su expresién es la condicién para el perdén de los peca-

dos (Lc 5,47).

— A partir de ahi se entiende la precisién con la que el Resucitado
define en Lc 24,44-49 lo que va a constituir el tiempo del Espiritu, del que
Jests anuncia su envio como cumplimiento de la promesa (Lc 24,49), y a
qué testimonio misionero son llamados los apdstoles: en efecto, estd
escrito que el Cristo debe sufrir para resucitar de entre los muertos al ter-
cer dia y después que debe ser anunciado 1) en el nombre de Jesus 2) el
arrepentimiento que conduce 3) al perdén de los pecados 4) de todas las
naciones (Lc 24,47). Segun las concepciones histéricas y geograficas que
Lucas presenta de la misién, ésta debe comenzar en Jerusalén (Lc 24,47)

para extenderse desde ahf a toda Judea, a Samaria y hasta los confines de
la tierra (Hch 1,8).

— En aplicacién del comienzo de este programa, el discurso pronun-
ciado por el Pedro lucano en Jerusalén durante Pentecostés (Hch 2,14-42)
llama a los varones de Israel (Hch 2,14.22.29) a participar en el cumpli-
miento de las promesas y a recibir el Espiritu Santo arrepintiéndose y
haciéndose bautizar en el nombre de Jesucristo para obtener el perd6n de
sus pecados (Hch 2,38). De forma correspondiente, el Pedro de Lucas
declara ante el Sanedrin (Hch 5,29-32) que el Dios «de nuestros padres»,
es decir, el Dios de Israel, ha elevado al Salvador, que ellos habian colgado
del madero, para dar a Israel la ocasién del arrepentimiento y del perdén
de los pecados (Hch 5,31), y que ha dado el Espiritu Santo a los que creen
en él (Hch 5,32).

~ En Hch 10,43 y 13,38, el anuncio del perdén de los pecados forma
parte de dos discursos que, por el recuerdo del cumplimiento de las pro-
fectas y de la promesa en la venida, la muerte y la resurrecciéon de Jesis y
en el envio de los apéstoles como testigos, legitiman la apertura de la
misién a los temerosos de Dios y, a través de ellos, a los paganos (Hch
10,34-44 y 13,16-41): el primero es un discurso de Pedro que afirma que
Dios no hace acepcién de personas y que proclama el perdén de los peca-
dos concedido en el nombre de Jestis a todos los que creen en él. El
segundo es un discurso del Pablo lucano que establece una equivalencia
entre el perdén de los pecados declarado en ¢l nombre del Resucitadoy la
justificacién de cualquicra que cree (Heh 13,38-39).
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— Finalmente, en su discurso ante el rey Agripa (Hch 26,2-23), Pablo
presenta el perdén de los pecados como el contenido de la predicacién
apostolica (Hch 26,18).

Al presentar el anuncio del perdén de los pecados como el cumpli-
miento de la promesa, como el nicleo de la predicacién de Jests y de los
apéstoles en Israel y como el tema de la evangelizacién apostélica entre los
paganos, Lucas se sitia en una continuidad discontinua con la compren-
sién paulina del Evangelio paulino de la justicia: lz buena nueva de Dios en
Jesucristo es el anuncio de un restablecimiento de la relacién de Dios con el
individuo como persona mediante la cual el sujeto encuentra la paz con Dios,
consigo mismo y con el Otro (Lc 7,50: «Vete en paz»; Rom 5,1: «Quienes
mediante la fe hemos sido puestos en camino de salvacién, estamos en paz
con Dios por medio de nuestro Sefior Jesucristo»).

Un primer lugar de discontinuidad concierne al vinculo establecido
entre el acontecimiento del encuentro fundador y el cambio que significa
para la existencia.

— Segiin el relato que hace de él Pablo, el acontecimiento fundador de
la revelacién y del encuentro con el Evangelio es ¢l mismo constitucién de
una verdad subjetiva que recrea al individuo al liberarle del poder de la
carne, del pecado y de la muerte. De esto se deduce que el bautismo es el
acto simbélico que remite a la doble experiencia de la muerte del «hom-
bre viejo» y del renacimiento a una «nueva vida» (Rom 6,1-14).

— Los relatos lucanos dan razén de otra experiencia que estd marcada
sin duda por la de la misién y por la vida de las comunidades cristianas.
Il hecho primero no es la singularidad imprevisible del acontecimiento
fundador, sino el interés existencial y el amor por Jessis. Porque la pecadora
creyd y porque amé mucho a Jesds, sus numerosos pecados le fueron per-
donados (Lc 7,47). El cambio y la expresién de la conversién o del arre-
pentimiento precede y condiciona el perdén de los pecados.

Un segundo lugar de discontinuidad afecta al vinculo establecido por
la obra lucana entre la proclamacién del perdén de los pecados y las con-
diciones que plantea, por una parte, y la cristologfa, por otra.

~ Para Pablo, la proclamacién de la resurreccién del Crucificado no
pucde ser entendida mds que como la revelacién de un Dios que es justo en
cuanto que justifica a cualquiera que conffa (Rom 3,21-26; Gal 2,14b-21).

- Para los relatos lucanos, es el envio del Hijo, como cumplimiento de
las promesas, lo que constituye la salvacién, de manera que la fe y la incre-
dulidad en Isracl se deciden en la acogida o el rechazo de su predicacién,
y que es en su nombre como la salvacién serd anunciada a las naciones
paganas.
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Las dos consecuencias de esta interpretacién de la historia de Jests y
de la historia de la misién como revelacién de una historia de salvacién son
la subordinacién del perdén de los pecados a la conversién, al bautismo y
a la fe en Jests, por un lado, y al arrepentimiento, por otro.

— La conversién, el bautismo (Hch 2,38) o la fe en Jesus son las con-
diciones de la acogida de la salvacién y de la participacién en el cumpli-
miento de las promesas de los profetas, porque son la expresién de la con-
fesion de fe en aquel que Dios ha resucitado y revelado como el Justo (Lc
23,47; Hch 7,52) y porque simbolizan la decision existencial de acoger la
salvacién y de participar en el cumplimiento de la promesa.

— El arrepentimiento se hace necesario porque nadie puede ser justifi-
cado por la ley de Moisés (Hch 13,38-39). Esta afirmacién no estd fun-
damentada antropolégica ni epistemolégicamente, como en las cartas
paulinas (Rom 1,18-31: los hombres, a quienes Dios habfa dado la posi-
bilidad de conocerle, lo conocieron, pero no lo reconocieron como Dios,
de manera que confundieron al Creador con la criatura y se esclavizaron a
si mismos), sino por la concepcién de una historia de la incredulidad que
constituye el contrapunto a la historia de la salvacién (Pierre-Luigi Dubied™):
los judios deben arrepentirse porque son responsables de la muerte de
Jestis (Hch 2,38; 5,31, etc.), los paganos porque no conocfan a Dios (Hch
26,18) y los temerosos de Dios, es decir, los paganos simpatizantes de la
sinagoga, porque no crefan en el nombre de Jesus (Hch 10,43; cf. 13,38).

La radicalizacion del perdon en el evangelio de Mateo

Tanto para el Jestis mateano como para la teologfa lucana de la histo-
ria, el perdén de los pecados presupone un cambio del sujeto. Sin embargo,
el cambio requerido por el evangelio de Mateo no concierne ni a la relacién
con Dios ni a la fe en Jesus, sino a la relacidn con el préjimo. La primera anti-
tesis del Sermén de la montafia ya daba prioridad a la reconciliacién sobre
la ofrenda presentada en el altar: «Si recuerdas que tu hermano tiene algo
contra ti» (Mt 5,23-24). La conminacién de Jesds de reconciliarse con el
hermano antes de presentar a Dios la ofrenda deriva de una comprensién
del perdén definida en el comentario afadido al Padrenuestro: «Porque si
vosotros perdondis a los demds sus culpas, también os perdonard a vosotros
vuestro Padre celestial. Pero si no perdondis a los demds, tampoco vuestro
Padre perdonard vuestras culpas» (Mt 6,14-15). Como vemos, el perdén
concierne de forma importante a las relaciones entre Dios y la persona. Pero
no reside solamente en un restablecimiento de la situacién del individuo
ante Dios antes de la transgresién. El perdén significa, para el Jesiis ma-

6 Pierre-Liugi DUBIED, Histoire du salut et interprétation existentiale. Fsai
dinterprétation du discours d’Etienne d’Actes 7.2-53 (Strashourg, 1968)
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teano, una transformacién de la persona y un cambio en la légica de sus rela-
ciones intersubjetims no solamente con Dios, sino también consigo mismo y con

el «<hermano» (Mt 5,23-24) o con los «<hombres» (Mt 6,14-15).

En efecto, se podria entender la reciprocidad exigida entre el perdén
recibido de Dios y el perdén concedido a los <hombres» como una trans-
gresién de la idea de gratuidad. Ahora bien, es lo contrario lo que es cierto,
y es lo que muestran el didlogo entre Pedro y Jests y la pardbola del deu-
dor despiadado en Mt 18,21-35. La proposicién de Pedro de perdonar
hasta siete veces extiende hasta el limite las posibilidades de la paciencia en
la légica de la retribucién. La respuesta de Jests, que explica que Pedro no
sélo tiene que perdonar 7 veces, sino 77 veces o incluso 70 veces 7, es algo
distinto de una multiplicacién cuantitativa. Lo que Jests intenta y de lo
que muestra su necesidad en la pardbola del deudor despiadado es un cam-
bio de sistema: e/ perdén de Dios requiere, para ser recibido, el paso de la
logica de la retribucion a la légica del don. Lo que muestra la pardbola es
que la gratuidad misericordiosa y el perdén de Dios no pueden hacerse
realidad mds que en la medida en que la propia existencia es transformada
de manera que se establezca con el préjimo una relacién de gratuidad.

— El relato de Mt 18,23-35 rechaza la idea que harfa del perdén con-

cedido a los hombres la condicién previa y necesaria para el perdén de
Dios.

— Para el Jests mateano, la exigencia que se plantea de perdonar al
Otro significa, por el contrario, una radicalizacién del anuncio del perdén
del propio Dios. El perdén, tal como es entendido por Mateo, no es el res-
tablecimiento de una inocencia original, sino la transformacién de la sub-
jetividad individual por la l6gica del don que ella ofrece y a la que invita
al discipulo a situarse.

~ La regla de la correccién fraterna de Mt 18,15-18 proporciona a la
transmisién del perdén un marco que se esfuerza por dar forma a esta
légica de la gratuidad. El acento recae, por una parte, sobre l responsabili-
dud de los miembros de la comunidad los unos por los otros, y, por otra, sobre
la necesidad del doble respeto a la verdad y ala persona del «<hermano» (Mt
18.,15). La razén de ser de un didlogo a solas o, si es inevitable, con uno o
dos de los demds miembros de la comunidad es hacer posible la conversién.

Al radicalizar la comprension del perdén de Dios y al hacer de él, por la
exigencia que lo acompana, el ofrecimiento de un cambio y la invitacion a
entrar en una ligica del don, el Jesiis mateano hace del tema del perdén de los
pecados un equivalente de lo que Pablo llamaba la justificacion: la constitu-
cion de la subjetividad individual mediante un reconocimiento incondicional
de la persona, loque implica el recorocimiento incondicional del otro como un
attin y la responsabilidad con respecto a él.
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2.3.4. La reconciliacidn: Pablo y la carta a los Efesios

La interpretacién del acontecimiento fundador como «reconciliacién»
es la propia de las cartas paulinas. Este concepto, tomado del terreno de la
diplomacia y de la politica, aparece con fuerza en dos importantes pasajes
de la carta a los Romanos (Rom 5,1-11) y de la segunda carta a los Corin-
tios (2 Cor 5,11-6,2). El primero declara la paz reencontrada con Dios por
la justificacidn: los creyentes han sido liberados de la célera de Dios y estdn
desde ahora reconciliados con €l (Rom 5,10-11; 11,15). El segundo pre-
senta el ministerio apostélico como ministerio de reconciliacién entre
Dios y el mundo (2 Cor 5,18-20).

Aunque el propio término no aparece alli, la visién de una reconcilia-
cién césmica resultante de Ja muerte y la exaltacién del Hijo en la gloria
es la idea directriz que guia el aggiornamento de la reflexién del apdstol que
hace la escuela paulina de la carta a los Efesios.

La reconciliacién como liberacién de la cdlera de Dios:
la carta a los Romanos

La revelacién de la justicia de Dios, es decir, de un Dios que reconoce
y ama incondicionalmente a la persona y que la constituye como subjeti-
vidad responsable, por una parte, y, por otra, la aceptacién de este reco-
nocimiento en la confianza y como determinacién y fuente de la identi-
dad y del sentido de la existencia (es lo que Pablo llama «ser justificado por
la fe») han establecido la paz con Dios (Rom 5,1). Asi, Pablo puede hablar
del acontecimiento de la justificacién como de la reconciliacién con Dios
y como de la liberacién de su célera (Rom 5,9 y 10,11).

La manifestacién de la célera de Dios aparece en Rom 1,18 como una
revelacién simétrica a la de su justicia (Rom 1,16-17). Sila justicia de Dios
reside en el hecho de que Dios es justo cuando justifica (Rom 3,26), es
decir, en la relacién que establece graciosamente con su criatura, la célera
de Dios designa a Dios tal como aparece cuando la «impiedad y la injusticia
de los hombres» lo desconocen, «encerrando la verdad en la injusticia» (Rom
1,18).

Este desconocimiento de Dios como Dios de c6lera resulta de un pro-
ceso que Pablo describe en Rom 1,18-32. El apéstol constata que Dios se
da a conocer a la humanidad. Por una parte, dio a Israel su ley (Rom 1,32-
3,8) y; por otra, se reveld, en la medida en que los hombres pueden com-
prenderlo, en la creacién (Rom 1,19). Por eso son responsables de su inin-
teligencia (Rom 1,20). Ahora bien, los hombres se sorprendicron del
conocimiento que les proporciond de si mismo como creador del mundo,
pero, en lugar de servirse de él para reconocerlo como Creador, confun-
dieron Creador y criatura (Rom 1,21), se convirticron en victimas de su
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locura (Rom 1,22) y se pusieron a adorar a dioses que no lo son (Rom
1,23). Por eso Dios les entregé a la impureza (Rom 1,24-25), a sus pasio-
nes envilecedoras (Rom 1,26-27) y a su espiritu sin juicio (Rom 1,28-31).

Para entender esta argumentacion son necesarias dos ideas:

1. La primera idea proviene de la filosofia helenistica, y en particular
de la fisica estoica. Es la siguiente: el mundo y todos los seres que habitan
en €l estin regidos por un orden césmico. Con ayuda de la reflexién, la
filosofia llega a conocer, a partir de la observacién de este orden y de la
regularidad de sus movimientos, a su mismo creador y sus leyes.

2. La segunda idea proviene de la apologética del judaismo helenistico
y se encuentra explicitamente desarrollada en Fil6n de Alejandria. Explica
que, en la medida en que contiene intuiciones verdaderas, la sabiduria de
los paganos, y en particular la filosoffa griega, es forzosamente una apro-
ximacién a la revelacién de Dios a Moisés, pues las filosofias griegas han
sido las alumnas de Moisés.

Ahora bien, el andlisis paulino da la vuelta a la argumentacién opti-
mista de la apologética judia para hacer de ella una critica radical de la reli-
gién humana. En efecto, la humanidad ha cambiado el reconocimiento de
la gloria de Dios por las imdgenes que se hace ella misma de la creacién
(Rom 1,24). La criatura, que debfa remitir a la trascendencia del Creador,
se ha cambiado por él. Se ha convertido a si misma en el objeto de una
divinizacién y de una apoteosis (Igor Stravinsky, Crdnicas de mi vida').
Asi pues, haciendo mal uso del conocimiento que Dios habia revelado de
si mismo, el hombre se diviniza a si mismo y se toma por el Creador. La
consecuencia es que ya no hay lugar para la justicia de Dios y Dios ya no
aparece mds que como ¢l Dios de la célera. La manifestacién de la célera
de Dios (Rom 1,18-3,20) es el reverso de la revelacién de su justicia (Rom
1,16-17; 3,21-31): la célera de Dios es Dios tal como aparece cuando el
hombre no quiere vivir de su gracia, como criatura, y cuando, entonces, es
entregado a sf mismo (Rom 1,24-31).

La justificacién es, por tanto, reconciliacién y fin de la manifestacién
del Dios de la célera en la doble medida en que la justicia de Dios ha sido
manifestada por la muerte de Jesucristo (Rom 3,21-26), de manera que
Dios no es justo en su cdlera, sino en el poder del Evangelio, que justifica,
y en que la fe lo reconoce como el Dios que, por la muerte de Jesus, recon-
cilia con €l a los que se habfan convertido en sus enemigos y, habiéndoles
reconciliado, los salva (Rom 5,10-11).

" Igor STRAVINSKY, Chroniques de ma vie (Paris, 1935; reed.: Bibliotheéque
Médiations; Paris, 1962) 48-50; traduccién espafiola: Crdnicas de mi vida (Bue-
nos Atres, 1935).
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La reconciliacién de Dios con el mundo: 2 Corintios y Efesios

El acontecimiento fundador por el que Dios manifiesta su justicia es
el mismo que aquel por el cual dirige la vocacién al apéstol de los paganos
(G4l 1,15-17). La revelacién divina de Jesucristo (G4l 1,12.16) o el cono-
cimiento que le ha sido dado de Cristo (Flp 3,8) es la verdad del aconte-
cimiento que determina tanto su fidelidad personal y su comprensién del
apostolado como el futuro del mundo entero. En efecto, un aspecto para-
déjico del Evangelio paulino es que la revelacién, que no es «segun los
hombres», que no viene de un hombre, que ningin hombre se la ha ense-
fiado (G4l 1,11-12) y que no es garantia por nada mds que por su convic-
cién subjetiva (Alain Badiou), es e/ Evangelio de la reconciliacién de Dios
con el mundo entero.

— Dios se ha reconciliado con Pablo por Cristo (2 Cor 5,18a).

— Reconcilidndose con Pablo, Dios le ha confiado el ministerio de la
reconciliacién (2 Cor 5,18b).

— En efecto, en Cristo, Dios se reconciliaba con el mundo (2 Cor

5,19a),

— de manera que puso en boca del apéstol palabras de reconciliacién

(2 Cor 5,19b).

La visién universal de una reconciliacion cdsmica de la tierra habitada
con su Creador, que adquiere forma por medio de la proclamacion de la resu-
rreccion y de la muerte de Jesiis, es el horizonte necesario de la novedad de vida
por la que ha sido transformado el apéstol. Resulta 1égica e histéricamente
de las visiones (1 Cor 9,1; 15,7) y la revelacién divina del Resucirado (G4l
1,12.16), que, segtin la percepcién y la comprensién que Pablo tiene de
ellas, constituyen en la conciencia del apéstol y en la historia de la humani-
dad la fundacién del universalismo pluralista. Ya no es él quien vive; es
Cristo el que vive en €l (G4l 2,20). Ahora bien, este Cristo con el que ha
sido crucificado (Gdl 2,19), que determina su existencia y que funda-
menta la conciencia de su subjetividad individual, es el hombre nuevo que
viene a habitar en cualquiera que esté dispuesto a vivir de la confianza en
su conflanza en el Dios justo que justifica. La verdad subjetiva de la que
Pablo ha sido destinatario y de la que es testigo es una verdad que, diri-
giéndose a cualquier persona, independientemente de sus cualidades,
reconoce a cada individuo como sujeto en primera persona, con sus cua-
lidades. Asimismo, el significado de la reconciliacién césmica del Fvangelio
no resulta de la extensién universal de una herencia cultural, de un sis-
tema de pensamiento normativo o de una ideologia a la cual se trata de
ajustar el paso, sino que procede, por el contrario, de un poder creador que
transforma a los seres en subjetividades individuales autorreflextvas y respon-
sables.
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Esta intuicién es la que pone de relieve la cristologfa césmica de /z
carta a los Efesios (cf. Anexo). El misterio de la voluntad de Dios y el desig-
nio benevolente que habia formado en él de antemano era recapitular
todas las cosas en Cristo cuando se hubiera cumplido el tiempo (Ef 1,9-
10). Por eso desplegé en Ciristo su poder, «al resucitarlo de entre los muer-
tos y sentarlo a su derecha en los cielos, por encima de todo principado,
potestad, poder y sefiorio; y por encima de cualquier otro titulo que se
precie de tal no sélo en este mundo, sino también en el venidero. Todo lo
ha puesto Dios bajo los pies de Cristo, constituyéndolo cabeza suprema de
la Iglesia, que es su cuerpo, y, por lo mismo, plenitud del que llena total-
mente el universo» (Ef 1,20-23).

Las dos consecuencias de esta visién de la entronizacién celestial del
Resucitado es la imagen de la Iglesia como cuerpo c6smico que se cons-
truye en el amor y que crece hacia Aquel que es su cabeza, Jesucristo, cuyo
cuerpo entero recibe armonia y coherencia por la articulacion de cada uno

de sus miembros (Ef 4,1-16).

— Dios, por su gracia, hace revivir a los creyentes, que estaban muer-
tos en razdén de sus faltas, con Cristo: los ha resucitado con él y en ¢l les
ha hecho sentar en los cielos (Ef 2,1-10).

— En efecto, Ciristo, por su cruz, ha reconciliado a los paganos con los
judios, «destruyendo el muro que les separaba, destruyendo en su carne el
odio», anulando la ley (Ef 2,14), para «crear en si mismo de los dos pue-
blos una nueva humanidad, restableciendo la paz. El ha reconciliado a los
dos pueblos con Dios uniéndolos en un solo cuerpo» (Ef 2,15b-16a).

En su persona, Cristo ha matado el odio (Ef 2,16b) y ha venido a
proclamar la paz, «paz para vosotros, los que estabais Iejos, y paz también
para los que estabais cerca» (Ef 2,17). Por eso los «santos», ciudadanos en
la casa de Dios, pertenecen a una construccién que, en el mundo, cons-
tituye el espacio nuevo en el que reina la doble reconciliacion y la unidad
de los «santos y fieles en Cristo» con Dios (por Cristo han accedido junto
al Padre, Ef 2,18), v, en su diversidad, simbolizada por su pasado judio y

gricgo, entre si.
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El surgimiento del sujeto:
la existencia cristiana

La absoluta singularidad de la verdad del acontecimiento de la revela-
«i6n de Dios en Jesucristo estructura la temporalidad de la nueva criatura
segin tres dimensiones de las que dan razén las tres virtudes teologales de
I Cor 13,13: la fe, la esperanza y el amor.

— La fe es la apertura a la verdad. Da razén de la comprensién de la
existencia cristiana como confianza en la confianza que tenfa Jesucristo y
como decisién de fundamentarse en esta confianza.

— La esperanza es una mdxima de perseverancia (Alain Badiou). Da
razon de la comprensién de la fe cristiana como obediencia en el tiempo
presente y de la certeza frente al futuro que resultan de esta confianza.

— El amor es la efectividad universalizante de la fe. Da razén a la vez
de lo que fundamenta esta confianza y de la dimensién universal que le
confiere,

l. Lafe

kI cardcter central que adquiere el concepto de «fe» en la definicién
que ¢l cristianismo neotestamentario ofrece de sf mismo no debe ser subes-
timado. En efecto, la comprensién de si misma de la existencia cristiana
hace de la «fe» el vinculo de la pertenencia al Dios que se ha revelado en
la singularidad absoluta de la palabra hecha carne en la persona histérica
de Jesucristo.

En cfecto, la pertenencia a la nueva creacién, al circulo de los discipu-
los de Jests de Nazaret, al cuerpo de Cristo sobre la tierra, a la comunién
del Padre y del Hijo, nodepende de cualidades heredadas. Desde el punto
de vista de los escritos neotestamentarios, no se nace como miembro del
pucblo de la Alianza, sino que se llega a serlo. Ahora bien, este convertirse
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en cristiano presupone una conversion que significa la aceptacion del amor
incondicional de Dios hacia la persona de cada una de sus criaturas y del espi-
ritu del don que se deriva de ello.

Este dltimo punto debe ser subrayado y precisado. En efecto, decir
que la pertenencia al cristianismo no depende de cualidades heredadas sig-
nifica declarar el cardcter universal de la promesa: el Evangelio de Dios
revelado en Jesucristo es una buena nueva, la buena nueva por antonoma-
sia para todos aquellos que la escuchan y son invitados a dejarse transfor-
mar por su poder transformador y liberador. Pero también es afirmar que
la proclamacién de esta buena nueva exige una decisién personal de cada
individuo, al que constituye como ral independientemente de sus pertenencias
y sus lealtades. Pues la gratuidad del amor y del don sélo existen si hay
alguien para aceptarlos.

Sin embargo, decir que la fe cristiana implica una decisién personal no
significa que deba ser entendida como una virtud religiosa. Por el contra-
rio, la fe cristiana vive de la paradoja segin la cual rodo se ofrece gratuita-
mente y, en consecuencia, segin la cual la subjetividad individual encuentra
precisamente su_fundamento en la aceptacion del don. La fe es confianza: en
efecto, vive de la conviccién de que la existencia encuentra a la vez su iden-
tidad y su sentido al reconocerse a si misma como dada, y que es recibiéndose
como don como la persona reconocida y amada por Dios es constituida como
sujeto ético y responsable.

3.1.1. Enfermedad y curacion: Marcos, Mateo y Juan

Los escritos neotestamentarios no contienen milagros, sino relatos de
milagros. La diferencia es importante. En efecto, lo que constituye el mila-
gro, y de forma mds general el tipo de hecho distinto del que forma parte,
es poner en forma de intriga: un acontecimiento inesperado o inexplicable
esta formulado literariamente de manera que propone una interpretacion
de los enigmas de la existencia (Annik Dubied").

De ello se deduce que el mensaje esencial de los hechos distintos en
general y de los relatos de milagros en particular no es del orden de la
informacién, sino que reside en las preguntas existenciales que plantean,
en la comprensién que proponen de ellas y en las repuestas que les dan.
Abora bien, bajo aspectos diferentes, el tema de los relatos de milagro que
contiene el Nuevo Testamento es el de lz condicién humana determinada
por el pecado y por la liberacidn ofvecida en Jesucristo. Ponen en forma de

" Annik DUBIED / Marc Livs, Le fait divers (Que sais-je? 3479 Paris, 1999),
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intriga el paso de la existencia encerrada en las tinieblas o la desesperacién
a lo que es su contrario, es decir, la fe.

En las cartas paulinas, el relato de milagro por excelencia es el relato
que hace el apéstol del encuentro con el Crucificado resucitado (1 Cor
9,1; 15,1-11; G4l 1,10-17): la visién de Cristo y la revelacién del Hijo de
Dios es el acontecimiento fundador del Evangelio de Dios y de la vocacién
del apéstol de los gentiles. Sucede lo mismo en los Hechos de los Apésto-
les (Hch 2,24.32; 3,15; 4,10; 5,30; 10,40; 13,30.32.34.37; 17,31), que
hacen de la resurreccién de Jests el acontecimiento singular de la revela-
cién de Dios en la historia. Este acontecimiento, sin embargo, fue prepa-
rado por los hechos maravillosos realizados por Jesds, que, desde su
venida, manifestaron el poder de Dios (L 5,17). '

El evangelio de Marcos: la existencia humana entre la confianza
y la desesperacidn

El mensaje esencial del evangelio de Marcos se encuentra en el pro-
grama de la predicacién de Jesis (Mc 1,14-15), anunciado por la cita inau-
wural de Mc 1,2-3.

Mc 1,1-3

(1) Comienzo del Evangelio de
Jesuis, Mesfas, Hijo de Dios.

(2) Segtin estd escrito en el profeta
Isafas:

«Mira, envio mi mensajero delante de
ti, ¢l que ha de preparar tu camino.
(3) Voz del que grita en ¢l desierto:

Mec 1,14-15

(14) Después que Juan fue arres-
tado, marché Jestis a Galilea,
proclamando el Evangelio de Dios.
(15) Decfa: El plazo se ha cum-
plido.

El reino de Dios est4 llegando.
Convertios y creed en ¢l Evangelio.

iPreparad el camino al Seor; alla-
nad sus senderosh

El contenido de este mensaje es la proclamacién de un cambio de régi-
men: ¢l Reino de Dios se acerca: Dios, por boca del que ha designado
como su Hijo (Mc 1,9-11), anuncia la inmediatez de su presencia en la
historia de los hombres y el establecimiento de su sefiorfo en el mundo.

La consccuencia de esta buena nueva, presentada a la vez como la
bucna nueva por excelencia y como la buena nueva de Dios (Mc 1,14),
consiste en una doble invitacién al cambio: cada uno est4 llamado a con-
vertirse, y esta conversién reside en la disponibilidad a acoger esta buena
nueva y en la decision de poner en ella su confianza.

Es significativo que, en el conjunto del evangelio de Marcos, el tér-
mino «few apacerca en dos contextos:
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— por una parte, en la llamada que Jesus dirige a sus discipulos para
que «tengan fe en Dios» (Mc 11,22),

— por otra, en el marco de los relatos de milagros (Mc 2,5; 4,40; 5,34;
10,52).

En ambos casos, la fe designa una actitud existencial que, en razén de
la confianza que pone en Dios, recibe la posibilidad de acoger lo imposible.

Lo mismo sucede con el verbo «creer»:

— Las muchedumbres son llamadas a convertirse y a creer en el Evan-
gelio de Dios (Mc 1,15). Ahora bien, todo es posible para el que cree (Mc
9,23). Por eso los discipulos deben creer que lo que piden lo han recibido,
y esto les serd dado (Mc 11,23-24).

— De ello se deduce que Dios no se revela en la ilusién de algo mila-
groso que suspende la realidad de lo real (Mc 13,21; 15,32), sino en un
cambio de actitud existencial (Mc 11,31) de aquel que reconoce su impo-
tencia y se pone en manos de Dios, al que todo le es posible: «;Creo, pero
ayddame a tener mds fel» (Mc 9,24). De ahi la palabra de Jesus al jefe de
la sinagoga que acaba de perder a su hija: «No temas, basta con que ten-

gas fer (Mc 5,36).

La relacién que Marcos percibe entre la fe y los relatos de milagros no
es fortuita. Deriva de la comprensién que el evangelio tiene del cristia-
nismo y de la condicién del creyente. En tres ocasiones, en Mc 9,22b-24,
en 9,28-29, con ocasién de un exorcismo, y en 11,22-24, muestra la rela-
cién orgdnica.

Mc 11,22-24

Mc 9,226-24 Mc 9,28-29

(22) «... Sialgo puedes,
compadécete de noso-
tros y ayldanos».

(23) Jests le dijo:

«Dices que si puedo.
Todo es posible para el
que tiene fer.

(24) El padre del nifo

grité al instante:

«Creo, pero aytdame a
tener mas fe».

(28) Al entrar (Jestis) en
casa, sus discipulos le
preguntaron a solas:

«;Por qué nosotros no
pudimos expulsarlo?»

(29) Les contesté:

«Esta clase de demonios
no puede ser expulsada
sino con la oracién».

(22) Jesas les dijo:
«Tened fe en Dios».

(23) Os aseguro que si
uno le dice a este
monte: Quitate de ahiy
arrdjate al mar, si lo
hace sin titubeos en su
interior y creyendo que
va a suceder lo que
dice, lo obtendra.

(24) Por eso os digo:
Todo lo que pidiis en
vuestra oracién, o
obtendréis si tenéis fe
en que vais a recibirlo,
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Estas tres declaraciones que el evangelio de Marcos pone en boca de
Jestis son significativas en mds de un aspecto.

— En primer lugar, el poder de expulsar demonios parece formar parte
del poder milagroso que se promete a cualquiera que crea y ponga su con-
fianza en Dios (Mc 9,23). Por otra parte, la autoridad sobre los espiritus
impuros parece tener para Marcos una importancia particular, ya que
constitufa el equipamiento esencial de los apéstoles enviados por Jests
para proclamar que habfa que convertirse (Mc 6,6b-13) y porque es la
escenificacién del fracaso de los discipulos para liberar al nifio poseido que
sirve de punto de partida para la reflexién (Mc 9,18-19).

— Pero enseguida es evidente que este poder y esta autoridad estdn
marcados por el cardcter paraddjico del Evangelio. En efecto, lo que carac-
teriza la fe y la confianza de aquel que «lo hace sin titubeos en su interior»
(Mc 11,23) es, por una parte, que implica el reconocimiento de su radical
impotencia (Mc 9,24) y, por otra, que encuentra su expresién en la ora-
cién (Mc 9,29; 11,24). Ahora bien, definir de esta manera la fe en Dios a
la que Jestis llama a sus discipulos es hacer de la condicién del creyente una
actitud existencial que recibe no sélo su identidad, sino también todo su
sentido y toda su fuerza, de la certeza de que Dios proveerd en el presente
y en el futuro.

— Esta confianza en Dios no sélo permite liberar a los endemoniados
de los espiritus impuros, sino que es el tinico medio de expulsar «esta clase
de demonio. La precisién es importante. Se corresponde con el hecho de
que, a diferencia de las otras obras literarias que, tanto en el mundo gre-
corromano (Fildstrato, Luciano de Samosata) como en el judaismo hele-
nistico (Flavio Josefo?), narran relatos de exorcismo, el evangelio de Mar-
cos estd menos interesado en presentar a su protagonista como la figura de
un modelo religioso que hace que resplandezca su grandeza por el nimero
y la cualidad de sus éxitos terapéuticos que en hacer el andlisis de un cierto
tipo particular de posesién demonfaca en la que la oracién de la fe signi-
fica la liberacidn.

En efecto, una lectura atenta de tres relatos de exorcismo del evange-
lio de Marcos (Mc 1,21-28; 5,1-20; 9,14-29) revela que el didlogo que se
ponc en escena entre Jesds y los posefdos tiene un significado muy dife-
rente de los relatos cldsicos de exorcismos antiguos.

Ein los textos antiguos, la interpretacién de algunas enfermedades o de
comportamientos desviados como desgraciados resultados de una posesién

“FILOSTRATO, Apolonz de Tyana 111, 38; 1V, 20; VI, 43; FLAVIO JOSEFO, Anti-
griedades judias 8.42-49.
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demoniaca es un intento racionalista de explicar fenémenos inexplicables.
Tanto las afecciones patolégicas como las actuaciones reprensibles que se
describen son claramente identificables por la ciencia médica o por la psi-
cologfa moderna. Al atribuir sus causas a la maldad de un espiritu mal-
vado, se reconoce su cardcter peligroso o perturbador, a la vez que se
afirma la inocencia del individuo poseido. En efecto, ¢l enfermo es la vic-
tima inocente de un poder exterior que asume el conjunto de la responsa-
bilidad de sus actos y, en consecuencia, de su potencial culpabilidad. Se
entiende entonces que la actividad del exorcista consistird en liberar al
«buen» poseido del espiritu «malo», que ha tenido abusivamente su con-
trol, y en restituirle a su inocencia primera. Segin este tipo de representa-
cién, las relaciones que se establecen entre el poseido, el espiritu que le
posee y el exorcista que le libera son sencillas y univocas. En efecto, el
exorcista es el bienvenido aliado del poseido y de sus allegados, que han
luchado hasta ese momento sin éxito contra el poder sobrehumano del
poder demoniaco.

Los relatos de exorcismo del evangelio de Marcos proponen una ima-
gen distinta de la realidad demonfaca.

1. Ciertamente, las descripciones de la posesién demonfaca toman
algunos rasgos aislados de sintomas de enfermedades conocidas e identi-
ficables, pero no se reducen a ninguna patologia identificable médica-
mente, bien sea por la medicina antigua o por la medicina moderna, o psi-
colégicamente. Incluso el relato de la muerte y la resurreccién del llamado
joven epiléptico (Mc 9,14-29) retoma diversos elementos observables en
una crisis de epilepsia, pero los reestructura segin una perspectiva que le
es propia.

2. A diferencia de los relacos cldsicos de exorcismo, no es el demonio
el que se aloja en el endemoniado y toma posesién de él, sino que, por el
contrario, el poseido es el que se encuentra con un espiritu impuro (Mc
1,23; 5,2) o «tiene» un espiritu mudo (Mc 9,17).

3. Los relatos del evangelio de Marcos trastocan las relaciones entre
demonios, poseidos y exorcista. En primer lugar, Jests y los demonios no
estdn en oposicidn, sino que, curiosamente, los demonios, que lo reco-
nocen, acuden a él y se le someten al invocarle como Hijo de Dios (Mc
3,11-12). Si no hay oposicién entre Jesds y los demonios, aparece, por el
contrario, una primera entre los poseidos, que estdn divididos en si mis-
mos, y una segunda entre los poseidos y Jesds, que viene a liberarlos
(«;Qué tengo yo que ver contigo, Jests, Hijo del Dios altisimo?», Mc 5,7
«;Qué tenemos nosotros que ver contigo, Jesus de Nazaret? ;Has venido
a destruirnos?», Mc 1,23). Finalmente, la intervencién de Jesds no tiene
como Gnica consecuencia la liberacién de los endemoniados, sino que, en
primer lugar, en el instante del encuentro («al momento», Mc 1,23
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9,20), parece provocar ella misma la posesién (Mc 1,23) o desencadenar

la crisis (Mc 9,20).

4. El didlogo y las negociaciones que conducen a la liberacién del
endemoniado no tiene lugar entre Jestis y los demonios, sino entre Jests,
por una parte, y los poseidos (Mc 1,23-28; 5,1-20) o sus representantes,

por otra (Mc 9,14-29).

Mc 1,23-26

(23) Habifa precisamente en la sina-
goga un hombre con espiritu inmun-
do, que se puso a gritar:

(24) «;Qué tenemos nosotros que ver
contigo, Jests de Nazaret? ;Has veni-
do a destruirnos? ;Sé quien eres: el
Santo de Diosl»

(25) Jests le increpé diciendo:
«iCallate y sal de ese hombrel»

(26) El espiritu inmundo lo retorcié
violentamente y, dando un fuerte ala-

rido, salié de é€l.

Mc 5,6-10

(6) Al ver a Jestis desde lejos, eché a
correr y se postr6 ante €l, (7) gritando
con todas sus fuerzas:

«;Qué tengo yo que ver contigo, Jests,
Hijo del Dios altisimo? Te conjuro por
Dios que no me atormentes».

(8) Es que Jests le estaba diciendo:
«Espiritu inmundo, sal de este hom-
bre».

(9) Entonces le preguntsé:

«Cémo te llamas?

El (= el hombre) le respondié:

«Legién es mi nombre, porque somos
muchos».

(10) Y (el hombre) le rogaba insisten-
remente que no los echara fuera de la
region.

5. El didlogo entre Jests y los poseidos hace que aparezca el lugar de
posesién demonfaca como el de la identidad del sujeto personal consigo
mismo. En efecto, los relatos de exorcismo del evangelio de Marcos pre-
sentan la historia de seres humanos cuyo yo estd dividido, que se han refu-
giado bajo la influencia protectora de poderes demoniacos, que al mismo
tiempo temen y buscan la liberacién que les trae Jesds y que, por medio
de una muerte y una resurreccién (Mc 9,26-27), renacen como sujetos en
primera persona y como subjetividades individuales auténomas y respon-

sables (Mc 5,18-20).

Por tanto, desde un punto de vista médico, los endemoniados del
cevangelio de Marcos son gentes con buena salud, y la «enfermedad» de la
que son a la vez los agentes y las victimas es una enfermedad del alma que
Suren Kierkegaard, que ha proporcionado su interpretacién mds perspicaz
(Jiirgen Conrady?), llamé la desesperacion o la enfermedad mortal.

*Jiirgen CONRADY / Frangois VOUGA, «Zur Interpretation der Erzihlung von
Exarzismen im Markusevangelium. Ein Werkstattbericht aus einem interdiszi-
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«[

La desesperacion es una enfermedad del espiritu, del yo, y ast puede
adoptar tres formas: la desesperacidn en la que no se tiene conciencia de
tener un yo (o desesperacion impropiamente dicha); la desesperacion en la
que no se quiere ser uno mismo; la desesperacion en la que se quiere ser uno
mismo.

7

El pecado consiste, estando ante Dios o teniendo la idea de Dios, y encon-
trdndose en el estado de desesperacion, en no querer ser uno mismo, o en que-
rer serlo»®.

El primer relato de exorcismo del evangelio (Mc 1,23-28) tiene un
cardcter explicitamente programético. No sélo constituye el contenido
de la predicacién inaugural de Jesus en la sinagoga de Cafarnain (Mc
1,21-28), sino que es la manifestacién de la autoridad de Jests: la ense-
fianza de Jesus tiene autoridad, a diferencia de la de los escribas, en la
medida en que incluso los espiritus impuros le obedecen (Mc 1,22.27).
Abhora bien, el tema de la autoridad reaparece en Mc 2,10. El contexto
ya no es el de un relato de exorcismo, sino el de la liberacién de un para-
litico: la curacién de la pardlisis da testimonio de la autoridad que Jests
tiene de perdonar los pecados. Los relatos de milagro que siguen tienen
todos un cardcter simbélico: Jests hace que vivan seres que estaban
muertos (Mc 3,1-6; 5,21-24.35-43) y sacia a las multitudes hambrien-
tas que no tienen pastor (Mc 6,30-44; 8,1-10; cf. 8,14-21). Hace oira
los sordos (Mc 7,31-37) y devuelve la vista a los ciegos (Mc 8,22-26;
10,46-52). Ahora bien, tanto la escucha (Mc 4,3.9.20; 7,14; 8,18)
como la vista (Mc 4,24; 8,18) son, en el evangelio de Marcos, metéfo-
ras del creer.

Por tanto, constatamos, por una parte, que los relatos de milagros de
Jestis narran de hecho el paso de la pardlisis, la sordera o la cegueraa la fe,
mientras que la fe es, por otra parte, el poder que cura y salva (Mc 5,24-
35; 7,24-30; 10,46-52), de manera que en Nazaret, donde la gente rehtsa
creer, Jests apenas pudo hacer milagros (Mc 6,6a). Pero el ver, el oir y el
entender de la fe son ofrecidos a los que ponen su confianza en la palabra

pliniren Dialog zwischen einem Arzt und einem Theologen», en Stefan ALKIER /
Ralph BRUCKER (eds.), Exegese und Methodendiskussion (TANZ 23; Tibingen,
1998) 257-270.

4 «La enfermedad mortal. Una exposicién psicoldgica cristiana para la edifi-
cacién y el despertar», por Anti-Climaco, editada por Seren KIERKEGAARD
(Copenhage, 1849). Traduccién: Seren KIERKEGAARD, Ocuvres complétes XVI (Paris,
1971).
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de Jests y se convierten en sus discipulos en el camino de los pensamien-
tos de Dios (Mc 8,33). En efecto, para el evangelio de Marcos, lo contra-
rio del pecado y de la desesperacién no es la virtud, sino la fe (Soren Kier-

kegaard).

De ello se concluird que el tema del conjunto de los relatos de mila-
gros del evangelio de Marcos, bien sean los relatos de exorcismos o los
de curacién, es el de la fe en Diosa la que llama Jests (Mc 1,15; 11,22).
En efecto, la fe es presentada en é[ a la vez como lo contrario y como el anti-
doto de la desesperacion, descrita simbélicamente por la pardlisis (Mc
2,1-12; 3,1-6), la sordera (Mc 7,31-37), la ceguera (Mc 8,22-26; 10,46-
52), la pérdida de identidad (Mc 5,24-35) y la muerte (Mc 3,1-6; 5,21-
43), y analizada en el didlogo de los exorcismos (Mc 1,23-28; 5,1-20;
9,14-29). «La fe consiste en que el yo, siendo ¢l mismo y queriéndolo
ser, se vuelve transparente y se fundamenta en Dios» (Seren Kierke-

gaard’).

El evangelio de Mateo: la contemporaneidad del Sesior
y la posibilidad actual de la fe

El evangelio de Marcos desvia los relatos de exorcismo de su funcién
tradicional, que es la de explicar racionalmente la enfermedad, para hacer
el andlisis de una enfermedad de otro orden, que es una enfermedad del
«yo». Sus relatos de curacién tienen un significado simbélico y ponen en
forma de intriga el paso de la existencia del pecado a la fe. Pero estas dos
observaciones no valen para el evangelio de Mateo. En efecto, el tema de
sus relatos de curacién no es tanto el de la enfermedad existencial y la fe
cuanto el de la presencia del Sefior, que cumple las profecias de la Escri-
tura. Por otra parte, Mateo abrevia generalmente los elementos descripti-
vos y a veces incluso se contenta con reemplazarlos por un simple diag-
néstico («es un lundtico», Mt 17,15), de manera que los poseidos vuelven
a ser de nuevo enfermos.

El primero de estos fenémenos es claramente visible en la cadena de
rclatos de milagros que, en Mt 8,1-9,34, continia la ensefanza del Mesfas
(¢l Sermén de la montafia, Mt 5,1-7,29) por sus actos mesidnicos y por la
manera en que hace su comentario. En efecto, en medio de dos citas de
Isaias, una en Mt 8,17 y la otra, retrospectiva, en Mt 11,5, Mateo ofrece
su propia interpretacién de la actividad de Jests.

* Soren KIERKEGAARD, La enfermedad morial, X1, 219.
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Mt 8,16-17

(16) Al atardecer le trajeron muchos
endemoniados.

Expulsé a los espiritus con su pala-
bra, y curé a todos los enfermos; (17)
asi se cumplié lo anunciado por el
profeta Isafas: «El tomé nuestras fla-
quezas y cargbé con nuestros peca-
dos».

Mr 11,2-6

(2) Juan, que habfa oido hablar en la
carcel de las obras del Mesias, envié a
sus discipulos (3) a preguntarle:
«;Eres td el que tenfa que venir, o
hemos de esperar a otro? (4) Jesus les
respondié:

«Id a contar a Juan lo que estdis
viendo y oyendo: (5) los ciegos ven (Is

42,18), los cojos andan (Is 35,5-6),
los leprosos quedan limpios, los sor-
dos oyen (Is 29,18),

los muertos resucitan (Is 26,19) y a
los pobres se les anuncia la buena
noticia (Is 61,1);

(6) ;Y dichoso el que no encuentre en
mi motivo de tropiezol»

Los relatos de milagros, bien sean los de curacién o los exorcismos, sig-
nifican para Mateo, como vemos, que los actos de Jestis cumplen la pro-
mesa de las profecias, de manera que el mensaje esencial reside en lo no
dicho de la respuesta que Jests da a la pregunta de Juan: Jesus es, cierta-
mente, Aquel que tiene que venir, y no hay que esperar a otro.

Dicho esto, el evangelio de Mateo no se interesa solamente por el sim-
ple hecho de presentar a Jesis como Aquel que ha de venir, sino también
y sobre todo por la manera en que lo es. Ahora bien, la manera en que
Mateo interpreta la presencia del Emmanuel, Hijo de David, aparece en
un cierto ndmero de estereotipos de sus relatos de milagros:

— La titulatura presenta a Jests como Sefior (Mt 8,2.6.8.21.25; 9,28;
15,22.25.27; 17,15). En un choque frontal de tiempos, el evangelio de
Mateo confiesa, bajo los rasgos del Jestis terreno, al Sefior del mundo (Mt
28,18) y de la Iglesia.

— Correspondientemente, los demandantes se presentan como orantes
que se aproximan al Sefior (Mt 8,2.5.19.25; 9,14.18.20.28; 17,14) y que
se postran o se arrodillan ante él (Mt 8,2; 9,18; 14,33; 15,25 y 17,14).

— Las peticiones adquieren la forma de oraciones littirgicas: «Sefior, ten
piedad» (Mt 9,27; 15,225 17,15), «Sefior, sélvanos/me» (Mt 8,25; 14,30).

Como vemos, los relatos de milagros, en su versién mateana, no
ponen en forma de intriga la historia personal de la existencia tensionada
entre los dos polos que atraen, la desesperacién y la fe, sino la condicién
de la Iglesia postpascual, que vive de la presencia misericordiosa de su
Sefior. Ahora bien, el Sefior responde a las demandas de los que le invo-
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can. El tema central de los relatos de milagros mateanos no es, por tanto,
el del poder liberador de la palabra de Jests, como sucedia en el caso de
Marcos, sino Ja contemporaneidad de esta palabra. Como Sefior resuci-
tado, Jesus, que medjante su palabra (Mt 8,16) expulsé demonios y curé
a todos los enfermos que le presentaban (Mt 8,16-17), sigue presente ¥,
haciéndose contemporaneo de los que se adelantan hacia él y lo imploran,
los preserva de todo mal y los salva de sus dolencias.

A este cambio de marco corresponde un desplazamiento del sentido y
del alcance de la discusién que el Jesis mateano mantiene sobre la fe (Mt
8,10; 9,2.22.29; 15,28; 17,20; los otros tinicos empleos de «fe» en el evan-
gelio de Mateo se encuentran en 21,21 y 23,23). El indicio mds claro de la
relectura que hace Mateo es la aparicién del sustantivo «falta de fe» (Mt
17,20) y del adjetivo «poca fe» (Mt 6,30; 8,26; 14,31; 16,8; en el Nuevo
Testamento, ¢l adjetivo no se encuentra més que en Lc 12,28). Mientras que
en la reflexién de Marcos sélo hay lugar para la desesperacién o la fe, el pro-
blema planteado por Mateo es el de la fidelidad creyente tentada por la
duda. Ahora bien, precisamente la poca fe permite escenificar la condicién
de los creyentes, que se sittian en el seguimiento de Jests, pero que, igual que
los discipulos durante la tempestad, tienen miedo o pierden pie, y sélo la
presencia y la intervencién del Sefior misericordioso puede sacar del apuro.

El evangelio de Juan: los signos

La conciencia de que el cuarto evangelio tiene un cardcter fundamen-
talmente literario en los relatos de milagros aparece explicitamente en la
rerminologfa que emplea. En efecto, para designar su presentacién narra-
tiva de la actividad milagrosa de Jests, que en él se reduce a las siete com-
posiciones de Jn 2,1-11; 4,45-54; 5,1-9(-47); 6,1-15(47); 6,16-21(59);
9,1-7 (0 9,1-10,18) y 11,(1-)17-44, Juan retoma el concepto de «signo»,
introducido en la tradicién de los evangelios por la discusién de Mc 8,11-
12 (Jn 2,11.18.23; 3,2; 4,48.54; 6,2.14.26.30; 7,31; 9,16; 10,41; 11,47;
12,18.37; 20,30). Por otra parte, Juan lo presenta desde sus primeras apa-
riciones como ¢/ zérmino técnico apropiado para describir lo que, para ¢,
constituye lo esencial de los relatos de milagro de Jests (Jn 2,11; 4,54).

¢Por qué, de qué y en qué los milagros de Jests son signos? Una pri-
mera respuesta se ofrece de entrada en Jn 2,11: «Esto sucedié en Cani de
Galilea. Fue el primer signo realizado por Jesus. Asi manifesté su gloria y
sus discipulos creyeron en €él». Como vemos, los relatos de milagro jodni-
¢os no tienen como significado esencial poner en forma de intriga los actos
terapéuticos de Jesus, sino mds bien revelar quiénes el que los lleva a cabo.
La transformacién del agua en (buen) vino (Jn 2,1-11), la curacién del
hijo del oficial real y del paralitico (Jn 4,45-54 y 5,1-9), la multiplicacién
de los panes (Jn 6,1-15), el caminar sobre las aguas (Jn 6,16-21), la cura-
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cién del ciego de nacimiento (Jn 9,1-7) y la resurreccién de Ldzaro (Jn
11,17-44) son todos gestos reveladores (Vilém Flusser, Los gestos) de lo que
anuncia el Hijo de Dios bajado del cielo: es el cumplimiento de la tradicidn
Judia, Aquel que el Padre envié al mundo para ser el pan de vida, para hacer
que los ciegos pasen a la comprension verdadera, que es la de «creer», y para
dar la vida eterna a cada uno que cree en él y en Aquel que le ha enviado.

La intencionalidad de los relatos de milagro jodnicos es, por tanto, que
todos crean que Jests es el Cristo, el Hijo de Dios, y ésa es la razén por la
que el evangelista los integra en su libro: «Jesds hizo en presencia de sus
discipulos muchos mds signos de los que han sido recogidos en este libro.
Estos han sido escritos para que credis que Jests es el Mesfas, el Hijo de
Dios; y para que, creyendo, tengdis en él vida eterna» (Jn 20,30-31).
Ahora bien, el evangelista rodea su informacién de la revelacién piblica de
Jesus con una doble constatacién de fracaso relativo, que acompaiia con
una doble explicacién (Jn 2,23-25 y 12,37-40).

Jn 2,23-25

(23) Durante su estancia en Jerusa-
lén con motivo de la fiesta de pas-
cua, muchos creyeron en su nombre,
al ver los signos que hacfa. (24) Pero
Jests no se fiaba de ellos, porque
conocia a todos, (25) y no necesitaba
que lo informasen sobre los hom-
bres, porque €l sabfa muy bien lo
que hay en el hombre.

Jn 12,37-40
(37) A pesar de que Jesds habfa

hecho tantos signos, no crefan en él;
(38) asi se cumplié lo que habia
anunciado el profeta Isafas: «Sefior,
;quién ha creido nuestro mensaje?
;A quién ha sido manifestado el
poder del Sefior?» (39) El mismo
Isafas habfa indicado la razén por la
cual no podian creer: «El ha oscure-
cido sus ojos y endurecido su cora-
z6n, de tal modo que sus ojos no ven
y su inteligencia no comprende; asi
que no se vuelven a mi, para que yo
los cure». (41) Isafas anuncié esto,
porque habia visto la gloria de Jesus
y por eso hablaba deél. (...)

(44) Jestis afirm¢é solemnemente: «El
que cree en mi, no solamente cree en
mi, sino también en el que me ha
enviado; (45) y el que me ve a mi, ve
también al que me envié. (...)

La primera explicacién (Jn 2,23-25) hace que aparezca la dificultad
real que el ser humano tiene para creer. Esta dificultad no se debe a los sig-
nos, como si la fe nacida de su vista y de su comprensién no fuera verda-
deramente la fe, sino que se debe a lo extrano de lo que los signos mues-
tran. En efecto, el «<hombre» es del mundo, y no de Dios, y tanto la fe
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como la comprensién verdadera de los signos presuponen un renacimiento
de lo alto, que es un nacimiento del agua y del Espiritu (Jn 3,1-11). De
ello se concluird que los signos tienen como funcién revelar a Jesds como
el Enviado de Dios y conducir a «creer», pero que la comprensién de lo
que hace que los signos sean signos de reconocimiento de Jestis de Naza-
ret como la palabra eterna de Dios hecha carne presupone que el «<hom-
bre» salga del marco de su pensamiento y se abra a otro posible distinto
del que «hay» en el mundo.

La segunda explicacién (Jn 12,37-50) se refiere a las palabras de Isafas
para explicar la necesidad de la incomprensién de lo que significan los sig-
nos. Es importante sefialarlo: la sucesién légica de las explicaciones del
evangelista (Jn 12,37-43) y de las declaraciones del Jests jodnico (Jn
12,44-50) se caracteriza luego por sus aparentes contradicciones:

~ Juan constata que, a pesar de los signos realizados por Jesus, la mul-
titud no creyé en él.

— Recurre después a un primer texto de Isafas para constatar que esta
incomprensién es necesaria y conforme a la voluntad de Dios.

— En efecto, como lo muestra el segundo texto de Isaias, la finalidad
del envio del Hijo era suscitar la incomprensién de los ojos y de los cora-
rones.

— Ahora bien, la incomprensién no es mds que un medio tictico que
s¢ inscribe en una estrategia que apunta a salvar a los que se han conver-
tido en victimas de la incomprensién.

— Por eso, una vez que el evangelista ha constatado la incredulidad que
s¢ ha manifestado ante Jests y que ha declarado su cardcter necesario, Jests
contintia con una nueva llamada a creer y a comprender.

La argumentacién jodnica pone de relieve una vez mds ain el malen-
tendido que constituye una comprensién <humana» de la revelacién, es
decir, una comprensién que sigue encerrada en su punto de vista «de
abajo», porque quiere captar y encierra en la bidimensionalidad de su
visién del mundo el acontecimiento singular en el que Dios se revela.
Pero, mediante la paradoja del envio del Hijo y la encarnacién de su pala-
bra, Dios revela la incapacidad de los ojos y del corazén humanos para
comprender y convertirse, pues la revelacién y la constatacién de esta
imposibilidad son las condiciones necesarias para una comunicacién de la
verdad.

Lsta necesidad de distinguir la palabra que viene «de lo alto» de
todo lo que «hay» en ¢l mundo es la razén de ser de las advertencias cri-
ticas del Jesus josinico sobre el interés que la multitud manifiesta por sus
«.\lgll().\»:
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Jn 6,26

Os aseguro que no me buscdis por los signos que habéis visto, sino porque
comisteis pan hasta saciaros.

Las multitudes entendieron el relato de la multiplicacién de los panes
como una duplicaciéon del milagro del man4: comieron pan, cocido como
el pan que se hace en el mundo, y se saciaron con este alimento terreno
ofrecido por el cielo. Su malentendido se manifiesta con toda claridad
cuando, inmediatamente después, esperan de Jesis que lleve a cabo un
signo que dé autoridad a sus palabras, a fin de que puedan ver y creer (Jn
6,30). Decir que ellas tendrian que haber «visto un signo» es llamar la
atencién del lector sobre el hecho de que las multitudes hubieran tenido
mucha razén en ser saciadas por los panes y los peces ofrecidos por Jests,
pero que el sentido verdadero del gesto de Jests estd en otra parte: revela
que Jesus es el pan de vida, bajado del cielo, que Dios les da (Jn 6,32-35),
y que se «come su carne» y se «bebe su sangre» al escuchar su palabra y al

creer en él (Jn 6,53-58).

3.1.2. Creer y comprender: Marcos y Juan

Cuando Pablo escribe que la predicacién del Evangelio es locura para
los que se pierden, pero poder de Dios para los que son salvados (1 Cor
1,18), no quiere presentar la fe como un sacrificio de la inteligencia, sino
mis bien poner de relieve el abuso ilegitimo que comete la razén humana
cuando cree poder darse a si misma su propio fundamento para entender
a Dios y al mundo. El error de la sabiduria del mundo (1 Cor 1,18-25),
tanto de la religién de los paganos (Rom 1,18-31) como la de la autosufi-
ciencia farisea (Flp 3,4-6), y del conocimiento sin amor (1 Cor 12,31-
13,13) es pensar que se puede captar la totalidad de lo real a partir de los
presupuestos de lo que es cognoscible dentro de lo que «hay» en el mundo.

Ahora bien, tanto el vocabulario paulino del conocimiento, la inteli-
gencia y la conciencia como la reflexién llevada a cabo por los evangelios
de Marcos y de Juan hacen que se esté atento mas a las consecuencias que
a la singularidad absoluta de la verdad del acontecimiento de la encarna-
cién, para la comprensién que la historia del pensamiento humano puede
tener de la racionalidad.

— Por una parte, cualquier comprensién humana de la realidad for-
mulada y comunicada en el tiempo y en la historia no puede ser conside-
rada mds que como una interpretacién fragmentaria de lo real (Kure
Godel) y, segtin la promesa de los escritos neotestamentarios, tiene un
caricter provisional (1 Cor 13,12).
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1 Cor 13,12

Ahora vemos en un espejo, enigmdticamente; entonces veremos cara a cara.
Ahora conozco parcialmente; entonces conoceré como he sido conocido®.

— Por otra parte, la comprensién de si de la fe cristiana y el conoci-
miento conjunto de Dios y del hombre que confiere (Juan Calvino, /nsti-
tucién1,1) constituyen una interpretacién légica y racional de la condicién
humana (Pierre-André Stucki’), de manera que es una tarea de la teologfa
dar razén del Evangelio del amor de Dios como de una comprensién legi-
tima ¢ inteligente de la realidad creada (Bernard Rordorf?).

El evangelio de Juan:
el paso del saber del mundo a la fe como comprensién de lo real

La doble argumentacién del Salvador jodnico, que busca convencer a
los seres con los que se encuentra para que crean en él, y del libro del evan-
gelio, redactado para que los lectores crean y tengan vida eterna (Jn
20,31), presupone y mantiene un debate fundamental con la percepcién
humana de la verdad y la realidad. El encuentro con la paradoja absoluta
de la palabra de Dios hecha carne sélo puede ser entendido como el ins-
tante decisivo si el individuo aprende a ver y a escuchar y si puede dejarse
abrir a una nueva aprehensiéon y una nueva inteligencia de la realidad y la
verdad. La revelacién requiere una transformacién del saber (el verbo
«saber» aparece 321 veces en el conjunto del Nuevo Testamento, de las
cuales 85 s6lo en el evangelio de Juan), un cambio de la comprension (el
verbo «conocer» es empleado 221 veces en el Nuevo Testamento, de las
cuales 56 por Juan), una renovacién de la vista y de la escucha («ver» se
encuentra 114 veces en el Nuevo Testamento y 31 en el cuarto evangelio;
«contemplar», 58 veces en el Nuevo Testamento y 28 en Juan; «mirar o
«vigilar», 132 veces en el Nuevo Testamento y 17 en Juan; «escuchar» u
«oir», 427 veces en el Nuevo Testamento y 58 en Juan).

El primer problema al que el evangelio de Juan hace que sus lectores
estén atentos es el de la ambigiiedad del saber. El mundo al que ha venido
la palabra dispone de un saber que determina la precomprensién que los

* Traduccién: Christophe SENFT, La premiére épitre de saint Paul aux Corin-
thiens (CNT VII; Neuchitel, 1979).

Pierre-André STUCKI, Herméneutique et dialectique (Geneve, 1970); La vie
spirituelle de Uindividu et le langage doctrinal (Neuchitel, 1974); La promesse et le
fouillis (Berne, 1983); Lexistencialisme chrétien a-t-il une logique? (Paris, 1993); La
clarté des intentions. Savoir, devoir, croire (Paris, 1996).

* Bernard RORDORF, Tu ne te feras pas d'image. Prolégomeénes & une théologie de
Lamonr de Dien (Cogitatio Fidei 167; Paris, 1992).
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individuos que se encuentran con Jests ticnen de Dios y de la manera en
la que se revela. Unos no tienen ideas firmes y, por esta razén, estdn relati-
vamente abiertos y dispuestos a acoger un acontecimiento imprevisible (Jn
9,12.21.21.25.25), mientras que otros estin seguros de dominar la situa-
cién y defienden incluso concepciones precisas sobre el Mesias que Dios
debe enviar (Jn 3,2; 4,25; 7,27-28; 9,24.29.31). Lo que todos tienen en
comun es su pregunta sobre la procedencia de Jests (;de dénde viene?) y su
incapacidad para responder a él claramente (Jn 2,9; 3,8; 5,13; 6,42; 8,14;
9,30.31). Pero esta ignorancia es utilizada por los que «saben» para confir-
mar su «saber» (Jn 7,27.28; 9,24.29.31), de manera que el saber de los que
saben les conduce a no poder saber nada. En efecto, sélo la palabra hecha
carne, que tiene conocimiento de todo (Jn 6,6.61.64; 8,37; 13,1.3.7.11;
16,30; 18,4; 19,28; 21,17) porque conoce al Padre (Jn 7,28.29;
8,14.19.19.19.55.55.55; 12,50) y porque el Padre la escucha (Jn 11,42),
puede comunicar el saber verdadero. En esta constelacion, la tradicién jod-
nica tiene un estatuto particular. Como vive del conocimiento mutuo del
Padre, del Hijo y de sus discipulos (Jn 10,4.5; 13,18; 21,7; 12,15), confiesa
con Abrahdn (Jn 8,56) y atestigua ahora lo que sabe, es decir, la verdad que
le ha sido revelada (Jn 3,11; 4,42; 19,35; 21,24, cf. Jn 11,22.24).

El segundo problema al que el evangelio de Juan hace que estén aten-
tos sus lectores es el de la ambigiiedad de la vistz y de la escucha. El verbo
«contemplar» es empleado para dar razén de la manera en que se observa
la revelacién. El mundo ve a Jests, sus signos y sus obras (Jn 2,23; 4,19;
6,2.19; 7,3; 8,51; 10,12; 12,19) durante todo el tiempo que se revela en
la tierra (Jn 6,62). Después, sélo sus discipulos podrin verlo, en primer
lugar en Pascua (Jn 14,17.19; 20,6.12.14) y luego en el dia del cumpli-
miento udltimo junto al Padre (Jn 16,10.16.17.19). La informacién del
evangelio se hace de tal manera que provoca en los lectores la pregunta
fundamental sobre lo que hay que ver verdaderamente cuando el ser
humano ve lo que se deja ver. La respuesta, esbozada en Jn 6,40 y reto-
mada en 17,24, es objeto de la dltima declaracién, solemne, con que con-
cluye la ensefianza publica de Jesus: «El que cree en mi, no solamente cree
en mi, sino también en el que me ha enviado; y el que me ve a mi, ve tam-

bién al que me envié» (Jn 12,44-45).

«Ver», «vigilar» describe igualmente, en primer lugar, el fenémeno del
mirar que se pregunta sobre el sentido de los signos y de los enigmas que
constituyen la revelacién (Jn 1,29; 5,19; 9,7.15.19.21.25; 13,225 20,1.5;
21,9.20). Pero toda la secuencia tragicémica (Friedrich Diirrenmatt’)
introducida por la curacién del ciego de nacimiento (Jn 9,1-10,21) argu-

9 Friedrich DURRENMATT, «Anmerkungen zur Komédie», en Theater-Schrif
ten und Reden (Ziirich, 1966) 132-137.
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menta jugando con la interaccién entre el sentido propio y el sentido sim-
bélico de «ver» para hacer que aparezca la paradoja que caracteriza la per-
cepcién de la realidad: los que piensan ver no ven que no ven y, con su
pretendida capacidad de ver, se inmunizan contra la realidad. Fl dnico
personaje que ve, que se pregunta y que se rinde a la evidencia es el ciego
de nacimiento curado por Jests (Jn 9,35-41).

Con ayuda de los verbos «ver» y «escuchar es como el evangelio de
Juan describe mds claramente el problema que la revelacién de la palabra
hecha carne plantea a la comprensién humana. «Ver» y «escuchar» sin
duda pueden ser la expresién de la ceguera («ver»: Jn 6,2.36; 9,37; 15,24;
«escuchar»: Jn 5,37). Pero también significan «percibir y «entender»
(«ver»: Jn 1,39.50.51; 3,365 4,45; 8,57; 11,405 14,7.9; «ver al Padre»: Jn
5,37; 6,46; 8,38; «ver al Resucitado»: Jn 20,18.25.29; «escuchar: Jn 4,42;
5,24.25.28.30; 6,60; 8,43.47; 18,37). El hecho de escucharse reciproca-
mente caracteriza tanto la unidad del Padre y del Hijo (Jn 6,45; 8,26.40;
15,15) como la del buen pastor y la de sus ovejas (Jn 10,3.8.16.27), y es
¢l hecho de haber «isto» (Jn 1,18.34; 3,11.32; 19,35) y «escuchado» (Jn
3,32) lo que confiere su autoridad al testimonio de la tradicién de revela-
cién que representa el propio evangelio de Juan.

El empleo del verbo «conocer» es revelador del programa del cuarto
cvangelio: hacer que los lectores pasen de un saber previo que cree ver, que no
ve y que, seguro de creer, no ve que no ve lo que ve, a una comprension real de
lua realidad. La caracteristica de esta comprension reside en la renuncia a que-
rer explicar la singularidad absoluta de la revelacién a partir de las categorias
de la historia del mundo y en el reconocimiento de que la paradoja de la encar-
nacion de la palabra de Dios hecha carne hace que aparezca una dimension
nueva de la realidad.

Ahora bien, en el lenguaje del evangelio de Juan, «comprender», en
este sentido, es equivalente a «creer. La absoluta paradoja de la encarna-
¢ién es una provocacién a la comprensién humana (Jn 3,10; 4,53;
7,17.27; 8,27.43.52.55; 10,6; 12,16; 13,7.12.28.35; 14,9.17.20; 15,18;
16,3; 17,7.8.23.25). Por eso, el hecho de «conocer», entendido en el sen-
tido del reconocimiento y la confesién del Salvador como Enviado del
Padre y como palabra de Dios encarnada (Jn 1,10; 6,69; 7,26; 8,28.32;
10,38.38), implica tanto la fe en la persona histérica de Jests de Nazaret
como Hijo de Dios y como Logos hecho came (Jn 1,10; 6,69; 8,28;
12,16; 13,7.12; 14,9.17.20; 17,7.8.23.25) como una nueva comprensién
de la existencia humana y de la condicién del «wreer» (Jn 1,49; 2,24.25;
5,42; 16,19; 21,17). El que cree y entiende entra en la comunién de la
comprension reciproca del Padre y del Hijo (Jn 10,15.15; 14,7.7.7;
17,3.25.25) y en la comprensién reciproca del Revelador y de sus disci-
pulos (Jn 10,14.14.27).
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El evangelio de Marcos: vacionalidad de 1oy vacionalidad humana

Jests dirige a la multitud de Galilea una lamada a convertirse y a creer
en el Evangelio de Dios, es decir, a poner su confianza en la presencia de
Aquel por quien todo es posible (Mc 10,27). Sin embargo, esta llamada
necesita un cambio de sistema de comprensién. En cfecto, el paso de la
desesperacion a la fe presupone ¢l abandono de los «pensamientos de los
hombres» por los «pensamientos de Dios» (Mc 8,33).

El evangelio de Marcos pone en accién dos motivos literarios para dar
razén de las dificultades conceptuales que representa esta conversion.

— El primero es el de la forma enigmdtica («en paribolas») de la ense-
fanza de Jests.

~ El segundo es el de la incomprensién de los discipulos, que recorre
el conjunto del evangelio hasta el silencio de las mujeres después de la pro-
clamacién de la resurreccién (Mc 16,8).

Bajo la influencia de la teologfa dialéctica, estos dos motivos fueron
interpretados como dos elementos de un «secreto mesidnico» mediante el
cual el evangelio de Marcos trataba de unir la revelacién de la identidad ver-
dadera de Jestis con el anuncio de sus sufrimientos y de su muerte como
Hijo de Dios crucificado. Ahora bien, sin duda es verdad que, para el evan-
gelio de Marcos, Jestis es el Hijo de Dios en tanto encarna los «pensamien-
tos de Dios» y no los de los hombres y hace donacién de su vida por el Evan-
gelio. Sin embargo, si ¢l segundo evangelio estd compuesto como un largo
relato de la pasién precedido por una introduccién apropiada, es porque su
tema es el del cambio de comprensién que implica la fe en el Evangelio®.

En el evangelio de Marcos, la ensenanza es la actividad publica por
excelencia de Jestis (Mc 1,21.22; 2,13; 4,1.2; 6,2.6.34; 11,17; 12,14.35;
14,49; en 8,31; 9,31 y 10,31 ensefia a sus discipulos). Ahora bien, esta
ensefianza piiblica de Jests consiste, bien en sus exorcismos (el marco del
primer relato de exorcismo de Mc 1,23-26 por el doble comentario de
1,21-22 y 1,27-28, que presenta la liberacién del endemoniado como una
enscfianza llena de autoridad, es programatico), en sus curaciones y en sus
multiplicaciones de panes (Mc 6,30-44; 8,1-10), bien en sus pardbolas. Es
importante observar que, para Marcos, contrariamente a Lucas o incluso
en parte a Mateo, «en paribolas» no designa un género narrativo o una
forma de relato imaginado, sino mds bien una funcién pragmdtica del len-
guaje. Por eso el término «pardbola» se aplica en Marcos muchas veces a
palabras de Jesds que no tienen nada de pardbola (Mc 3,23; 7,17, cf, sin

** Christophe SENFT, L’Ewmgi/e selon Marc (Essais Bibliques 19; Geneve,
1991).
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embargo, 12,12; 13,28), por eso Marcos emplea a destiempo el singular y
el plural cuando designa efectivamente una o varias pardbolas (Mc
4,10.13; 12,12) y por eso advierte frecuentemente al lector de que Jests
habla «en pardbolas» (Mc 3,23; 4,2.11.33.34; 12,1, cf. 4,30).

;Qué significa, para Marcos, una ensefianza «en pardbolas»? La reflexién
que se ofrece en el capitulo de las pardbolas de Mc 4,1-34 (todas las pars-
bolas del segundo evangelio, con excepcién de 12,1-12 y 13,28-29, estin
reunidas allf) es la que permite responder a esta pregunta més claramente.

El tema de Mc 4,1-34 es el de la escucha. Jests sube a la barca para
dirigirse a las multitudes que le acucian y les ensefia «muchas cosas» (Mc
4,2), les dice: «Escuchad» (Mc 4,3), y concluye la primera pardbola de la
semilla con: «;Quien tenga oidos para oir, que oigal» (Mc 4,9). La llamada
a la escucha continda no sélo en la explicacién de la pardbola (Mc 4,13-
20), sino también después en la conversacién con los discipulos: «Quien
tenga oidos para ofr, que oigal» (Mc 4,23) y «prestad atencién a lo que
escuchdis» (Mc 4,24). Ahora bien, el problema de la escucha estd en el
punto de partida del didlogo de Jestis con sus discipulos y con los que le
acompafan en la barca (Mc 4,10-32).

Mc 4,10-12

(10) Cuando queds a solas, los que lo segufan y los doce le preguntaron sobre
las pardbolas. (11) Jesus les dijo:

«A vosotros se os ha comunicado el misterio del reino de Dios, pero a los de
tuera les resulta enigmitico (lit.: en pardbolas),

(12) de modo que,

por mds que miran, no ven

y, por mds que oyen, no entienden;

a no ser que se convieran y Dios los perdones.

El mensaje esencial del evangelio de Marcos es que lz manera en que
cada uno recibe la palabra de Jestis, es decir, su proclamacién de la presen-
cia del Reino, determina su significado. La reflexién de Marcos sobre la
comunicacién del Evangelio es equivalente a la del apéstol cuando cons-
tata que la predicacién apostélica es locura para los que se pierden y poder
de Dios para los que son salvados (1 Cor 1,18).

— La presencia misteriosa del Reino ya se hadado a los que se encuen-
tran en tornoa Jesds, es decir, segiin Mc 3,34-35, a los que constituyen su
verdadera familia porque hacen la voluntad de Dios, porque creen y ponen
su conflanza en él.

-- Por ¢l contrario, para los que quedan fuera, que rechazan poner su
confianza ¢n la Buena Nueva de Dios y se aferran a los «pensamientos
humanos», todo siguesiendo enigmidtico.
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Como vemos, la predicacion de la presencia del Reino provoca una
division del auditorio. La razén de esta division no reside en el hecho de

que Jestis empleara un lenguaje csotérico ¢ incomprensible para los de
fuera, sino en la diferencia de capacidad de escucha de la que cada uno
da muestras. Es el sentido de la advertencia segtin la cual Jesds anuncia la
Palabra a la multitud en la medida en que ella es capaz de comprender (Mc
4,33). En efecto, el Reino se promete a cualquiera que crea, mientras que es
necesario que la paradoja del Evangelio revele el pecado de los que se escanda-
lizan y que impida la ilusion de cualquier comprension que ahorrara la con-
version de la mirada y del entendimiento.

Una presentacién hagiogréfica de los discipulos, que harfa de su com-
portamiento un modelo ideal de inteligencia y de virtud, llevaria el sello
de la paradoja. Declararfa superflua la exigencia que expresa la necesidad
de esta conversiéon que implica el paso de la desesperacién a la fe y de los
«pensamientos de los hombres» a los «pensamientos de Dios». Por eso, el
evangelio de Marcos caracteriza la condicién de los discipulos mediante
dos rasgos contradictorios.

— Por una parte, Jests les explica en privado, en un lugar aparte (Mc
4,10-22; 4,34; cf. 10,23-31) o «en la casa» (Mc 7,17-23; 9,28-29; 10,10-
12) todo lo que ensena «en pardbolas», es decir, en paradojas de la comu-
nicacién y en palabras de cambio (Paul Watzlawick), a la multitud (Mc
4,33-34). Y no solamente les da toda clase de explicaciones, sino que ade-
mds les da el poder de expulsar demonios, curar enfermos y hacer que
pasen otros seres de la desesperacién a la vida (Mc 6,6b-13). Los discipu-
los, llamados por Jesus para que «estén con é» (Mc 3,14) y le sigan (Mc
1,17-18.20), reciben de él su autoridad (Mc 3,13-19; 6,6b-13).

— Por otra parte, los discipulos, que deberfan escuchar, ver, creer y
entender, son incrédulos y tienen miedo. En primer lugar en las escenas en
que se encuentran con Jests en la barca (Mc 4,35-41: la tempestad cal-
mada; Mc 8,13-21: la discusién sobre los panes) y después en las conver-
saciones que mantienen «en el camino» que conduce a Jesds a Jerusalén
(Mc 8,31-33.34-38; 9,30-32.33-37.38-41; 10,32-34.35-45) es donde el
evangelista hace que aparezca mds claramente la diferencia que se esta-
blece. Propone su andlisis: Pedro, identificado con Satands porque sugiere
al propio Jests abandonar los «pensamientos de Dios» por los «pensa-
mientos de los hombres», es a la vez rechazado lejos de Jesus («;Ponte
detrds de mi, Satands!», Mc 8,33) e invitado de nuevo a seguirle («Detrés

de mi», Mc 8,33 // 1,17.20).

La palabra dirigida por Jests a Pedro (Mc 8,33), que encuentra su
comentario en las llamadas al cambio dirigidas a la multitud y a los disci-
pulos (Mc 8,34-38), es a la vez el centro y el resumen del evangelio. Es la
repeticién de la Buena Nueva, que invita a cada uno a adoptar la raciona-
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lidad de Dios, a recibir la propia vida como un don, a despojarse en la con-
fianza haciendo don de si mismo, mds que aferrarse a la racionalidad de
los hombres, que pierden su vida porque quieren salvarla ellos mismos.

3.1.3. Creer y hacer la voluntad de Dios: Mateo y Santiago

La fidelidad a la ley como elemento constitutivo de la definicion
del cristianismo

En el Nuevo Testamento, el evangelio de Mateo y la carta de Santiago
son los dos escritos que afirman mds directamente la continuidad funda-
mental del cristianismo con las exigencias de la ley veterotestamentaria y
judfa.

Ahora bien, Mateo y Santiago son dos obras emparentadas tanto desde
¢l punto de vista de la historia literaria (Sant 4,11-12 // Mt 7,1-5; Sant
5,12 // Mt 5,33-37) como desde el de sus temas centrales. Tanto para uno
como para el otro, segiin parece, la verdadera comprensién del Evangelio
¢s una actitud existencial que se manifiesta en un hacer que es el cumpli-
miento de la voluntad de Dios, caracterizado por una bisqueda de la per-
feccién (Sant 1,4.17; Mt 5,48; 19,21), la justicia (Sant 5,9; Mt 3,15;
5,6.10.20; 6,1.33; 21,32), la dulzura evangélica (Sant 1,21; 3,13; Mt 5,4;
f. 11,29; 21,5), y por una particular atencién dirigida hacia los pobres
(Sant 2,1-13; 4,13-5,6) y los pequefos (Mt 18,1-14; 25,31-46).

Tanto en el evangelio de Mateo como en la carta de Santiago, algunas
formulas de bendicién (Sant 1,12.25; Mt 5,3-11), de maldiciéon y de
advertencia ante el juicio (Sant 2,13; 5,12; cf. 2,12; 4,11-12; 5,9; Mt
5,21-22; 23,33, etc., cf. 7,1-2, etc.) subrayan la necesidad de una conver-
sion. Sin embargo, hablar, a propésito del evangelio de Mateo o de la carta
de Santiago, de un fundamento de la ética «por delante», es decir, desde la
perspectiva de una retribucién futura, y oponerla a un fundamento «por
detrds», tipica de las llamadas paulinas a vivir la libertad dada y a conver-
tirse en seres nuevos constituidos por la justicia de Dios o por el don del
Lispiricu (Pierre Biihler), es no tener en cuenta su mensaje esencial. La idea
fundamental que les es comtin es més bien que elanuncio del Reino de los
diclos y la proclamacién de la libertad exigen una respuesta mediante la
cual ¢l amor manifestado en la misericordia y la providencia de Dios sus-
cita la confianza y la tansformacién del sujeto. Ahora bien, esta conver-
sidn consiste en un cambio de sistema de vida y de pensamiento.

- EI Jestis mateano llama a los discipulos y a las multitudes que lo
escuchan a renunciar ala hipocresia de los «escribas y fariseos» y a su exis-
tencia sin fe ni ley (Mt7,23; 23,28), para cumplir la ley segin el criterio
de b justicia yde la misericordia de Dios (Mt 5,17-48). La ley que los dis-
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cipulos y los oyentes de Jestis deben poner en practica (Mt 5,17.18; 7,12;
11,135 12,55 22,36.40; 23,23 y, eventualmente, 15,6, donde la tradicién
manuscrita vacila entre «palabra de Dios» y «ley de Dios») es una lectura
cristolégica de la tradicién legislativa veterotestamentaria y judfa (Mt
23,2-3), que Mateo elabora y lleva a cabo en debate con la tradicién pre-
rabinica de la Sinagoga y que formula el ofrecimiento y la exigencia de una
relacién «yo»-«ti» con Dios, consigo mismo y con el Otro (Mt 5,20-6,18).

~ La carta de Santiago combina bajo el nombre de «ley» (Sant
2,9.10.11.12 y 4 veces en 4,11), de ey perfecta de la libertad» (Sant 1,25)
o de «ley real» (Sant 2,8) la piedad veterotestamentaria y judfa de los pobres
de Dios con mdximas de la tradicién de Jestis y motivos de la filosoffa moral
helenistica, en particular cinica. Ahora bien, para Santiago existe una
renuncia a las «leyes de la sociedad» (Alexandre Zinoviev), que llevan al
individuo a buscar con ayuda de los medios que tiene a su disposicién su
seguridad, la defensa de sus intereses y la conservacién de las ventajas
adquiridas, y la fidelidad a una disidencia de la pobreza fundamentada en
la confianza en Dios, que hace que caiga la primera lluvia, pero también la
segunda (Sant 5,7-11), y orientada hacia la «convivialidad» con los pobres
que Dios ha elegido para hacerlos ricos en fe (Sant 2,1-13).

La ley en el evangelio de Mateo

El cristianismo, tal como lo entiende el evangelio de Mateo, se define
por una relacién de discontinuidad continua con el judaismo pre-rabinico.
Un elemento significativo de continuidad es proporcionado por la refe-
rencia a las dos autoridades de la Escritura y de la ley. La expresidn «la ley
y los profetas» (Mt 5,17; 7,12; 11,135 22,40) es un término técnico judio
(Eclo, prélogo del traductor) que designa el canon, todavia inacabado, de
la Escritura. A la ley y a los profetas se anadieron todavia, poco después del
70 d. C., los «escritos», para formar la Biblia hebrea y el Antiguo Testa-
mento: «la ley, los profetas y los escritos». En cuanto al concepto de «ley»
(Mt 5,18; 12,5; 22,36; 23,23), implica evidentemente tanto la materiali-
dad de la Escritura que se trata de leer e interpretar (Mt 12,5; 22,36;
23,23) como el cardcter prescriptivo de sus mandamientos (Mt 5,18;
23,23). Sin embargo, tanto en el evangelio de Mateo como en el judaismo
pre-rabinico que le es contemporineo, la ley no se limita a la Escritura,
sino que incluye la tradicién oral de su interpretacién por parte de los rabi-
nos (Mt 23,2-3). La continuidad manifestada por el reconocimiento de la
autoridad de la Escritura y de la ley, tal como las ensefian los rabinos, no
constituye, sin embargo, mds que el trasfondo de una discontinuidad
mayor. En efecto, hay que tener en cuenta que, para Mateo, el conjunto
de la Escritura («la ley y los profetas») tenfa como objeto anunciar la
venida de Jests (Mt 11,13). En él se cumple la promesa transmitida por la
palabra del Sefior (Mt 1,22; 2,15), por los profetas (Mt 2,17.23; 4,14;
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8.17:12,17; 13,35; 21,45 26,565 27,9), por Isafas (Mt 4,14; 8,17; 12,17),
por Jeremfas (Mt 2,175 27,9) y por la Escritura (Mt 26,54.56). Por eso
Mateo puede decir que Jests vino para dar cumplimiento a la ley y a los
profetas de forma tal que hace que nazca una nueva comprension, de la

que Mt 5,17-20 formula el programa.

Mt 5,17-20

lesis negativa

(17a) No penséis que he venido a abo-
lir las ensefianzas de la ley y los profetas.

Antitesis

{17b) No he venido a abolirlas, sino a
llevarlas hasta sus dltimas consecuen-
cias.

lundamento de la tesis negativa

(18) Porque os aseguro que mientras
duren el celo y la terra, la mas

Fundamento de la antitesis

(20) Os digo que si no sois mejores
que los maestros de la ley y los fari-

wquena letra de la ley estard vigente | seos, no entraréis en el Reino de los
uista que todo se cumpla. cielos.

(19) Por eso, el que descuide uno de
estos mandamientos méds pequefios y
ensciie a hacer lo mismo a los demds,
serd ol mds pequefio en el Reino de los
ticlos. Pero el que los cumpla y ensefie,
scrd grande en el Reino de los cielos.

he—

l.a tesis y la antitesis no son proposiciones contradictorias, sino con-
trarias. En efecto, no abolir no significa cumplir, sino mantener en vigor,
micntras que no cumplir no es abolir, sino dejar incumplido. La rivalidad
dc cstas dos advertencias y de las dos promesas hechas por el Jesds mateano
~cn primer lugar la idea de ser llamado el mds pequefio o el mds grande
en ¢l Reino de los cielos (Mt 5,19) e inmediatamente después, mds radi-
calmente, la de entrar o no entrar en él (Mt 5,20)~ llama la atencién, por
otra parte, sobre la distincién que Mateo hace entre dos declaraciones dife-
rentes.

Il objeto de la primera declaracién parece ser de orden cuantitativo.
Cualquicra que no observe la totalidad de los mandamientos serd llamado
¢) mifs pequefio en el Reino, mientras que el que observe la ley en su tota-
lidad, y enscie a hacer lo mismo, serd llamado grande en él. Aqui el pre-
Aupuicsto ¢s que todos entrardn en el Reino, pero que recibirdn y ocupardn
en ¢l lugares diferentes.

~ El objeto de la segunda declaraciéon es de orden cualitativo: cual-
c‘uicm que leala ley y los profetas, es decir, la Escritura, y ponga en préc-
tica las consignas que contiene, de manera que cumpla la justicia, entrard
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en el Reino de los cielos, mientras que los escribas y los fariseos, que inter-
pretan y observan la Escritura desde otro punto de vista —~que Mateo desig-
nari con el término de «hipocresia»—, no entrarin en el Reino. Aqui la
atencién no se dirige hacia los mandamientos particulares, sino al princi-
pio de lectura que conviene adoptar para comprender la Escritura en su

verdad.

La segunda de estas dos declaraciones, que pone en juego la entrada o
no en el Reino de los cielos, es del orden de los principios. Distingue a la
vez dos interpretaciones de la Escritura y dos usos de la ley.

O bien la Escritura y la ley son entendidas a partir de la promesa y de
la exigencia de la justicia (Mt 5,20), es decir, como lo muestran las antite-
sis (Mt 5,21-48), a partir del reconocimiento y el respeto de Dios y del
Otro como subjetividad individual (Mt 5,21-37), y a partir de una «per-
feccién» que es el fin de todo ideal de perfeccién (Mt 5,48), porque es la
de la misericordia de aquel que ama a sus enemigos y reza por los que le
persiguen. Este amor a la persona del préjimo independientemente de sus
cualidades y sus actos (Mt 5,38-48) encuentra su fundamento en la pro-
videncia magndnima de Dios, que hace que salga el sol y caer la lluvia
sobre los buenos y los malvados, que alimenta a los pdjaros del ciclo y que
viste a los lirios del campo. Leer la Escritura y observar la ley segiin el cri-
terio de la gratuidad de la misericordia es interpretar la voluntad de Dios
como la expresién de una légica que es la del espiritu del don (Jacques T.
Godbout). Cualquiera que lea la ley y los profetas, es decir, la Escritura, y
ponga en practica tanto las consignas que contiene como la invitacién a
entrar en el espiritu del don, tanto en la comprensién que tiene de si
mismo como en su actitud respecto a Dios, a si mismo y al Otro, a ¢l estd
destinada la promesa de entrar en el Reino de los cielos.

La alternativa a esta comprensién de la voluntad de Dios consiste en
encerrar la promesa de la Escritura y las exigencias de la ley en el sistema
del intercambio, y este sistema es precisamente el que caracteriza tanto la
interpretacién rechazada por las antitesis (Mt 5,21-48) como la orienta-
cién de los hipécritas sobre la recompensa que confian conseguir con su

calculada piedad.

Entendemos que la primera declaracién de Jests, que insiste en
tomarse en serio todos los mandamientos, es el corolario de la segunda.
Aunque el sentido de la Escritura como promesa y como expresién de la
voluntad de Dios es invitar a los discipulos y a las multitudes a aceptar y
a tomarse en serio el amor ofrecido por la gratuidad de la misericordia pro-
videncial del Padre celestial y a entrar en el espiritu del don, es evidente
que su cumplimiento requiere la confianza y la fidelidad de la existencia
entera. La voluntad de Dios asi entendida no se deja fraccionar. En efecto,
no se puede vivir mis que «como parte» del amor, de la confianza y del
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don. Y no hay nadie, en la légica del amor y en el espiritu del don, con
respecto al cual haya que suspender la exigencia de misericordia. Ahora
bien, si no hay excepciones es porque todos son, en cuanto personas reco-
nocidas y amadas incondicionalmente, seres excepcionales.

A partir de ahi se comprende también lo que Mateo entiende cuando
declara encontrar en la regla de oro el contenido de la Escritura (Mt 7,12).

Mt 7,7-12

Promesa

(7} Pedid, y recibiréis; buscad, y encontraréis; llamad, y os abrirdn.

(8) Porque todo el que pide, recibe; el que busca, encuentra; y al que llama, le
abren.

(9) ¢Acaso si a alguno de vosotros su hijo le pide pan le da una piedra (10) o
si le pide un pez le da una serpiente?

(11) Pues si vosotros, que sois malos, sabéis dar cosas buenas a vuestros hijos,
ccudnto mds vuestro Padre que estd en los cielos dard cosas buenas a los que se
las pidan?

Consecuencia

(12) Asi pues, tratad a los demds como querdis que ellos os traten a vosotros,
porque en esto consisten la ley y los profetas.

Senalemos, en primer lugar, que Mateo cambia la formulacién usual-
mente negativa de la regla de oro para hacer de ella una consigna positiva.
Para €l no se trata de evitar hacer a los otros el mal que se desea que los
otros nos eviten, sino de llevar a cabo con los otros el bien que deseamos
que nos hagan. Esta inversién formal se corresponde después con el con-
texto en el que el primer evangelio lo inserta. En efecto, lo que, para
Mateo, fundamenta la actitud que tienen que adoptar los discipulos y las
multitudes que escuchan a Jestis consiste en un «cudnto més», «con cudnta
mds razén», superando el amor de un padre por su hijo. Esto significa, por
una parte, que, para ¢l Jesis mateano, la regla de oro no tiene su funda-
mento en si misma. Cuando la regla de oro es ella misma maxima funda-
dora, instaura como norma de los comportamientos la légica del inter-
cambio. Ahora bien, el evangelio de Mateo reinterpreta su contenido a
partir de la légica de la gratuidad, que preside la promesa que la funda-
menta (Mt 7,7-11): laregla de oro invita a los discipulos y a la multitud a
acoger el amor de su Padre celestial y a situarse en el espiritu del don que
instaura entre los hombres la atencién misericordiosa de la providencia de
lll)ios, que da al que pide, que se revela al que busca y que abre al que

ama.

Vemos por tanto cudl es el mensaje esencial de la voluntad de Dios
legible en la Escritura (Mt 7,12b), tal como Jesis la cumplié al revelar su
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sentido (Mt 5,17b): los discipulos, que son objeto de la atencién de Dios,
son invitados a acoger el amor que el Padre celestial ejerce respecto a cada
una de sus criaturas y a actuar con relacion a los «<hombres» segtn el
mismo espiritu de la gratuidad y del don.

Las tres reflexiones que el Jests mateano, en debate con los escribas y
los fariseos, desarrolla sobre la interpretacién de la Escritura y de la ley
confirman los puntos de acuerdo y de ruptura ya mencionados.

— La controversia sobre las espigas arrancadas en sdbado (Mt 12,1-8).

— La controversia sobre el mandamiento mds importante (Mt 23,34-

40).
— La maldicién sobre el diezmo (Mt 23,23-24).

La controversia sobre las espigas arrancadas en sdbado (Mr 12,1-8)
presupone el acuerdo previo de Jesus y los fariseos sobre la autoridad nor-
mativa de la ley como manifestacién de la voluntad de Dios. En efecto, el
reconocimiento de la autoridad de la Escritura forma parte de las convic-
ciones tanto del Jestis mateano como de los fariseos. Fl desacuerdo versa,
por el contrario, sobre la relacién que debe ser establecida con la ley y, por
tanto, sobre la interpretacién que se debe dar de ella. Ahora bien, el men-
saje fundamental de la argumentacién de Jests se encuentra en la sor-
prendente declaracién segtn la cual la verdadera fidelidad a la ley es la de
los discipulos y no la de los fariseos. En efecto, éstos muestran que no
saben leerla porque no comprenden su sentido. Pues la propia Escritura,
en cuanto ley, prevé una jerarquizacién de los mandamientos y la prece-
dencia de algunos preceptos sobre otros (Mt 12,5). La cita de Os 6,6
(«Porque quiero amor, no sacrificios»), ya introducida en Mt 9,13 y repe-
tida en 12,7, formula el principio a partir del cual la Escritura debe ser
entendida como promesa y como ley. Este principio de lectura se sitta en
continuidad lgica con el programa del Jestis mateano anunciado en Mt
5,17-20 y con la ensefianza de las antitesis (Mt 5,20-48): la Escritura debe
ser leida como la expresién de la voluntad de Dios, y la voluntad de Dios
no requiere los intercambios ritualizados del culto sacrificial, sino la acti-
tud existencial de la misericordia.

La controversia sobre el mandamiento mayor (Mt 22,34-40) presu-
pone también un consenso entre el Jestis mateano y los fariseos sobre la
validez normativa de la ley. Esta conviccién comidn manifiesta la dimen-
sién de continuidad entre la ensefianza del Jestis mateano y la tradicién
judfa que es la de sus interlocutores, pero también de sus propias raices.
Ahora bien, al combinar el primer mandamiento de Dt 6,5, piedra angu-
lar de la exclusividad del monoteismo judio y de la identidad de Israel, con
el doble mandamiento del amor de Lv 19,18, la tradicién evangélica
modifica profundamente el significado de cada uno de estos preceptos.
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Mt 22,34-40

La pregunta

(34) Cuando los fariseos oyeron que habia tapado la boca a los saduceos, se
reunieron, (35) y uno de ellos, experto en la ley, le pregunté para ponerlo a
prueba: (36) Maestro, ;cudl es el mandamiento m4s importante de la ley?

La respuesta (1) La respuesta (2)

(37) Jests le contestd: «Amards al Sefior, | (39) El segundo es semejante a
tu Dios, con todo tu corazén, con toda tu | éste:

alma y con toda tu mente» (Dt 6,5). «Amards al préjimo como a ti
(38) Este es el primer mandamiento y el | mismo» (Lv 19,18).

mds importante. . '

La respuesta (3)

(40) En estos dos mandamientos se basa toda la ley y los profetas.

El primer mandamiento sigue siendo en cierta manera la expresién de
la exclusividad del Dios judio: el culto al Dios de Israel no se deja combi-
nar con ningun otro, de manera que hay que elegir entre los dioses. En el
respeto a esta exclusividad se juegan tanto la pureza y la santidad del pue-
blo como su fidelidad a la Alianza y al acontecimiento fundador de la libe-
racion del pais de Egipto del que fue objeto. En efecto, el exclusivismo del
Dios de Israel estd vinculado a la eleccién, que pone al pueblo elegido
aparte de las naciones.

Ahora bien, la tradicién evangélica universaliza, y con ello radicaliza,
la perspectiva: el «ti» al que se dirige el mandamiento ya no es el israelita
¢omo miembro del pueblo, sino cualquier persona, sea quien sea, que se
ponga a la escucha de Jests y decida poner su palabra en practica. Esto sig-
nifica que el «td», que plantea la exigencia de una decisién individual,
ubliga no sélo a una eleccién entre los dioses, sino que ofrece también a
cada uno la posibilidad de elegirse a si mismo y le constituye como subje-
tividad reflexiva, individual y responsable. Por el contrario, la invitacién a
amar a Dios con toda conviccién, con toda la persona y con toda la capa-
cidad de comprensién adquicre el sentido existencial de una llamada a
vivir cnteramente de la confianza en el amor y en la misericordia provi-
dencial del Padre celestial, es decir, a pasar de la légica del intercambio al
explritu de la gracia y del reconocimiento.

kl segundo mandamiento, que amplia en Lv 19,18 la solidaridad del
¢lan al conjunto del pueblo de la Alianza, es objeto, en la tradicién evan-
¢lica, de la misma radicalizacién. El amor a si mismo es la respuesta de
s subjetividad individual al «ti» que le constituye como «yo» reflexivo,
aceptado, reconocido y responsable, mientras que el amor al préjimo, que
ex su necesaria ¢ inmediata consecuencia, es la aceptacién, el reconoci-
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miento y el amor al Otro como persona, independientemente de sus cua-

lidades.

Como vemos, la combinacién de los dos mandamientos asi entendi-
dos define una actitud existencial que comprende sus relaciones con Dios
(primer mandamiento), consigo mismo y con ¢l préjimo (segundo man-
damiento), en una visién de la realidad donde reina el espiritu de la gra-
tuidad y del don. Ahora bien, segtin el evangelio de Mateo, ¢l conjunto de
la Escritura (la ley y los profetas) estd suspendido de la combinacién de
estos dos mandamientos. Esto no significa nada mds que esto: el sentido
de la Escritura y de la ley de Dios, tal como Jesiis la cumple y la revela
como sentido de la voluntad de Dios (Mt 5,17), es la de llamar a cada uno
a la conversién y a pasar del sistema del intercambio y del mercado al sis-
tema del don.

La maldicién sobre el diezmo (Mr 23,23-24) concluye la reflexién
mateana sobre la ley al retomar, bajo una forma nueva, las dos declaracio-

nes de Mt 5,17-20.
Mt 23,23-24

(23) Ay de vosotros, maestros de la ley y fariseos hipdcritas, que pagiis el
diezmo de la menta, del anis y del comino, y descuiddis lo mds importante de
la ley: la justicia, la misericordia y la fe (o confianza)!

Hay que hacer esto

sin descuidar aquello

(24) ;Guias ciegos, que coldis el
mosquito y os tragdis el camello!

La declaracién que, en esta invectiva contra los escribas y fariseos
hipécritas, contiene el mensaje esencial de Mateo no introduce solamente
una jerarquizacién de los diferentes preceptos de la ley, sino maés bien tres
principios a partir de los cuales el conjunto de la ley debesser leido y enten-
dido. En efecto, si el diezmo sobre las especies resulta de la extensién rabi-
nica de las prescripciones escriturarias, los tres conceptos de justicia, mise-
ricordia y fe no forman parte de Jos mandamientos particulares de la ley,
sino que son mis bien, propiamente hablando, los principios directivos.
Ahora bien, el enunciado de estos principios, que son los del juicio en el
sentido del discernimiento de la justicia, de la misericordia y de la fe, que
puede designar tanto la confianza como la fidelidad, repite la ensefianza
del Sermén de la montafia (Mt 5,17-48). Este hacfa de lajusticia, definida
en las antitesis como el ejercicio de la misericordia y como la bisqueda de
la perfeccién, que es la del amor incondicional del Padre celestial, el sen-
tido de la Escritura entendida como la expresién de la voluntad de Dios.
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La segunda declaracién es su corolario. Presupone el reconocimiento
explicito de la autoridad de la tradicién rabinica (Mt 23,2-3: «En la cdte-
dra de Moisés se han sentado los maestros de la ley y los fariseos. Obede-
cedles y haced lo que os digan, pero no imitéis su ejemplo...») y reafirma la
tesis negativa de Mt 5,17ay 5,18-19: Jests no vino para abolir la ley, pues
la ley, en su totalidad, seguird en vigor mientras subsistan el cielo y la tie-
rra, de manera que todos los preceptos de la ley escrita, es decir, de la Escri-
tura, y de la ley oral, es decir, de los comentarios rabinicos, deben ser obser-
vados. Por tanto, es justo que los escribas y los fariseos satisfagan el diezmo
sobre la menta, el anfs y el comino. Ahora bien, se entiende perfectamente
que el interés de Mateo no recaiga en el diezmo debido sobre las especies.
Lo sustantivo en esta segunda declaracién es.mds bien poner de relieve que
si en la lectura de la Escritura y en el cumplimiento de la voluntad de Dios
tiene lugar el paso de una actitud existencial a otra, entonces la transfor-
macion, hecha posible y llevada a cabo por la promesa del Reino, no tiene
sentido mds que si la vida entera es misericordia, don y gratuidad.

Estas dos declaraciones, que afirman, por una parte, que la voluntad
de Dios no es legible en la Escritura mds que en la medida en que se
entienda ésta a partir de la bisqueda del Reino de Dios y de su justicia y,
por otra parte, que la voluntad de Dios asi revelada no se deja fragmentar,
estan ligadas entre si de la misma manera tanto en Mt 23,23-24 como en
5,17-20. Aquel que cree cumplir la ley y hacer la voluntad de Dios recha-
zando el amor es semejante a alguien que, sin darse cuenta, se tragase un
camello. Al rechazar vivir del don se excluye de la promesa del Reino de
los cielos. Por el contrario, para aquel que busca fielmente la justicia, tiene
confianza y ejerce la misericordia es para quien el Reino ha sido preparado
desde la creacién del mundo, incluso aunque se olvide de pagar el diezmo
de la menta, del anis y del comino. Sin embargo, el hecho de haber pagado
o no el diezmo sobre la menta, el anfs y el comino es lo que le hard ser lla-
mado grande o pequefio en el Reino.

A partir de ahi, las dos aparentes paradojas de la ensefianza del Jests
mateano se resuelven por si mismas, porque derivan légicamente de la
comprensién que Mateo desarrolla de la ley.

La primera aparente contradiccién reside en el contraste observable
entre la insistencia del primer evangelio en la necesidad de tomarse en serio
lx totalidad de la ley (Mt 5,17a.18-19; 23,23) y una apertura a la misién
universal a los paganos (Mt 28,16-20), en la que estd ausente toda alusién
a las reglas de pureza ritual, a la circuncisién y, a pesar de Mt 24,20, al
sibado. Fsta actitud de Mateo se distingue fundamentalmente de la del
judaismo del siglo 1, para el cual la circuncisién y sobre todo el respeto al
sdbado sirven como afirmacién diferencialista de la identidad judfa. Sin
embargo, este «wlvido» de los mandamientos que marcan la identidad judia
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(Ed Parish Sanders') es una consecuencia necesaria de la radicalizacién
mateana de la ley: la comprensién de la voluntad de Dios como el poder del
amor que, al ejercer incondicionalmente su misericordia respecto a los bue-
nos y los malvados, fundamenta el reconocimiento y la aceptacién de la per-
sona independientemente de sus cualidades y hace posible el paso de la
légica del intercambio al espiritu del don, implica una visién universalista
del ser humano y excluye cualquier definicién particularista de su identidad.

La segunda contradiccién aparente reside en la ausencia de toda refe-
rencia a la ley en la gran vision del juicio de las naciones en Mt 25,31-46.
Ahora bien, el criterio segtin el cual el Hijo del hombre separa las ovejas
de los cabritos se presenta precisamente como el cumplimiento del pro-
grama anunciado en el Sermén de la montafia (Mt 5,17-48). En efecto,
dar de comer y de beber a los mis pequefios, acogerlos, vestirlos, visitarlos
y acompafiarlos son precisamente las sefiales de atencién que distinguen
entre el sistema del intercambio y la bisqueda de la justicia como reinado
del espiritu del don, el amor a las personas reconocidas independiente-
mente de sus cualidades y el establecimiento, con la subjetividad indivi-
dual del Otro, de una relacién «yor-«td».

:Qué es lo que fundamenta el establecimiento de esta relacién «yo»-
«t»? La palabra de Jests que se identifica con los mds pequefios al decla-
rarse hermano suyo. Ahora bien, esta identificacién del Hijo del hombre
con las personas sin cualidades es el equivalente de la revelacién del Evan-
gelio paulino por la cual Dios hace del Crucificado, es decir, del individuo
sin cualidades por excelencia, su Hijo (Gél 1,12.16).

La ley en la carta de Santiago

Las declaraciones de Santiago sobre la fe se sitdan en el cruce de los
caminos abiertos, por una parte, por las cartas paulinas, que apelan a la
constitucion del sujeto individual al reafirmar la distincién llevada a cabo
por Jests entre las cualidades y la propia persona del individuo y, por otra
parte, por el evangelio de Mateo, que, al oponer la justicia a la hipocresa,
liga la promesa a la realidad del paso del sistema del intercambio, que obje-
tiva y cosifica tanto al individuo como a su préjimo, al espiritu del don,
que, basado en la aceptacién de la gratuidad del amor, fundamenta la irre-
ductibilidad del «tt» y del «yo» en todos los sistemas de valor.

La continuidad con el judaismo no forma parte de las preocupaciones
de la carta de Santiago y su insistencia en la observancia de la ley tiene una
razén muy diferente.

"' Ed Parish SANDERS, Jewish Law from Jesus to the Mishnah. Five Studies (Phi-
ladelphia-London, 1990); Paul and Palestinian Judaism. A Comparison of Patterns
of Religion (Minneapolis, 1977).
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En una primera aproximacién se podrfa pensar que la insistencia en la
obediencia concreta requerida a los hermanos (Sant 1,2.9.16.19; 2,1.5.14.15;
3,1.10.12; 4,115 5,7.9.10.12.19) y en particular en las implicaciones sociales
del mensaje cristiano tienden a interpretar el cristianismo como un movi-
miento social alternativo definido por una ortopraxis méds que por una ortodo-
xia. El cristianismo aparece como un movimiento de pobres que, por fe y por
conviccidn, decidieron vivir en la disidencia, rechazar los ideales de éxito eco-
némico y promocién social vehiculados por el desarrollo y el pensamiento
ccuménico del Alto Imperio y, por esta razdn, seguir siendo pobres.

Sin embargo, la decisién que tomaron los hermanos de seguir siendo
pobres no se deriva de un ideal social, sino, como lo apreciaron perfecta-
mente los movimientos reformadores del siglo 11 (Pedro Valdés', Francisco
de Asis), de una comprensién radical de la antropologfa y la teologfa reve-
ladas por el Evangelio. Escucharon la Palabra y la pusieron en practica (Sant
1,19-27) y el significado de este acto es consecuencia de una escucha trans-
formadora que pone de relieve en la carta de Santiago el concepto de dley».

La carta introduce por primera vez el término «ley» en la expresién de

la «ey perfecta de la libertad», que se presenta como el equivalente de la
«palabra» (Sant 1,25).

Sant 1,22-25

(22) Poned, pues, en prictica la palabra y no os contentéis con ofrla, engafdn-
doos a vosotros mismos.

(23) Pues el que la oye y no cumple se | (25) En cambio, dichoso el hombre
parece al hombre que contempla su | que se dedica a meditar la ley per-
rostro en un espejo, (24) y después de | fecta de la libertad; y no se contenta
mirarse, se marcha, olvidindose al | con oirla, para luego olvidarla, sino
punto de cémo era. que la pone en préctica.

Al acufiar la expresién ey perfecta de la libertad», Santiago combina
dos expresiones extrafias una a la otra para crear un concepto nuevo.

— La primera expresién es la de ey perfectar. Procede del Antiguo
lestamento (Sal 19,8) y el judaismo antiguo retoma su idea para subrayar

" GGiovanni GONNET (ed.), Enchiridion fontium valdensium 1 (Collana della
Facolta Valdese di Teologia; Torre Pellice, 1958) 32ss: «Profesién de fe de Valdés»
(Madrid, Biblioteca Nacional, ms 1114, f. 1ra-2ra). Este texto cita Sant 2,26: «Et
quia fides seccundum iacobum apostolum ‘sine operibus mortua est, seculo abre-
nunciavimus, et que abebamus, velur a domino consulum est, pauperibus eroga-
vimus ¢t pauperes esse dectevimus, ita ut de crastino solliciti esse non curamus,
nec aurum nec argencum vel aliquidtale preter victum et vestitum cotidianum a
quoqguam accepturt sumus» (p. 35).
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el contraste que se puede observar entre la perfeccién de la ley divina y el
cardcter arbitrario de las leyes promulgadas por los legisladores de las
naciones (Filén, Vida de Moisés 11, 12-16).

— La segunda expresién es la de dey de la libertad». Mientras que
Pablo, en las cartas a los Romanos y a los Gdlatas, opone la libertad cris-
tiana resultante de la justificacién por la fe a la condicién de esclavitud,
propia de la existencia bajo la ley, la carta de Santiago une en una sola
expresién los dos términos de «ley» y «libertad» para hacer de la ey per-
fecta» la que conduce a la libertad. El vinculo que establece entre estos dos
conceptos aparentemente antinémicos se hace posible por las concepcio-
nes defendidas y difundidas por la tradicién filoséfica de los estoicos. Los
estoicos, igual que las otras escuelas filoséficas del helenismo, transforma-
ron el término politico griego de libertad, que designaba en su origen la
independencia de las ciudades y de sus ciudadanos, para hacer de él un
ideal de autonomia interior. El Manual de Epicteto comienza con una
peticién de principio declarando que, en la realidad, es importante distin-
guir lo que depende de nosotros y aquello sobre lo que no tenemos nin-
gun poder. Ahora bien, la libertad humana no puede residir razonable-
mente mds que en la indiferencia ante lo que se nos escapa o en su acep-
tacion. Por tanto, s6lo en la medida en que el ser humano se somete al
régimen de las leyes de la naturaleza que ordenan el mundo y donde
renuncia a oponerse a ellas es como puede llegar a preservar su libertad.

Como vemos, las dos expresiones que Santiago combina implican de
hecho dos concepciones opuestas de la ley. En efecto, la «ey perfectar de
Sal 19,8 no es precisamente la ley del mundo, sino que es la que el Dios
creador, en su trascendencia, da a su creacién. En cuanto a la concepcion
estoica de la «libertad», no presupone ni la decisién, ni la conversién, ni la
transformacién requeridas por una palabra exterior a la realidad del
mundo, sino que reside, por el contrario, en una conformidad deliberada
y liicida con el orden establecido. Ahora bien, la combinacién de las dos
les confiere un sentido inédito. En efecto, la ley perfecta, que es la de la
libertad, es en Sant 1,22-25 la palabra por la que el Creador suscita la
nueva criatura de aquel que se deja transformar por ella.

El hecho que sucede, en la expresién de la ley perfecta, que es la de la
libertad, de una transformacién y de la creacién de una existencia nueva
es puesto de relieve por la imagen de la mirada en un espejo. Santiago
opone dos actitudes existenciales. En efecto, todos escucharon la palabra
que puede salvar la vida (Sant 1,21). Ahora bien, unos escucharon, pero
sin convertirse en sus practicantes, es decir, sin acogerlay sin dejarse trans- |
formar por ella, mientras que los otros recibieron de ella su nueva identi- |
dad, que les constituye en su responsabilidad de disidentes frente a 1
mundo {Sant 1,27).
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Asi, el concepto de ley perfecta de la libertad da razén de una doble
declaracién de la carta. La primera llama la atencién de los hermanos sobre
el hecho de que la realizacién de la palabra, en el sentido de la aceptacién
del don de la promesa (Sant 1,2-4), es la condicién en la que la existencia
es transformada y encuentra la dicha. Pero esta insistencia en la realizacién
de la palabra implica como no dicho (Oswald Ducrot®) la afirmacién de
la nueva creacién de subjetividades individuales y responsables que lleva a
cabo esta palabra.

La segunda discusién sobre el sentido y el contenido de la ley (Sant
2,8-13) muestra perfectamente que, en la insistencia de Santiago sobre la
cleccién necesaria de la pobreza y sobre la necesaria disidencia de los her-
manos, se trata, aunque parezca imposible, de hacer respetar la distincién
realizada por Pablo entre la persona y sus cualidades.

Sant 2,8-13

(8) Asi pues, si cumplis la suprema ley | (9) Pero si os dejdis llevar de favoritis-
de la Escritura: «<Amards a tu préjimo | mos, cometéis pecado, y la ley os con-
como a ti mismo», hacéis bien. dena como transgresores.

(10) Quien observa toda la ley, pero quebranta un solo precepto, se hace reo
de todos. (11) Porque quien dijo: «No cometerds adulterio» dijo también: «No
mates». Por tanto, si evitas ¢l adulterio, pero matas, te haces transgresor de la
ley.

(12) Actuad y hablad como quienes van a ser juzgados por una ley de liber-

tad.

(13) Pues tendrd un juicio sin miseticor- | La misericordia, en cambio, saldrd
dia quien no practicé la misericordia. victoriosa en el juicio.

La situacién que pone en escena Santiago (Sant 2,1-3) expone el tema
de la discusién: las discriminaciones establecidas entre los individuos en
razén de su rango social, de su pobreza o de su riqueza son una transgre-
sion de la ey real» o de la ey de libertad» en la medida en que contradi-
cen lo que es lo propio de la eleccién de Dios: Dios ha elegido a los pobres,
es decir, a las personas que no tienen cualidades que en el mundo les ase-
purarfan reconocimiento y respeto (Blaise Pascal, Pensamiento 323 Br.),
para hacerlos ricos en fe (Sant 2,5a). En efecto, a los que aman, y no a los
ricos y a los poderosos, es a quienes ha prometido su Reino (Sant 2,5b).
Como vemos, la argumentacién es paralela a la que Pablo desarrolla en 1
Cor 1,26-31. La idea esencial es la del cardcter grawito y, por tanto, impre-

* Oswald DUCROT, Dire et ne pas dire. Principes de sémantique linguistique
(Savoir: Sciences; Paris, *1991); traduccidn espanola: Decir y no decir. Principios de
semdntica lingiifsiica (Biblioteca de Lingilistica 2; Barcelona, 21982).
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visible de la eleccién de Dios, que tiene el poder de crear a partir de la nada
lo que no existe y que constituye como una nueva creacién, como personas
reconocidas independientemente de sus cualidades y como subjetividades
individuales y responsables, a todos los que ponen en ¢l su confianza.

Ni para Santiago ni para Pablo, ni después de ellos para Valdés o Fran-
cisco de Asfs, se trata de una inversién de valores. En efecto, invertir los
valores, por ejemplo santificar a los pobres para descalificar a los ricos, vol-
verfa a confirmar el sistema del intercambio y la previsibilidad de las rela-
ciones sociales que éste organiza. Ahora bien, la valoracién de los que no
ocupan un lugar en el juego del reconocimiento social, la afirmacién y la
defensa de su dignidad (Sant 2,6) corresponde, por el contrario, tanto para
Santiago como para Pablo, a un cambio de sistema. Los miembros de la
comunidad cristiana se reclutan entre los pobres, las gentes sin poder o sin
nombre y, segin la carta de Santiago, los hermanos eligen seguir siendo
pobres porque, aunque son las cualidades que, en el mundo, definen al
hombre viejo, la fe en Jesucristo implica légicamente el reconocimiento
incondicional de la persona por un Dios que no se fija en las apariencias
(Sant 2,1). La disidencia y la pobreza elegida, que es su expresién, dan tes-
timonio de una realidad distinta a la de las leyes de la sociedad (Alexandre
Zinoviev: la defensa de los intereses particulares y la relacién de compe-
tencia ciega que resulta de ello). Es la del nacimiento de sujetos en primera
persona, conscientes de su yo y de su vida espiritual (Pierre-André Stucki),
y cuya eleccién fundamenta la responsabilidad ética.

La declaracién segtin la cual el que observara toda la ley y tropezara en
un solo punto caerfa bajo el peso del conjunto (Sant 2,10) recuerda la radi-
calidad del Sermén de la montana: «Por eso, el que descuide uno de estos
mandamientos mds pequefios y ensefie a hacer lo mismo a los demds, serd el
mis pequefio en el Reino de los cielos» (Mt 5,19). Sin embargo, la carta de
Santiago no estd interesada, como tampoco el evangelio de Mateo (Mt 5,17-
20), en una observancia formal de la totalidad de la ley judia (Sant 2,10). Lo
que estd en juego tanto para Santiago como para Mateo esla unidad orgénica
de la voluntad de Dios como promesa. En efecto, no se puede observar el
doble mandamiento del amor a si mismo y al préjimo ni estableciendo dis-
criminaciones (Mt 5,43-48 // Sant 2,8-10) ni haciendo excepciones (Mt
5,18-19 // Sant 2,11). Ahora bien, lo que tanto para Santiago como para
Mateo fundamenta la unidad de la voluntad de Dios es el don, la exigencia y
la promesa de la misericordia. Segin el Sermén de la montana (Mt 5,17-48),
Jests cumple la Escritura en la medida en que subordina ¢l respeto a la ley al
principio de la justicia y en que define la justicia a partir del espiritu del don,
que es el de la magnanimidad y el de la misericordia de Dios. La carta de San-
tiago presenta la voluntad de Dios como una ey real» (Sant 2,8) o como una
ey de libertad» (Sant 2,12) que define como una llamada a la misericordia
que fundamenta la libertad de los elegidos de Dios frenteal Juicio final.
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La discusién que Santiago parece mantener en Sant 2,14-26 con las
cartas paulinas, en particular con Rom 3,21-4,25 y con Gél 2,14b-3,18,
sobre la ley y las obras es paradéjica en mds de un aspecto. Por una parte,
es evidente que la argumentacién desarrollada por Santiago en este pasaje
se presenta a si misma como una cita de la teologfa paulina. En efecto,
constatamos que en ella aparece con fuerza una constelacién de términos
técnicos de las cartas paulinas que no desempefian ninguna funcién en el
resto de la carta: «justificar» (Sant 2,21.24.25), «justicia», en el sentido de
«justificacién» (Sant 2,23), asf como la oposicién entre «fe» y «obras» (Sant
2,14.17.18.20.22.24.26). Podemos afiadir a esta lista el ejemplo de Abra-
hin y la cita de Gn 15,6 (Sant 2,23), que son mencionados tanto en Rom
4,3 como en G4l 3,6. Por otra parte, no es menos evidente que, a pesar de
151 coincidencia de los conceptos, el objeto de la reflexién de la carta de
Santiago ya no es el de las cartas paulinas.

En efecto, Pablo opone dos actitudes existenciales determinadas por
dos comprensiones de Dios y dos concepciones de la justa relacién del cre-
yente con él.

La «justicia por las obras de la ley»
busca su justificacién por Dios en las
obras de la ley, simbolizadas por la
circuncisién, es decir, por la marca de
la_pertenencia que califica al pueblo

La «justicia por la fe de» o «en Jesu-
cristo» recibe su justificacién de Dios
por la fe de / en Jesucristo, es decir,
en la dnica confianza en la confianza
que tenfa Jesucristo.

de la Alianza.

. Estadistincién paulina entre la justificacion en virtud de la ley y la jus-
1ificacion en Jesucristo tiene como implicacién proceder a una disociacién
entre Dios y la ley. Sélo Dios puede dar vida, de manera que la ley, que
pertenece al orden de la creacién, no puede justificar (G4l 3,19-21), y la
tevelacién de Dios en Jesucristo hace pasar a los creyentes de la sumisién
@ laley al servicio de Dios (Gal 2,19-20). De ello se deduce que la identi-
dad del individuo no reside en las cualidades que le reconocen la ley u
otros ststemas de valores abstractos. Su persona es constituida por el reco-
nocimiento incondicional de Dios.

Santiago, por el contrario, no opone el Dios que se ha manifestado en
Jesucristo al Dios de la ley, sino dos comprensiones de la fe.

La fe sin las obras La fe realizada por las obras

l.;l' fe sm‘las obras estd muerta en sf | La fe de Abrah4n (Sant 2,21-24) y de
misma (Sant 2,17) = creer que hay | Rajab (Sant 2,25), que suscita obras
mds que un solo Dios (Sant 2,19a) = | (Sant 2,22a), la fe cumplida por las
la te que pueden cener hasta los mis- | obras (Sant 2,22b).

mos demonios (Sane 2, 19b). |
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Mientras que Pablo llevaba a cabo una disociacién entre la justicia de
Dios y la ley, la carta de Santiago rechaza oponer la ley y las obras. Ahora
bien, es importante sefialar que Pablo no establecia una oposicién entre la
fe y las obras, sino entre la vida en Ciristo y la existencia bajo la ley", y que
de Pablo a Santiago el término «fe» cambié de sentido. En las cartas pau-
linas, la fe de o en Jesucristo designa una actitud existencial que es la de la
confianza puesta en la confianza de Jestis hacia su Padre. Significa una
conversién de la persona que, liberada de la preocupacién por buscar y por
tener que encontrar en sf misma su origen, su razén de ser y su identidad,
acoge la gracia del amor incondicional de Dios y se deja transformar en
nueva creacién, en subjetividad individual reflexiva y responsable. En la
carta de Santiago, la idea de «fe sin obras» denuncia una «fe» que no es mis
que una opinién, un «tener por cierto» («creer que no hay mds que un solo
Dios», Sant 2,19) o la lealtad a una pertenencia social (Sant 2,15-16). Por
eso Santiago puede escribir que la fe sin las obras no puede salvar (Sant
2,14), que el hombre es justificado por sus obras y no por su fe solamente
(Sant 2,24) o que la fe sin las obras estd tan muerta como el cuerpo pri-
vado del espiritu (Sant 2,26). En efecto, las «obras» de las que habla San-
tiago no son nada mds que la realidad existencial y ética de lo que Pablo
llama la libertad cristiana (Rom 6,15-23; 1 Cor 7,17-24; G4l 5,1.13), es
decir, el servicio a la justicia y la vida en el Espiritu que da el fruto de ese

Espiritu (Gdl 5,14-6,10).

Por tanto, se puede decir que la argumentacién de Sant 2,14-26
tiene la apariencia de una controversia con las afirmaciones de las cartas
paulinas, pero que, en realidad, no hace mds que rectificar un posible
malentendido, aunque fundamental, del Evangelio de Dios recibido y
transmitido por el apéstol. En efecto, lo que la carta de Santiago
entiende al declarar que el ser humano estd justificado por la fe y por sus
obras (Sant 2,24) es la transformacién de la existencia en nueva creacién
y en subjetividad responsable por la justicia gratuita de Dios (Rom 3,24-
26). De forma correspondiente, lo que Santiago llama la justificacién
por la fe sin las obras es el equivalente de lo que Pablo llama la justifica-
cién en virtud de las obras de la ley, en la medida en que, en ambos
casos, el ser humano piensa encontrar su justa relacién con Dios por la
simple cualidad de su pertenencia al pueblo elegido o ala comunidad de
los hermanos.

La doble advertencia de Sant 4,11-12 sélo es el corolario de las refle-
xiones que preceden en 1,22-25 y 2,8-13.

** Curiosamente, la interpretacién luterana cldsica de la teologia paulina sobre
la justicia de Dios y sobre la justificacién a partir de la oposicién entre fe y méri-
tos lee los textos paulinos a partir de la carta de Santiago.
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Sant 4,11-12

(11) No habléis mal unos de otros, hermanos.

El que habla mal de su hermano y se erige en su juez, estd criticando y juz-
gando a la ley. Y si te eriges en juez de la ley, ya no eres cumplidor de la ley,
sino su juez. (12) Pero uno solo es el legislador y el juez: el que puede salvar y
condenar.

LgQuién eres ti para juzgar al préjimo?

El que habla mal de su hermano en lugar de hablar con €[ (Sant 5,19-
20) o el que le juzga ya no es realizador de la voluntad de Dios, sino que
se arroga un estatuto de excepcién y se erige como juez de la misma ley.
Ahora bien, tanto el lenguaje objetivante de maledicencia «sobre» el her-
mano, que interrumpe el didlogo entre un «yo» y un «tt», como la pre-
tensién implicita de un estatuto de excepcién significan un retorno al anti-
guo sistema de valores en el cual cada uno es juzgado y reconocido en fun-
cién de sus cualidades y sus actos.

3.1.4. La voluntad de Dios y la ley: Pablo y Mateo

Dios y la ley en el evangelio de Mateo y las cartas de Pablo

Las declaraciones que el evangelio de Mateo y las cartas paulinas hacen
sobre la ley parecen constituir dos polos del canon neotestamentario. En
efecto, Pablo proclama un Evangelio de Dios que implica una compren-
sién de la muerte y la resurreccién de Jesucristo como fin de la ley (Rom
10,4; cf. Gdl 3,19; 3,23-4,7), mientras que una de las afirmaciones pro-
gramdticas mds claras del Sermén de la montafia hace del cumplimiento,
sin excepcion, del conjunto de la ley una de las caracteristicas que opone
la justicia de los discipulos (Mt 5,17-20) a la ignorancia de la ley que
manifiestan los escribas y los fariseos (Mt 7,23; 23,28). Las relaciones que
¢l lector del canon neotestamentario puede establecer entre estas afirma-
ciones contrarias dependen del significado que reciben estas diferentes
declaraciones dentro de los sistemas de conviccién de los que forman
p;lrte.

Previamente, sin embargo, se pueden constatar tres puntos de acuerdo
entre la comprensién paulina y la interpretacién mateana de la relacién de
la persona con la ley.

1. El primer punto de acuerdo reside en un presupuesto comiin que
¢s ¢l de una concepcidn radical de las exigencias de la ley. Tanto Pablo
como Mateo dependen de una tradicién de interpretacién farisea (Gal
1.13-14; Flp 3,5; Mt23,2-3.23) segun la cual la ley requiere ser observada
en su totalidad (Gal 3,10; 5,4; Mc 5,17-20; 23,2-3.23).
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2. El segundo punto de acuerdo reside en la conviceién de que aquel
que se pone a seguir a Jesds o que cree estd a la vez llamado a cumplir la
voluntad de Dios y puesto en condiciones de hacerlo: el Evangelio paulino
libera de la ley, de tal manera que los que viven en el Espiritu finalmente
pueden cumplir lo que manda la ley (Rom 8,2-4), y ninguna ley se opone

al fruto del Espiritu (G4l 5,23).

3. El tercer punto de acuerdo reside en la importancia otorgada tanto
por Pablo como por Mateo al doble mandamiento del amor de Lv 19,18
(Mt 5,43-48; 19,19; 22,34-40; Rom 13,8-10; Gal 5,14). La exhortacién
de amar al préjimo como a si mismo significa, en Lv 19,18, que la solida-
ridad que existe dentro del clan o de la tribu debe ampliarse al conjunto
de los miembros del pueblo elegido. En efecto, igual que lo muestra Lv
19,34, el «préjimo» no designa a todas las personas, sino sélo a los com-
patriotas. Ahora bien, tanto en las cartas paulinas como en el primer evan-
gelio, el mandamiento de amarse a sf mismo y de amar al Otro adquiere
un significado de un orden totalmente distinto en razén de la imagen de
Dios que lo fundamenta. En la argumentacién del Levitico, la santidad de
Dios requiere la santidad del pueblo que le pertenece e implica orgénica-
mente una clara discriminacién del extranjero. En Pablo y en Mateo, Dios
es el que, en la gratuidad de su justicia, no hace diferencias (Rom 3,21-
26), y el Padre celestial, que hace que salga el sol, hace llover, alimenta y
viste a todas sus criaturas, ejerce su misericordia hacia cada ser humano, al
que constituye como subjetividad individual y responsable. En conse-
cuencia, el mandamiento del amor se convierte en la respuesta a la gracia
y al amor de Dios, que constituye a cada persona como un «tt» y hace de
él un «yo» autorreflexivo y libre, capaz de reconocer a Dios y a su préjimo
como un «ti».

La ley en las cartas paulinas

Si hacemos abstraccién de un breve pasaje en la carta a los Filipenses,
de cardcter casi alusivo (Flp 3,2-11), son esencialmente la carta a los
Romanos y la carta a los Gélatas las que desarrollan la reflexién de Pablo

sobre la ley y sobre el problema de la existencia humana confrontada con
la ley.

A primera vista, la tesis central de las dos cartas parece ser la misma:
Pablo ha sido llamado por Dios como apéstol de los gentiles para anun-
ciar el Evangelio, que es la proclamacién de la justicia de Dios por la fe y
para la fe, pero sin la ley (Rom 1,16-17; 3,21-26), o la revelacién segiin la
cual nadie serd justificado por Dios por las obras de la ley, si no lo es por
la fe en Jesucristo (G4l 2,14b-21). En ambos casos, la justicia de Dios o la
justificacién de la persona estdn ligadas a una revelacién que tuvo lugar en
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la muerte y la resurreccién de Jesus, de manera que se encuentran disocia-

das de la figura de la ley.

Fijdindonos un poco mds, sin embargo, parece que el marco de pensa-
miento en el que las dos cartas reflexionan no es el mismo, y esta diferen-
cia tiene importantes consecuencias para sus tespectivos discursos sobre la

ley.

— En la carta a los Romanos, la manifestacién de la justicia de Dios sin
la ley libera a la existencia del sefiorio del pecado, que se sirve de la ley para
dominarla, de manera que el creyente es liberado de su antigua vida y de
las contradicciones internas en las que le mantenia el pecado con ayuda de
la ley, para servir desde ahora a la justicia y para que se cumpla en él lo que
manda la ley. La ley, entendida como la expresién de la voluntad de Dios,
constituye un elemento de permanencia entre el mundo antiguo y el
mundo nuevo, y el cambio de imagen de Dios que entrafia la revelacién
de su justicia tiene como consecuencia una transformacién de la relacién
del sujeto con respecto a la ley.

— En la carta a los Gdlatas, la ley pertenece al tiempo pasado de este
mundo malvado y el tiempo del Espiritu, tiempo nuevo, sucede como una
nueva época —inaugurada por el envio del Hijo— al tiempo de la ley. Por
otra parte, a diferencia de la promesa, la ley no fue dada por Dios, sino por
los dngeles, su funcién era de orden politico y su validez s6lo debia exten-
derse hasta la venida del Hijo. De esto se deriva que los creyentes ya no
estdn bajo la ley, sino que viven en el Espiritu y son la nueva creacién, en
la que «circuncisién» e «incircuncisién» ya no existen.

La diferencia que separa las afirmaciones de las dos cartas no se reduce
a las simples variaciones debidas a las diferentes situaciones argumentati-
vas. Deben ser interpretadas y entendidas a partir de la globalidad de la
reflexion desarrollada en cada una de las dos cartas.

La ley en la carta a los Romanos

La argumentacién de la carta a los Romanos tiene en cuenta una doble
manifestacién apocaliptica unida a la persona y a la muerte de Jesucristo.

1. La revelacién de que, por las obras de h ley, nadie, ni judio ni
gricgo, puede ser justificado ante Dios (Rom 1,18-3,20): ante Dios, la ley
solo puede hacer manifiesto el poder del pecado (Rom 3,20).

2. La muerte de Jesis es la manifestacién de la justicia de Dios, que
consiste y se revela en el hecho de que Dios justifica gratuitamente al que
cree (Rom 1,16-17; 3,21-4,25). En efecto, Dios es justo en cuanto esta-
blece graciosamente unarelacién de confianza y de paz con cualquiera que
tiene confianza en ¢l Dios de la confianza que tenfa Jesucristo.
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La paradéjica consecuencia de esta doble revelacién es que la existen-
cia no puede cumplir las exigencias de la ley, en el sentido de la voluntad
de Dios, més que cuando el Evangelio lo ha liberado de la ley (Rom 7,1-
8,39; cf. 8,2-4).

El andlisis de esta paradoja es objeto de la argumentacién de Rom 7,1-
25.

Segin Rom 7,1-6, los creyentes han sido liberados de la ley para servir
al Espiritu. La construccién del pensamiento es paralela a la de Rom 6,1-
14 y 6,15-23: con Cristo hemos muerto al pecado para renacer a una vida
nueva, de manera que hemos pasado del servicio al pecado al servicio de
la justicia. Pablo va a retomar, fundamentar y desarrollar esta declaracién
en Rom 8,1-4(-39): el Espiritu, que hace vivir (Pablo hace un juego de
palabras y escribe literalmente: «La ley del Espiritu de vida»), ha liberado
de la ley del pecado y de la muerte.

Pero ;por qué la ley es la ley del pecado y de la muerte y por qué la
antigua autoridad de la letra mata? La explicacién de ello se ofrece en el
andlisis que el «yo» hace de la condicién natural de la existencia en Adén
bajo la ley (Rom 7,7-25). La exposicidn de esta busqueda del «yo» se hace
en dos partes.

— El relato del descubrimiento que hace el «yo» de un engafio (Rom
7,7-12).

— El doble andlisis del saber, que es a partir de ahora el suyo, relativo
a la relacién del «yo» con la ley y con el pecado (Rom 7,13-23).
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Negacion de la tesis:

Autitesis:

no ser por la ley.

(7) ;Qué quiere decir esto? ;Que la ley es
pecado? {De ninguna manera!

Sin embargo, yo no conocetfa el pecado a

Negacién de la tesis:

(13) ;Se habri convertido entonces en
mortifero para mi algo que de suyo es
bueno? ;De ninguna manera!

Antitesis:

Lo que pasa es que el pecado, para
demostrar su fuerza, se sirvié de una cosa
buena para causarme la muerte.

Relato 1:

Por ejemplo, yo no
sabia lo que era un
mal deseo hasta que
dijo la ley: No ten-
pas malos deseos.
(8) Y asi, con oca-
sion del precepto,
l1 fuerza del pecado
desperté en mi
toda clase de malos
descos,  mientras
que sin la ley no
actuarfa la fuerza
del pecado.

Relato 2:

(9) En un tiempo, al
no haber ley, todo
era vida para mi;
pero, al venir el pre-
cepto, revivié la Fger—
za del pecado (10) y
yo quedé muerto. Y
asi me encontré con
que un precepto
hecho para dar vida,
resulté para mf ins-
trumento de muer-
te. (11) En efecto,
con ocasi6én del pre-
cepto, la fuerza del
pecado me sedujo y
por medio de él me
llevé a la muerte.

Andlisis 1:

el «yo» y la ley

De este modo, el pe-
cado, por medio del
precepto, ejerce hasta
el maximo todo su
maléfico poder.

(14) De acuerdo,
pues, en que la ley
pertenece a la esfera
del espiritu. Pero yo
soy un hombre aco-
sado por apetitos
desordenados y ven-
dido al poder del pe-
cado,

(15) en efecto, y no
acabo de compren-
der mi conducta,
pues no hago lo que
quiero, sino lo que
aborrezco.

(16) Pero si hago lo
que abotrezco, estoy
reconociendo que la
ley es buena.

Andlisis 2:

el «yo» y el pecado
(17) y que no soy
yo quien lo hace,
sino la fuerza del
pecado que actia
en mi.

(18) Y bien sé yo
que no hay en mif
—es decir, en lo que
respecta a mis ape-
titos desordenados—
cosa buena.

En efecto, el querer
hacer el bien estd a
mi alcance, pero el
hacerlo no. (19)
Pues no hago el bien
que quiero, sino el
mal que aborrezco.
(20) Y si hago el
mal que no quiero,
no soy yo quien lo
hace, sino la fuerza
del pecado que ac-
tda en mi.

L B
Resultado:

(1) Y el caso es que la ley es santa; y los
preceptos son santos, justos y buenos.

Resultado:

(21} Asi que descubro la existencia de esta
ley: cuando quiero hacer el bien, se me

impone el mal.

(22) En mi interior
me complazeo en la
ley de Dios,

(23) pero experi-
mento en mf otra ley
ue lucha contra el
ictado de mi mente
y me encadena a la
ley del pecado que

estd en mi.

(24) ;Desdichado de mi! ;Quién me librard
de este cuerpo, que es portador de muerte?
(25) {Tendré que agradecérselo a Dios por
medio de Jesucristo, nuestro Sefior!
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La primera parte tiene la forma de un relato (Rom 7,7-12): el «yo» hace
la resefia de una historia de engafio del que ha sido objeto. Mientras la ley
debia prometerle la vida, él ha hecho el desgraciado descubrimiento de que
le habia conducido a la muerte. Evidentemente, el «yo» da razén de su
experiencia al identificar su historia personal con la de Addn (Gn 2-3): la
ley no ha protegido al sujeto contra el pecado; por el contrario: mientras
que el mandamiento no se habfa dado, el pecado estaba muerto. Ahora
bien, el mandamiento, una vez dado, dio vida al pecado en la medida en
que el mandamiento se ha convertido en la ocasién que aproveché el pecado
para suscitar toda codicia en el «yo». La consecuencia de esta operacién de
corrupcién de la que la ley fue objeto es que ciertamente la ley es, en sf
misma, santa, justa y buena, y que, tomada por si misma, conduce a la vida,
pero el pecado se ha servido de ella para conducir al «yo» a la muerte.

La segunda parte ya no tiene forma de un relato. Se presenta como un
saber resultante del analisis del desgraciado descubrimiento del «yo» (Rom

7,13-23).

1. La primera parte del andlisis procede a clarificar las relaciones del
«yo» con la ley (Rom 7,13-16). Conduce a la constatacién siguiente: la ley
es justa y buena, como el propio «yo» lo reconoce, mientras que es el «yo»
el que, cuando es entregado a la ley, se sitda en la contradiccién entre su
querer y su hacer (Rom 7,13 y 14-16). Por tanto, no es la ley la que conduce
a la muerte, sino mds bien el «yo», el cual, cuando se sitiia bajo la ley, esta-
blece una relacion auto-contradictoria y conflictiva con la ley.

2. La segunda parte del analisis (Rom 7,17-20) procede a la clarifica-
cién de las relaciones del «yo» con el pecado. Conduce al resultado
siguiente: si el «yo» que se sitda bajo la ley establece con ella una relacién
auto-contradictoria y desgraciada, es porque el pecado controla el actuar
del ser humano que vive bajo la ley (Rom 7,17 y 18-20). Por tanto, no es
el «yo» el que conduce a la muerte, sino el pecado que, en el «yo, se sirve de
la ley para hacer de la ley de vida una ley de muerte.

El resultado es que la existencia de aquel que quiere vivir y ser justifi-
cado «en virtud de las obras de la ley» no puede hacerlo, porque el pecado
le divide a él mismo y divide la ley de tal modo que no puede cumplirla.
El «yo» que quiere vivir «bajo la ley» o «de la ley» descubre en él el sistema
(una dley», Rom 7,21) de dos leyes que se oponen en si mismo: la ley de
Dios y la ley en sus miembros. La primera de estas leyes es la ley que
conoce, que entiende y que le gustarfa cumplir, mientras que la segunda
es la misma ley que no puede cumplir, porque el pecado hace mal uso de
ella en sus miembros.

Por tanto, el mensaje esencial consiste en poner de relieve lo
siguiente: la existencia de aquel que quiere cumplir laley y que hace de
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la ley su referencia se encuentra necesariamente presa en el circulo vicioso
de la desesperacién. Por una parte, quiere cumplir la ley, que sabe que es
voluntad de Dios. Por otra, no puede hacer lo que quiere y hace lo que
quiere evitar. La razén de esta desgraciada situacién reside en el hecho de
que, contrariamente a lo que espera, la ley no traza ningtn limite al
pecado, sino que, por el contario, el pecado se sirve de la ley. O bien el
hombre fracasa porque no llega a cumplir toda la ley, o bien fracasa por-
que es Dios el que es el origen y el poder justificador de la existencia, y
no la ley. Por tanto, no es més que a través de la liberacién por «la ley del
Espiritu de vida», es decir, por el poder del Evangelio o por el don del
Espiritu, como se constituye el «yo» como una subjetividad responsable
que recibe su propia identidad de nueva criatura y se encuentra incluso
dispuesta a practicar el bien, es decir, la ley, como expresién de la volun-

tad de Dios.

Por tanto, el Evangelio de Dios, tal como la carta a los Romanos lo
presenta, es la manifestacién de la justicia de Dios, que es una justificacién
por la confianza y para la confianza (Rom 1,16-17) y sin la ley ni las obras
de la ley (Rom 3,21-23). Ahora bien, si Dios manifiesta la gratuidad de su
justicia en el perdén de los pecados pasados y en la justificacién de cual-
(uiera que pone en él su confianza (Rom 3,24-26), no es porque la ley esté
abolida, sino, por el contrario, para que la ley sea cumplida como volun-
tad de Dios. En efecto, aunque la bisqueda de la justicia por las obras de
la ley no pueda conducir méds que a la manifestacién del pecado, como
Rom 1,18-3,20 lo afirma y Rom 7,7-23 muestra su razén profunda, por
¢l contrario, esla justificacién gratuita y sin las obras de la ley la que, para-
dojicamente, permite que lo que la ley manda se cumpla en la existencia
de los que son justificados y creen (Rom 8,4). La paradoja es aqui sélo apa-
rente: la obediencia a la ley como voluntad de Dios no es posible mds que
en la renuncia de la existencia a buscar su origen en s{ misma y a funda-
mentar la dignidad de la persona en sus cualidades, y en la aceptacién del
amor y de la gracia justificadora de Dios (Rom 3,31). Por eso el Evange-
lio paulino no abole 1a ley, sino que la confirma (Rom 3,31). También por
eso la afirmacién segtn la cual Cristo es el fin o la meta de la ley (Rom
10,4) hay que entenderla con toda su ambivalencia. Por un lado, la reve-
lacion en Cristo de la justicia de Dios significa la liberacién de la ley. Por
otro, esta liberacién de la ley es la condicidn necesaria para que el nuevo
ser pueda cumplir la ley.

La disociacién Hlevada a cabo por Pablo entre la ley como expresién de
la voluntad de Dios y la ley como instancia de la que se sirve el pecado,
dentro del sujeto, para que éste afirme ser él mismo su propio origen y per-
derse, tiene como consecuencia una cierta lectura de la Escritura. Su prin-
cipio se ofrece en Rom 13,8-10.
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Rom 13,8-10

(8) Con nadie tengdis deudas, a no ser la del amor mutuo, pues el que ama
al préjimo ha cumplido la ley.

(9) En efecto, los preceptos «no cometerds adulterio, no matards, no robaris,
no codiciards», y cualquier otro que pueda existir, se resumen en éste: «Ama-
rds a tu préjimo como a ti mismo».

(10) El que ama no hace mal al préjimo; en resumen, el amor es la plenitud
de la ley.

El sentido de la declaracién del apéstol es que la puesta en préctica del
mandamiento del amor significa el respeto a toda ley. Su primer presu-
puesto es que los creyentes, liberados de la ley, tienen que cumplir la ley.
Entonces la pregunta que se deduce de ello es la siguiente: ;qué prescribe,
pues, la ley, si se la lee como la expresion de la voluntad del Dios que jus-
tifica por la confianza? La respuesta de Pablo, que, segiin el judaismo hele-
nistico, ve en la segunda tabla del Decdlogo el contenido esencial y el resu-
men de toda la ley, remite al doble mandamiento del amor de Lv 19,18
como a la clave de su interpretacién y de la obediencia que se requiere para
ello: los creyentes, que se comprenden como personas reconocidas y ama-
das por Dios, son llamados a amarse a s{ mismos como sujetos individua-
les reflexivos y responsables y a amar a su préjimo como personas e inde-
pendientemente de sus cualidades. Asi, el amor a si mismo y al préjimo es
el cumplimiento perfecto de la ley, entendida como voluntad del Dios que
justifica y ama gratuita e incondicionalmente.

La ley en la carta a los Gdlatas

La afirmacién central sobre la ley en la carta a los Gdlatas es que nadie
serd justificado por las obras de la ley, sino por la fe de / en Jesucristo (Gdl
2,16), y que esta confianza en la confianza de Jesucristo es la actitud exis-
tencial en la cual la existencia se encuentra transformada en nueva criatura
(«ya no vivo yo, sino que es Cristo quien vive en mi», Gl 2,19-20) y en

la cual recibe el Espiritu (G4l 4,6-7).

El presupuesto de esta afirmacién reside en una concepcién apoca-
liptica de Ia historia desarrollada por la carta a los Gdlatas: la revelacién
de Dios en Jesucristo ha dividido la historia en dos (Alain Badiou): sig-
nifica un cambio de época, la liberacién del eén presente y malvado (G4l
1,4-5), el fin del tiempo antiguo, en el que reinaba la ley (G4l 3,19), y el
comienzo de los tiempos nuevos, que son el tiempo del Espiritu (G4l
4,6-7) y de la nueva creacién (Gdl 6,15). La consecuencia es que los cre-
yentes ya no estdn bajo la ley, sino en el Espiritu, y que son llamados a

dejarse conducir por el Espiritu y a dar el fruto del Espiritu (Gl 5,16-

24; 6,7-10).
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Ahora bien, este esquema histérico hace que aparezcan dos preguntas
fundamentales sobre la estructuracién de la existencia humana y del
tiempo personal y sobre la ética: ;qué es lo que hace de la existencia bajo
la ley una existencia bajo la maldicién (G4l 3,10-14) y en qué se convierte
la ley en la época nueva (Gdl 5,13-15; 6,2)?

— La existencia bajo la ley estd condenada a la desesperacién porque
sobrevalora la ley: si le hubiera sido dado a la ley el poder de dar la vida,
entonces la ley habria tenido el poder de justificar (Gél 3,21). Ahora bien,
la ley es del orden de la creacién, y no del Creador. No ha sido dada mds
que por los dngeles (Gdl 3,19d), que la han puesto en las manos de un
mediador (Gl 3,19¢) por un tiempo limitado (G4l 3,19¢), teniendo como
funcién la de ordenar la ciudad y hacer posible la vida en ella limitando
las transgresiones (G4l 3,19b). No es ella la que hace vivir, la que consti-
tuye la existencia nueva de la subjetividad individual reflexiva, libre y res-
ponsable y suscita la creacién nueva: no crea a la persona, sino que juzga
al individuo segtin sus cualidades y sus obras. La existencia bajo la ley se
¢ncuentra, por consiguiente, ante la desgraciada alternativa de encontrarse
maldita, bien porque no llega a cumplir toda la ley, bien porque llega a
cumplir toda la ley, pero no por ello estd justificada, ya que sélo Dios, y
no la ley, tiene el poder de dar la vida y de justificar (Gdl 3,10).

— En adelante, los creyentes, bautizados en Cristo, han sido liberados
de la tutela de la ley (G4l 3,23-28; 4,1-7), han recibido el Espiritu (G4l
4,6-7) y son a partir de ese momento adultos y libres. Ahora bien, al vivir
cn ¢l Espiritu, no pueden volverse a situar bajo la tutela de la ley. En
clecto, el Espiritu se opone a la carne de la misma manera que el Dios que
ha revelado a Jesucristo como su Hijo se opone al Dios de la ley: la exis-
tencia que pone su conflanza en la «carne» designa a la vez al ser humano
que se constituye a sf mismo como su propio origen y, aludiendo a la cir-
cundision, a aquel que toma la ley por Dios. Ahora bien, estos poderes
contradictorios del Espiritu (de Dios) y de la carne determinan la existen-
¢ia de manera contraria. Los creyentes que, viviendo en el Espiritu, quie-
ren volverse a situar bajo la autoridad de la ley y cumplir asf las obras de
la carne, se sitian en un sistema de doble dependencia y pierden roda
libertad (Gal 5,16-17). En dos frases, la carta a los Gélatas resume la situa-
tion de desgraciada contradiccién analizada en Rom 7,7-25.

En cuanto a la propia ley, encuentra a la vez su legl’timo contenido
y su abolicién en el doble mandamiento del amor a si mismo y del amor

al projimo (Gl 5,14).
Gdl 5,14

l'\lm lnd.n la ley se cumple si se cumple este precepto: «Amards a tu préjimo
LMo i U mismon,
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El sentido de estas «palabras» no es otro que el de hacer real la justifi-
cacién por la confianza: el que se sabe justificado por Dios estd autorizado
y llamado a amarse a si mismo, y el descubrimiento de si mismo como per-
sona independientemente de sus cualidades no puede darse sin el recono-
cimiento del otro. Pero, ;cudl es la relacién entre estas palabras y la ley que
cumplen? El concepto de cumplimiento, que ya estaba presente en Rom
13,8-10, adquiere aqui un sentido diferente. La perspectiva ya no es la de
la puesta en préctica bien concebida de la ley («el que ama a su préjimo ya
ha cumplido la ley»), sino la de un final de la ley y su reemplazo por otra
cosa. La idea de cumplimiento implica una relacién que es a la vez de con-
tinuidad y de discontinuidad (da ley se cumple si se cumple este pre-
cepton). En efecto, el verbo «cumplir» juega con la doble metifora de un
recipiente vacio que se llena de contenido y la del desbordamiento causado
por un recipiente lleno al que trata de llenar mds. Por tanto, ofrecer el con-
tenido verdadero de la ley es al mismo tiempo, en cierta manera, abolirla.
La argumentacién de la carta a los Gdlatas clarifica esta paradéjica decla-
racién al distinguir los tres conceptos de Escritura (Gél 3,8.22; 4,30), de
promesa y de ley. El término neutro es el de Escritura; ahora bien, la Escri-
tura aparece, bien bajo el aspecto de la ley, si la leemos en la perspectiva
de los tiempos antiguos y de la existencia bajo la ley, bien bajo el aspecto
de la promesa, si la leemos a partir de la revelacién de Dios en Jesucristo
y de la existencia en la confianza,

Por tanto, segin la argumentacién de Pablo en la carta a los Gélatas,
la desgracia de la existencia bajo la ley deriva de una confusién funda-
mental entre el Evangelio de Dios y las verdades transmitidas y ensefiadas
por los hombres (Gal 1,10-12). Esta confusién se manifiesta bajo los tres
aspectos de una asimilacién de Dios, que hace vivir, con la ley, que no ten-
dria el poder de justificar mds que si ella también tuviera el de dar la vida
(Gdl 3,21); de una comprensién de la Escritura que hace de ella mds una
ley que una promesa (G4l 3,1-22), y de una sobrevaloracién de la ley, de
la que no se espera sélo que organice la ciudad, sino que, porque se espera
de ella la vida, precipita en la esclavitud del pecado (G4l 3,23-28).

La ley en la reflexion paulina

La comparacién de la reflexién desarrollada en la carta a los Gélatas
con la que se encuentra en la carta a los Romanos permite definir con pre-
cisién las dimensiones de continuidad y los elementos de discontinuidad
que presentan.

Las discontinuidades observables entre las dos cartas funcionan de
manera diferente de las que estructuran el campo semdntico. Se emplean los
mismos conceptos en las dos cartas, pero no siempre tienen necesariamente
el mismo significado en la carta a los Romanosy en la carta a los Gélatas.
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La carta a los Romanos

La carta a los Gdlatas

La ley dada como expre-
sién de la voluntad de
Dios.

Laley / el mandamiento =
la ley de Dios = la ley en el
corazén de los paganos
(Rom 2,14-15) = la ley
santa, justa y buena (Rom
7,12) = la ley espiritual
(Rom 7,14) = la ley en mi
fuero interno (Rom 7,21-
23).

La Escritura (G4l 3,8.22;
4,30).

La ley leida como expre-
sién de la voluntad de
Dios que justifica en vir-

tud de las obras de la ley.

La ley = la ley que propor-
ciona al pecado la ocasién
(Rom 7,7-12) = la ley en

mis miembros.

La ley = por las obras de
laley = en la ley = la mal-
dicién de la ley = bajo la
ley = por la ley.

La ley leida como expre-
sién de la voluntad de
Dios revelada en su hijo y
que justifica en la con-
fianza en la confianza.

La ley = laley que se cum-
ple en los que caminan
segin el Espiritu (Rom
8,4) = el amor (Rom
13,8-10).

La promesa.

La continuidad fundamental entre las dos cartas reside en la interpre-
tacion teolégica que presentan de la condicién humana. De la revelacién
de¢ Dios como Dios que no justifica en virtud de las obras de la ley, sino
en la confianza que pone el ser humano en la confianza que tenfa Jesu-
cristo, Pablo extrae una tesis teoldgica que afirma la necesaria distincién
entre la persona y sus cualidades (Blaise Pascal) y que constituye a la per-
sona como subjetividad individual reflexiva, libre y responsable. La muerte
y la resurreccién de Jests dividen asf la historia universal y la historia per-
sonal en dos: mientras que la existencia en Addn estaba sometida a los
poderes de la ley, de la carne, del pecado y de la muerte, la vida en Ciristo,
como creacién nueva, estd al servicio de Dios y de su justicia y da los fru-
tos del Espiritu.

Mateo: cumplir la justicia y dar los frutos de Dios

Las radicales declaraciones del evangelio de Mateo sobre la ley, en par-
ticular la enseflanza que el Jestis mateano ofrece sobre su propia misién,
que s la de cumplir y no abolir la ley (Mt 5,17), y la llamada que dirige
a sus discipulos para observar la totalidad de laley y adoptar una actitud
cuya justicia supere la de los escribas y los fariseos (Mt 5,18-20; 7,23;
23,2-3.23.28), han sido entendidas de manera diversa en la historia de la
interpretacion.
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— La radicalidad de la ensefianza del evangelio de Mateo sobre Ia ley
fue interpretada en el sentido del wsus theologicus de los reformadores
(Martin Lutero). Las exigencias de la ley son objeto de una radicalizacién
tal que la ley del Sermén de la montafia ya no tiene otra funcién que la de
hacer evidente la imposibilidad de la justicia propia del ser humano. Esta
lectura relaciona a Mateo con Pablo en la medida en que el programa de
Mt 5,17-20 y las antitesis de 5,21-48 son consideradas entonces como un
medio pedagégico que apunta a apremiar a los oyentes para que acepten
la gracia.

— Una segunda interpretacién se opone directa, histérica y teolégica-
mente a la primera: el evangelio de Mateo y su concepcién de la ley resul-
tan de una re-legalizacién de la tradicién cristiana y son la expresion de un
nomismo antipaulino.

— Una cierta opinio communis levanta acta de los diferentes acentos
presentes en Mateo y Pablo, pero intenta hacer compatibles entre sf sus sis-
temas de convicciones al refativizar la importancia concedida por Mateo a
la ley y a la ética mediante la valoracién de los indicativos que les prece-

den y los fundamentan (Mt 5,1-12; 6,25-34).

El presupuesto comun de estas lecturas de Mateo reside en la asuncién
de que el concepto de ley tiene el mismo sentido en el primer evangelio
que en las grandes cartas paulinas. Ahora bien, evidentemente éste no es
el caso. En efecto, se puede constatar inmediatamente que Mateo no
opone una justicia o una justificacién por la fe de / en Jesucristo a una jus-
ticia 0 a una justificacién por las obras de Ia ley, sino que la justicia se con-
vierte en €l en lo contrario de la «hipocresfa». Sin embargo, tanto la justi-
cia como la hipocresia se definen por su relaciéon con la ley. Es interesante
encontrar aquf un paralelismo estructural entre el andlisis paulino y la des-
cripcién mateana de la condicién humana:

— tanto para Pablo como para Mateo, el sujeto humano puede adop-
tar dos posibles actitudes existenciales. Estas dos actitudes constituyen
cada vez una alternativa.

— Cada uno de los términos de la alternativa estd determinado por una
cierta imagen de Dios y estd caracterizado por la relacién existencial esta-
blecida por el sujeto con la ley.

;Qué significa la oposicién mateana entre la hipocresfa y la justicia?
La hipocresfa se caracteriza por el hecho de que pone laley en prictica
para obtener una cierta recompensa (Mt 6,1-18). Ahon bien, el Jests
mateano lleva a cabo la critica de esta actitud al sefalar que la recom-
pensa obtenida de esta manera es una recompensa ante los hombres, pero
no una recompensa ante el Padre celestial (Mt 6,2.5.16). En cfecto,
vemos cémo la hipocresia designa el esfuerzo emprendide por la existen-
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cia para poner su energia en la observancia de la ley, con vistas al esta-
blecimiento de una relacién con Dios, consigo mismo y con el préjimo,
que es signo del sistema del intercambio. Ahora bien, la advertencia de
Mateo contra la hipocresia deja aparecer que este tipo de transaccién no
tiene posibilidad ante Dios, porque Dios no participa del sistema del
intercambio.

El sistema que es reconocido por Dios es un sistema diferente que el
primer evangelio designa con el término «usticia». La justicia mateana
se define, también, como una actitud de obediencia y como la atencién
que dedica a la Iey (Mt 5,17-20). Las antitesis del Sermén de la mon-
tafia, sin embargo, hacen ver que el significado de la justicia mateana es
Hevar a cabo una distincién entre la letra de la ley y la intencionalidad de
la voluntad de Dios que se expresa en ella (Juan Calvino). En efecto, Jests
cumplié la ley (Mt 5,17) de manera tal que el concepto de justicia se
convierte en la clave de interpretacién de la ley como expresién de la
voluntad de Dios (Mt 5,20), y las antitesis definen a su vez la exigencia
de justicia como la llamada, dirigida a la subjetividad individual de la
persona aceptada y reconocida por la providencia misericordiosa de
Dios, a reconocer a Dios, a si mismo y al Otro como un «tt» y a ejercer
la misericordia en el amor a los enemigos y en la oracién por los perse-
guidores (Mt 5,21-48). La nueva definicién de la perfeccién que implica
la invitacién a ser perfecto como el Padre celestial, en su misericordia
providencial e incondicional, es perfecto (Mt 5,48), implica la subver-
sién de todo ideal de perfeccién (Bernard Rordorf) y el paso del sistema
del intercambio a otro sistema que es el del espiritu del don (Jacques T.

Godbout, LEsprit du don).

De esto resulta no una relacién de contradiccién, sino en primer lugar
una relacién de equivalencia entre el mensaje fundamental del Evangelio
paulino y la ensefianza del Jestis mateano.
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Mateo

Pablo

La antigua existencia

La hipocresia = el sistema del intercam-
- bio.
Dios = el Dios que da su recompensa

a cada uno en virtud de sus cualida-
des (la limosna, la oracién, el ayuno).

La ley = el instrumento que permite
hacer que se reconozcan por Dios y
por los hombres las cualidades cons-
titutivas de la propia justicia.

La justicia / justificacion por las obras

de la ley.

Dios = ¢l Dios que elige en virtud de
las cualidades {la circuncisién como
simbolo de la pertenencia a la Alianza).

La ley = el instrumento del pecado,
que se sirve de ella para permitir al
sujeto encontrar la justificacién de su
existencia en sus cualidades.

La nueva existencia

La justicia = la voluntad de Dios = el
esptrity del don.

Dios = la providencia misericordiosa
e incondicional del Padre celestial.

Cumplir toda la ley (Mt 5,17-19) =
hacer la voluntad de Dios (Mt 5,20)
= ejercer la misericordia (Mt 9,13;
12,7) = amar a la persona del otro
independientemente de sus cualida-

des (Mt 5,43-48).

La justicia / justificacion por la fe de /
en Jesucristo.

Dios = el Dios que es justo al justifi-
car gratuitamente.

Cumplir toda la ley (Rom 13,8-10) =
amar al préjimo como a s{ mismo =
amarse a s{ mismo y amar al Otro
como persona independientemente

de sus cualidades (Gal 5,14).

Ahora bien, si el mensaje fundamental del Evangelio paulino es reto-
mado en la ensefanza del evangelio de Mateo («tti eres amado como per-
sona independientemente de tus cualidades y constituido como subjetivi-
dad individual, reflexiva, libre y responsable, de manera que puedes y
debes vivir de la misericordia de Dios, dar sus frutos, es decir, amarte a ti
mismo y amar al Otro como persona e independientemente de sus cuali-
dades»), el acento puesto por Pablo en la novedad de la nueva creacién
encuentra su complemento en el que Mateo sittda en la necesidad de acep-
tar la realidad nueva del amor y del don.

El vinculo entre la teologia mateana del amor y de la misericordia pro-
videncial del Padre celestial y la exigencia de la justicia se establece en el
empleo que el primer evangelio hace de la doble metéfora del 4rbol y sus

frutos (Mt 3,8.10; 7,16.17.18.19.20; 12,33; 13,8.26; 21,19.34.41.43)".

De igual manera que en la carta a los Gélatas (Gél 5,16-24), esta doble ‘

metéfora ilumina la paradoja de la existencia creyente.

¥ Dan O. V14, Self-deception and Wholeness in Paul and Matthew (Minnca-
polis, 1990). ‘
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— Cada 4rbol se revela en sus frutos (Mt 7,15-23).

— Por eso, cada uno es llamado a dar frutos buenos para convertirse en
un buen 4rbol (Mt 3,7-10), o a convertirse en un drbol bueno para dar

buenos frutos (Mt 12,33-35).

— Pero los frutos que cada uno da son los frutos de Dios (Mt
21,34.41). Por tanto, cada uno es responsable de dar los frutos que Dios
hace brotar en €él. Indicativo e imperativo son inseparables en la medida en
que el indicativo de la promesa se convierte verdaderamente en la trans-
formacién del drbol y en el nacimiento del fruto.

El campo semdntico de las metdforas mateanas del drbol y el fruto estd
estructurado de manera que subraya la neceésaria correspondencia entre el
irbol y sus frutos. Cada uno manifiesta lo que es en sus frutos, bien sea en
¢l hecho de que dé frutos o que no los dé, bien sea en el hecho de que da
buenos o malos frutos, y cada uno recibe la llamada a convertirse para lle-
gar a ser un buen 4rbol que da buenos frutos (Mt 3,1-12). La visién que
csta doble metéfora implica de la existencia humana es la misma que en la
carta a los Gdlatas (G4l 5,16-24): el que se sitda bajo el poder de la carne
cumple las obras de la carne, mientras que el que recibe el Espiritu y vive
en el Espiritu da también los frutos del Espiritu.

Lo que, segtin una lectura superficial, apenas parece tener lugar en la
reflexién mateana es lo que constituye el objeto de la reflexién més parti-
cular de Pablo sobre el vinculo entre el indicativo y el imperativo: el sujeto
individual, que ha sido recreado por el Evangelio como nueva creacién,
estd llamado a convertirse en lo que es. ;El que haya recibido el Espiritu
(Gl 3,1-5; 4,1-7) que camine en el Espiritu (G4l 5,16-6,10)! En efecto,
cualquiera que vive en el Espiritu y actda segtn la voluntad de la carne
sitta su existencia en el campo de influencia de dos poderes contradicto-
rios, de manera que pierde todo control y toda posible coherencia de sus
actos (Gdl 5,16-17). La dnica solucién que permite evitar este desgraciado
fracaso de la historia personal reside en una accién de simplificacién segin
la cual la existencia liberada del poder de la carne y de la maldicién de la
ley vive bajo el seforio del tiempo nuevo y deja al Espiritu actuar en &
(Gl 5,18; cf. 5,22-6,10). La liberacién de los «bautizados» (Rom 6,1-14;
Gl 3,26-29) fuera de la esfera de influencia de la carne pone fin a la deses-
peracion y fundamenta la libertad de los hijos de Dios.

A primera vista, la argumentacién de Mateo parece menos diferen-
ciada porque la posible contradiccién que parece poner de relieve entre
la confesion puramente oral del Sefior y la responsabilidad obediente da
la impresion de ahorrar este andlisis de la desgracia de la condicién
humana puesta en contradiccién consigo misma. Segtn las repetidas
declaraciones del Jesus mateano, no son ni la confesién de Cristo (Mt
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7,21) ni el bautismo los que simbolizan la transformacién del hombre
viejo en hombre nuevo (cf. Rom 6,1-14; Gdl 3,26-29), sino que el hegho
de cumplir la voluntad de Dios y los buenos frutos (Mt 7,21-23) distin-
guen al 4rbol que se ha convertido y que ha llegado a ser un buen drbol

(Mt 3,105 7,16-20).

Sin embargo, esta lectura del primer evangelio es errénea, pues no cae
en la cuenta de la interaccién que la argumentacién mateana establece
entre las imdgenes que pone en prictica y la realidad a las que ellas ilumi-
nan. En efecto, con ayuda de la doble metéfora del 4rbol y sus frutos (Mt
7,15-23), el evangelio de Mateo advierte precisamente a sus lectores con-
tra la misma contradiccién existencial que Pablo en G4l 5,13-6,18: son
desgraciados los que siguen siendo 4rboles malos y no dan frutos buenos,
aunque confiesen al Sefior. Pues son precisamente a los que confiesan al
Sefior y al mismo tiempo dan malos frutos a los que amenaza el Juicio de
Dios. Ahora bien, creer y confesar su fe sin dar buenos frutos, es decir,
creer y seguir siendo un drbol malo, es exactamente lo que Pablo llama
vivir en el Espiritu y cumplir al mismo tiempo las obras de la carne (Gal

5,16-24).

As{ pues, concluiremos que el mensaje esencial de la doble metifora
mateana del drbol y sus frutos es el mismo que el de la dialéctica paulina
entre la existencia en el Espiritu y su caminar segiin el Espiritu (Gal
5,16.25). Subraya el hecho de que e/ amor requiere una respuesta y que todo
sucede en la realidad de la acogida de la gratuidad y del don.

3.1.5. La libertad evangélica: Juan y Pablo

El concepto de libertad no es ni una idea veterotestamentaria ni una
nocién del judaismo antiguo, sino un tema de reflexién griego y helenis-
tico. Designa en su origen la independencia politica de las ciudades grie-
gas y de sus ciudadanos. La equivalencia entre libertad e independencia no
es una idea moderna (Friedrich Diirrenmatt), sino que constituye las rai-
ces del mismo término de libertad.

Con la extensién del Imperio macedonio y la pérdida de la indepen-
dencia de las ciudades de la Grecia clasica, el significado del concepto de
libertad se desplaza y, en el mundo helenistico, tiende a interiorizarse y a
adquirir nuevas dimensiones psicoldgicas e individuales. La libertad reside
en la autonomia espiritual del individuo con relacién a su entorno y a los
efectos del mundo exterior sobre el que carece de influencia. Los estoicos
plantean como punto de partida de su ética personal la pericién de prin-
cipio segtin la cual el sabio debe distinguir entre lo que pertencce a su
campo de decisién y lo que se escapa a su voluntad: la injusticia de la que
es victima, la enfermedad, la muerte. La libertad interior nace de la'indi-
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ferencia y del desapego que el individuo puede desarrollar con respecto a
lo que se le escapa (poseer lo que se tiene como si no se tuviera) y de su
preparacién para acomodarse a las leyes que rigen el mundo. Tanto para
los estoicos como para los cinicos, que viven pobremente para no depen-
der de nada ni de nadie, es libre el que est4 dispuesto a perderlo todo (Ale-
xandre Zinoviev'®) y no tiene miedo ante la muerte.

En el Nuevo Testamento, el sustantivo «libertad» aparece en total 11
veces: 7 veces en las cartas de Pablo (Rom 8,21; 1 Cor 10,29; 2 Cor 3,17;
Gaél 2,45 5,1.13), 2 veces en la carta de Santiago (Sant 1,25; 2,12: «la ley
—perfecta— de la libertad»), 1 vez en la exhortacién de 1 Pe 2,16 («sois
libres, pero no utilicéis la libertad como pretexto para el mal, sino para ser-
vir a Dios») y 1 vez en la polémica de 2 Pe 2,19 contra los «escépticos bur-
lones» («les prometen libertad, ellos que son esclavos de la corrupcién,
porque cada uno es esclavo de aquello que lo domina»). El verbo «liberar»
¢s empleado 7 veces en el Nuevo Testamento: 2 veces en el evangelio de
Juan (Jn 8,32.36), 4 veces en la carta a los Romanos (Rom 6,18.22;
8,2.21) y 1 vez en la carta a los Gdlatas (Gal 5,1). El adjetivo «libre», a
veces sustantivado, es sensiblemente mds frecuente. Lo encontramos 23
veces en el Nuevo Testamento, de las cuales 14 veces con un sentido teo-
[6gico o ético: 11 veces en Pablo (Rom 6,20; 7,3; 1 Cor 7,21.22; 9,1.19;
Gal 4,22.23.26.30.31), 2 veces en el evangelio de Juan (Jn 8,33.36) y 1
vez en el texto de 1 Pe 2,16 ya citado. Aparece en Mt 17,26 en las pala-
bras de Jests sobre el impuesto del Templo (los hijos de los reyes no tie-
nen que pagar impuestos, de manera que Jesus estd dispensado de la tasa
del Templo). Si no, designa 1 vez a las viudas, libres para casarse con quien
cllas quieran (1 Cor 7,39) y 6 veces a los <hombres libres» por oposicién
a los esclavos, 1 vez en la «tabla doméstica» (Martin Lutero) de Ef 6,8y 5
veces en la expresién «ni esclavo ni libre» (G4l 3,28; 1 Cor 12,13; Col
3,11) o «esclavos y libres» (Ap 6,15; 13,16; 19,18).

Como vemos, el concepto de libertad es relativamente raro en los
escritos neotestamentarios y no lo encontramos pricticamente mds que en
la pluma de Pablo y en el evangelio de Juan.

A diferencia de los estoicos, los cristianos no son libres porque se
comporten de manera conforme al mundo, sino, por el contrario, por-
(ue ya no encuentran su origen y su identidad en el mundo. Tanto para
Pablo como para Juan, la libertad resulta de la revelacién de Dios en la
paradoja de la encarnacién o de la «cruz». Segin el lenguaje jodnico,
Jestis es la verdad y esta verdad hace libre. En el lenguaje de Pablo, la
libertad deriva del paso apocaliptico de una época a otra. En efecto, el

" Alexandre ZINOVIEY, Notes d'un veilleur de nuit (Bibliotheque I'Age
d'Homme. Série Slave; Lausanne, 1979) 155-156.
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envio del Hijo significa un cambio de régimen: desde ahora ya no es el
pecado el que, con ayuda de la ley, controla la existencia humana, sino la
justicia de Dios, el sefiorfo de Ciristo crucificado o el Espiritu. Esta con-
viccién de haber sido liberado por Cristo para la libertad (Gl 5,1 y 13)
fundamenta la responsabilidad ética de la subjetividad individual. En
efecto, liberada del poder del pecado, la nueva criatura pertenece a Cristo
y su libertad reside precisamente en poner su persona al servicio de la jus-

ticia (Rom 6,15-23"),

La verdad que hace libre: el evangelio de Juan

El concepto de libertad forma parte de dos declaraciones del evange-
lio de Juan:

— aquel que conoce la verdad, la verdad le hard libre (Jn 8,32);
— aquellos a los que el Hijo libere serdn libres (Jn 8,36).

Estas dos declaraciones estdn ligadas por un didlogo entre Jesus y los
judios que pone de relieve el cardcter de don de la libertad (Jn 8,33-35).

1. La libertad, tal como la entiende el evangelio de Juan en Jn 8,32, es
la resultante de una sucesién de consecuencias: cualquiera que cree en el
Hijo y permanece en su palabra conocerd la verdad; ahora bien, cualquiera
que conoce la verdad, la verdad le liberard (Jn 8,31-32).

2. Este ofrecimiento del Salvador es objeto de un malentendido por
parte de los judfos que han creido en €l (Jn 8,30 y 31). Entienden perfec-
tamente que la libertad caracteriza la relacién justa del hombre con Dios,
pero no captan que esta libertad no proviene de su pertenencia a la des-
cendencia de Abrahdn, sino que es dada y no puede ser recibida mds que
en la acogida de la singularidad del acontecimiento absoluto en la que se

revela la libertad (Jn 8,33).

3. La respuesta de Jests disipa el malentendido mediante dos declara-
ciones. La primera describe la condicién de la existencia humana en el
mundo. Cualquiera que comete pecado al plantear su origen en el mundo
y al constituir su identidad a partir de su propio pasado es esclavo del
pecado y tiene necesidad de la singularidad del acontecimiento que le
libera del mundo (Jn 8,34), es decir, de sf mismo (Rudolf Bultmann). La

7 Desde un punto de vista social, las consecuencias de esta comprensién de
la libertad son importantes: dentro de la comunidad cristiana, la relacién de los
hermanos y hermanas amados bajo €l tnico sefiorio de Cristoes, para Pablo en
todo caso, incompatible con la esclavitud. El objeto de la carta a Filemén es rede-
finir de forma juridica («en la carne», Flm 16), espiritual (<en ¢ Sefor», Flm 16)
y ejemplar para el cristianismo primitivo la relacién amo / escdavo a partir de la
fraternidad que deriva de la comun pertenencia al Sefor.
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segunda declaracién fundamenta el ofrecimiento que Jesds hace de la
libertad y prepara su reiteracién (Jn 8,36): el Hijo es la verdad en la
medida en que pertenece a la casa del Padre, y los judios que han creido
pueden recibir la libertad, como don, si dejan que el Salvador los conduzca
desde el mundo a la casa del Padre (Jn 8,35).

4. Aquel al que el Hijo haya liberado serd libre (Jn 8,36).

La libertad caracteriza la existencia que vive de la verdad, es decir, de
la singularidad del acontecimiento de la presencia de Dios, que se ha
hecho contempordneo en la paradoja absoluta de la encarnacién de su
palabra. La libertad dada a cada persona que permanece en Jesds resulta de
la decisién de creer en Dios, que se ha hecho hombre en Jests de Nazaret,
¥> por tanto, de la disponibilidad a poner su confianza en el Padre, que le
envié. De esta manera, la libertad es el equivalente de lo que el evangelio
de Juan llama la vida (eterna).

Lo contrario de la libertad es el cumplimiento del pecado y la servi-
dumbre bajo el pecado. Con el término «pecado» (Jn 1,29; 8,21.24.24.
34.46; 9,34,41.41; 15,22.24; 16,8.9; 19,11; 20,23), el evangelio de Juan
no designa otra cosa que la incredulidad como actitud existencial que
busca su origen y su sentido en s{ misma y que, por esta razén, se inmu-
niza contra el acontecimiento paraddjico de la presencia de Dios en la
palabra y en la persona de Jests. El andlisis que el evangelio de Juan hace
del pecado es el equivalente de la descripcién que los relatos de exorcismo
de Marcos hacian de la desesperacién. La constatacién del encerramiento
bajo el pecado, es decir, de la imposibilidad o del rechazo para acoger el
don del amor de Dios, es el equivalente de lo que el evangelio de Juan
Hlama el «juicio».

La afirmacién segtn la cual la verdad hace libre es, por tanto, un equi-
valente del mensaje central del evangelio de Juan, segin el cual la fe libera
del Juicio. En efecto, tomar en serio la singularidad del acontecimiento,
paradéjica y absoluta, en la que Dios se hace presente en el mundo y trans-
mite la vida, conduce a una concepcién del tiempo en la que el Juicio final
s¢ convierte en la constatacién de la propia desesperacién, de la increduli-
dad y del rechazo a vivir del amor de Dios.

Juan procede a la exposicién del tema en el primer gran discurso de /7
31721

— La declaracién, programdtica, del Hijo enviado por el Padre es que
debe ser «elevadon, es decir, que debe volver hacia el Padre (Jn 3,14; 8,28;
12,32), para que cualquiera que crea tenga vida eterna (Jn 3,14-15).

— Esta declaracién programdtica estd fundamentada por la explicacién
del fin por ¢l que ¢l Hijo ha sido enviado al mundo: Dios ha enviado a su
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Hijo al mundo para quc todo el que crea en él no perezca, sino que tenga
vida eterna (Jn 3,10).

= La explicacién de la finalidad por la que Dios envié a su Hijo estd
fundamentada en la intencién de Dios, que no cs la de hacerle que pro-
ceda al juicio del mundo, sino salvar al mundo (Jn 3,17).

— El tema del juicio se encadena inmediatamente a esta afirmacién en
la medida en que la singularidad del acontecimiento de la encarnacién es
a la vez revelacién del amor de Dios y manifestacién de la realidad del
mundo. Si cualquiera que cree en el Hijo no serd juzgado y si cualquiera
que no cree ya estd juzgado, porque no ha creido en el nombre del Hijo
de Dios (Jn 3,18), es que el Juicio reside en el hecho de que la revelacién
es la luz que ha venido al mundo (cf. Jn 1,1-5). Ahora bien, esta luz hace
que parezca que el mundo (es decir, la humanidad) prefiere las tinieblas a
la luz, mientras que aquellos en los que Dios estd actuando cumplen la ver-
dad y vienen a la luz (Jn 3,19-21).

La paradoja absoluta de la presencia de Dios requiere una decisién del
individuo, que prefiere la oscuridad a la luz y que es juzgado (pasiva
impersonal) o que cree, recibe la vida y se encuentra liberado del Juicio.
Ahora bien, si la fe libera del Juicio, es que ya no trata de encontrar su ori-
gen y su identidad en el mundo, sino que los recibe como dones de la
manifestacién del amor de Dios en Jesucristo. El Juicio reside, por tanto,
en el hecho de que la incredulidad se manifiesta en la venida de la luz. El
rechazo de la presencia de Dios y del don de su amor transforma el envio
del Salvador en Juicio.

El tema del «creer» que libera del Juicio es retomado en Jx 5,19-30. La
idea de que el Padre ha entregado el Juicio a su Hijo (Jn 5,22.27) comenta
la tesis segtin la cual el Juicio tiene lugar en el envio del Hijo (Jn 3,19) y
no contradice mds que aparentemente la explicacién que se ofrece en Jn
3,17; 8,15; 12,47: Jests no ha venido para juzgar, sino para salvar al
mundo. En efecto, Jesds fue enviado para dar la vida, es decir, para que,
ante la luz, los seres no permanezcan en su desesperacién y no sean juzga-
dos. Ahora bien, en estas condiciones, Jests no juzga, en la medida en que
el Juicio reside en la manifestacién de la incredulidad y dela misma deses-
peracién, aunque €l ejerza la autoridad para juzgar, ya que la decisién que
cada uno toma de creer o de no creer y la actitud que cada uno adopta ante
él de vivir o no del amor de Dios conducen al Juicio o a la vida.
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/n 5,19-30

1 I
Tesis: La unidad del Padre y del

Hijo se revela en el hecho de
que el Hijo no hace més que lo
que el Padre le encarga (Jn

Tesis: La unidad del Padre y del
Hijo fundamenta la justicia
del Juicio del Hijo (Jn 5,30).

Relectura del mensaje: Vendrd

e

5,19-20). la hora en que todos los muer-
tos resucitardn, unos para la
~ vida, los otros para el Juicio

(Jn 5,28-29).

: Comentarios: Comentarios:

17 comentario: Asi como el 17 comentario: El Padre tiene el

Padre resucita a los muertos, poder de dar la vida, y ha dado
- déndoles la vida, asi también . al Hijo ese mismo poder (Jn
* el Hijo da la vida a los que 5,20).

quiere (Jn 5,21).
20 comentario: El Padre ha 20 comentario: Ha dado tam-

dado al Hijo todo el poder de bién autoridad a su Hijo para
juzgar (Jn 5,22). i juzgar (Jn 5,27).

Finalidad: El reconocimiento Mensaje: La hora en que los

del Hijo como Enviado del | muertos oirdn la voz del Hijo
Y Padre (Jn 5,23). de Dios y todos los que la
oigan vivirdn (Jn 5,25).

I1

- >
El ofrecimiento: Quien acepta lo que yo digo y cree en el que me ha enviado,
tiene la vida eterna; no sufrird un juicio de condenacién, sino que ha pasado
de la muerte a la vida (Jn 5,24).

El campo semidntico del evangelio de Juan estd estructurado de tal
manera que la vida y el Juicio estdn opuestos como dos magnitudes simé-
tricas. La vida designa la existencia nueva que nace de la acogida del amor
de Dios, mientras que el Juicio es la revelacién de la enfermedad mortal
en la que vive el ser humano en cuanto no tiene confianza en el don del
amor. Por eso la fe libera del Juicio en la exacta medida en que la verdad
hace libre y en que la vida es el fin de la desesperacién.

La fe libera de la desesperacidn y sirve a la justicia: el Evangelio paulino

Para Pablo, lo mismo que para el evangelio de Juan, la libertad resulta
de la confianza en el amor de Dios manifestado en Jesucristo. Para €l tam-
bién ésta reside en la liberacién de la desesperacién, de la que la existencia
del sujeto ha sido su beneficiaria. En efecto, la libertad por la cual y para
la cual Cristo nos ha liberado (Gal 5,1y 5,13) es la posibilidad de la con-
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fianza que pone fin a la maldicién, bajo la cual se encuentra la existencia
que, con ayuda de la ley, plantea en si misma el fundamento de su exis-

tencia.
;En qué consiste la maldicién de la existencia bajo la ley? La respuesta
es ofrecida bajo la forma de una cita de la misma ley veterotestamentaria

(Dt 27,26).
Gdl 3,10

Los que viven pendientes del cumplimiento de la ley estdn sujetos a maldi-
cién; pues dice la Escritura: «Maldito todo el que no persevere en el cumpli-
miento de cuanto estd escrito en el libro de la ley».

Esta explicacién es ambigua y permite dos interpretaciones diferentes.
Ahora bien, probablemente es en la oscilacién entre ambas donde resida

su sentido.

Interpretacién 1 Interpretacién 2

El que vive por las obras de la ley se | El que vive por las obras de la ley se
encuentra bajo la maldicién en la | encuentra bajo la maldicién en la

medida en que pone su esperanza en
lo que no puede fundamentar su exis-
tencia: lo que fundamenta la existen-
cia es la confianza, y no el «hacer». En

medida en que se sitda ante una tarea
infinita. Pues el que pone su con-
flanza en la ley debe cumplirla en su
totalidad, y ¢l que no pone en pric-

efecto, es Dios, y no la ley, quien da | tica todos los mandamientos de la ley
la vida, quien hace vivir y justifica | se sitda, por tanto, bajo su maldicién.

(G4l 3,21).

La explicacién ofrecida por Pablo remite a la doble definicién de la
desesperacién propiamente dicha ofrecida por Seren Kierkegaard:

«[

La desesperacion es una enfermedad del espiritu, del yo, y asi puede adop-
tar tres formas: la desesperacion en la que no se tiene conciencia de tener un yo
(0 desesperacidn impropiamente dicha); la desesperacion en la que no se quiere
ser uno mismo; la desesperacion en la que se quiere ser uno mismo.

7

El pecado consiste, estando ante Dios o teniendo la idea de Dios, y encon-
trdndose en el estado de desesperacién, en 1o querer ser uno mismo o en que-
rer serlo».

La Escritura, entendida como ley, tiene como efecto provocar el paso

de la desesperacién impropiamente dicha a la desgraciada conciencia del
individuo, es decir, a las dos formas de desesperacién propiamente dicha,
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En efecto, la ley, que apela a la responsabilidad del sujeto ante Dios y ante
el Otro, no puede fundamentar la existencia del yo y de la conciencia que
tiene de s{ mismo, porque no es Dios.

La subjetividad individual no puede ser liberada de dos formas con-
trarias y complementarias de la maldicién que supone la enfermedad
mortal més que por la posibilidad que le revela y le confiere el poder del
Evangelio de Dios de vivir de la confianza en su Creador, porque sélo esta
confianza le permite recibirse como un don.

Por tanto, podemos decir que la libertad por la cual y para la cual
Cristo nos ha liberado es la fe como actitud existencial de la confianza que
se tiene en el amor y en la justificacién gratuita de Dios.

Ahora bien, también se puede decir que esta liberacién reside en el
paso del sistema del intercambio al espiritu del don (Jacques T. God-
bout'®).

Lo propio del sistema del intercambio es que cada uno se constituye
cn €l por la equidad de las transacciones que ha elegido establecer con el
préjimo. El individuo recibe el equivalente de lo que aporta él mismo, de
manera que cada uno se encuentra en todo momento en una relacién
simétrica con el préjimo. Ciertamente, el mantenimiento de la simetria
cxige de cada uno que pague lo que debe, pero cualquiera que satisfaga sus
obligaciones ya no debe nada a nadie. Es libre. Sefialemos que el sistema
del intercambio se corresponde con la libertad de mercado. Los bienes cir-
culan en la tnica medida y con los dnicos limites de que los compradores
tengan con qué pagarlos, y cada uno es libre de tratar con quien quiera,
st que el intercambio implique relaciones simbélicas de reconocimiento
o de lealtad entre las partes. Por eso el sistema del intercambio confiere su
independencia al individuo y esta independencia consiste en liberarle de
las relaciones interpersonales y del vinculo social.

Lo propio del espiritu del don es el principio de la gratuidad, simbo-
lizado por la inttil belleza del envoltorio festivo de los regalos. El verda-
dero don es algo que se hace libre y graciosamente, sin que nada obligue a
cllo; se hace por nada, sin esperar ventajas ni aguardar encontrar en ¢l uti-
lidad alguna; se hace, finalmente, sin contar con recibir algo a cambio, sea
lo que fuere. Esto significa que el don no tiene otra finalidad que la doble
alegria de dar y recibir.

Ahora bien, si el don excluye el intercambio, establece entre un «yo» y
un «» una relacién de asimetria. Significa, por una parte, que el don

" Jacques ‘1. GODBOUT (en colaboracion con Alain CAILLE), LEsprit du don.
Fissai (Boréal Compact 67; Montréal, 1992). Lo que sigue retoma en gran parte
sus andlisis y sus hipdresis.
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nuplica siempre, por parte del que da, un riesgo, el riesgo de perder, que
no puede ser asumido mds que sobre el fondo de la confianza. Pero tam-
bién significa, por otra parte, que el don exige, por parte del que recibe, el
reconocimiento. Este reconocimiento se manifiesta en la acogida del don,
pero también en el ofrecimiento de un contra-don. Ahora bien, el contra-
don esté regido por el mismo espiritu de gratuidad que el mismo don, sin
lo cual el espiritu del don se transforma en sistema de intercambio. En
consecuencia, el espiritu del don estd caracterizado por un principio de
incertidumbre que rige el reconocimiento y la generosidad reciprocas de
las partes. De ello se deduce que el espiritu del don requiere la recreacién
constante de una simetria asimétrica. Esta simetrfa asimétrica es de una
importancia primordial, pues simboliza, por una parte, el mutuo recono-
cimiento de las personas al significar el valor propio de los sujetos y de los
destinatarios del don con relacién a los dones intercambiados y, por otra,
que la deuda que ella conserva fundamenta a la vez las lealtades persona-
les y el vinculo social.

Como se puede comprender, el sistema del intercambio, por el cual el
individuo tiende a aislarse de cualquier otra relacién que no sea la que
mantiene consigo mismo, es la expresién de la actitud existencial de la que
hacian su andlisis Marcos en sus relatos de exorcismos, Pablo en su refle-
xién sobre la existencia que intenta fundamentarse sobre la ley y Seren
Kierkegaard en su descripcién de la enfermedad mortal. Ahora bien, la
revelacién de la que Pablo ha sido destinatario (Gél 1,12.16) es la de un
Dios que, ofreciendo incondicionalmente su amor y reconociendo gracio-
samente la persona de cada individuo independientemente de sus cualida-
des, proclama en el Evangelio el ofrecimiento que hace a todos, judios y
griegos, esclavos y ciudadanos libres, hombres y mujeres, de vivir de la gra-
tuidad de su justicia, es decir, del espiritu del don.

Si la libertad cristiana de la que habla Pablo interpreta el paso de la
desesperacién a la fe y el del sistema del intercambio al espiritu del don, es
evidente que describe igualmente el cambio del sefiorfo simbolizado por el
bautismo: liberados del poder del pecado, aquellos que se dejan justificar
gratuitamente por la gracia de Dios se convierten, por ello mismo, en sier-

vos (Rom 6,15-23).

EL SURGIMIENTO DEL SUJETO: LA EXISTENCIA CRISTIANA 185

Rom 6,15-23

(16) Sabido es que si os ofrecéis a alguien como esclavos y os sometéis a €l, os
convertis en sus esclavos; esclavos del pecado, que os llevard a la muerte; o
esclavos de la obediencia a Dios, que os conducir4 a la salvacién.

(18) Liberados del pecado ———»

(19) Lo mismo, pues, que antes os
entregasteis como esclavos a la impu-
reza y a la iniquidad, hasta llegar a la
petversion,

(20) En otro tiempo erais esclavos del
pecado y no os considerabais obliga-
dos a buscar la salvacién. (21) ;No os
avergiienza ahora el fruto que enton-
ces cosechasteis? Porque el resultado
de todo aquello fue la muerte.

(23) En efecto, el salario del pecado
es la muerte,

os habéis puesto al servicio de la sal-
vacién.

asf ahora entregaos como esclavos al
servicio de la salvacién en busca de [a
plena consagracién a Dios.

(22) Ahora, en cambio, liberados del
pecado y convertidos en siervos de
Dios, tenéis como fruto la plena
consagracién a él y como resultado
final la vida eterna.

mientras que Dios nos ofrece como
don la vida eterna por medio de

Cristo Jests, nuestro Sefior.

El presupuesto de la argumentacién es la imposibilidad de la libertad
de la existencia humana en el sentido de su autonomia. En efecto, como
vemos, la voluntad del individuo de fundamentar su origen en s mismo y
de encontrar su identidad en su propia historia conduce a la desesperacién
y a la esclavitud bajo el poder del pecado. En cuanto al intento de utilizar
l1ley para escapar del pecado, fracasa y no hace més que proporcionar efi-
cacia al pecado (Rom 7,7-25) y manifestar [a situacién de desesperacién

(Gl 3,10).

Por eso la libertad paulina no puede consistir mds que en la servidumébre
a la justicia, es deciv, en la aceptacion de la gracia y en la fidelidad de la sub-
jetividad individual, reflexiva y vesponsable, al espiritu del don.

3.1.6. Unidad de fe y piedad en la vida cotidiana:

Efesios y las cartas pastorales

Para Pablo y para el evangelio de Juan, la fe s el concepto central del
cristianismo porque designa la transformacién de la persona y el surgi-
micnto de la subjetividad individual resultante del encuentro con la ver-
dad del acontecimiento y de la acogida del don. Ahora bien, ya en la lite-
ratura apostolica que sigue a la muerte de los apéstoles, pero que atin est4
bastante proxima a ellos como para apelar a su autoridad, el término se
debilita y adquiere nuevos matices.
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El fenédmeno es particularmente perceptible en el cristianismo que
apela a la persona de Pablo. El mensaje esencial de las cartas paulinas,
segtin el cual Dios justifica por la confianza en la confianza que tenfa Jesu-
cristo, sin duda dejé huellas: tanto la carta a los Efesios como las cartas
pastorales (las cartas a Timoteo y a Tito) recuerdan que Dios, en su gra-
cia, salva por la fe (Ef 2,8; 3,12.17; 1 Tim 1,14; 3,16; 2 Tim 1,13). Pero
la expresién ha perdido su dimensién existencial para tender a convertirse
en una simple férmula que define al cristianismo. Ya en Gdl 3,23.25, la
«fe» era empleada en un sentido metonimico para designar la «religién
cristiana». La tendencia se refuerza y la fe adquiere un sentido sociolégico
para designar, desde un punto de vista casi fenomenolégico, la pertenen-
cia a la Iglesia (Ef 1,13.19: «creer»; 1 Tim 5,8; 6,12; 2 Tim 1,5; 4,7; Tit
1,1: «fe»). De manera semejante, la fe o la fe y el amor en Ciristo Jesus (Ef
1,15; 1 Tim 1,13-14; 2 Tim 1,13) ya no evocan la decisién de poner la
confianza en Jesds y asociar su existencia al destino del Crucificado resu-
citado, sino mds bien la adhesién a la fe cristiana.

La erosién sufrida por los giros paulinos y la nueva importancia que
adquiere el aspecto objetivo de la fe (Christophe Senft) tienen lugar aqui,
tanto en las cartas déutero-paulinas (las cartas a los Colosenses y a los Efe-
sios) como en las trito-paulinas (las cartas pastorales), con nuevas com-
prensiones y nuevas representaciones de la fe cristiana.

La fe como participacién en la unidad: la carta a los Efesios

Las cartas paulinas empleaban el término «fe» para designar la actitud
existencial de la confianza en Dios hecha posible por la revelacién de la
«cruz», es decir, de la visién del Crucificado como Resucitado (1 Cor 9,1;
15,8) y como Hijo de Dios (G4l 1,12.16); ellas oponian esta actitud a la
tinica alternativa posible, que es la de la existencia bajo la célera de Dios
(Rom 1,18-3,20) y bajo la maldicién de la ley (G4l 3,10-14; 4,8-11; 4,21-
5,1).

La carta a los Efesios, cuyo mensaje esencial es la transmisién del mis-
terio de la edificacién de la Iglesia, confiere a la fe un sentido nuevo. La
oposicién que introduce ya no es la de dos actitudes existenciales, sino la
de dos localizaciones posibles en el espacio cédsmico, la integracién en el
cuerpo de Ciristo o la pertenencia al mundo de la ignorancia, de la carne,
de la mentira y de las codicias engafiosas (Ef 4,17-24). Ahora bien, la his-
toria personal de los santos estd caracterizada por el paso de una de estas
dos localizaciones posibles a la otra y, al mismo tiempo, por un cambio de
identidad: en otro tiempo ellos eran tinieblas, pero ahora son luz en el
Sefior, llamados a convertirse en hijos de la luz (Ef 5,3-14). La Iglesia en
la cual Dios les ha integrado en Ciristo constituye el cuerpo césmico de
Cristo (Ef 1,15-23), en el cual estd abolido el muro de separacién entre los
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judios y los paganos, hasta este momento extrafios a la promesa, y en los
cuales Cristo, a partir del judio y del pagano, ha creado un solo hombre

nuevo al establecer la paz matando el odio, y lo ha reconciliado con Dios
(Ef 2,11-22).

De ello se deduce que los santos, es decir, los creyentes que Dios ha
clegido en Cristo antes de la creacién del mundo para que sean santos e
irreprochables ante su mirada, en el amor, y que ha predestinado a ser para
¢! hijos adoptivos por Jesucristo (Ef 1,4-5), han sido integrados juntos en
una construccién comun y dnica. Esta construccién es la edificacién de la
morada de Dios, que tiene como fundamento a los apéstoles y los profe-
tas, y como clave de béveda al mismo Jesucristo (Ef 2,18-22),

En esta eclesiologia comica, /a fe es entendida como la adbesion a la uni-
dad en Cristo de todos aquellos, judios y griegos, que Dios ha hecho pasar de
la muerte a la vida, es decir, de la sumision al dios (= al principe) de este
mundo a una nueva existencia, que es la de los resucitados sentados con Cristo
en los cielos (Ef 2,1-10). Por eso la fe, como participacién en la edificacién
del cuerpo de Ciristo, desempefia un papel central en la llamada a /z uni-
dad del Espiritu y a la unidad de la Iglesia (Ef 4,1-16), que sirve de tema
principal a las exhortaciones de la carta (Ef 4,1-6,20).

If4,1-16

. Recomendacion general: que los santos se conformen a la eleccién de la que
son objeto.

(1) Asi pues, yo, el prisionero por amor al Sefior, os ruego que os comportéis
como corresponde a la vocacién con que habéis sido llamados.

. Concrecign: ser fiel a la llamada es contribuir a edificar la unidad del cuerpo
de Cristo.

(2) Sed humildes, amables y pacientes. Soportaos los unos a los otros con
amor; (3) mostraos solicitos en conservar, mediante el vinculo de la paz, la
unidad, que es fruto del Espiritu.

. Fundamento I: la unidad del cuerpo.

(4) Uno solo es el cuerpo y uno solo el Espiritu, como también es una la espe-
ranza que encierra la vocacién a la que habéis sido llamados.

(5) Un solo Seiior, una fe, un bautismo;

(6) un Dios que es Padre de todos,

que estd sobre todos, actia en todos y habita en todos.

. lundamento I: la diversidad de los dones de Cristo en el cuerpo.

(7} A cada uno de nosotros, sin embargo, se le ha dado la gracia segtin la

medida del don de Ciristo (...)

(12) Capacita asi a los creyentes para la tarea del ministerio y para construir
¢l cuerpo de Cristo (13) hasta que lleguemos todosa la unidad de la fe y del
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pleno conocimiento del Hijo de Dios, hasta que seamos hombres perfectos,
hasta que alcancemos en plenitud la talla de Cristo.

5. La finalidad: la edificacién del cuerpo en el amor.

(14) Asi que no seamos nifios caprichosos, que se dejan llevar de cualquier
viento de doctrina, engafiados por esos hombres astutos, que son maestros en
el arte del error. (15) Por el contrario, viviendo con autenticidad el amor,
crezcamos en todo hacia aquel que es la cabeza, Cristo. (16) a €l se debe que
todo el cuerpo, bien trabado y unido por medio de todos los ligamentos que
lo nutren segtin la actividad propia de cada miembro, vaya creciendo y cons-
truyéndose a si mismo en el amor.

La fe, tal como la entiende la carta a los Efesios, estd estrechamente
relacionada con la unidad. Ahora bien, es importante constatar que la uni-
dad, que los santos son exhortados a edificar soportdndose los unos a los
otros en el amor y haciendo que reine entre ellos un espiritu de paz, no es
un fin en si misma. Los santos estdn [famados a fa unidad en fa fe y en el
conocimiento del Hijo de Dios porque no hay mas que una sola fe y un
solo bautismo y porque, si no hay mis que una sola fe y un solo bautismo,
es porque no hay més que un solo Sefior. La argumentacién, que combina
un principio de analogfa con un sistema jerirquico, se encuentra con
diversas variaciones en el cristianismo occidental en el paso del siglo 1 al
siglo 11. Seguin este principio y segin el modelo de la ideologia monarquica
proporcionada por el Imperio romano, Ignacio de Antioquia llama a las
iglesias a la «unidad» (Carta a los Filadelfios 7,2) porque no hay més que
una sola Iglesia, una sola eucaristia, un solo ciliz, un solo altar, un solo
obispo, una sola carne de Jesucristo y un solo Padre, que es el obispo de
todos (Carta a los Filadelfios 4; Carta a los Magnesios 3,1). Ahora bien, la
unidad que preconiza la carta a los Efesios no es en principio ni una uni-
dad institucional ni, sobre todo, una unidad jerirquica. Cada creyente
participa, con el don que ha recibido de Cristo, en la edificacién del
cuerpo, y la dnica jerarquia verdadera es la de la cabeza, hacia la que tiende |
el organismo entero. Otra variante de esta bisqueda de la unidad es la que
representan las cartas pastorales. Para estos escritos, se trata de defender el
correcto depésito de la fe, entregado por Pablo a sus colaboradores (1 Tim
6,3-10; Tit 1,10-16), contra otras doctrinas de las que se teme que nA
actien mds que como fuerzas centrifugas en la Iglesia. Ahora bien, tanta
en la carta a los Efesios como para Pablo, la diversidad de las diferent
partes del cuerpo no solamente es un don de Ciristo, sino incluso una ne
sidad para el crecimiento del organismo, pues, para cumplir su ministeri
de edificacién, los santos tienen necesidad de apéstoles, profetas, evan
listas, pastores y doctores.

i

Lo que en la carta a los Efesios fundamenta la llamada de los san
a la unidad es la declaracién segtin la cual no hay mds que un solo cuer
un solo Espiritu y un solo Dios, porque este inico Dios es el Dios y Pa
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\ue estd sobre todos, que actia en todos y habita en todos. La idea es
lara: el misterio que constituye el mensaje esencial de la carta es e/ anun-
10 de una obra de reconciliacion del Creador de todo lo que existe con la tota-
idad del mundo creado, de manera que la fe es la adbesion, en el amor, al
uerpo cdsmico de Cristo, por quien Dios lleva a cabo su designio y prepara el
umplimiento de los tiempos: «Llevando la historia a su plenitud al consti-

uir a Cristo en cabeza de todas las cosas, las del cielo y las de la tierra»
Ef 1,10).

La participacién de los santos en esta reconciliacién de toda la crea-
i6n con el Creador implica, por parte de los santos, una transformacién
¢ su comportamiento: ya no son tinieblas, sino hijos de la luz llamados a
ivir como hijos de la luz (Ef 5,8). En Cristo han sido llamados a renun-
ar a su existencia pasada, a despojarse del hombre viejo que se corrompe
ajo el efecto de las codicias embusteras, a dejarse renovar por la transfor-
nacién de su inteligencia y a revestirse del hombre nuevo creado segiin
dios en la justicia y la santidad que proceden de la verdad (Ef 4,22-24).
sta transformacién se manifiesta esencialmente mediante la adopcién de
n cierto estilo en la vida cotidiana (Ef 4,25-5,2).

4,25-5,2

| Iixhortacidn general:

(25) Por tanto, desterrad la mentira; que cada uno diga la verdad a su pré-
jimo (= Zac 8,16), ya que somos miembros los unos de los otros. (26) Si os
dejdis llevar de la ira, que no sea hasta el punto de pecar (Sal 4,5) y que vues-
tro enojo no dure mds all4 de la puesta de sol. (27) Y no deis al diablo opor-
tunidad alguna. (28) El ladrén, que no robe mds, sino que procure trabajar
honradamente, para poder ayudar al que estd necesitado. (29) Que no salgan
de vuestra boca palabras groseras; si algo decis, que sea bueno, oportuno,
constructivo y provechoso para los que os oyen.

L. No entristecer al Espiritu Santo:

(30) Y no causéis tristeza al Espiritu Santo de Dios, que es como un sello
impreso en vosotros para distinguiros el dia de la liberacién. (31) Que desa-
parczca de entre vosotros toda agresividad, rencor, ira, indignacidn, injurias y
toda suerce de maldad.

b nitar a Dios:

(32) Sed mis bien bondadosos y compasivos los unos con los otros, y perdo-
naos mutuamente, como Dios os ha perdonado por medio de Cristo. (5,1)
Sed, pues, imitadores de Dios como hijos suyos muy queridos.

|, Vivir como Cristo en el amor:

(2) Y haced del amor la norma de vuestra vida, a imitacién de Ciristo, que nos
amd y se entregd @ si mismo por nosotros como ofrenda y sacrificio de suave
olor a Dios.
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pleno conocimiento del Hijo de Dios, hasta que seamos hombres perfectos,
hasta que alcancemos en plenitud la talla de Cristo.

5. La finalidad: la edificacién del cuerpo en el amor.

(14) Asi que no seamos nifios caprichosos, que se dejan llevar de cualquier
viento de doctrina, engafiados por esos hombres astutos, que son maestros en
el arte del error. (15) Por el contrario, viviendo con autenticidad el amor,
crezcamos en todo hacia aquel que es la cabeza, Cristo. (16) a él se debe que
todo el cuerpo, bien trabado y unido por medio de todos los ligamentos que
lo nutren segtin la actividad propia de cada miembro, vaya creciendo y cons-
truyéndose a si mismo en el amor.

La fe, tal como la entiende la carta a los Efesios, estd estrechamente
relacionada con la unidad. Ahora bien, es importante constatar que la uni-
dad, que los santos son exhortados a edificar soportindose los unos a los
otros en el amor y haciendo que reine entre ellos un espiritu de paz, no es
un fin en s{ misma. Los santos estdn llamados a la unidad en la fe y en el
conocimiento del Hijo de Dios porque no hay mds que una sola fe y un
solo bautismo y porque, si no hay mds que una sola fe y un solo bautismo,
es porque no hay mds que un solo Sefior. La argumentac1on que combina
un principio de analogfa con un sistema jerdrquico, se encuentra con
diversas variaciones en el cristianismo occidental en el paso del 51glo Ial
siglo 11. Seguin este principio y segin el modelo de la ideologfa mondrquica
proporcionada por el Imperio romano, Ignacio de Antioquia llama a las
iglesias a la «unidad» (Carta a los Filadelfios 7,2) porque no hay més que
una sola Iglesia, una sola eucaristia, un solo céliz, un solo altar, un solo
obispo, una sola carne de Jesucristo y un solo Padre, que es el obispo de
todos (Carta a los Filadelfios 4; Carta a los Magnesios 3,1). Ahora bien, la
unidad que preconiza la carta a los Efesios no es en principio ni una uni-
dad institucional ni, sobre todo, una unidad jerdrquica. Cada creyente
participa, con el don que ha recibido de Cristo, en la edificacién del
cuerpo, y la dnica jerarquia verdadera es la de la cabeza, hacia la que tiende
el organismo entero. Otra variante de esta bisqueda de la unidad es la que
representan las cartas pastorales. Para estos escritos, se trata de defender el
correcto depésito de la fe, entregado por Pablo a sus colaboradores (1 Tim
6,3-10; Tit 1,10-16), contra otras doctrinas de las que se teme que no
actien mds que como fuerzas centrifugas en la Iglesia. Ahora bien, tanto
en la carta a los Efesios como para Pablo, la diversidad de las diferentes
partes del cuerpo no solamente es un don de Cristo, sinoincluso una nece-
sidad para el crecimiento del organismo, pues, para cumplir su ministerio
de edificacidn, los santos tienen necesidad de apéstoles, profetas, evange-
listas, pastores y doctores.

Lo que en la carta a los Efesios fundamenta la llamada de los santos
ala unidad es la declaracién segin la cual no hay mds que un solo cuerpo,
un solo Espiritu y un solo Dios, porque este tnico Dioses el Diosy Padre
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que estd sobre todos, que actda en todos y habita en todos. La idea es
clara: el misterio que constituye el mensaje esencial de la carta es e/ anun-
cio de una obra de reconciliacion del Creador de todo lo que existe con la tota-
lidad del mundo creado, de manera que la fe es la adbesion, en el amor, al
cuerpo cosmico de Cristo, por quien Dios lleva a cabo su designio y prepara el
cumplimiento de los tiempos: «Llevando la historia a su plenitud al consti-
tuir a Cristo en cabeza de todas las cosas, las del cielo y las de la tierra»

(Ef 1,10).

La participacién de los santos en esta reconciliacién de toda la crea-
¢ién con el Creador implica, por parte de los santos, una transformacién
de su comportamiento: ya no son tinieblas, sino hijos de la luz [lamados a
vivir como hijos de la luz (Ef 5,8). En Cristo han sido llamados a renun-
ciar a su existencia pasada, a despojarse del hombre viejo que se corrompe
bajo el efecto de las codicias embusteras, a dejarse renovar por la transfor-
macién de su inteligencia y a revestirse del hombre nuevo creado segtin
Dios en la justicia y la santidad que proceden de la verdad (Ef 4,22-24).
I'sta transformacién se manifiesta esencialmente mediante la adopcién de
un cierto estilo en la vida cotidiana (Ef 4,25-5,2).

If4,25-5,2

1. Exhortacién general:

(25) Por tanto, desterrad la mentira; que cada uno diga la verdad a su pré-
jimo (= Zac 8,16), ya que somos miembros los unos de los otros. (26) Si os
dejdis llevar de la ira, que no sea hasta el punto de pecar (Sal 4,5) y que vues-
tro enojo no dure més alld de la puesta de sol. (27) Y no deis al diablo opor-
tunidad alguna. (28) El ladrén, que no robe mds, sino que procure trabajar
honradamente, para poder ayudar al que estd necesitado. (29) Que no salgan
de vuestra boca palabras groseras; si algo decis, que sea bueno, oportuno,
constructivo y provechoso para los que os oyen.

[

. No entristecer al Espiritu Santo:

(30) Y no causéis tristeza al Espiritu Santo de Dios, que es como un sello
impreso en vosotros para distinguiros el dfa de la liberacién. (31) Que desa-
parezca de entre vosotros toda agresividad, rencor, ira, indignacidn, injurias y
toda suerte de maldad.

-~

. Imitar a Dios:

(32) Sed mis bien bondadosos y compasivos los unos con los otros, y perdo-
naos mutuamente, como Dios os ha perdonado por medio de Ciristo. (5,1)
Sed, pues, imitadores de Dios como hijos suyos muy queridos.

A. Vivir como Cristo en el amor:

(2) Y haced del amor la norma de vuestra vida, a imitacién de Cristo, que nos
amo y se entregd a si mismo por nosotros como oftenda y sacrificio de suave
olor a Dios.
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La fe como «sana doctrinay: las cartas pastorales

Tanto en las cartas pastorales como en la carta a los Efesios, el término
«fe», explicitamente retomado de las cartas paulinas (1 Tim 1,14; 2 Tim
1,13; 3,15), posee connotaciones y un campo de significados nuevos, que
corresponden a la recepcién que hace el cristianismo postpaulino, a fina-
les del siglo 1 o comienzos del siglo 11, de la teologia paulina. Dos nuevas
dimensiones de la fe, estrechamente unidas la una a la otra, hacen su apa-
ricién en las cartas pastorales: la primera es la de la fe como sana doctrina
y la otra, particular en el Nuevo Testamento del cristianismo de la pequefia
coleccién que constituyen estas tres cartas, es la de la fe como virtud cris-
tiana.

Un indicio evidente del cambio de sentido sufrido por el término «fe»
nos lo proporcionan las expresiones un tanto sorprendentes en que lo
emplean las cartas pastorales. Por un lado, los lectores desconfian de esas
personas cuya fe naufraga (1 Tim 1,19), que se han alejado de la fe (1 Tim
6,10) y cuya fe no tiene consistencia (2 Tim 3,8). Por otro, Timoteo, si
sigue las consignas de la carta, serd un buen ministro de Cristo, «nutrido
con las palabras de la fe y la hermosa doctrina» que ha seguido fielmente
(1 Tim 4,0), y el hecho de tener una fe sana distingue a los cristianos fie-
les de los espiritus desviados (Tit 1,13; 2,2). El vocabulario de la salud que
se introduce aqui se encuentra en expresiones como las de las «sanas ense-
fianzas de nuestro Sefior Jesucristo» (1 Tim 6,3) o de la «sana doctrina» (1
Tim 1,105 Tit 2,1), que deben ser identificadas con el «correcto depésito»
del que el autor confia su custodia a Timoteo (1 Tim 6,20; 2 Tim
1,12.14).

Como vemos, la fe ya no se entiende ni como una actitud existencial
(Pablo) ni siquiera como un acto de adhesién personal (la carta a los Efe-
sios), sino como la doctrina de una ensefianza. El sentido subjetivo de la
fe como confianza, como certeza y como conviccién ha dejado lugar al
sentido objetivo de una definicién del objeto de la fe. Se ha pasado de la
fe que cree (fides qua creditur = la fe por la cual se cree) a la fe en la que se
cree (fides quae creditur = la fe que es crefda).

Al declarar la existencia de una fe sana, que sobreentiende que los espi-
ritus desviados tienen una fe mala (segiin 1 Tit 6,4, son, por otra parte,
ellos mismos malos), y al presentarse a si mismo como su depositario, el
autor de las tres cartas pastorales inventa y establece en el cristianismo
postpaulino una distincién nueva entre ensefianza ortodoxa y ensefianza
herética. Mientras que Pablo, al oponer el Evangelio de Dios a los evan-
gelios que no lo son (G4l 1,6-12), hacia del efecto liberador de la predica-
cién su criterio de verdad, el autor de las cartas pastorales se sirve de la
autoridad del apéstol para definir una tradicién apostélia que detenta la
sana doctrina.
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Por tanto, se puede decir que, en las cartas pastorales, el concepto de
f¢ ha adquirido el significado de sana doctrina. Lo contrario de la fe no es
li desesperacion (Gal 3,10-14), sino la ignorancia malvada que 2 Pe 2,1, a
mitad del siglo 11, llamard «herejia».

Por tanto, ;qué es lo que, segin las cartas pastorales, distingue a la
ortodoxia de la herejia? Si hacemos abstraccién en la argumentacién de los
motivos que buscan, por una parte, autentificar las cartas mediante un
colorido paulino (1 Tim 1,8-11; Tit 1,14; 3,9-11) y de los lugares comu-
nes que en la literatura universal apuntan, por otra parte, a desacreditar y
descalificar mediante la difamacién cualquier forma de oposicién (la fabu-
lacién, la ignorancia, la enfermedad mental, la desviacién moral o el amor
al dinero, 1 Tim 6,3-10; 2 Tim 3,9; Tit 1,}0-16), el retrato que las tres
cartas ofrecen de sus adversarios es el de gentes cuyo principal defecto es
querer entender su fe y discutir su interpretacién del Evangelio (1 Tim
1,3-7; 6,20-21). Ahora bien, para el autor de las cartas pastorales, cual-
quier discusién de este tipo no es mds que palabreria (1 Tim 1,6; 6,20).
Iin efecto, para él, el designio de Dios se realiza en la fe, es decir, en la
aceptacion de la ensefianza dispensada por las instancias autorizadas (1
1im 3,1-13 y 5,1-6,2), y no en las discusiones (1 Tim 1,4). La discusién
fundamental sobre la verdad del Evangelio, que Pablo mantenfa apasiona-
damente con sus hermanos y hermanas de Corinto o de Galacia, ha cedido
¢l puesto a un sistema de comunicacién en el que las sanas ensefianzas de
Jesucristo son definidas formalmente y transmitidas como correcto depé6-
sito por personas cuya fidelidad y moralidad garantizan su autenticidad.
I‘n estas condiciones, son peligrosos todos aquellos que, por la razén que
sca, ponen en riesgo o amenazan con desestabilizar a las comunidades
mediante la busqueda de una inteligencia de la fe.

La fe como virtud cristiana: las cartas pastorales

Paralelamente a su empleo en el sentido de una sana doctrina, en las
cartas pastorales el concepto de fe se convierte en una virtud cristiana aso-
ciada a la verdad (1 Tim 2,7), la buena conciencia (I Tim 1,19; 3,9), el
amor (1 Tim 1,14; 2,15; 4,125 6,11; 2 Tim 2,22; 3,10), la paciencia o la
perseverancia (1 Tim 6,115 2 Tim 3,105 Tit 2,2), la pureza (1 Tim 4,12),
la justicia (1 Tim 6,11; 2 Tim 2,22) o la piedad (1 Tim 6,11). Se convierte
asi en un eslabén entre otros en la cadena de comportamientos précticos
(Christophe Senft) que intentan describir un ideal de la vida cristiana y
donde estdn ensartados unos junto a otros los términos de justicia, piedad,
fe, amor, perseverancia y dulzura (1 Tim 6,11) o de justicia, fe, amor y paz
(2 Tim 2,22).

El simple fenémeno de la enumeracién muestra que el significado de
la fe se ha trivializado: la fe ya no es la dnica acitud existencial de con-
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fianza que define la existencia creyente, sino una cualidad entre otras que,
todas juntas, caracterizan la vida cristiana.

La insuficiencia del concepto de fe en describir por si solo la esencia
de la existencia creyente se explica por la nueva importancia que ha adqui-
rido su componente objetivo. Para expresar el lado subjetivo y el aspecto
de comportamiento prictico en la vida cotidiana, las cartas pastorales
introducen una nueva terminologia, en particular el término griego y hele-
nistico de «piedad» (I Tim 2,2; 3,16; 4,7.8; 6,3.5.6.11; 2 Tim 3,5; Tit
1,1; en el resto del Nuevo Testamento: Hch 3,12; 2 Pe 1,3.6.7; 3,11).

1 Tim 3,16

Es grande, sin duda, el misterio de nuestra religién (lit.: piedad):

El (= Cristo) ha sido manifestado como hombre mortal,
el Espiritu ha dado testimonio de é€l,

los dngeles lo han contemplado,
ha sido predicado entre las naciones,

creido en el mundo,
elevado por Dios gloriosamente.

A la manera de Pablo, el autor de las tres cartas cita una férmula de
confesion de fe. Sin embargo, por una parte, la confesién de fe se ha con-
vertido en «misterio de la piedad». Por otra, la puesta en forma de intriga
que lleva a cabo de la historia de Jests manifiesta un importante cambio
de perspectiva. Los acontecimientos que sefala no estin centrados en la
muerte y la resurreccién de Jestis, sino que enumeran la encarnacién («ha
sido manifestado como mortal»), el acontecimiento pascual («el Espiritu
ha dado testimonio de ¢l [de Cristo]»), la exaltacién de Jests junto al Padre
(los dngeles lo han contemplado»), la misién universal («predicado entre
las naciones»), su éxito («creido en el mundo») y la acogida gloriosa de
Cristo exaltado, bien en la fe de la Iglesia en su Sefior, bien en su regreso
(«elevado por Dios gloriosamente»).

Mientras que los textos prepaulinos fundamentaban la existencia cris-
tiana en el doble acontecimiento de la muerte y Ia resurrecciéon de Jesds
(Rom 3,25; 4,25; 1 Cor 15,3-5; Flp 2,6-11), vemos que ¢l «misterio de la
piedad» tiene como objeto central el perfodo que separa la exaltacién de
Jests de su regreso. Ahora bien, este periodo no es sélo un periodo largo,
sino que se ha convertido en el centro de una historia de salvacién. En
efecto, la historia de la misién entre los paganos y la feen su éxio en el
mundo ya no son las consecuencias del acontecimiento de salvacién en
Jesucristo, sino que figuran como uno de los elementos constitutivos, aun-
que no sea éste el elemento central del misterio.
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Este cambio de perspectiva se debe a la nueva conciencia que tiene la
tercera o la cuarta generacién cristiana de la relacién del cristianismo con
la historia. En las dos direcciones del pasado y del futuro, el cristianismo
debe resolver de manera satisfactoria el problema de la conciencia que
adquiere de su propia temporalidad. El problema de la continuidad con el
pasado ya se planted en los afios 60 con la desaparicién de las grandes figu-
ras fundadoras (Santiago, el hermano del Sefor, en el 62 en Jerusalén, des-
pués, Pedro y Pablo, probablemente en Roma). Una respuesta fue la de la
pseudoepigrafia, a la que las mismas cartas pastorales recurren todavfa:
hacer que se mantenga todavia la voz de los apéstoles en escritos que no
pudieron escribir ellos mismos, pero en los que atin estén presentes (Yann
Rédalié”). La conciencia de tener un pasado rico en desarrollos entrafia a
su vez el descubrimiento de una necesidad distinta: la de prepararse para
un futuro que, muy probablemente, esti también llamado a prolongarse.

La nueva conciencia que el cristianismo adquiere de su relacién con la
historia y la probable duracién de su existencia en la realidad politica y
social de esta tierra encuentra una doble expresion en las cartas pastorales:
por una parte, la elaboracién bajo la autoridad de Pablo y de sus colabo-
radores Timoteo y Tito de un dispositivo institucional constituido por
obispos, presbiteros, didconos y viudas (1 Tim 3,1-13 y 5,3-25) y apto
para transmitir el correcto depésito como «palabra fiel» y «digna de con-
fianza» (1 Tim 1,15; 3,1; 4,9; 2 Tim 2,11; Tit 3,8), poniendo asi el Evan-
gelio al abrigo de la intemperie. Por otra parte, las cartas formulan, con
ayuda de sus conceptos de «piedad» y «buena conciencia», un ideal de vida
cristiana que apenas podemos calificar de «aburguesamiento del cristia-
nismo» sin una ligera sonrisa autocritica. La nocidn de «buena conciencia»
(1 Tim 1,5.19) o de «conciencia pura» (1 Tim 3,9; 2 Tim 1,3), opuesta a
la conciencia «insensible» (I Tim 4,2) o «contaminada» (Tit 1,15) de los
espiritus desviados, no se encuentra ni en los evangelios ni en Pablo. Es el
signo de la aparicién de una ética de las normas; se corresponde con una
cierta concepcién de la fe que aparece cuando la Iglesia ya no vive en la
espera del fin préximo, sino que cuenta con un futuro de una cierta dura-
ci6n y debe, por este hecho, elaborar normas duraderas para su compor-
tamiento (Christophe Senft). En cuanto a la interpretacién de la vida cris-
tiana mediante la idea de piedad, se corresponde con una comprensién de
la te que hace de ella una cualidad emparentada con la buena conducta
exigida a los cristianos (Jean-Daniel Dubois, Une vie calme et paisible
(Strasbourg, 1969]). Asi, en las cartas pastorales, la fe tiende a convertirse
en una virtud que hace a los creyentes fieles capaces de cumplir buenas
obras (Tic 2,11-14).

" Yann REDALIE, Paul apres Paul. Le temps, le salu, la morale selon les épitres a
Timothée et a Tite (Le Monde de la Bible 31; Genéve, 1994).
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De ahf [a idea de una piedad a la que el autor de las cartas, a través de
Timoteo, pide a sus lectores que se ¢jerciten (1 Tim 4,7b-8).

1 Tim4,7-8

(7) Ejercitate en la religién (lit.: piedad). (8) Los ejercicios corporales no sir-
ven para gran cosa, mientras que la religién (lit.: piedad) es dtil para todo,
pues tiene la promesa de la vida presente y de la futura.

Este ideal de vida cristiana, hecho de buena conducta, de fe, de amor
y de pureza (1 Tim 4,12), responde a la doble pregunta sobre la misién de
la Iglesia en una sociedad no cristiana y a las condiciones razonables de su
existencia a largo plazo en este ambiente (1 Tim 2,1-4).

1 Tim2,1-4

(1) Te recomiendo ante todo que se hagan peticiones, oraciones, stplicas,
acciones de gracias por todos los hombres: (2) por Jos reyes y todos los que
tienen autoridad, para que podamos gozar de una vida tranquila y sosegada
plenamente religiosa y digna. (3) Esto es bueno y grato a los ojos de Dios,
nuestro Salvador, (4) que quiere que todos los hombres se salven y lleguen al
conocimiento de la verdad.

3.2. La esperanza

Igual que la fe, la esperanza designa, en los escritos neotestamentarios,
una actitud existencial. La fe estd unida al instante del encuentro con el
Evangelio. Es creacién del sujeto por la verdad del acontecimiento de la
revelacién de Dios en Jesucristo. Es el acto de confianza en la confianza de
Jestis, que habfa confiado en el amor de Dios. Es la aceptacién del amor y
del espiritu del don, es decir, nacimiento también de la persona, indepen-
dientemente de sus cualidades.

La esperanza es fidelidad a la verdad del acontecimiento, en el amory
en el espiritu del don, es decir, fidelidad de la subjetividad individual y res-
onsable a su propia trayectoria. Es maxima de perseverancia en el tra-

yecto de la fe (Alain Badiou, Saint Paul, 99).

En el Nuevo Testamento, el concepto de esperanza aparece unas cin-
cuenta veces: se encuentra 8 veces en los Hechos de los Apéstoles, 20 veces
en Pablo, de las cuales 9 en la carta a los Romanos, 7 en la literatura déu-
tero-paulina, 4 en las cartas trito-paulinas, 5 en la carta a los Hebreos, 3 en
1 Pedroy 1 en 1 Juan. En las cartas paulinas y en la primen carta de Pedro,
designa al sujeto que espera, es decir, la fidelidad perseveninte y obstinada
de la subjetividad a la verdad que la fundamenta. En los Hechos de los
Apéstoles v en la carta a los Hebreos se ha convertido en objeto de una
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espera. En un caso, la fidelidad y la militancia de los creyentes son apertura
perseverante al futuro, fundamentada en la universalidad del amor dado, en
el otro, es fidelidad al pasado fundamentada en la recompensa prometida.

3.2.1. La esperanza como perseverancia del sujeto creyente:
Pablo y I Pedro

En las cartas de Pablo (Rom 4,18; 5,2.4.5; 8,20.24; 12,12; 15,4.13; 1
Cor 9,10; 13,13; 2 Cor 1,7; 3,12; 10,15; G4l 5,5; Flp 1,20; 1 Tes 1,3;
2,19;4,13; 5,8) y en la primera carta de Pedro (1 Pe 1,3.21; 3,15), la espe-
ranza aparece como la propia fuerza de conviccién que, en las pruebas de
la vida cotidiana e independientemente de las evidencias externas, ali-
menta y fortalece la fe. A diferencia de la espera, que cuenta sus posibili-
dades y que crece o se cimenta en funcién de las plausibilidades de recibir
o de encontrar un futuro mejor, la esperanza es confianza fiel y obstinada
en la promesa que, tras ella, la fundamenta.

Por eso la esperanza no es, ni para Pablo ni para 1 Pedro, una nocién
transitiva: no hay esperanza de esto o aquello, como si la esperanza estu-
viera unida a una meta que alcanzar, sino que es un término absoluto: la
esperanza es en si misma una actitud existencial que no confia en nada,
sino que estructura el presente y el futuro abierto de la vida cotidiana, en
el tiempo, como continuacién de la confianza en la verdad del aconteci-
miento y verdad fundadora de la fe.

Por esta razén, la esperanza es lo que marca la diferencia fundamental
entre los creyentes y los paganos. A este respecto, la argumentacién de 1
Tes 4,13-14 adquiere valor programitico: los cristianos no tienen que estar
tristes por los muertos, pues tienen esperanza. Ahora bien, si tienen espe-
ranza, es decir, si creen que Jestis murié y resucité, Dios hari volver a los
muertos por Jesucristo y con €él. La esperanza es certeza arraigada en la ver-
dad ya manifestada, confianza en el futuro y, por esta razén, poder de fideli-
dad y de responsabilidad en el presente.

La esperanza como fidelidad en la confianza: la carta a los Romanos

A la dimensién de la fe, que para Pablo es tener confianza en la con-
fianza que tenfa Jesucristo, la esperanza, tal como la entiende, le afade
otras dos, que tienen implicaciones inmediatas. La primera es la de la per-
severancia militante, es decir, la de la fidelidad subjetiva a la confianza que
sc tiene y a la verdad del acontecimiento sobre el cual se fundamenta (Rom
4,18), mientras que la segunda es la manifestacién de lo real de esta fide-
lidad mediante su puesta a prueba en su propio ¢jercicio, es decir, la veri-
ficacién de la verdad de esta militancia en su apritud para alimentarse de
los obstdculos que encuentra (Rom 5,2.4.5).
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El cardcter paradéjico de la esperanza, tal como Pablo la entiende, se
subraya desde su primera aparicién en la carta a los Romanos (Rom 4,18),
en la presentacion que el apéstol hace de la historia de Abrahdn para mos-
trar la exactitud de su concepcién de la justicia de Dios (Rom 4,1-25). En
efecto, Abrahdn se presenta no sélo como el padre de los creyentes porque
crey6 y porque su fe fue contada como justicia (Rom 4,1-12), sino que,
porque crey6, es también la figura por excelencia de la esperanza como

fidelidad activa a la verdad (Rom 4,16-22).
Rom 4,16-22

(17) Como dice la Escritura: «Te he constituido padre de muchos pueblos»
(Gn 17,5); y lo es ante Dios, en quien creyd, el Dios que da vida a los muer-
tos y llama a la existencia a las cosas que no existen. (18) Contra toda espe-
ranza crey6é Abrahdn que serfa padre de muchos pueblos, segin le habia sido
prometido: «Asi serd tu descendencia» (Gn 15,5). (19) Y no decayé su fe al
ver que su cuerpo estaba sin vigor —tenfa casi cien afios— y que Sara ya no
podifa concebir. (20) Tampoco vacilé por falta de fe ante la promesa de Dios;
al contrario, se consolidé en su fe, dando asi gloria a Dios, (21) plenamente
convencido de que Dios tiene poder para cumplir lo que promete. (22) Lo
cual le fue tenido en cuenta para alcanzar la salvacién.

Lo que cualifica a la fe como esperanza es «creer contra toda espe-
ranza» (Rom 4,18). Es decir, que nada en el orden objetivo de las cosas
puede servir de evidencia para fundamentarla. No tiene ninguna plausibi-
lidad. Por el contrario, cualquier intento de encontrar un apoyo en los
limites de lo posible estd abocado al fracaso. Pero, por el contrario, nin-
guna evidencia exterior a sf misma es susceptible de hacer que vacile (Rom
4,19). Con relacién al mundo que atraviesa, ella se beneficia de un esta-
tuto de radical extraterritorialidad. Desde un cierto punto de vista, sélo se
apoya en si misma, ya que Pablo llega incluso a escribir: «Abrahdn creyé
sobre la base de la esperanza» (Rom 4,18) (Franz ]. Leenhardt). Ahora
bien, si ella no se apoya mas que en sf misma, es porque se alimenta de su
propia sustancia, que es la de la promesa de Dios (Franz J. Leenhardr). El
instante del encuentro con el Dios que da la vida a los muertos y que llama
de la nada a la existencia (Rom 4,17) es la verdad del acontecimiento que
la constituye, de manera que la esperanza sobre la que estd basada la fe es la
resistencia y la fidelidad de una subjetividad en la confianza que ha puesto en
la palabra que, desde ahora, la fundamenta.

La esperanza de Abrahdn, segin la lectura que hace de ella la carta a los
Romanos, es del orden de la resistencia, de la perseveranda y de la paciencia,
Reside en la subjetividad de la continuacién de un proceso subjetivo (Alain
Badiou, Saint Paul, 99-103) en el que asume el riesgo absoluto y entera.
mente desinteresado de poner toda su confianza, de ariesgarlo todo en I
dnica promesa de Dios y de perseverar en y contra todoen esta confianza,

»h
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Es importante subrayarlo: la esperanza que, segtin la carta a los Roma-
nos, fundamenta la fe de Abrahdn no es la representacién de un resultado
futuro. Es mds bien un imperativo de la continuacién, un principio de
tenacidad y de obstinacién que estructura la temporalidad de la existencia
creyente.

La esperanza, entendida asi como méxima de perseverancia en el tra-
yecto de la fe, determina tanto la responsabilidad del apostolado paulino
(2 Cor 1,7; 3,12; 10,15) como la temporalidad de la existencia cristiana
(Rom 5,2.4.5).

Rom 5,1-5

(1) Asi pues, quienes mediante la fe hemos sido puestos en camino de salva-
cién, estamos en paz con Dios por medio de nuestro Sefior Jesucristo. (2) Por
la fe en Cristo hemos llegado a obtener esta situacién de gracia en la que vivi-
mos y de la que nos sentimos orgullosos, esperando participar de la gloria de
Dios. (3) Y no sélo esto, sino que hasta de las tribulaciones nos sentimos
orgullosos, sabiendo que la tribulacién produce paciencia; (4) la paciencia
produce virtud sélida, y la virtud sélida, esperanza. (5) Una esperanza que no
engafia porque, al darnos el Espiritu Santo, ha derramado su amor en nues-
{ros corazones.

La primera declaracién del apéstol sobre la esperanza tiene que ver con
su arraigamiento: los que han puesto su confianza en la justicia justificante
de Dios reciben su nueva identidad y el sentido de su existencia de la fide-
lidad a la obra de Dios (Rom 5,2), de quien el pecado les habia separado
(Rom 3,23). Ahora bien, lo que hace de ellos, en la fidelidad, colaborado-
res de la obra de Dios es la singularidad absoluta del acontecimiento fun-
dador que les ha dado acceso a la fe. Por tanto, la esperanza es, en primer
lugar, tanto en la existencia de los creyentes como en la de Abrahdn, la
fidelidad perseverante ala verdad del acontecimiento manifestado en Jesu-
cristo.

Por eso, la esperanza se encuentra, confirmada y reforzada, al final de
la sucesién de sus pruebas (Rom 5,4-5). Como fidelidad de la subjetividad
individual a su propia fidelidad, la esperanza estructura la continuidad de
Lt historia personal, y si ella no se sonroja es porque, como fidelidad en la
prucba, ella misma indica la realidad de su fidelidad y del acontecimiento
fundador que es su objeto.

Por tanto, podemos decir que la particularidad de la esperanza, tal
como la entiende Pablo, es la prueba superada, y no la recompensa espe-
rada cn nombre de la cual se la ha superado (Ahin Badiou, 101-102). La
esperanza es la fidelidad experimentada por sf misma, la obstinacién de la
confianza y la tenacidad del amor en la prueba Es lz manifestacion de la
consistencia de esta fidelidad puesta a prueba de li realidad.
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Dar razén de la esperanza: 1 Pedro

También en la primera carta de Pedro, la esperanza se presenta como
una dimensidn de la fe. Igual que en las cartas paulinas, es un imperativo
de la perseverancia, un principio de la fidelidad y de la militancia que
estructura la temporalidad de la existencia creyente. Pero si estructura la
existencia creyente, es porque, en primer lugar, es un don de Dios, que
ha hecho renacer a los creyentes y que ha hecho de ellos los elegidos (1
Pe 1,1; 2,4-10). Mientras que en las cartas paulinas era la fe la que libe-
raba de la desesperacién existencial, en la primera carta de Pedro es la
esperanza la que ha arrancado a los destinatarios de la vanidad y del sin-
sentido (1 Pe 1,18: «Habéis sido liberados de la conducta idol4trica here-
dada de vuestros mayores») para hacer de ellos las piedras vivas de la casa

de Dios.

Como vemos, la estructura temporal de la esperanza y su relacién
tanto con el acontecimiento que la fundamenta como con el tiempo de la
historia personal de los creyentes son paralelos a la concepcién paulina.
Como tampoco en la carta a los Romanos, la esperanza no es la represen-
tacién de un resultado futuro. Tanto su fundamento como su contenido
son, igual que en Pablo, la singularidad absoluta de una verdad del acon-
tecimiento que divide la historia en dos. Sin embargo, ésta no es la «cruz»,
como manifestacién del Hijo y de la justicia de Dios, sino la revelacién,
que constituye el acontecimiento creador por el que Dios resucit6 a Jesu-
cristo de entre [os muertos (1 Pe 1,3y 1,21).

1 Pe 1,3-5 1 Pe 1,17-21

(3) Bendito sea Dios, Padre de nues-
tro Seflor Jesucristo, que por su gran
misericordia, a través de la resurrec-
cidn de Jesucristo de entre los muer-
tos, nos ha hecho renacer para una
esperanza viva, (4) para una herencia
incorruptible, incontaminada e in-
marchitable. Una herencia reservada
en los cielos para vosotros, (5) a quie-
nes el poder de Dios guarda mediante
la fe para una salvacién que ha de
manifestarse en el momento final.

(21) Y si llamdis Padre al que juzga
sin favoritismos y segin la conducta
de cada uno, comportaos con temor
durante el tiempo de vuestra peregri-
nacién. (18) Sabed que no habéis
sido liberados de la conducta idols-
trica heredada de vuestros mayores
con bienes caducos —el oro y la
plata—, (19) sino con la sangre pre-
ciosa de Ciristo, cordero sin mancha y
sin tacha. (20) Cristo estaba presente
en la mente de Dios antes de que el
mundo fuese creado, v se ha manifes-
tado al final de los tiempos para vues-
tro bien, (21) para que por medio de
él credis en el Dios que lo resucité de
entre los muertos y colmé de gloria.
De esta forma, vuestra fe y vuestra
esperanza descansan en Dios.
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El mensaje esencial de la primera carta de Pedro es que Dios se ha apro-
piado de los creyentes para hacer de ellos un pueblo santo, una comunidad
sacerdotal y su casa en la tierra. La constitucién de esta nueva realidad es el
resultado de una doble accién soberana de Dios. Dios los ha comprado,
pagando para ello el precio de la muerte de Jesds (1 Pe 1,18-19), a fin de
que se conviertan en posesion suya, es decir, en el sentido propio del tér-
mino, en los «santos» (1 Pe 1,1). Pero esta idea comercial de] rescate por la
sangre de Jesucristo no es mds que una explicacién simbélica y secundaria
de la separacion para Dios de la que ellos han sido objeto. El punto de par-
tida de su existencia creyente, y por tanto de esta separacién, es la procla-
macién de la resurreccién de Jesds, de donde deriva su esperanza (1 Pe 1,3).

Por tanto, para la primera carta de Pedro, la condicién de los creyen-
tes es primeramente esperanza, porque la fe en Dios resulta de la resurrec-
cion de Jesds (1 Pe 1,3; 1,21). La carta habla de la proclamacién de la resu-
rreccién de Jesis como de una «manifestacién de Jesucristo» (1 Pe 1,20).
Ahora bien, esta revelaci6n es el acontecimiento central del conjunto de la
historia de la tierra habitada. En efecto, la resurreccién de Jesus es inter-
pretada como la manifestacién de un plan de Dios establecido antes de la
creacién del mundo, que da su sentido al conjunto de la historia del
mundo y que constituye su realidad. La fe cristiana es, por tanto, esperanza
en razén de su relacion con la realidad de lo real: esti basada en la singulari-
dud absoluta del acontecimiento que revela al mundo y le ofvece su origen, su

identidad presente y su finalidad.

La condicién de los creyentes es, en segundo lugar, esperanza, porque
estd fundamentada en la puesta en préctica del plan que Dios habia esta-
blecido antes de la creacién del mundo. Dios ha puesto en préctica su plan
de salvacién liberando a los creyentes del vacio existencial en el que se
encontraban y haciendo que renacieran para una vida nueva. Sin embargo,
lo que califica este paso de los tiempos antiguos, a los que la manifestacién
de Cristo ha puesto fin (1 Pe 1,20), a la novedad del presente es un acto
de la misericordia de Dios, el cual, mediante su eleccién (1 Pe 1,1), ha ele-
gido a los «santos» para hacer de ellos su pueblo de sacerdotes y su casa. L

Je cristiana es, por tanto, esperanza en razon de la identidad particular y, con-

siguientemente, de la responsabilidad particular que la eleccién divina con-

fiere a aquellos que ha elegido y destinado para que le pertenezcan.

La fe de los cristianos es, por tltimo, esperanza, porque la eleccién de
la que han sido objeto hace de ellos los beneficiarios de la promesa y de la
herencia incorruptible, inmarchitable, que les estd reservada en los cielos.
Para la primera carta de Pedro, igual que para Piblo, la historia de la tie-
rra habitada no estd cerrada sobre si misma, sino que se mantiene abierta
por la espera de su cumplimiento. Ahora bien, este «fin» (1 Pe 4,7) estard
marcado por la segunda singularidad del acontecimiento de la «revelacién
de Cristor o de la arevelacidn de la gloria de Cristo» (1 Pe 1,7.13; 4,13),
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por el juicio de los vivos y los muertos (1 Pe 4,5), que comienza desde
ahora por poner a prueba la fidelidad de los creyentes (1 Pe 4,17), por la
entrega de la herencia de la gracia de la vida (1 Pe 3,7) y de la bendicién
(1 Pe 3,9), y por la participacién en la gloria que va a ser revelada (1 Pe
5:1). La fe de los cristianos es, por tanto, esperanza porque la eleccion de la
que han sido objeto les abre el futuro como tiempo de la confianza en Dios,
Padre de Jesucristo, y de la responsabilidad de los siervos de Dios (1 Pe 2,16).

Pero si la eleccién fundamenta la salvacién y el privilegio de los santos,
al mismo tiempo hace de ellos advenedizos y extranjeros (1 Pe 1,15 2,11),
que forman una didspora de disidentes en el conjunto de la tierra habitada
(1 Pe 1,1). Por su nuevo arraigamiento y su comportamiento ajeno a las
normas sociales que implica su «conducta en Jesucristo» (1 Pe 1,15.18;
2,12; 3,1.2.16), tienden a marginarse en la sociedad (1 Pe 4,1-6, en parti-
cular 4,4) y suscitan contra ellos una cierta aversién de la poblacién que
hace precaria su seguridad. Se los calumnia como malhechores (1 Pe 2,12),
los esclavos cristianos son injustamente tratados (1 Pe 2,20), algunos tienen
que sufrir por su fe (1 Pe 3,17) o son ultrajados en razén de su pertenencia
a Cristo (1 Pe 4,4 y 4,12-19). Ahora bien, lo extrafio de su comporta-
miento y de sus gestos plantea en las conversaciones, en los conflictos y ante
los tribunales la pregunta por el fundamento de su actitud (1 Pe 3,13-16).

1Pe313-16

(13) ;Quién os hard mal si buscdis con entusiasmo el bien? (14) Dichosos si
tenéis que padecer por hacer el bien.

No temiis las amenazas ni os dejéis amedrentar (Is 8,12). (15) Dad gloria a
Cristo, €l Sefior (Is 8,13), y estad siempre dispuestos a dar razén de vuestra
esperanza a todo el que os pida explicaciones. (16) Hacedlo, sin embargo, con
dulzura y respeto, como quien tiene limpia la conciencia. Asi, quienes hablan
mal de vuestro buen comportamiento como cristianos, se avergonzardn de

sus calumnias.

La primera carta de Pedro, al hacer de la esperanza la esencia misma de
la conviccién de los creyentes y el fundamento de su ética personal y comu-
nitaria, subraya el cardcter subjetivo de la esperanza. La esperanza no es otra
cosa que el sujeto creyente que, en nombre de la eleccién dela que ha sido
objeto, estructura su existencia a partir de la llamada que le ha sido dirigida.
La esperanza es la fe que, con tenacidad y consecuencia, organiza la vida
cotidiana, con su lote de pruebas, como «comportamiento como cristia-
nos», segtin el modelo que esboza de ello 1 Pe 2,21-25 0 1 Pe 3,8-9: «Final-
mente, tened todos el mismo pensar; sed compasivos, fraternales, miseri-
cordiosos y humildes. No devolvdis mal por mal, ni ultraje por ultraje; al
contrario, bendecid, pues habéis sido llamados a heredar la bendicién».

Si los creyentes tienen que dar razén de sus convicciones con dulzura y res-
peto, es porque la esperanza les da la fuerza y la buena conciencia (1 Pe

7hd
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3,16.21) que les evitan tener que defenderse ellos mismos, y porque la mani-
festacién de su inocencia se convierte, para aquellos que les escuchan, en la oca-

sién de revisar su actitud frente al Evangelio (1 Pe 2,11-12; 3,1-6; 3,16; 4,16).

La esperanza como compromiso en la obra apostélica:
las cartas a los Corintios

La singularidad del acontecimiento que fundamenta la confianza y la
fidelidad no tiene cardcter de verdad mds que porque ésta no es de orden
privado, sino que es universal. Por eso, la esperanza del apéstol no es sola-
mente su determinacién en cumplir su vocacién y en proseguir la obra de
Dios en €, que es anunciar el Evangelio por todas partes en donde el nom-
bre de Cristo no haya sido atin pronunciado (Rom 15,20; 2 Cor 10,14-
16), sino que tiene una dimension colateral de solidaridad militante que la
une a la perseverancia de las comunidades que ha fundado.

En efecto, por una parte, la esperanza del apéstol reside en su seguridad
de haber sido hecho capaz por Dios para cumplir el ministerio de la nueva
Alianza al que ha sido llamado (2 Cor 3,6-18). Pero, por otra, su esperanza
estd igualmente alimentada por la confianza en la fidelidad activa de los que
toman parte en las victorias y en los fracasos de su apostolado (2 Cor 1,7-8;
10,15). En efecto, la conviccién subjetiva de la esperanza afirma, como con-
fianza en la fidelidad de la confianza, que en realidad toda victoria es una vic-
toria de todos (Alain Badiou, 102-103). Por tanto, se puede decir que 4 espe-
ranza es la victoria que logra, en la perseverancia de cada subjetividad individual
responsable, el universalismo pluralista de la nueva creacion.

2 Cor 1,3-7

I. Tesis: Dios reconforta al apéstol y le hace capaz de reconfortar.
(3) Bendito sea Dios, Padre de nuestro Sefior Jesucristo, Padre misericordioso
y Dios de todo consuelo.
(4) El es el que nos conforta en todas nuestras tribulaciones, para que, gra-
cias al consuelo que recibimos de Dios, podamos nosotros consolar a todos
los que se encuentran atribulados.

. Fundamento mediante la solidaridad militante del apéstol con Cristo: el apés-
tol participa en los sufrimientos y en los consuelos de Cristo.
(5) Porque si es cierto que abundan en nosotros los sufrimientos de Ciristo,
no es menos cierto que Cristo nos llena de consuelo.

L. Resultado de la lgica de la solidaridad militante: los corintios participan en
los sufrimientos y en los consuelos del apéstol.
(6} Si tenemos que sufrir es para que vosotros rechbdis consuelo y salvacién;
si somos consolados es para que también vosotros recibdis consuelo y soport-
téis los mismos sufrimientos que nosotros padecemos.
(7) Y lo que esperamos para vosotros tiene un firme fundamento, pues sabe-
mos que si compartfs nuestros sufrimientos, compartiréis también nuestro
L'()nsllcl()A
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El universalismo de la esperanza: la carta a los Romanos

La esperanza de Pablo est4 arraigada en la singularidad del encuentro
con el Crucificado resucitado. En efecto, es la fidelidad a la verdad reve-
lada en el instante de esta revelacién la que la constituye: «Porque ya esta-
mos salvados, aunque sélo en esperanza» (Rom 8,24). Ahora bien, la
l6gica del pensamiento paulino reside en la paradoja segin la cual la ver-
dad del acontecimiento que suscita la creacién nueva de la subjetividad
individual y responsable es precisamente y por eso mismo la fundamenta-
cién del universalismo. De ello se deduce que de la singularidad absoluta
del acontecimiento que la fundamenta dertva el horizonte universal de la
esperanza apostdlica. El universalismo de Pablo excluye que el contenido
de la esperanza pueda convertirse en el privilegio de una comunidad dis-
tinta de la creacién entera.

Rom 8,18-25

(18) Entiendo, por lo demds, que los padecimientos del tiempo presente no
pueden compararse con la gloria que un dia se nos revelard. (19) Porque la
creacién misma espera anhelante que se manifieste lo que serdn los hijos de
Dios. (20) Condenada al fracaso, no por propia voluntad, sino por aquel que
asf lo dispuso, la creacién vive en la esperanza (21) de ser también clla libe-
rada de la servidumbre de la corrupcién y participar asi en la gloriosa libertad
de los hijos de Dios. (22) Sabemos, en efecto, que la creacién entera estd
gimiendo con dolores de parto hasta el presente. (23) Pero no sélo ella; tam-
bién nosotros, los que poseemos las primicias del Espiritu, gemimos en nues-
tro interior suspirando por que Dios nos haga sus hijos y libere nuestro
cuerpo. (24) Porque ya estamos salvados, aunque sélo en esperanza; y es claro
que la esperanza que sc ve no es propiamente esperanza, pues ;quién espera lo
que tiene ante los ojos? (25) Pero si esperamos lo que no vemos, estamos
aguardando con perseverancia.

La conviccién de que la Buena Nueva de la justicia justificante e incon-
dicional de Dios desborda por todas partes los lugares de fidelidad que ella
constituye y que cada pueblo, cada ciudad y cada individuo que siguen en
la ignorancia en primer lugar deben ser vistos como aquellos a quienes ella
debe llegar fundamenta tanto la urgencia de la perseverancia apostélica
como la visién de una impaciencia de la creacién entera por recibir la reve-
lacién que transmiten los hijos de Dios de la comunidad creyente.

El universalismo de la esperanza crea, por una parte, una solidari-
dad que, al no poder restringirse a la comunién de los santos, se ex-
tiende a la creacién entera (J. Christiaan Beker?) y, por otra, anticipa

®J. Christiaan BEKER, Suffering and Hope. The Biblical Vision and the Human
Predicament (Philadelphia, 1987).
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un cumplimiento durante el cual serdn adoptados y recreados, como

subjetividades individuales, por el poder transformador del amor de
Dios.

Aqui es importante no invertir la l6gica de la esperanza paulina. Decir
que la condicién de los creyentes es la de la esperanza y que la esperanza
alcanza con constancia lo que no ve no significa que el compromiso mili-
tante tenga su obJeto y encuentre su fundamento en la construccién de
una perfecta utopfa (Tomds Moro, Utopia, 1516). Por el contrario, el
objeto de la esperanza es la libertad de los hijos de Dios ofrecida como don
a aquellos que ponen su confianza en su justicia, y su apertura a un futuro
que no se ve es el indicio de la inconmensurabilidad del amor de Dios por
cada una de todas sus innumerables criaturas.

3.2.2. La esperanza en el cumplimiento de la promesa:
Lucas y Hebreos

Tanto los Hechos de los Apéstoles como, en cierta manera, la carta a
los Hebreos invierten la légica de la esperanza como militancia fiel y soli-
darfa, tal como estaba atestiguada en las cartas paulinas y en la primera
carta de Pedro. La esperanza, como principio de perseverancia, deja lugar
a la esperanza de un cumplimiento futuro, de manera que la razén de la
fidelidad ya no estriba en la continuacién de la confianza del mismo
sujeto, sino en la ganancia o la pérdida del objeto prometido. En la 16gica
asi definida, la esperanza cubre el espacio dejado entre dos acontecimien-
tos, el acontecimiento fundador de la fe y el de la retribucién futura, para
ligarlos el uno al otro: se apoya en la espera del segundo para sostener la fe
en el primero (Alain Badiou, 100).

La esperanza de la resurreccion: los Hechos de los Apdstoles

La nocién de esperanza, relativamente frecuente en los Hechos (Hch
2,26 = Sal 16,9; Hch 16,19; 23,6; 24,15; 26,6.7; 27,20; 28,20), curio-
samente apenas es un concepto cargado en si mismo de sentido. La dis-
tincién claramente efectuada por Pablo entre la esperanza y la espera
(Rom 4,18: esperar contra toda esperanza) no encuentra una reflexién
correspondiente en la obra lucana. El mismo concepto de «esperanza»
sirve para designar la bisqueda de ganancia (Hch 16,19), la espera de ser
salvado de la tempestad (Hch 27,20) y la espera de la realizacién de la
promesa hecha a Israel (Hch 26,6.7; 28,20), entendida como la espera de
la resurreccién de los muertos (Hch 23,65 24,15). Ahora bien, es preci-
samente este dltimo empleo el que resulta mds interesante, porque
:1|punta precisamente a articular el mandato del 1péstol con lo que le fun-
damenta.
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Hch 23,6

Como Pablo sabfa que parte de ellos
eran saduceos y parte fariseos, grité
en el sanedrin: «Hermanos, yo soy
fariseo, hijo de fariseos, y me juzgan

Hch 24,14-16

{(14) Te confieso, sin embargo, que,
siguiendo el camino que ellos llaman
secta, sirvo al Dios de nuestros ante-
pasados, creyendo en todo lo que estd

por creer en la resurreccién de los | escrito en laley y en los profetas, (15)
muertos». y teniendo en Dios la esperanza,
como también éstos mismos la tie-
nen, de que ha de haber resurreccién,
tanto de buenos como de malos. (16)
Por ello, yo también me esfuerzo por
tener una conciencia irreprensible
para con Dios y para con los hom-
bres.

La esperanza del Pablo lucano estd fundamentada, como en Pablo, en
lo que constituye el mensaje esencial de su apostolado. Pero mientras que
el Evangelio paulino consiste en el poder de transformacién de la verdad
del acontecimiento de la manifestacién de Dios en Jesucristo, el Camino
ensefiado por el Pablo de los Hechos se ha convertido en el anuncio de
«que habréd» una resurreccién de los justos y de los injustos. El desplaza-
miento llevado a cabo asi es decisivo en varios aspectos.

~ Por una parte, la predicacién apostdlica ya no es la proclamacién
universal de la singularidad de un acontecimiento que constituye la subje-
tividad individual del apéstol como portadora de verdad (G4l 1,10-17),
sino una doctrina que expone «o que sucederd» y que es el objeto tanto
de la ensefianza del apéstol como, primero, de la indagacién del Sanedrin

(Hch 23,6) y, después, de Félix (Hch 24,10-21).

~ El paso de la verdad subjetiva del Evangelio a la verdad objetiva del
Camino va acompafiado, por otra parte, de un cambio de la estructura de
la esperanza. Esta no se refiere a un acontecimiento pasado que requiere la
fidelidad del sujeto, sino a la recompensa prometida de una retribucién
futura. No estd fundamentada por detrds, sino por delante.

Por tanto, podemos decir que, segtin los Hechos de los Apéstoles, la
condicién de los creyentes es esperanza en la medida en que han aceptado
el mensaje segin el cual la promesa hecha a Israel se realizard en la resu-
rreccién de los muertos, atestiguada ya por la resurreccién de Jesus, en la
medida en que se han extraido sus consecuencias al convertirse, al arre-
pentirse mediante el perdén de sus pecados y al dejarse bautizar en el nom-
bre de Jests, y en la medida en que viven en la espera confiada de su cum-
plimiento.
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Promesa y cumplimiento: la fe y la esperanza en la carta a los Hebreos

El autor de la carta a los Hebreos da un paso mds. Formalmente,
emplea el término «esperanza» de manera absoluta (Heb 3,6; 6,11.18;
7,19; 10,23). Sin embargo, la esperanza no designa la actitud existencial
de la fidelidad en la fidelidad, sino el objeto confiado de una espera. La
nocién de esperanza se ha convertido en una metonimia para designar su
objero, es deci, los bienes de salvacidn prometidos a la fe en el cumplimiento
final.

Este nuevo desplazamiento es particularmente perceptible cuando, al
mencionar la promesa y el juramento hechos por Dios a Abrahdn (Heb
6,13-14 = Gn 22,16-17), la carta declara que los creyentes sieniten en estos
dos actos de Dios «un impulso a adherirnos a la esperanza que se nos pro-
pone» (Heb 6,18): la esperanza no es una conviccién subjetiva, sino el
ofrecimiento de una perspectiva de salvacién. El cardcter objetivo de esta
esperanza estd subrayado por la metdfora que hace de ella una propuesta a
la que «hay que adherirse». De nuevo es evidente en Heb 7,19, donde la
nueva Alianza segin el rito de Melquisedec, es decir, en Jesucristo, es pre-
sentada como una «esperanza superior» a la de la ley veterotestamentaria.
El término de esperanza tiene claramente el sentido del ofrecimiento de
salvacién de una «religion» (Jean Héring). Este ofrecimiento de salvacion
cs tanto mds cierto cuanto el autor es fiel a sus promesas: es la razén por
la que en Heb 10,23 se recomienda «quedar indefectiblemente atado a la
confesion de la esperanza». La esperanza no estd fundamentada en la con-
tianza que se tiene y en la fidelidad del sujeto a una verdad revelada, sino
cn la fidelidad del que ha hecho las promesas. El autor no argumenta,
Lomo Pablo, a partir de la continuidad de una conviccién, sino a partir de
la fiabilidad de las ventajas prometidas que esperan los que permanecerdn
hasta el fin en la religién del Hijo exaltado y del Sumo Sacerdote celestial
(Heb 3,6). Al sentir a sus lectores vacilantes (Heb 3,12; 4,1; 4,14; 6,4-6;
0,115 10,32), en una situacién de pluralismo, valora el atractivo del cris-
tianismo y alienta a sus lectores, con el argumento del derroche (Chaim
Perelman), a no renunciar: lo que desea es que, en el punto en que estdn,
no pierdan lo que ya han adquirido, sino «que cada uno de vosotros dé
hasta el fin muestras del mismo celo en orden a la plena realizacién de
vuestra esperanza» (Heb 6,11), es decir, la fidelidad a la cual los motiva el
cumplimiento futuro de la promesa.

En el sentido de esta fidelidad, en un cumplimiento futuro, es como
los pacriarcas, Moisés y los profetas son, para la carta a los Hebreos, los
héroes de la fe. Creyeron (Heb 11,1-38), realizaron prodigios (Heb 11,33-
354) y pagaron el precio de sus convicciones (Heb 11,35b-38). En el ser-
mén son modelos de fe y la nube de los testigos (Heb 12,1) ofrecidos
como cjemplo a los destinatarios. La razén por la que son los prototipos
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de la existencia creyente estd en la definicién que la carta a los Hebreos
ofrece de la «fe» (Heb 4,2; 6,1.12; 10,22.38-39; 12,2; 13,7 y 25 veces en
Heb 11): «La fe es el fundamento de lo que se espera y la prueba de lo que
no se ve» (Heb 11,1). La fe es la condicién planteada para la obtencién de
la paz escatolégica, es la vision del mundo divino vy, por esta razén, el
conocimiento sobre la base del cual descansa la esperanza (Heb 3,6;
6,11.18; 7,19; 10,23).

A diferencia de Pablo, que puede considerar a Abrahdn como una
figura contempordnea de la fe cristiana (Rom 4,1-25), el autor de la carta
a los Hebreos mantiene sin embargo una clara distancia entre sus destina-
tarios y él mismo, por una parte, y los «antepasados», por otra (Heb 11,2).
Esta distancia se debe a su concepcién de dos alianzas y a la visién de la
historia que se deriva de ella: los antepasados creyeron, pero no obtuvie-
ron la realizacién de la promesa. Dios prevefa atin més: el envio de su Hijo,
de manera que los antepasados no llegaron al cumplimiento antes que el
autor y sus destinatarios cristianos (Heb 11,39-40). A la superioridad del
Hijo sobre los 4ngeles y a la de la nueva alianza sobre su réplica, desde
ahora caduca, corresponde la superioridad de la salvacién anunciada a par-
tir de este momento sobre la condicién de los antiguos testigos. El subra-
yado del cardcter precioso y tinico de los bienes prometidos por la palabra
de Dios deberfa disuadir a los destinatarios del sermén a desalentarse y a
abandonar la fe.

3.2.3 Cristianismo y sociedad: el Apocalipsis y 1 Pedro

Los lugares de la vida cotidiana

Los modos de la fidelidad y la perseverancia que ejerce la esperanza de
los cristianos estdn determinados por los lugares de la vida cotidiana. Por
su fe, pertenecen a la comunidad cristiana, pero tienen una vida familiar,
un cényuge, padres o hijos que no son necesariamente «creyentes», viven
o trabajan en casas que pueden ser cristianas o paganas y, siendo la abs-
tencién y la no comunicacién una forma de comunicacién (Paul Watzla-
wick), participan en una vida social, econémica y a veces politica impreg-
nada de manifestaciones religiosas del monoteismo sincrético del Imperio.

Ahora bien, debido a las necesarias interferencias, la pertenencia a
estos lugares regidos por principios frecuentemente contrarios y a veces
contradictorios (Mc 10,43: «No ha de ser asi entre vosotros») es genera-
dora de tensiones.

1. La estructura politica de la iglesia local, que los escritos neotesta-
mentarios designan a menudo con la metonimia de la «casw, en la que los
cristianos se encuentran para escuchar la palabra, para orary para partir ¢l
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pan, estd determinada por un acuerdo previo de sus miembros, los cuales
se han hecho bautizar y estdn unidos por la misma revelacién del aconte-
cimiento en Jesucristo que les constituye como hermanos y hermanas los
unos de los otros (Gl 3,28; Flm; Jn 13,34-35; 15,9-17). Por supuesto, la
realidad cotidiana de las comunidades no se corresponde sin mis con la
nueva realidad ofrecida por el Evangelio (1 Cor 5,1-14,40; Mc 8,27-
10,52). La palabra fundadora implica, sin embargo, el reconocimiento de
la igualdad y la diversidad de las personas, sea cual fuere su estatuto per-
sonal, econémico, politico y social.

2. Las condiciones externas en las que se ejerce la responsabilidad
ética, econémica y politica de los cristianos en el mundo pagano estin
caracterizadas por la tensién entre la comprensién que el Evangelio les
ofrece de ser criaturas nuevas, personas conscientes de su «yo» y subjetivi-
dades individuales responsables, el reconocimiento incondicional del que
son objeto en el universalismo pluralista de la comunidad cristiana y la
identidad social que [es asignan fas jerarquias de [a sociedad helenistica del
Imperio, en el que hombres y mujeres, ricos y pobres, seres humanos libres
y esclavos no estdn sometidos ni a las mismas condiciones de vida, ni a las
mismas exigencias, ni a las mismas normas, ni a las mismas leyes.

3. La cuestién que no se plantea es la de los procesos que permitirian
conducir o, en una sociedad pluralista, contribuir al establecimiento de
una organizacién estatal igualitaria y justa respetando los criterios de un
universalismo pluralista.

El manual de la vida cristiana que constituye la primera carta a los
Corintios propone reglas de comportamiento dentro y fuera de la comu-
nidad fundamentadas en la pertenencia confesante del sujeto a Cristo y en
los dos principios éticos del doble mandamiento del amor y de la edifica-
cién (1 Cor 5,1-14,40). ;Era apta esta solucién para afrontar el futuro, o
no era imaginable (1 Cor 7,29-31) y defendible mds que a corto plazo,
bajo la doble presién de la novedad y de la espera préxima del fin? Una
nueva dimensién aparece en la reflexién de la carta a los Efesios, que dis-
tingue los principios que rigen la vida comunitaria de los que deben gular
a los cristianos fuera: dentro de la comunidad cristiana, los santos estin

llamados a someterse reciprocamente los unos a los otros (Ef 5,19-6,9),
mientras que la inteligencia debe ayudarles a conducirse en el mundo (Ef

5,15-18).

El paso del siglo 1 al siglo IT permite distinguir al menos tres posturas
claras, cuya nitida expresién se encuentra en el Nuevo Testamento.

1. La primera es una postura pragmadtica que trata de sacar partido de
la situacién realmente existente, que rechaza hacer uso del compromiso: la
unidad del Imperio y el relativo estado de derecho que éste hacia reinar
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sobre el mundo mediterrdneo ofrecen condiciones altamente favorables
para la expansién del cristianismo. Por tanto, ¢s oportuno que la misién
cristiana y las iglesias aprovechen la posibilidad que tienen de apoyarse en
la administracién romana para hacer que se reconozca su legitimidad y
asegurar su seguridad. Esta postura es defendida, entre otras, por la obra
lucana y por las cartas pastorales (Hch 18,12-17; 23,23-26,32; 1 Tim 2,1-
75 3,7, etc.).

2. La segunda postura es la de la actitud confesante de oposicién cri-
tica. Hace ver que el Imperio no asegura solamente la seguridad de las vias
de comunicacién y un cierto bienestar econémico, sino que la empresa
ideoldgica que emana de él, y que en regiones como Asia Menor, por ejem-
plo, est4 reforzada por la buena coyuntura econémica, actia sobre las con-
ciencias. En efecto, el universalismo sincrético heredado de la combina-
cién del cosmopolitismo helenistico y del relativo igualitarismo del espi-
ritu romano es atravesado por una estructura de pensamiento jerdrquico
(el Imperio es la gran familia del emperador) que hace de ¢ el equivalente
de un pensamiento tnico. Frente a este control seductor de las concien-
cias, el cristianismo no puede adoptar otra forma que la de la oposicién
radical y el testimonio irreductible de una iglesia confesante. Esta posicién
es la del Apocalipsis de Juan, el cual, con sus visiones, dramatiza la situa-
cién (Ap 4,1-22,5) para sensibilizar a las comunidades adormecidas por el
acomodo (Ap 2,1-3,22).

3. La tercera postura es la activa de una estrategia no violenta. Su obje-
tivo explicito es el de ganar mediante el comportamiento de los cristianos
a aquellos que no se han dejado convencer por la palabra de la predica-
cién. Su tictica es la de hacer un uso consecuente de las paradojas de la
comunicacién (Paul Watzlawick): mds que sublevarse indtilmente contra
la inseguridad y la injusticia de las que son victimas, los miembros de las
comunidades son llamados a adoptar una actitud exterior de impecable
conformismo para desarmar tanto la maledicencia como las reacciones de
defensa que su fe podria provocar. Esta actitud es la de la primera carta de
Pedro (1 Pe 2,1-4,19).

Cada una de estas posturas presupone una concepcion, explicita o
implicita, de la legitimidad, de los fines, de las funciones y de los limites
del Estado. Tanto la primera carta de Pedro (I Pe 2,13-17) como la carta
a los Romanos (Rom 13,1-7), llaman a reconocer la conformidad e /;
existencia de una organizacién politica con la voluntad de Dios. Ni una nj
otra de estas cartas se pronuncia sobre la legitimidad de tal forma estata]
o de cual régimen particular, sino sobre e/ cardcter providencial del hech,
de que haya un orden politico en cuanto tal mis bien que nada. Ellas no ge
oponen al cambio, sino a la idea de que la anarquia serfa preferible a un,
gestién de la colectividad. Se limitan a recomendar vivir dentro del orden
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existente (Rom 13,1-7) y a someterse a toda institucién humana (1 Pe
2,13). La férmula de 1 Pe 2,13-14 que, de manera un tanto enigmdtica,
designa de forma anacrénica como «reyes» a los soberanos y como
«gobernadores» a sus delegados, manifiesta con su lenguaje tan poco espe-
cifico y tan poco actual su ausencia de interés por la cuestién politica en
s{ misma.

Aparentemente, la demonizacién del Estado totalitario a la que pro-
cede el Apocalipsis parece ser diametralmente opuesta a la llamada de
Pablo y de la primera carta de Pedro a reconocer el orden existente. Sin
embargo, es importante distinguir los diferentes planos de la discusién.

— Por un lado, es cierto que el evangelio de Lucas, los Hechos de los
Apéstoles y las cartas pastorales, por una parte, y el Apocalipsis de Juan,
por otra, divergen profundamente en su apreciacién de la legitimidad poli-
tica del Imperio tal como existe a finales del siglo I.

— Por otro, hay que observar que si la carta a los Romanos y la primera
carta de Pedro se limitan a una declaracién de principios que hace del
orden politico un elemento de la creacion buena de Dios, el Apocalipsis lleva
a cabo la critica del desvelamiento de este orden cuando éste, con su blasfema
arrogancia (Ap 13,5) y su pretension de reinar sobre las conciencias, se postula
a si mismo como divino.

El paraddjico argumento de la conducta ejemplar de los cristianos: 1 Pedro

El programa de la estrategia de la primera carta de Pedro se formula
en 1 Pe2,11-12.

IPe211-12

(11) Queridos, como a peregrinos lejos ain de su hogar, os exhorto a que
hagiis frente a los apetitos desordenados que os acosan.

(12) Portaos dignamente entre los no creyentes, para que vuestro buen com-
portamiento desmienta a quienes os calumnian como si fueseis malhechores,
y asi ellos mismos glorifiquen a Dios el dfa de su venida.

Los presupuestos de la argumentacién, que el autor repite explicita-
mente (1 Pe 2,11a, cf. 1,1), son la conciencia que los cristianos tienen de
ser advenedizos y extranjeros en la tierra, porque son los elegidos de Dios
(1 Pe 1,15 2,1-10), y la consecuencia que se deriva de ello: en razén de su
esperanza, los cristianos tienen como vocacién entenderse y comportarse
como el pueblo santo de Dios (1 Pe 1,13-21).

De esta concepcion del cristianismo, basada en los conceptos de elec-
cion y de santidad, se deriva, légicamente, la interpretacién que la primera
carta de Pedro propone de la precaria condicién de la comunidad de los
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santos en el mundo pagano. La definicion que ¢l cristianismo ofrece de si
mismo le confiere un cardcter de disidencia:

— por un lado, los cristianos forman parte del Imperio (1 Pe 2,13-17),
y no son solamente personas libres, sino también a veces esclavos o amas
de casa de familias paganas (1 Pe 2,18-3,7);
pag

— por otro, no deducen su identidad personal de los juicios de valor y
de las normas de la sociedad imperial, sino que su subjetividad individual
esta fundamentada en la pertenencia a un Dios cuya trascendencia funda-
menta su conciencia (Alexandre Zinoviev, Lavenir radieux).

El problema que encuentran los cristianos, como todos los disidentes,
es el de dar razén de los valores morales que defienden y de hacer que se
reconozca la verdad trascendente que los fundamenta. Ahora bien, porque
se comportan segtin leyes que no son las leyes de la sociedad o de la ciu-
dad, los disidentes son primeramente percibidos y siguen siendo entendi-
dos muchas veces por la sociedad como delincuentes, de manera que los
representantes del poder o de la ideologfa dominante tienen a la vez inte-
rés en tratarlos publicamente como tales y facilidad para ello.

Por tanto, la tarea ante la que se encuentran es probar su inocencia, para
que sus motivos reales y el cardcter propio de su oposicién sean reconoci-
bles y reconocidos por la masa (1 Pe 2,12; 2,20-25; 3,8-16; 4,12-19). La
situacién de doble obligacién en la que se encuentran de tener que dar tes-
timonio de valores que no son los de su entorno social y, al mismo tiempo,
de dar razén de ellos a una sociedad que no los reconoce, les obliga a adop-
tar una actitud que hace de ellos, paradéjicamente, a la vez ciudadanos
modelo e individuos que protestan (Vaclav Havel, Cartas a4 Olga, 1983).

La estrategia formulada por la primera carta de Pedro apunta a ganar
a los paganos para el Evangelio mediante el «comportamiento» de los cre-
yentes (1 Pe 1,15.18; 2,12; 3,1.2.16). Ella compromete al conjunto de los
miembros de la iglesia (1 Pe 3,8-17; 4,12-19), pero de forma particular a
las dos categorias que soportan mds inmediatamente la tensién resultante
de esta doble pertenencia y que sufren direcamente los conflictos que
resultan de ella: por una parte, los esclavos cristianos (1 Pe 2,18-20) y, por
otra, las mujeres cristianas de maridos no creyentes (1 Pe 3,1-6), que tra-
bajan y viven, unos y otros, en casas paganas. En efecto, es importante
notar que, a diferencia de Col 3,18-4,1 y Ef 5,21-6,9, las recomendacio-
nes de 1 Pe 2,13-3,12 no constituyen una «tabla doméstica» que regula las
relaciones dentro de la casa cristiana, sino, exactamente al contrario, con-
signas dirigidas a los cristianos que viven fuera de lo cristiano.

Ahora bien, la estrategia formulada por 1 Pedro se apoya en el mismo
principio que el que rige el amor a los enemigos en el Sermén de la mon-
tafa (Mt 5,38-48).
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— En primer lugar, la primera carta de Pedro rechaza cualquier relacién
de causa-efecto entre la actitud de los sefiores respecto a sus esclavos y la
que los esclavos cristianos deben adoprar a su vez (1 Pe 2,18). El compor-
tamiento preconizado por la carta no es de tipo reactivo, sino que consiste
en adoptar una actitud nueva independientemente de la de los sefiores. La
disociacién que se lleva a cabo asi aplica el mismo principio que el man-
damiento del Jestis mateano de amar a los enemigos (Mt 5,43-48). En este
caso, ésta es la condicién necesaria de una actitud activa que evita endure-
cer las oposiciones, sino que, por el contrario, intenta desarmarlas.

— Del mismo modo que el Jestis mateano pide al que le golpean en una
mejilla que ponga la otra, la primera carta de Pedro pide a los esclavos que
sigan sometidos a sus sefiores ¢ incluso que, llegado el caso, soporten los
sufrimientos injustos (1 Pe 2,18-19). Del mismo modo, las esposas cris-
tianas de maridos paganos son invitadas a mantener su condicién y a
manifestarse con un espiritu dulce y apacible (1 Pe 3,1-6). Por supuesto,
las razones que fundamentan esta ética de la sumisién no son un ideal de
piedad. Al contrario: porque los esclavos y las mujeres han tomado con-
ciencia de si mismos, porque se han convertido en la comunidad cristiana
en subjetividades individuales y responsables y porque el reconocimiento
de su persona les ha dado una tranquila seguridad es por lo que amenazan
el orden establecido y deben velar por su comportamiento.

— Ahora bien, este comportamiento no tiene sentido més que porque
apunta a provocar un cambio. En efecto, la meta explicita de la estrategia
formulada por 1 Pedro es que los superiores, conmovidos por la actitud de
sus subordinados, sean ellos mismos ganados para la fe (1 Pe 3,1-2).

Por tanto, tenemos que decir que la estrategia de la primera carta de
Pedro apunta a la transformacién de las relaciones sociales en el entorno
pagano de la comunidad cristiana. No tiene nada que ver con un conser-
vadurismo social que tratarfa de justificar o de reforzar el orden estable-
cido, sino mds bien a una forma de comunicacién paradéjica (Jay Haley,
Les tacticiens du pouvoir) que, mediante el exceso de sumisién, apunta a
provocar pragmiticamente en el sefior o en el marido un cambio que con-
duzca a la liberacién de éste, de su mujer y de sus esclavos.

El radicalismo confesante del Apocalipsis

La conviccién fundamental del visionario del Apocalipsis es que Jests,
el Cordero de Dios, se ha convertido, por su exaltacién, en el Sefior del
mundo entero. Sin embargo, esta conviccidn, que ya es la que formulan el
himno de Flp 2,6-11 y la aparicién del Resucitado en el evangelio de
Mateo (Mt 28,18-20), se lleva en el Apocalipsis a sus consecuencias poli-
ticas mds radicales: en razén de las pretensiones ideolégicas del régimen
imperial y de sus representantes en las provinciss, la pertenencia al Cor-
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dero y la sumisién al Imperio son contradictorias. Una excluye a la otra:
las personas llevan o bien el nombre del «Padre» o bien el nombre de la

«Bestia» (Ap 13,16-18; 14,1-5).

El presupuesto de la alternativa planteada de esta manera es una
denuncia del poder demoniaco de la realidad politico-social del Imperio:
el visionario ve la pretensién totalitaria de actuar sobre las conciencias en
la manera en que la ideologia imperial es recibida en Asia, en particular en
el modo en que las elites locales la amplifican y, mediante el culto del
emperador en Pérgamo (Ap 2,13), le confieren un cardcter explicitamente
religioso. De este andlisis resulta la afirmacion de la necesidad de una disi-
dencia activa. Cada avenencia téctica y cada bisqueda de compromiso con
el orden social significa una negacién de la fe y una caida en la «tibieza»
(Ap 3,15-16) y la falta de fervor (Ap 2,4-5), que son reprochados a la
mayor parte de las iglesias de Asia (Ap 2,1-3,22).

Es en la visién central de Ap 12 y 13 donde el conflicto entre los pode-
res se presenta y se analiza de forma mds clara.

Las dos partes (Ap 12,1-18 y 13,1-18) forman un diptico, siendo cada
una de las tablas interpretacién de la otra. La misma historia se narra dos
veces, una desde «arriba» (Ap 12,1-18) y la otra desde «abajo» (Ap 13,1-18).

— El gran signo que aparece en el cielo (Ap 12,1-18) es una represen-
tacién simbélica que opone el totalitarismo humano (el dragén = el dia-
blo = Satands, Ap 12,9) a los testigos (la mujer = Israel + Maria + la Igle-
sia como comunién de los testigos) y al Hijo de Dios (el hijo). El dragén
es vencido durante un combate celestial. Segtin la visién, es derrotado por
Miguel y sus dngeles (Ap 12,7-8), mientras que, segun la liturgia que la
comenta en ¢l cielo, ha sido vencido por el Cordero y por la palabra de los
testigos que han hecho don de su vida mediante la palabra de su testimo-
nio (Ap 12,10-12). Esta oscilacién entre el drama celestial y su contrapar-
tida terrena prepara el paso de una tabla a la otra.

— La visién continta con el relato de la caida del dragén, que es des-
tituido de su poder e intenta, con las dltimas fuerzas que le quedan, des-
truir al Hijo de Dios. Pero la mujer y el nifio son salvados providencial-
mente por la creacién. El mensaje esencial de esta representacién visiona-
ria afirma que los poderes (Satands, el diablo, el dragén) ya estdn aniquila-

dos desde ahora.

A la visién mitica le sigue un andlisis politico (Ap 13,1-18). El dragén
reina mediante personas interpuestas. Sus representantes son dos bestias,

parodias del Cordero y del Espiritu de Dios (Ap 16,13; 19,20; 20,10).
La primera bestia (Ap 13,1-10) es una figuracion del poder del Estado.

Los motivos que componen su descripcién son en gran parte tradiciona-
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les. En efecto, combina, retine y recapitula en ella los motivos de los cua-
tro imperios babilonio, medo, persa y griego de la visién apocaliptica del
libro de Daniel (Dn 7,1-28). Esto significa que no representa la realidad
histérica y contingente del poder romano, sino que la imagen del poder
imperial, cuyos representantes llegan por barco y «suben desde el mar»,
sirve para la evocacién del Estado totalitario en general bajo el aspecto del
ejercicio brutal del poder.

La segunda bestia (Ap 13,11-18) es un andlisis original que el visiona-
rio del Apocalipsis hace no solamente de la ideologfa y de la propaganda
que permiten reinar al poder del Estado, sino también de su interioriza-
cién por las ciudades de la provincia y sus elites. Esta segunda bestia no
viene del exterior, sino que «surge de la tierra» (Ap 13,11) al encuentro de
la primera. Ejerce el poder por mandato de la primera bestia (Ap 13,12a),
incita a los habitantes de la tierra a erigir una estatua de ésta y a adorarla
(Ap 13,12b.14b), da vida a esta estatua a fin de hacerla hablar (Ap
13,15a), ejerce la seduccién haciendo grandes prodigios (Ap 13,13-14a) y
organiza la represién contra los recalcitrantes (Ap 13,15b), impone su
marca a las personas (Ap 13,16) y ejerce su control social (Ap 13,17a). La
tesis politica de la visién es que e/ rotalitarismo encuentra su fuerza en la
interaccion del uso brutal de la fuerza y de la seduccion ideoldgica de su pro-
paganda.

El mensaje esencial del diptico, contenido en la liturgia de Ap 12,10-
12y en las llamadas de 13,9-10 y 13,18, es que no es posible ningtin com-
promiso entre la fidelidad al Cordero y el sistema diabdlico del dragén y
de sus dos bestias. Los lectores tienen que discernir el cardcter abusivo del
poder absoluto que el Estado ejerce sobre ellos, darse cuenta de la situa-
cién de decision en la que se encuentran, perseverar en la fe y, llegado el
caso, no amar tanto su vida que les haga temer la muerte (cf. Ap 12,11).
En efecto, la tnica salida es la de /a resistencia confesante de los testigos que,
con su rechazo a dejarse seducir, desmantelan el poder de fascinacion y el poder
sobre las conciencias del dragén y de sus dos bestias (Ap 13,8-10.18).

3.3. El amor

Fe y amor se relacionan inmediatamente entre si. En efecto, por un
lado, la fe es la confianza que se pone en el amor de Dios manifestado
como verdad del acontecimiento por la singularidad absoluta del envio, de
la venida, de la encarnacién, de la muerte y de la resurreccién del Hijo de
Dios. Por otro, el amor a si mismo y al préjimo es la realizacién de la ver-
dad reconocida en la fe. El nacimiento del sujeto que resulta de la revela-
cién del amor incondicional y gratuito de Dios no tiene lugar sin el amor
a uno mismo, de manera que amarse a si mismo es el corolario del descu-
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brimiento del «yo» que se deriva de su reconocimiento como «ti». Pero lo
mismo que el amor de Dios declarado por el Evangelio es el que consti-
tuye al sujeto como un «td» y como un «yo», este amor a s{ mismo es nece-
sariamente reconocimiento del amor de Dios y reconocimiento hacia el
amor de Dios. Finalmente, igual que la verdad que fundamenta el amor
que el sujeto estd autorizado a tenerse a si mismo es la universalidad del
amor de Dios para cualquier persona, independientemente de sus cuali-
dades y de sus actos, el poder del amor a sf mismo estd llamado a desple-
garse hacia otros y hacia todos.

3.3.1. El amor de Dios y el doble mandamiento del amor:
Pablo y Mateo

El amor y el doble mandamiento del amor (Lv 19,18b)
en el Nuevo Téstamento

En el Nuevo Testamento, el amor es el concepto clave. Fuera del Evan-
gelio y de las cartas de Juan, donde adquiere un sentido particular, califica
el juego de las relaciones interpersonales establecidas por el Evangelio.

1. El ofrecimiento de una relacién nueva establecida por Dios en la
singularidad absoluta de su revelacién en Jesucristo (camar: Mc 10,215
Rom 8,37; G4l 2,20; Ef 2,4; 5,2; 6,24; Col 3,12; 1 Tes 1,4; 2 Tes 2,13.16;
Heb 12,6; Jud 15 Ap 1,5; 3,9; «<amor»: Rom 5,5.8; 15,30; 1 Cor 16,24; 2
Cor 5,14; 13,11.13; Ef 1,4; 2,4; 3,19; 6,23; 1 Tim 1,14; 2 Tim 1,13; Jud
21).

2. La respuesta adecuada que el ser humano le da cuando acepta el don
que se le hace (camar»: Mt 6,24; 22,37; Mc 7,6; 12,30.33; Lc 7,42.47;
10,27; 16,13; Rom 8,28; 1 Cor 2,9; 8,3; Sant 1,12; 2,5; 1 Pe 1,8; «<amor»:
Mt 24,125 Le 11,425 2 Tes 3,5; 1 Tim 1,5; Ap 2,4.19).

3. La relacién de reconocimiento y de edificacién mutua que implica
entre las personas («amar»: Mt 5,43.44.46; 19,19; 22,39; Mc 12,31.33; L.c
6,27.32.32.35; Lc 10,27; Rom 13,8.9; 2 Cor 11,11; 12,15; Gal 5,14; 1
Tes 4,9; Sant 2,8: 1 Pe 1,22; 2,17; «<amor»: Rom 12,9; 13,10; 14,15; 1 Cor
4,21; 8,1; 13,1.2.3.4.4.4.8.13; 14,1; 16,14, 2 Cor 2.4; 6,6; 8,7.8.24; Gél
5,6.13.22; Ef 1,15; 4,2.15.16; 5,2; Flp 1,9.16; 2,1.2; Col 1,4.8; 2,2; 3,14;
1 Tes 1,3; 3,6.12; 5,8.13; 2 Tes 1,3; 1 Tim 2,15; 4,12; 6,11; 2 Tim 2,22;
3,10; Tit 2,2; Flm 5.7.9; Heb 6,10; 10,24; 1 Pe 4,8.8; 2 Pe 1,7).

Por tanto, no es del todo sorprendente que el doble mandamiento del
amor «amars a tu préjimo como a ti mismo» adquiera un significado par-
ticular y se convierta en el principio fundamental del comportamiento
evangélico (Mt 5,43-48; 19,19; 22,34-40 //Mc 12,28-34 // L.c 10,25-28;
Rom 13,8-10; G4l 5,13-15; Sant 2,8):
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— La carta a los Romanos (Rom 13,9) y la carta a los Gélatas (Gél
5,14) hacen del mandamiento del amor el cumplimiento de la ley. Segin
la carta a los Romanos, el que ama a su préjimo ha puesto en préctica los
diez mandamientos, es decir, tanto para el judaismo helenistico del tiempo
de Pablo como para el cristianismo, lo esencial de la ley (Rom 13,8-10).
Segtin la carta a los Galatas, toda la ley se encuentra desde ahora a la vez
cumplida y abolida por una sola palabra de la Escritura, que es el manda-
miento del amor (G4l 5,14). Pablo juega con el doble significado metafé-
rico del verbo griego «cumplir», que designa tanto el acto por el cual un
recipiente esté lleno de su contenido como el momento en que, lleno hasta
el borde, se desborda y deja de cumplir su funcién.

— Tanto el Sermén de la montafa (Mt 5,43) y el evangelio de Mateo
(Mt 19,19) como la carta de Santiago (Sant 2,8) presuponen la adopcién,
por el cristianismo primitivo, del mandamiento del amor como principio
de la ética de la comunidad cristiana,

— Los tres primeros evangelios unen como dos principios equivalentes
el mandamiento exclusivo del amor a Dios de Dt 6,5 y el mandamiento
del amor a si mismo y al préjimo de Lv 19,18b para hacer de ellos el prin-
cipio (Marcos), la clave de lectura (Mateo) o el contenido (Lucas) de la ley
(Mc 12,28-34 // Mt 22,34-40 // Lc 10,25-28).

En los escritos neotestamentarios, el doble mandamiento del amor
«amards a tu préjimo como a ti mismo» es formalmente una cita de Lv
19,18b. Ahora bien, decir «cita» es entender, sin embargo, «reescritura»
(Antoine Compagnon). En primer lugar, no se cita mis que lo que reviste
una cierta importancia o parece representativo. Citar es elegir. Después, la
cita recorta y afsla un fragmento de su contexto para situarlo en un marco
nuevo que determina su interpretacién y le da un sentido nuevo. Ahora
bien, la doble novedad aportada al mandamiento de Lv 19,18b por las
citas que hace de él el Nuevo Testamento afecta tanto a su importancia
como a su contenido.

— A diferencia de Dt 6,5 («Amarss al Sefior, w1 Dios, con todo tu cora-
76n, con toda tu alma y con todas tus fuerzas»), que es reconocido en el
Antiguo Testamento y en su recepcién judia como el primer y el gran
mandamiento por excelencia, el mandamiento del amor de Lv 19,18b no
desempena en la tradicién del judaismo antiguo ninguna funcién particu-
lar. Incluso cuando Filén de Alejandria hace de la piedad y del amor fra-
terno la esencia de la ley, el texto de Lv 19,18b no se menciona en abso-
luto. De esto hay que concluir que la eleccién del doble mandamiento del
amor a si mismo y al préjimo como segundo gran mandamiento es una
invencién del cristianismo primitivo, atestiguada por primera vez en las
cartas paulinas.
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— Como lo muestra el contexto de Lv 19,18a, que advierte a Israel
contra los efectos del rencor y de la venganza contra «un hijo de tu pue-
blo», el sentido original del mandamiento de Lv 19,18 parece haber sido
ampliar al pueblo entero una solidaridad tribal que originalmente reina
dentro del clan y/o de las tribus. Su campo de aplicacién se limita a lo que
el Antiguo Testamento hebreo llama el «préjimon, es decir, a los miembros
del pueblo. Podemos verificarlo al observar que Lv 19,34 extiende después
el campo de pertinencia del mandamiento al inmigrante que se encuentra
en el pais. Ahora bien, la relectura que hace de €l el Nuevo Testamento
tiene un alcance completamente diferente. La idea ya no es solamente pre-
servar al circulo del pueblo de la violencia, sino presentar como una exi-
gencia universal el reconocimiento del préjimo como subjerividad indivi-
dual y como persona.

El nuevo significado que adquiere el mandamiento del amor en las
cartas paulinas y después en los tres primeros evangelios es el corolario
inmediato de la verdad del acontecimiento que se revela en Jesucristo y de
la conversién que supone sobre la percepcién de la relacién que Dios esta-
blece con el sujeto humano.

— El principio que en el libro del Levitico fundamenta el manda-
miento del amor (Lv 19,18b) es el de la santidad de Dios. Tomarse en
serio la santidad de Dios implica para Israel, que se entiende como su pue-
blo, una busqueda de la perfeccién que se deriva de la conciencia que tiene
de su eleccién particular y de su separacién del resto de las naciones.

— En la cita que la carta a los Romanos y la carta a los Gélatas hacen de
él, el doble mandamiento del amor no es mas que la repeticién, con otros
términos, del Evangelio de la justicia de Dios. Cada sujeto individual es
invitado a amarse a sf mismo porque Dios se ha revelado en Jesucristo
como el Dios que reconoce incondicionalmente a la persona, independien-
temente de sus cualidades, y porque le invita a acoger con confianza este
reconocimiento gratuito que le confiere su identidad y su sentido. Pero esta
creacién nueva de la subjetividad individual y del amor de Dios que la fun-
damenta sélo tiene sentido si es de alcance universal (Alain Badiou). En
efecto, el «yo» fundamentado como un «ti» por el amor de Dios no puede
entenderse como «yo» mds que en la medida en que reconoce tanto al Otro
como nueva creacién potencial, como subjetividad y como «ti». El Sermén
de la montafia no hace m4s que sacar las consecuencias de esta novedad del
Evangelio cuando pone de relieve que la confianza que se pone en la mise-
ricordia del Padre celestial obliga a entender el mandamiento del amor de
manera universal, como amor a los amigos y 4 los enemigos (Mt 5,43-48).

En una primera aproximacién, podemos decir, por tanto, que el doble
mandamiento del amor (Lv 19,18b), tal como es reinterpretado tanto por
las cartas paulinas como por el evangelio de Matco, @ pardr de la com-
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prensién de la justicia de Dios que se revela en Jesucristo, significa, por
una parte, la invitacién dirigida a cada persona a entenderse como subje-
tividad individual constituida y reconocida incondicionalmente por el
amor de Dios y, por otra, la necesidad que se deriva de ella légicamente de
reconocer al Otro, sean cuales sean sus actos y sus cualidades, como sub-
jetividad individual y como persona constituida y amada incondicional-
mente por la justicia de Dios.

El doble mandamiento del amor como fundamento
del universalismo pluralista: Pablo

La comprension que Pablo ha recibido, por revelacién, de la justicia
de Dios y la interpretacién que resulta de ello del doble mandamiento del
amor a s{ mismo y al préjimo tiene como consecuencia necesaria la inven-
cién de un nuevo tipo social de comunidad fundada en el reconocimiento
de las personas independientemente de sus cualidades.

Ahora bien, es lo que Pa&) formula explicitamente en la carta a los

Galatas (G4l 3,28).
Gdl 3,26-28

(26) Efectivamente, todos vosotros sois hijos de Dios por la fe en Cristo Jests,
{27) pues todos los que habéis sido bautizados en Cristo, de Cristo habéis sido
revestidos.

(28) Ya no hay distincién entre judio o no judio, entre esclavo o libre, entre
varén o mujer, porque todos vosotros sois uno en Cristo Jests.

La comunidad de los bautizados, es decir, de los individuos que han
aceptado poner su confianza en el amor gratuito revelado por el Evange-
lio y que se han dejado transformar en nueva creacién, estd constituida, en
¢l mundo y en la historia de la humanidad, como el lugar de una solida-
ridad particular.

1. Porque cada bautizado se entiende a si mismo y entiende al préjimo
como subjetividad individual y como persona independientemente de sus
cualidades, la comunidad de los creyentes, que vive de la gratuidad del
amor de Dios manifestado en Jesucristo, es una sociedad abierta que ofrece
a cada uno una acogida incondicional. Por eso Pablo puede decir que ya
no hay ni judio ni griego, ni esclavo ni libre, ni hombre ni mujer. Ahora
bien, en la medida en que las discriminaciones son abolidas, en que cada
uno es reconocido como subjetividad individual y en que la persona no se
encuentra excluida de ella en razén de sus cualidades, la comunidad for-
mada de esta manera es una comunidad universalista.

2. El bautismo es el simbolo de una rupturaen dos de la existencia:
simboliza la muerte de una existencia antigua regida por el pecado y por
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la carne, es decir, por la voluntad de existir ante de Dios en virtud de las
propias cualidades, y el nacimiento de una creacién nueva, que resulta del
reconocimiento por parte de Dios de un sujeto en primera persona del
cual constituye su fundamento. La consecuencia es que entre los indivi-
duos no hay otra diferencia ante Dios que la que se deriva del bautismo
(Rudolf Bultmann™): la gracia de Dios se ofrece a todos y los que aceptan
vivir del amor incondicional revelado en Jesucristo reciben de este amor el
fundamento de su existencia. Por tanto, el universalismo de la comunidad
de los bautizados parece tener como corolario un simple reconocimiento
de la igualdad de las personas. Sin embargo, Pablo no se contenta con
enunciar un principio de igualdad («<ya no hay distincién [...], porque
todos vosotros sois uno en Cristo Jestis»), sino que menciona las diferen-
cias: «Ya no hay distincién entre judio o no judio, entre esclavo o libre,
entre varén o mujer». La paradoja del pensamiento paulino se manifiesta
en el hecho de que la afirmacién de la universalidad y del igualitarismo de
la comunidad cristiana va a la par con el reconocimiento de las diferencias.

3. Como ha mostrado Emmanuel Todd™, universalismo y pluralismo
son valores rivales cuyos efectos son contrarios en general. Pluralismo y
universalismo tienden a excluirse. En efecto, el universalismo implica una
visién igualitarista de la sociedad, que requiere que se pongan entre parén-
tesis o se nivelen las diferencias. Por el contrario, las sociedades funda-
mentadas en el pluralismo tienden a ser diferencialistas y jerarquizadas, en
la medida en que encuentran su identidad en las diferencias reconocidas y
en que éstas suponen procesos de segregacién. Ahora bien, en razén de su
fundamento en la subjetividad individualidad y en la distincién llevada a
cabo entre la persona y sus cualidades, la comunidad paulina se presenta
precisa y paraddjicamente como un lugar donde universalismo y plura-
lismo se refuerzan mutuamente. En efecto, porgue la comunidad esti cons-
tituida por subjetividades individuales reconocidas como tales independiente-
mente de sus cualidades, es también el lugar en que cada uno es reconocido
como persona con sus cualidades.

Por tanto, se puede decir que, puesto que ella estd fundamentada en el
reconocimiento mutuo de la vida espiritual del sujeto individual y puesto
que este reconocimiento individual de una interioridad propia de cada

' Rudolf BULTMANN, «Der Arier-Paragraph im Raume der Kirche»: Theolo-
gische Bliitter 12, n. 12 (diciembre 1933) cols. 359-370, reeditado en Heinz LIE-
BING (ed.), Die Marburger Theologen und der Arierparagraph in der Kirche. Eine
Sammlung von Texten aus den Jahren 1933 und 1934 (Marburg, 1977) 32-45.

* Emmanuel TODD, Le destin des immigrés. Assimilation et ségrégation dans les
démocraties occidentales (UHistoire Immédiate; Paris, 1994): craduccién espafiola:
El destino de los inmigrantes. Asimilacion y segregacion en las democracias occidenta-
Jes (Ensayo 30; Barcelona, 1996).
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persona y distinta de la exterioridad sometida al juicio externo determina
en ella las relaciones interpersonales, la comunidad paulina se define como
un espacio social en el que universalismo, igualitarismo y pluralismo se
refuerzan mutuamente (Alain Badiou).

El mandamiento del amor a los enemigos en el Sermén de la montasia

Asf pues, lo propio del mandamiento del amor al préjimo parece resi-
dir en el establecimiento de una simetria del reconocimiento mutuo de las
personas. Ahora bien, tanto el gran cdntico del amor de 1 Cor 12,31-14,1
como las declaraciones del amor del apéstol por sus comunidades (1 Cor
4,21; 2 Cor 2,4) y las antitesis del Sermén de la montana (Mt 5,43-48)
muestran que el amor, tal como se deriva de la singularidad absoluta del
Evangelio, se caracteriza precisamente por su cardcter activo y por la asi-
metria de la doble relacién que establece.

Cada uno de estos dos aspectos aparece inmediatamente en la radica-
lizacién que el Jesis mateano lleva a cabo del mandamiento del amor al

préjimo de Lv 19,18b.

En efecto, una interpretacién errénea del mandamiento del amor al
préjimo consistirfa en entenderlo como la recomendacién de establecer
entre los seres humanos, segin un sistema de reciprocidad, relaciones
interpersonales de reconocimiento mutuo. Tal es, al menos, el sentido de
la lectura defendida por la tesis que rechaza el Evangelio: «Habéis ofdo que
se dijo: Amards a tu préjimo y odiards a tu enemigo». Lo propio de esta
tesis es que sobreentiende el «como a si mismo» de Lv 19,18b para hacer
de ¢l el fundamento real sobre el que ella construye una estructura de
simetria: cada uno tiene que reconocer o amar a su préjimo en la medida
en que éste le reconoce o le ama. La reciprocidad que caracteriza el reco-
nocimiento mutuo define entonces las condiciones en las que debe ser
practicado el mandamiento del amor. De ello se sigue que cada uno es
invitado a amar a sus amigos y a saludar a sus hermanos (Mt 5,46.47),
pero puede odiar a sus enemigos (Mt 5,43).

Como vemos, el marco de simetrfa que proporciona el reconoci-
miento mutuo mediante semejante desconocimiento del mandamiento
del amor es el del sistema del intercambio. Ahora bien, tanto la consigna
de amar a los enemigos y de orar por los que nos persiguen como la men-
cién fundadora de la providencia del Padre celestial, que hace que salga el
sol y que llueva tanto sobre los buenos como sobre los malvados, abolen a
la vez esta simetria y el sistema del intercambio al que pertenece.

El mandamiento de amar a los enemigos implica, en primer lugar, una
disociacién entre la actitud del préjimo y aquella otra que los discipulos
de Jests y las multitudes que lo escuchan son invirados a adoptar. En
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efecto, hacer del comportamiento del préjimo la causa, la medida o el fun-
damento de las propias acciones no es compatible con la exigencia de la
justicia (Mt 5,20). La misericordia que ella requiere y que encuentra su
fundamento y su modelo en la gratuidad prédiga de la providencia de
Dios (Mt 5,45; 6,25-34) significa, por el contrario, la interrupcién de
toda secuencia mimética que puede encontrar en los actos o en las dispo-
siciones del préjimo la razén de ser de las propias reacciones. Por eso, leido
como la expresién de la voluntad de Dios, que el evangelio de Mateo
define con ayuda de los conceptos de justicia» (Mt 5,20) y de «miseri-
cordia» (Mt 9,13; 12,7), el mandamiento evangélico del amor al préjimo
presupone precisamente el abandono de los argumentos de reciprocidad,
de manera que su paradéjico efecto pragmdtico consiste en romper la
cadena de la violencia (René Girard®). Por tanto, el amor a los enemigos
implica la renuncia a un comportamiento defensivo y la adopcién de una
actitud activa ¢ inventiva que no estd fundamentada ni en st misma ni en
el proéjimo, sino en la perfeccién del amor del Padre.

Ahora bien, la caracteristica de la providencia de Dios es precisamente
la asimetria que implica la gratuidad del sistema del don. Por tanto, hemos
de decir que la radicalizacién que el Jesis mateano lleva a cabo del man-
damiento del amor desmarca al amor de cualquier perspectiva utilitaria.
La llamada a amar incluso a los enemigos es una invitacion a aceptar la
magnanimidad de la misericordia de Dios, a entrar en el espiritu del don de
su providencia y de su Reino y a participar en la gratuidad y en la bondad de
su amor. En efecto, lo mismo que el Padre celestial alimenta a los p4jaros
del cielo, viste a los lirios del campo, hace salir el sol sobre los justos y los
injustos y llover sobre los buenos y los malvados, asi los discipulos reciben
la vocacion de vivir de la confianza en su providencia, de entrar en la perfec-
cion de su amor y de corver el riesgo de ejercer su amor respecto a sus amigos y
a sus enemigos.

El amor como poder de la fe y de la confranza en el futuro del Otro

Decir que el amor que manda el Jests mateano o el Evangelio paulino
abole la estructura de simetria del sistema del intercambio implica que este
amor no se limita a la neutralidad benevolente de una actitud de respeto
al préjimo, sino que designa una actitud activa respecto al préjimo.

En efecto, el amor al préjimo, si debe ser entendido en la perspectiva

** René GIRARD, Mensonge romantzque et vézité romanesque (Paris, 1961); tra-
duccién espanola: Mentira romdntica y verdad »ovelesca (Argumentos 78; Barce-
lona, 1985); La violence et le sacré (Paris, 1972); waduccién espafiola: La violencia
y lo sagrado (Barcelona, Argumentos 70; *1995); Critique dans un souterrain
(Amers; Lausanne, 1976).
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de la mayor justicia de la misericordia y del don, implica no solamente
amar a los enemigos, sino también, segiin el Sermén de la montafa, orar
por los que persiguen a los discipulos y a las muchedumbres que se ponen
a la escucha de Jests. En el espiritu de Mateo, la mencién de las persecu-
ciones es, sin duda, una alusién concreta a la situacién de conflicto que
separa a la Iglesia (Mt 16,18) de las sinagogas, dominadas entonces por los
fariseos y sus escribas. Es ahf donde los misioneros y los profetas cristianos
corren el riesgo constante de ser rechazados, azotados o incluso llevados a
la muerte (Mt 5,10.11.12; 10,22.23; 23,34). Ahora bien, la particular
situacién en la que estd arraigada la interpretacién mateana del manda-
miento del amor es la ocasién para una reflexién fundamental sobre su sig-
nificado. En efecto, el rechazo del Evangelio por las ciudades incrédulas y
sus sinagogas hace que aparezca la linea fronteriza entre la aceptacién y el
rechazo del espiritu del don. De ello se sigue que cuando el Jestis mateano
incluye en el amor al préjimo la oracién por los que rechazan la buena
nueva de la gratuidad misericordiosa del Padre celestial, hace del amor una
actitud existencial que no solamente reconoce al Otro como subjetividad
individual y como interlocutor de didlogo, sino que lo aborda a partir del
futuro que es el suyo, que espera por él y que asume con él la responsabilidad
de su_futuro.

Por tanto, se puede decir que el Sermén de la montana define la asi-
metria del amor evangélico como el riesgo adquirido gratuitamente en la con-
fianza en la providencia de Dios, y sin esperar ventajas o contrapartidas, de
acoger el futuro del otro como un cumplimiento posible de la promesa.

El hecho de que el amor, que resulta del espiritu del don, no esté
exento de riesgos ni de la disponibilidad de hacer donacion de la vida, la
carta a los Galatas lo pone de relieve cuando recomienda a sus lectores
que lleven la carga los unos de los otros y que cumplan la ley de Cristo
(G4l 6,2). Por supuesto, cuando Pablo utiliza o forja esta expresidn, algo
paradéjica para su pluma, no hace otra cosa que interpretar el manda-
miento del amor a partir de la revelacién que ha recibido de la justicia y
del amor de Dios en Jesucristo. Pero al hacer de Cristo la norma y el
modelo de la actitud definida por el amor, recuerda que el amor de
Cristo ha consistido precisamente en tener confianza en la misericordia

incondicional de Dios y en ofrecer su vida por muchos (Gal 1,4; 2,105 6,2).

El amor, tal como lo entienden el Sermén de la montana y las cartas
paulinas, es un poder de transformacién. Igual que el amor gratuito que lo
fundamenta, surge, por la transgresién que lleva a cabo de las relaciones
de intercambio, por el riesgo que corre por el Otro y por la asimetrfa que
instaura incondicionalmente en provecho de sus destinatarios, de las
paradojas de la comunicacién y de los lenguajes de cambio (Paul Watzla-
wick). El mismo espiritu de gratuidad que, por la revelacién de la justi-
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cia de Dios, llama al ser humano a la liberrad como persona reconocida
independientemente de sus cualidades y hace que surja la conciencia
reflexiva del «yo», también hace que surja a través del amor la subjetivi-
dad individual del Otro, la reconoce y la hace responsable de sus decisio-
nes personales.

La evidencia segiin la cual los carismas que el Espiritu da a cada cre-
yente (1 Cor 12,4-31a) pierden todo poder si no van acompafiados por el
amor es el mensaje esencial de la meditacién poética (1 Cor 12,31b-14,1)
que Pablo introduce en su reflexién sobre los fundamentos constitutivos

de la comunidad cristiana y sobre las relaciones interpersonales que impli-
can (1 Cor 12,1-14,40).

— 1 Cor 13,1-13: la primera parte del himno define el lugar del amor
en el sistema de valores fundamentados por el Evangelio. La declaracién
de Pablo frente a los ideales de sabiduria de los corintios (cf. 1 Cor 1,4-
4,13) es que el conocimiento profético, el fervor mas acendrado y la gene-
rosidad extrema no son nada si quedan aprisionados en el sistema del
intercambio, de la bisqueda de reconocimiento y de la espera de recipro-
cidad. La formulacién negativa, que rechaza describir positivamente el
poder efectivo del amor y establecer la contabilidad de sus prodigios, sino
que se contenta con declarar, quizds un tanto irénicamente, la impotencia
de los carismas que no son ¢jercidos en el espiritu del amor («si no tengo
amor, no soy nada / no me sirve de nada»), da razén del cardcter imprevi-
sible y de la dimensién de incertidumbre que estdn unidos a la gratuidad

del don (Jacques T. Godbout, LEsprit du don).

— I Cor 13,4-7: la segunda parte del himno es una descripcién de la
competencia del amor, es decir, de su capacidad para hacer ser y para hacer
surgir al Otro (Danielle Thibault). El acento no estd puesto solamente en
el descentramiento de si y en el recentramiento en el otro o en el futuro
del otro, sino sobre todo en la disimetria que implica. El amor no depende
del Otro, que ni siquiera es mencionado: es confianza en el Otro, com-
prensién y deferencia gratuita e incondicional, esperanza en el futuro del
Otro. Ahora bien, esta disimetria estd orientada: busca la justicia y la ver-
dad. Porque los cristianos son llamados a vivir de la gracia y del poder de
Dios, ejercen su amor con el trasfondo de la esperanza en la reconciliacién
y la redencién (Marion Soards®).

— 1 Cor 13,8-13: la tercera parte anuncia los resultados contrastados
del conocimiento y del amor. La tensién entre el tiempo presente y el
cumplimiento final fundamenta una doble disociacién. La primera distin-
gue la visién frente a frente y la comprensién perfecta, en la cual conoce-

* Marion L. SOARDS, I Corinthians (NIBC 7; Peabody, 1999).
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remos como somos conocidos por Dios (1 Cor 13,12), del conocimiento
parcial (1 Cor 13,8.12), por medio de un espejo, oscuramente (1 Cor
13,12), que ahora tenemos (1 Cor 13,12). La segunda opone el amor, que
nunca caerd en el conocimiento, a las profecias y a las lenguas, que son
todas parciales y que todas pasardn (1 Cor 13,8.13).

La tesis que se deriva de ello es que el Gnico conocimiento verdadero
es el conocimiento perfecto, que conocerd como sélo Dios nos conoce.
Este conocimiento perfecto sélo nos serd dado cuando tenga lugar el cum-
plimiento final. Es el de la gracia y la gratuidad del amor de Dios.

1 Cor 13,1-13

(1) Aunque hablara las lenguas de los hombres y de los dngeles,
si no tengo amor, soy como una campana que suena o cimbalo que retifie.

(2) Y aunque tuviera el don de hablar en nombre de Dios y conociera todos
los misterios y toda la ciencia;

y aunque mi fe fuese tan grande como para trasladar monrafias,

si no tengo amor,

nada soy.

(3) Y aunque repartiera todos mis bienes a los pobres
y entregara mi cuerpo a las lamas,

sl no tengo amor,

de nada me sirve.

(4) El amor es paciente y bondadoso;
no tiene envidia,
ni orgullo, ni jactancia.

(5) No es grosero, ni egoista; no se irrita ni lleva cuentas del mal; (6) no se
alegra de la injusticia, sino que encuentra su alegria en la verdad.
(7) Todo lo excusa, todo lo cree, todo lo espera, todo lo aguanta.

(8) El amor no pasa jamis. Desaparecerd el don de hablar en nombre de
Dios, cesard el don de expresarse en un lenguaje misterioso y desaparecerd
también el don del conocimiento profundo.

(9) Porque ahora nuestro saber es imperfecto, como es imperfecta nuestra
capacidad de hablar en nombre de Dios;

(10) pero cuando venga lo perfecto, desaparecera lo imperfecto.

(11) Cuando yo era nifio, hablaba como nifio; al hacerme hombre, he dejado
las cosas de nifio.

(12) Ahora vemos por medio de un espejo y oscuramente; entonces veremos
cara a cara. Ahora conozco imperfectamente, entonces conoceré como Dios
mismo me conoce.

(13) Ahora subsisten estas tres cosas: la fe, la esperanza, el amor, pero la mds
excelente de todas es el amor.
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3.3.2. El amor como autodefinicion del cristianismo: Juan

Es curioso que el evangelio y las cartas de Juan, donde el vocabulario
del amor se emplea mas frecuentemente, no conozcan el doble manda-
miento del amor a s{ mismo y al préjimo, que estd presente tanto en los
tres primeros evangelios (Mc 12,31.33; Mt 22,39; Lc 10,27; Mt 5,43;
19,19) como en Pablo (Rom 13,9; G4l 5,14), como el resumen, la clave
de lectura o el cumplimiento de la ley. En su lugar aparece en la literatura
jodnica un mandamiento del amor mutuo que los discipulos son llamados
a mantener entre si, a imagen del que manifiesta la unidad del Padre y del
Hijo.

— Dios ha amado de tal manera al mundo que envié a su Hijo tnico
para que cualquiera que crea en ¢l tenga vida eterna (Jn 3,16), pero el
mundo y los judios prefirieron las tinieblas a la luz.

— De ello se deduce que el amor describe la comunién ofrecida por el
Padre al Hijo, por el Padre a los discipulos, por ¢l Hijo a los discipulos,
por los discipulos los unos a los otros y por los discipulos al Hijo. En
otros términos, en el Evangelio y las cartas jodnicas, el amor es la perte-
nencia reciproca del Padre, del Hijo y de los discipulos a un mismo uni-
verso de la revelacién de Dios, del conocimiento de la verdad y del don

de la vida.

En Juan, el vocabulario del amor forma parte del lenguaje de la reve-
lacién.

— El Padre ama al Hijo y el Hijo ama a los discipulos en la medida en
que el Padre muestra todo al Hijo y en que el Hijo ha mostrado a los dis-
cipulos todo lo que le ha mostrado el Padre.

— El Padre ha concedido al Hijo hacer todo lo que hace él mismo (dar
la vida eterna, ejercer el Juicio) y el Hijo ha concedido a los discipulos
amarse los unos a los otros y repetir ¢l ofrecimiento de la revelacién en el
mundo.

— El Hijo permanece en el amor del Padre guardando sus manda-
mientos y los discipulos permanecen en el amor del Hijo guardando sus
mandamientos.

Como vemos, el «mandamiento nuevor (Jn 13,34-35) del cuarto
evangelio no es una simple variante del doble mandamiento del amor a
s{ mismo y al préjimo. Juan no cita nunca en ningdn lugar Lv 19,18b.
El amor jodnico tiene su sentido y su fundén en la transmisién de la
revelacién y «amar» significa comunicar la verdad y, como consecuencia, la

vida.
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El mandamiento nuevo del amor mutuo

El contexto en el que Juan sitda el relato de institucién del manda-
miento nuevo (Jn 13,34-35) es significativo: sigue inmediatamente al
anuncio que Jests hace a los discipulos de su glorificacién, es decir, de su
regreso al Padre, ¢ introduce los discursos de despedida con los que Jesus
prepara el futuro de sus discipulos. Por tanto, la funcién del amor mutuo
de los discipulos es claramente paliar su ausencia y simbolizar su presencia
mediante una comunién que da testimonio de su unidad con el Padre y el
Hijo.

— El mandamiento del amor mutuo que Jests da a sus discipulos estd
presente explicitamente como un «mandamiento nuevo». Juan lo distin-
gue asi de la recepcién de Lv 19,18b por Pablo y por los otros evangelios.
Lo que supone su novedad fundamental y su contenido. Apunta a hacer a
los discipulos contempordneos de la singularidad del acontecimiento de la
encarnacion de la palabra.

— El amor que el Hijo ha recibido del Padre, que los discipulos han
recibido del Hijo y que desde ahora debe unir a los discipulos es el don de
la verdad, que les proporciona la condicién de participar en la unidad del
Padre y del Hijo.

— La participacién de los discipulos, mediante el amor mutuo, en la
verdad y, en consecuencia, en la comunidn del Padre y del Hijo es el signo
distintivo de su condicién de discipulos. Por eso la unidad que funda-
menta es el testimonio que ofrecen de su identidad y de su pertenencia al
Salvador bajado del cielo y ascendido hacia el Padre.

El amor mutuo como pertenencia a la unidad del Padre y del Hijo

El mensaje esencial de Jn 13,34 es que los discipulos deben amarse los
unos a los otros «porque» y «como» Jestis los ha amado, y esta consigna es
¢l mandamiento nuevo que les da Jestis antes de su regreso hacia el Padre
(cf. Anexo).

La relectura que Jn 15,9-17 hace del relato de la institucién del man-
damiento del amor (Jn 13,34) repite dos veces el contenido de la consigna
dada por Jests (Jn 15,12, casi literalmente, y 15,17) y, mediante dos expli-
caciones paralelas (Jn 15,9-11 y 15,14-16), proporciona al mandamiento
su fundamento al interpretar el simbolismo del amor con el lenguaje de la
revelacion.
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II

9) Fundamento y recomen-|(13) Nadie tiene
dacién: Porque / como el |amor mds grande
Padre ha amado al Hijo y|que quien da la
porque / como el Hijo ha|vida por los que
amado a los discipulos, los | ama.

discipulos deben permane-
cer en el amor del Hijo.
(10) Definicién: si los disci-
pulos guardan los manda-
mientos, permanecen en el
amor del Hijo, como el Hijo
permanece en el amor del
Padre porque guarda sus
mandamientos.

(11} Decleracidn de intencio-
nes: para que la alegria del
Hijo esté en los discipulos y
que su alegria sea perfecta.

(14) Recomendacion:los dis-
cipulos son los amigos de
Jests si hacen lo que el Hijo
les manda.

(15) Definicién: los discipu-
los son los amigos de Jesds
porque el Hijo les ha dado a
conocer todo lo que ha
escuchado junto al Padre.

(16) Declaracion de inten-
ciones: para que los discipu-
los elegidos por el Hijo
vayan, den fruto, que su
fruto permanezca y que el

Padre les dé lo que le pidan.
(17) Repeticion del manda-

(12) Repeticidn del manda-
miento: el Hijo manda a los
discipulos que se amen los
unos a los otros (= Jn 13,34) miento: el Hijo manda a los
porque / como el Hijo los discipulos que se amen los
ha amado. unos a los otros.

La segunda parte de la argumentacién (Jn 15,14-17) explica el sentido
en el que debe ser entendido ¢l mandamiento dado a los discipulos de
amarse los unos a los otros en la primera parte (Jn 15,9-12). La promesa
de poder permanecer en el amor del Hijo estd fundamentada en el hecho
de que son sus «amigos». En efecto, los discipulos deben amarse los unos
a los otros porque son los amigos del Salvador. Ahora bien, en el amor que
tienen los unos por los otros, deben transmitirse los unos a los otros el
conocimiento que el Hijo les ha dado del Padre.

Ahora bien, si los discipulos son sus amigos es, por una parte, porque
¢l los ha elegido, lo que subraya el cardcter del don de la alegria que les ha
transmitido (Jn 15,11), y, por otra, porque da su vida por ellos (Jn 15,13),
es decir, porque sube hacia el Padre para hacer que tengan plena comunién

con el Padre (Jn 15,16).
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el Padre
permanece en su amor =
ama guarda sus mandamientos

¢l Hijo

- el Hiio permanecen en su amor = = son los
= J guardan sus mandamientos = amigos
revela al e

ama se aman los unos a los otros )
Padre a los X

. Los discipulos

discipulos

El amor mutuo de los discipulos y el odio del mundo

El mensaje esencial de Jn 13,35 es que ¢l mundo va a reconocer en el
amor que los discipulos tienen los unos por los otros su identidad de dis-
cipulos del Hijo enviado por el Padre.

La relectura que hace de ello Jn 15,18-16,4 interpreta el amor mutuo
de los discipulos como signo de su condicién de extranjeros en el mundo
(Jn 15,18-20), explica esta condicién de extranjeros como consecuencia
del odio del mundo contra Dios (Jn 15,21-25) y les advierte de que su
condicién de extranjeros implica a la vez la oportunidad de su testimonio
(Jn 15,26-27) y la amenaza de persecuciones (Jn 16,1-4a, que concreta
15,21-25).

|

A B A

(18) Explicacidon: el (19) Fundamento me- | (20) Repeticion de la
mundo odia a los dis- diante un silogismo: explicacion: la actitud de
cipulos porque / como | el mundo ama aquello | los hombres respecto a
ha odiado al Hijo. que le pertenece, los discipulos es paralela
ahora bien, los discipu- | a su actitud respecto al
los han sido llamados | Hijo:

por el Hijo fuera de este | si lo han perseguido,

a los discipu-
los del Hijo
porque no
conocen al
Padre.

no hubiera
venido, no ten-
drfan pecado,
pero ahora no
tienen excusa.

odia al Hijo
odia al Padre.

no hubiera sido
revelado como
el Hijo, no
tendrfan
pecado.

mundo, les perseguirdn,
por tanto el mundo los | si han guardado su pala-
odia. bra, guardar4n la suya,

II L

A B C B’ A

(21) Odiaran | (22) Si el Hijo | (23) Quien (24) Si el Hijo| (25) Porque el

odio es odio al
Padre, no
tiene
fundamento.
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El envio del Pariclito debe hacer posible un doble testimonio:
1) el Pardclito va a dar testimonio del Hijo
2) los discipulos van a dar testimonio, pues son los testigos del Hijo.

v

A

los discipulos no
deben escandali-
zarse.

(16,1) Advertencia:

B

(2) Medidas con-
cretas:

exclusién de la
sinagoga (// Jn
9,22; 12,42)
lapidacién de los

C

(3) Fundamento:
no han reconocido
ni al Padre ni al
Hijo.

A

(4a) Advertencia:
el Hijo ha adver-
tido a los discipu-
los para que, lle-
gada la hora, no
se olviden de ello.

maestros heréticos
(//' Jn  8,59;
10,31).

La oracién de Jesiis por la unidad

Los segundos discursos de despedida (Jn 15,1-16,33) se presentaban
como una relectura de la primera conversacién de Jesus con sus discipulos

(Jn 13,31-14,31).

—Jn 15,1-17 era una relectura del mandamiento nuevo dado a los dis-
cipulos por el Hijo al disponerse a subir hacia el Padre (Jn 13,34);

—Jn 15,18-16,4a era una relectura de la reflexién sobre la funcién del
testimonio que ejerce en el mundo la unidad de los discipulos, que se
aman los unos a los otros (Jn 13,35).

La oracién de Jn 17,1-26 se presenta ahora como una relectura del
conjunto de los primeros y de los segundos discursos de despedida (Jn

13,1-16,33):

1. Jn 17,1-5: oracién por la glorificacién del Hijo, para que dé la vida
a los que han creido;

2. Jn 17,6,13: retrospectiva sobre la obra del Hijo (Jn 17,6-8) y ora-
cién por los discipulos que han creido, pero que permanecen en primer
lugar en el mundo, a fin de que participen en la unidad del Padre y del
Hijo siendo uno, como el Padre y el Hijo son uno (Jn 17,9-13, relectura

de 15,9-17);

3.Jn 17,14-19, relectura de 15,18-16,4a: oracidn por los que han crei-
do y son victimas del odio del mundo, para que sean preservados del mal

(Jn 17,15) y santificados (Jn 17,17);

4. Jn 17,20-23: oracién por los que creerdn a causa de la palabra de
los discipulos, a fin de que todos sean uno y de que su unidad sca la oca-
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sién que permita al mundo reconocer la obra de salvacién del Padre mani-
festada en el amor del Padre por su Hijo y en la singularidad del aconteci-
miento absoluto del envio del Hijo;

5.]n 17,24, relectura de 16,16-25: oracién por todos los que han crei-
do, para que participen, al final de los tiempos, en el cumplimiento final.

&

(1-5) ora- | [(6-13) (14-19) ora- | [(20-23) ora-| [(24) ora- (25-26)
¢i6én por oracién ciénporlos | |cién porlos | |cién por resumen
la exalta- por los discipulos discipulos el cumpli-| |de los dis-
cién del discipulos | |odiados por | |desegunda | |miento | [cursos de
Hijo el mundo generacién | (final despedida

o O O O O O O O O O o 0O

El nuevo elemento que aporta la relectura de Jn 15,9-17 por 17,6-13
es el vinculo explicito establecido entre el problema de la ausencia del Hijo
y el tema de la unidad de los discipulos.

La dificultad que presenta la marcha del Hijo es muy comprensible.
Reside en el hecho de que los discipulos, por ahora, permanecen en el
mundo (Jn 17,11). Hasta aqui, el Hijo, en el nombre del Padre, los ha
guardado y preservado de la perdicién (Jn 17,12). Sin embargo, desde
ahora las funciones del Padre y del Hijo estdn invertidas: el Padre es el que
va a guardarlos en su propio nombre (Jn 17,11), para que sean uno como
el Padre y el Hijo son uno. Como vemos, la unidad que los discipulos
estdn llamados a formar tiene como funcién atestiguar su pertenencia a la
comunién del Padre y del Hijo e impedirles que pierdan su identidad y
que se reintegren en el mundo. Por tanto, para el evangelio de Juan, la uni-
dad que el Padre va a hacer posible al guardar a sus discipulos tiene el
mismo sentido y la misma funcién que el amor mutuo que el manda-
miento nuevo les llama a tener los unos por los otros. Determina la exis-
tencia de los discipulos en la medida en que hace presente su origen en la

unidad del Padre y del Hijo.

La relectura de Jn 15,18-16,4 por 17,14-19 permite definir la condi-
cién de los discipulos, cuyos simbolos son el amor mutuo y la unidad. Su
situacién en el mundo es descrita en primer lugar negativamente (Jn
17,14-16). Juan se sirve de la expresién polisémica «del mundo» para afir-
mar que los discipulos no son «del mundo», como tampoco el Hijo
enviado por el Padre. Por eso son victimas del odio del mundo (Jn
17,14.16). En consecuencia, la férmula empleada en la oracién del Hijo
por sus compaiieros es dialéctica: el Hijo no pide al Padre que saque a sus
discipulos «del mundo» (Jn 17,15), sino que losaleje «del mal». Deben serx
liberados del mundo, no del mundo como lugarde su vida cotidiana, sino
del mundo como realidad que se basta a si misma y se cierra a la verdad



230 UNATHOLOGIA DEL NUEVO TESTAMENTO

del acontecimiento que se revela en el instance del envio del Hijo. La exis-
tencia de los discipulos, de los que Jests s despide para volver al Padre,
estd caracterizada por el hecho de que estdn «en ¢f mundo», que provisio-
nalmente deben permanecer en el mundo, que ¢l mundo es el lugar de su
tarea, que es la de dar testimonio de la singularidad del acontecimiento
absoluro del envio del Hijo por el Padre, pero que ya no son «del mundo,
en la medida en que su origen no estd en lo que «hay» en el mundo, sino
en la unidad del Padre y del Hijo manifestada en la paradoja absoluta de
la encarnacién de la palabra creadora de Dios.

Podemos concluir que el mandamiento nuevo de amarse los unos a los
otros que el Jesds jodnico da a sus discipulos y la oracién del Hijo por su
unidad tienen un doble significado:

En primer lugar aseguran, después de la partida de Jests junto al
Padre, la contemporaneidad con la presencia de la singularidad del acon-
tecimiento absoluto de la encarnacién de la palabra de Dios. Esta con-
temporaneidad con una verdad exterior al mundo se manifiesta, por una
parte, en la cohesién de los discipulos y de los «amigos» del Salvador, que,
no deduciendo ya su origen «del mundo», «de abajo», sino de su comu-
nién con la unidad del Padre y del Hijo, constituyen la comunidad celes-
tial en la tierra (Wayne A. Meeks®). Por otra parte, encuentra su expresién
y sus portavoces en la continuidad fundamentada en la figura del discipulo
amado (Jn 13,21-30; 19,25-27; 20,1-10; 21,1-14.20-23.24-25) y en la
tradicién de revelacion asegurada en la historia por el grupo del «nosotros»

(Jn 1,14.16; 3,11-12; 4,22; 9,4; 21,24-25).

En segundo lugar, el mandamiento dado a los discipulos de amarse los
unos a los otros y de preservar la unidad de la comunidad celestial en el
mundo tiene como finalidad hacer manifiesta su extrafieza en el mundo vy,
consiguientemente, atestiguar lo que la fundamenta: la unidad del Padre
celestial y de su Enviado bajado del cielo. En efecto, el amor mutuo y la
unidad de los discipulos son la expresién de la tensién dialéctica que
define su condicién creyente: estdn en el mundo, donde son enviados para
dar testimonio de la verdad. Pero si son enviados al mundo como testigos
es porque ya no son «del mundo», sino «de arriba».

Por tanto, el mandamiento nuevo dado por Jests a los discipulos en el
momento de su partida no reemplaza solamente su presencia dentro de la
comunidad que constituyen, sino también su obra de revelacién en el
mundo. Son los enviados del Hijo en el mundo (Jn 17,18; 20,21), igual
que el Hijo tnico de Dios lo ha sido del Padre. Por eso, al permanecer en
el amor del Hijo, al observar su mandamiento y al amarse los unos a los

» Wayne A. MEEKS, «The Man from Heawven in Johannine Sectarianism»:
JBL 91 (1972) 44-72.
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otros, los discipulos ofrecen al mundo la ocasién de encontrarse con la sin-
gularidad del acontecimiento absoluto de la encarnacién de Dios.

3.3.3. Etica doméstica y ética puiblica: Pablo y la carta a los Efesios

El mandamiento del amor, incluso aunque sea entendido como el
cumplimiento de la voluntad de Dios (Pablo) o el camino por excelencia
del conocimiento (Juan), por sf solo no podria fundamentar una ética. En
efecto, el problema politico de la organizacién de la realidad social no
puede ser resuelto por la simple extensién de una ética de las relaciones
interpersonales a la vida colectiva. El universalismo pluralista que se deriva
del reconocimiento mutuo de las personas como subjetividades indivi-
duales fundamenta perfectamente un cierto ndmero de valores que tienen
una pertinencia politica evidente, como una cierta comprensién de la
igualdad o de la justicia. Por el contrario, no define ni los criterios de
accién ni el procedimiento que permiten dar forma a la nueva comunidad
que constituye la verdad del acontecimiento del Evangelio.

En la situacién marginal y minoritaria que es la de las iglesias apost6-
licas en la sociedad del Imperio, el cristianismo neotestamentario inventd
varias respuestas a la pregunta sobre los criterios que deben presidir la res-
ponsabilidad politica de los creyentes en los dos lugares de vida cotidiana,
distintos y complementarios, que constituyen las comunidades cristianas
y el mundo pagano que las rodea.

1. La estructura politica de la iglesia local, que los escritos neotesta-
mentarios designan a menudo con la metonimia de la «casa», en la que los
cristianos se encuentran para escuchar la palabra, para orar y para la frac-
cién del pan, estd determinada por un acuerdo previo de sus miembros en
virtud del cual todos se hacen bautizar y estdn unidos por la misma reve-
lacién del acontecimiento del Evangelio, que les constituye como herma-
nos y hermanas los unos de los otros.

2. Las condiciones externas en las que se ejerce la responsabilidad poli-
tica de los cristianos en el mundo pagano estdn caracterizadas por la ten-
sién, por una parte, entre la comprensién que el Evangelio les ofrece de ser
criaturas nuevas, personas conscientes de su «yo» y subjetividades indivi-
duales responsables, el reconocimiento incondicional del que son objeto
en el universalismo pluralista de la comunidad cristiana, y, por otra, la
identidad social que les confieren las jerarquias de la sociedad helenistica.

3. La pregunta que, en la realidad politica del Imperio romano, no se
plantea es la de los procesos que permitirfan conducir o, en una sociedad
pluralista, contribuir al establecimiento de unaorganizacién estatal igua-
litaria y justa respetando los criterios de un universalismo pluralista.
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Amor y edificacién: Pablo

El concepto paulino que completa el doble mandamiento del amor y
que, como principio politico que estructura la comunidad, desempefia
una funcién equivalente a la del mandamiento jodnico del amor mutuo y
de la unidad es el de «edificacién» (Rom 14,19; 15,2; 1 Cor 3,9;
14,3.5.12.26; 2 Cor 10,8; 12,19; 13,10; Ef 2,21; 4,12.16.29; «edificar»:
Rom 15,20; 1 Cor 8,1.10; 10,23; 14,4.17; 1 Tes 5,11).

De suyo, el uso metaférico del conceptro de «edificacién» no es nuevo
en las cartas paulinas. En el Antiguo Testamento y en el judaismo ya estd
ligado a la imagen de la plantacién (Jr 1,105 31,28; Ez 36,36; cf. 1 Cor
3,9) para describir las intervenciones fundadoras de Dios en la historia de
Israel o, en los textos encontrados en Qumrén, en la comunidad de los ele-
gidos (1QS 8,5; 11,8; 1QH 6,15-16). Subraya la soberania del Creador
sobre su criatura: es Dios quien construye y planta. Esta soberania se
manifiesta tanto en la atencién y paciencia prodigadas respecto a su obra
como en la dependencia de ésta hacia el juicio de su autor, cuando «edifi-
car» y «plantar» estn unidos a sus contrarios «destruir», «desarraigar,
«arrancar».

Fuera de las cartas paulinas, el Nuevo Testamento retoma la metifora
de la edificacién en tres dichos de Jestis que fundamentan la existencia de
las comunidades cristianas frente al judaismo.

— La declaracién de Sal 118,22-23 («la piedra que rechazaron los cons-
tructores se ha convertido en piedra angular. Esto es obra del Sefor y es
realmente admirable») es releida al final de la pardbola de los vifiadores
homicidas para establecer una continuidad discontinua entre la increduli-
dad de Israel y la fundacién de la Iglesia cristiana (Mt 21,42 // Mc 12,10

// Lc 20,17).

— Las palabras de Jests sobre el Templo (Mt 26,61 // Mc 14,58 //
Mc 15,29 // Jn 2,20 // Hch 6,13) interpretan esta continuidad discon-
tinua como el fin que pone la muerte y la resurreccién de Jesds a la
mediacién de la presencia de Dios a través del Templo, del aparato sacer-
dotal que le estd vinculado y, mds ampliamente, del pueblo elegido. Los
dos gestos de la purificacién del Templo (Mc 11,15-19) y del velo que
se desgarra en dos de arriba abajo (Mc 15,38) hacen simbélicamente del
santuario una casa de oracién para los paganos, destruyendo los muros
de separacién entre clero y laicado, por una parte, y entre judios y paga-
nos, por otra.

— Finalmente, el Jesdis mateano revela a Pedro que es la piedra y que,
sobre él, construird su Iglesia (Mt 16,18). El evangelio de Mateo atribuye
al Sefior, a quien le ha sido dado todo poder en el cielo y enla tierra (Mt
28,28), ¢l poder creador que, en el Antiguo Testamento, era el del Padre

Fas
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celestial: es Jesucristo quien edifica su Iglesia (Pierre Bonnard®). El Jests
mateano se presenta explicitamente como el que crea y retine a «su Igle-
sia»; ésta ya no estd constituida por el pueblo de Israel, sino por un edifi-
cio y un Templo nuevos, por nuevos vifiadores (Mt 21,41) a los que se
dirige una nueva llamada del Padre (Mt 22,7-14).

En las cartas paulinas, la metéfora de Dios edificando la comunidad
de los creyentes (Rom 14,20; 1 Cor 3,9) sirve de premisa para la com-
prensién de la vocacién apostélica de Pablo: Pablo no fue llamado a cons-
truir sobre el fundamento asentado por otros (Rom 15,20), sino, por el
contrario, a fundar nuevas comunidades (1 Cor 3,9) alli donde el nombre
de Cristo todavia no habia sido anunciado (Rom 15,20). Pero sirve igual-
mente para definir el criterio que hay que adoptar para el comportamiento
politico de las comunidades que ha fundado. Este criterio sirve, en primer
lugar, para la actitud y la obra de los apéstoles: lo que permite distinguir
a los verdaderos apdstoles de los otros es que han sido enviados para la edi-
ficacién, y no para la divisién o la destruccién de las comunidades (2 Cor
10,8; 12,19; 13,10). Por lo demds, cada uno de ellos tendrd que dar razén
ante Dios de la calidad de los materiales que ha aportado para el edificio
(1 Cor 3,5-17). Pero, puesto que el amor edifica (1 Cor 8,1), la edificacién
también sirve de criterio para la actitud que, en el espacio universal y plura-
lista de las iglesias, los miembros de la comunidad tienen que adoptar los unos
respecto a los otros (1 Tes 5,11).

El manual de la vida cristiana que constituye la primera carta a los
Corintios (Christophe Senft) describe dos situaciones en las que la edifi-
cacién, tomada tanto en el sentido de la edificacién mutua como en el de
la edificacién de la comunidad, que es solidaria con aquella, se convierte
en el criterio de un procedimiento de verdad politica (Alain Badiou”) den-
tro de la Iglesia.

En el primer caso, la comunidad de Corinto duda sobre la actitud
que hay que adoptar respecto al consumo de carne. La dificultad de la
cuestién radica en el hecho de que, incluso fuera de los banquetes que tie-
nen lugar directamente en los santuarios paganos, una buena parte de la
carne que se vende en el mercado proviene de los sacrificios que son ofre-
cidos en ellos. Ante la imposibilidad de determinar la procedencia de
cada partida, las sensibilidades estdn divididas sobre la actitud que hay
que tomar. Unos, fuertes en la libertad que les otorga el Evangelio, con-

* Pierre BONNARD, Jésus-Christ édifiant son Eglise. Le concept dédification
dans le Nouveau Testament (Cahiers Théologiques de IActualité Protestante 21 ;
Neuchitel, 1948).

* Alain BADIOU, Abrége de miétapolitique (LOrdre Philosophique; Paris,
[99R).



2 3 4 UNA TEOLOGIA DEL NUEVO TESTAMENTO

vencidos de que el tnico Dios es el Creador que se ha revelado en Jesu-
cristo y que los dioses paganos no son mds que seres ficticios, estiman que
pueden comer de todo, mientras que otros, cuya conciencia es mas débil
(1 Cor 8,10), es decir, mds escrupulosa, menos segura de sus conviccio-
nes o que conffan menos en su actitud para el discernimiento, prefieren
abstenerse y se turban o escandalizan por la actitud y las practicas de sus
hermanos. Las consignas dadas por el apéstol distinguen cuatro situacio-
nes (Dietrich-Alex Koch?) y formulan de manera correspondiente cuatro
respuestas diferentes:

— la participacién en los cultos y en los sacrificios paganos (1 Cor
10,14-22) no es posible en la medida en que nadie puede sentarse a la vez
en la mesa de Cristo y en la de los demonios sin cuestionar la gloria de

Dios;

— las comidas en los «restaurantes» contiguos a los templos paganos (1
Cor 8,10-12) no estan prohibidas, sino que son juzgadas criticamente res-
pecto al hermano cuya conciencia es mds débil;

~ por lo que respecta a la carne comprada en el mercado (1 Cor
10,25), los cristianos pueden consumirla sin preguntar de qué mataderos
procede;

— sucede lo mismo con la carne ofrecida durante invitaciones privadas
(1 Cor 10,27-30), que, también y al menos durante mucho tiempo, no se
llama explicitamente la atencién de los creyentes sobre el hecho de que se
trata de carnes sacrificadas (1 Cor 10,28).

La argumentacién paulina distingue la cuestion, para ella fundamen-
tal, del significado de los gestos (Vilém Flusser, Los gestos) que se llevan a
cabo en cada situacién creada por el simple problema del consumo de las
carnes. Después menciona dos criterios. El primero, que constituye el
acuerdo previo que existe entre los fuertes y los débiles, es el de respetar la
gloria de Dios (1 Cor 10,31, cf. 8,1-6; 10,1-13). El segundo consiste en
una redefinicion del concepto de libertad a partir del de edificacién: <Todo es
licito, pero no todo es conveniente [lit.: edifica]» (1 Cor 10,23b).

Podriamos considerar el «no todo aprovecha» (1 Cor 10,23a) o el «no
todo es conveniente» (1 Cor 10,23b) como una limitacién de la declara-
cién «todo es licito» (1 Cor 10,23ab). Sin embargo, esto significaria con-
fundirse respecto a la comprensién paulina de la libertad. La libertad, que
es servicio a Cristo (1 Cor 7,17-24), reside precisamente en tomar en con-

3 Dietrich-Alex KOCH, «'Seid unanstossig fiir Juden und fiir Griechen und
fiir die Gemeinde Gottes’ (1 Kor 10,32). Christliche Identitit im ‘makellon’ in
Korinth und bei Privateinladungen», en Paulies, Apostel Jesie Christi. Fs. Giinter
Klein (Tiibingen, 1998) 35-54.
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sideracién, durante la resolucién del problema, la conciencia débil del
hermano (1 Cor 8,10; 10,23).

En efecto, es importante sefialar que es el concepto de edificacién lo
que permite establecer un vinculo Iégico entre los dos criterios: el recono-
cimiento, por la confesién de los creyentes (1 Cor 8,1-6), de la gloria de
Dios y la comprensién paulina de la libertad. Sobreentendido en 1 Cor
8,1-11,1, aparece explicitamente en la carta a los Romanos, donde, para
dilucidar una situacién sensiblemente diferente, Pablo desarrolla una argu-
mentacién paralela (Rom 14,1-15,13): el respeto a las dudas y a la debili-
dad del otro contribuye a la edificacién mutua, mientras que el juicio emi-
tido sobre el préjimo y el desprecio destruyen la obra de Dios (Rom
14,19-20; 15,2). ‘ '

El segundo caso mencionado en la primera carta a los Corintios,
haciendo de la edificacién el criterio de un proceso de la verdad politica
dentro de la Iglesia, concierne al lenguaje y al uso del don de hablar en len-
guas en las asambleas de la comunidad cristiana (1 Cor 14,1-40): «Que
todo sea para provecho [lit.: edificacién] espiritual» (1 Cor 14,26).

Ahora bien, si el criterio que clasifica los dones del Espiritu y el uso
que se hace de ellos en la comunidad es la edificacién, es porque éste
implica tanto la comunicacién inteligible del Evangelio dentro de la Igle-

sia (1 Cor 14,1-19) como su comprensién por los no creyentes o los recién
llegados (1 Cor 14,20-25).

De todo esto se concluird que, para Pablo, lz vocacién y la responsabi-
lidad dadas a cada uno para contribuir a la edificacion de los hermanos y las
hermanas y de la comunidad son el criterio que se deriva del mandamiento del
amor y rige tanto la organizacion politica de la vida comunitaria en la asam-
blea eclesial como la actitud respecto a los no creyentes.

El cuerpo de Cristo y el mundo como lugares de la ética:
la carta a los Efesios

El autor de la carta a los Efesios retoma la metdfora paulina de la edi-
ficacién, pero la integra en su propia vision del crecimiento césmico de la
Iglesia. En primer lugar se constata que la «iglesia» que se trata de edificar
ya no designa para él la comunidad local, como ocurre en las cartas de
Pablo (Rom 16,1.4.5.16.23; 1 Cor 1,2; 4,17; 6,4; 7,17; 10,32;
11,16.18.22; 12,28; 14,4.5.12.19.23.28.33; 15,9; 16,1.19; 2 Cor 1,1;
8,1.18.19.23.24; 11,8.28; 12,13; Gal 1,2.13.22; Flp 3,6; 4,15; 1 Tes 1,1;
2,14), sino un cuerpo césmico que ha recibidoa Cristo como cabeza (Ef
1,22) y que crece en el mundo (Ef 2,10.21; 5,23.24.25.27.29.32). La
carta a los Efesios lleva a cabo después expliciamente la unién entre la
metifora de la edificacién y otra metdfora paulina, que es la de la Iglesia
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como cuerpo de Cristo (1 Cor 12,4-31; Rom 12,3-9). Las dos ideas se
yuxtaponen en la argumentacién de 1 Cor 12,1-14,40: el cuerpo de Cristo
es el concepto unificador de 1 Cor 12,4-31, el de edificacién constituye el
tema de 1 Cor 14,1-40, y los dos desarrollos estdn ligados por el himno al
amor (1 Cor 12,31b-14,1a). En la carta a los Efesios estdn combinados de
tal manera que el ministerio de los santos consiste precisamente en «edifi-
car el cuerpo de Cristo» (Ef 4,12), de modo que el cuerpo entero lleva a
cabo su propio crecimiento para edificarse a si mismo en el amor (Ef 4,165

cf. 4,29).

Esta visién espacial de la Iglesia va a la par con una clara reparticion
local de las responsabilidades éticas.

En el manual de la vida cristiana que constitufa la primera carta a los
Corintios, Pablo distingufa ya claramente las relaciones interpersonales
dentro de la comunidad de las relaciones sociales con el mundo exterior.
Mientras que toda la argumentacién de la carta a Filemén manifiesta la
imposibilidad de mantener espiritual («en el Sefior») y juridicamente («en
la carne», Flm 16) bajo el sefiorfo de Cristo y entre hermanos amados
(Flm 16.20) las relaciones de sefiores y esclavos en las casas cristianas,
Pablo, por otra parte, recomienda a los esclavos que permanezcan en la
condicién que era la suya cuando escucharon el Evangelio, pues es la rela-
cién con Dios y la llamada que han recibido y que hace de ellos siervos
de Cristo las que constituyen su identidad personal (1 Cor 7,17-24). La
contradiccién entre los dos discursos sélo es aparente: el propio sefiorio de
Cristo y la propia exigencia del amor al prdjimo y de la edificacion de la
comunidad implican la abolicién de la esclavitud entre hermanos y her-
manas que pertenecen a una Iglesia donde ya no hay ni esclavos ni libres
(G4l 3,28), pero también la lealtad de los esclavos cristianos respecto a sus
amos paganos. Distinciones semejantes caracterizan las diversas prescrip-
ciones relativas a la érica conyugal (1 Cor 7,1-16.25-28.32-40). Los prin-
cipios que fundamentan la actitud de los creyentes dentro y fuera de las igle-
sias son los mismos, pero el apéstol sabe que no pueden valer mds que para los
miembros de las comunidades y que no se puede esperar de los no creyentes que
se sometan a ellos.

La doble novedad que la carta a los Efesios introduce en la 16gica de
la moral reside en el hecho de que ésta estd estructurada por la oposicién
entre la Iglesia y el mundo, y que los diferentes terrenos de la existencia de
los santos estin regidos por principios diferentes.
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Ef4,1-6,20

I. Ef4,1-16

El fundamento y la norma del
comportamiento de los santos:
edificar el cuerpo de Cristo en la
unidad.

1. Llamada a la unidad del cuerpo
(Ef 4,1-6).

2. La diversidad coordinada del
uerpo como don de Cristo (E

,7-16).

IV. Ef 5,21-6,9

Consignas para la vida cotidiana
dentro de la casa: Tabla doméstica.
1. Regla general: los santos estin
llamados a someterse los unos a
los otros (Ef 5,21).

2. Hombres y mujeres // Cristo y
la Iglesia (Ef 5,22-33).

3. Padres e hijos (Ef 6,1-4).

4. Sefiores y esclavos (Ef 6,5-9).

A -
I1. Ef 4,17-5,14

Advertencia contra la manera de
vivir de los paganos.

1. Llamada a despojarse del hom-
bre viejo y, por la renovacién de la
inteligencia, a revestirse del hom-
bre nuevo (Ef 4,17-24).

2. Llamada a imitar a Dios y a vivir
en el amor, como Cristo se entregd

por nosotros (Ef 4,25-5,2).

I11. Ef 5,15-20

Consignas para la vida cotidiana
en la frontera de la Iglesia y del
mundo.

1. En el mundo maligno, los san-

tos tienen que Mmostrarse astutos,

comportarse de manera inteli-
ente y aprovechar las oportunida-

des (Ef 5,15-18).

2. Llamada a dejarse guiar por el

3. Llamada a vivir como hijos de

la luz (Ef 5,3-14).

Espiritu (Ef 5,18-20).

V. Ef 6,10-20
Conclusién: los santos tienen que revestirse con la armadura de Dios para
estar en situacién de resistir a las maniobras del diablo y de luchar a la vez
contra los poderes de este mundo y contra los espiritus malvados que estdn
en ¢l cielo.

Paradéjicamente, el autor da a las consignas para la vida comunitaria
dentro de la casa cristiana la forma literaria de la tabla doméstica de Col
3,18-4,1. El término de «tabla doméstica», inventado por Martin Lutero,
designa la mencién, en forma abreviada (Col 3,18-4,1; Ef 5,21-6,9; 1 Pe
2,18-3,12), del programa griego cldsico y helenistico de los tratados de
cconomia (Aristételes, Jenofonte). La economiase entiende como la cien-
cia y el arte de dirigir la vida doméstica por analogia con la politica, que
¢s la ciencia y el arte de conducir la ciudad. Los tratados de economia se
dirigen, conforme a su objeto, al sefior de la casa y adoptan en conse-
cuencia el punto de vista de aquellos que se encuentran en la parte de
arriba de las jerarquias sociales. Tratan de las reliciones del marido con su
mujer, del padre con sus hijos y del sefior de la casa con su personal. Este
triple esquema que, seglin Séneca, es el objeto mismo de la filosofia
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(Séneca, Cartas morales 94,1), constituye claramente el trasfondo de las
tablas domésticas neotestamentarias. La propia forma literaria implica, por
tanto, una perspectiva conservadora que es contrarrestada, en las exhorta-
ciones de la carta a los Efesios, con el mandamiento del amor (Ef 5,22-
33), con el recuerdo de que unicamente Dios es el sefior de todos (Ef 6,1-
9) y con la regla general que se deriva de lo anterior y segin la cual todos,
maridos y mujeres, padres e hijos, sefiores de la casa y esclavos, tienen que
estar sometidos los unos a los otros (Ef 5,21).

Sin embargo, estos tres principios, que corresponden al doble manda-
miento del amor y al concepto de edificacién de las cartas paulinas, sélo
valen para dentro de la casa cristiana. En el mundo exterior, hostil y mal-
vado, sobre el que los santos apenas tienen posesion real, la carta les reco-
mienda adoptar una actitud pragmdtica hecha de inteligencia, astucia,
lucidez y ejercitarse en el arte de aprovechar las ocasiones (Ef 5,15-17).

4

El fundamento cristolégico:
la proclamacién de la resurreccién
y de la muerte de Jesus

Una historia de los cristianismos primitivos y de sus sistemas de con-
vicciones mostraria que la proclamacién pascual no desempefié para todos
el mismo papel fundador. El evangelio de Tomds, la Fuente Q y numero-
sas tradiciones de los evangelios dan testimonio de la existencia de movi-
mientos cristianos para los que el encuentro con Jess, su predicacién y su
persona es lo que constituyé el acontecimiento decisivo.

Sucede de otra manera en los escritos reunidos y transmitidos en el
canon neotestamentario, que presentan todos sistemas de convicciones fun-
damentados, bien es cierto que de maneras diversas, en el mensaje y la con-
fesién de Pascua. La proclamacién de la resurreccién es recibida como la
singularidad que recompone no sélo la historia de Jests y las imdgenes de
Dios, sino también la conciencia y la comprensién de si misma de la exis-
tencia humana. En las cartas de Pablo y en el evangelio de Marcos es donde
la percepcién de esta verdad del acontecimiento es més ¥iva, y sin duda es
en Juan donde su conceptualizacién cristolgica es més radical. En el evan-
gelio de Mateo trastoca la tradicién de la promesa. Para Lucas, la primera
carta de Pedro o el Apocalipsis se ha convertido en un acontecimiento de
la historia universal que determina el sentido y la relectura de ésta.

Son variables la manera en que los diferentes lenguajes neotestamen-
tarios dan razén del acontecimiento de Pascua y el significado que le con-
fieren para la existencia de aquellos que reciben su mensaje.

‘Todos tienen en comin hacer de €l la palabra que determina al sujeto
cristiano en la relacién que establece con Dios, consigo mismo, con el
Qtro y con la realidad social que le rodea.

4.1. La resurreccion de Jesiis y el mensaje pascual

Ningtn escrito del Nuevo Testamento narn la resurreccién de Jesus.
El evangelio apécrifo de Pedro es el primero, como muy pronto en la
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segunda mitad del siglo 11, en describir a Jesus saliendo de la tumba. Asi-
mismo, ninguno conserva el testimonio inmediato de la mafana de Pas-
cua. Los relatos evangélicos de la visita de las mujeres al sepulcro (Mc
16,1-8 // Mt 28,1-10 // Lc 23,55-24,12 // Jn 20,1-18) dependen ellos
mismos de las tradiciones de apariciones, probablemente mds antiguas,
que ponen en forma narrada las primeras confesiones de fe cristianas (1
Cor 15,3-7; en el origen solamente 15,3-5, verosimilmente). De manera
que el testimonio mds antiguo de la experiencia pascual es el que narra en
varias ocasiones el apéstol Pablo (1 Cor 9,1; 15,8, muy probablemente
Gidl 1,12.16 y quizd 2 Cor 12,1-10).

La interpretacién de las declaraciones neotestamentarias sobre Pascua
presupone haber tenido en cuenta el proceso de transmisién que les une al
propio acontecimiento pascual.

— La primera mediacién es la del lenguaje. Antes de que el cristianismo
forje sus propios términos técnicos, la novedad del acontecimiento no
puede expresarse mds que por la combinacién inédita de metdforas que
recurren a un repertorio de imdgenes conocidas. Sin embargo, la eleccién
de estas 1magenes implica a su vez una interpretacién del acontecimiento
que gustarfa designar, pensar y comprender, de manera que se asiste a una
triple interaccién entre la experiencia, la relectura que hace de ella su desig-
nacién por el lenguaje y el significado que le vinculan las connotaciones
implicadas por la historia de los conceptos que se ponen en prictica.

— La segunda mediacién es la de las formas literarias que adopta, varfa
o forja la historia del testimonio. La forma de las declaraciones de 1 Cor
9,1 y Gal 1,12.16 es la del lenguaje de la confesion (Pierre-André Stucki).
Pero la de 1 Cor 15,8 es ya la de los desarrollos sucesivos de una confesién
de fe transmitida por la tradicién: la proclamacién eclesial de la muerte y la
resurreccién de Jesds (1 Cor 15,3-5) se encuentra completada por la men-
cién de una doble cadena de testigos de las apariciones pascuales (1. Cefas
= Pedro, los Doce, mds de 500 hermanos, 1 Cor 15,5-6; 2. Santiago y
todos los apdstoles, 1 Cor 15,7) a la que Pablo afiade su testimonio como
el dltimo eslabén (1 Cor 15,8). Los relatos de apariciones de los evangelios
(Mt 28,9-10 y 16-20; Lc 24,13-53; Jn 20,19-29 y después 21,1-14; el
segundo final de Mc 16,9-20, que depende literariamente de los otros
evangelios) parecen ser la puesta en forma narrativa de estas confesiones de
fe 0, de un modo més preciso, de las apariciones mencionadas por ellas.
En cuanto a los relatos de la visita de las mujeres al sepulcro, forman parte
de una historia completa de la pasion y constituyen la parte mds reciente
de los evangelios de Pascua.

Las interpretaciones neotestamentarias de lei resurreccion y de la muerte de
Jestis y sus consecuencias para la reconstruccion biogrifica de su veniida, de los
acontecimientos del Viernes santo y de la Pasciea y de su regreso.
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Navidad Viernes Pascua La ascensi6n | Pentecostés | La parusia
santo
Pablo El envio La «cruz» = la revelacién | La exalta- El Espiritu | Juicio de ks
(Rom 8,3; | de la sabiduria / de la jus- | cién +lanueva | obras + sal-
Gil 4,4) ticia de Dios = Pascua creacién vacién
(Rom 8; universal
G4l 3-6)
Marcos La venida Revelacién | Proclama- (Mc 16,9- | Misién La venida
de Jesus del Hijo de | cién pascual | 20, que universal + | del Hijo dcl
(Mc 2,17; Dios + envio a depende de | ayuda del hombre
10,45) Galilea Lc24y Espiritu (Mc 13,24
Hch 1,1-14) | (Mc 6,6-13; |27)
13,9-13)
Mateo El naci- La muerte | Justificacién | Elevacién y | Presencia Parusia +
miento del | del profeta | apocaliptica,| envio (Mt | del Exaltado | Juicio (Mt
Mesias / 28,16-20) (Mt 28,20) | 24-25)
Emmanuel
Lucas Lavenida | Losjudios | Dios lo Fin del Equipa- Resurrec-
de Jests = | lo crucifica- | resucit6 tempo de miento de | cién de los
su naci- ron Jests (Lc 24) { los apéstoles { muertos
miento (Lc + Envio de con el Espi-
1-2) los apostoles | ritu
(Heh 1,1-14)
Juan Encarnacién | Regreso al Padre (Jn 7,33- | Elevacién = | El don del | Elevacién /
(Jn 1,14a) 35; 8,21-22; 13,31-33) Viernes Espiritu = resurreccion
Envio Elevacién (Jn 3,14; 8,28; | santo Pascua de los creyen-
(Jn 3,13- 12,32) =la
21)= Glorificacién (Jn 13,31- comunién
Juicio 33) = Juicio de este llevada a cabo
(Jn 3,17-21) | mundo (Jn 16,7-11) con ¢l Padre
y el Hijo (Jn
6,39.40.44,
54; 14,1-4;
16,16-25;
17.24)
Regteso del Hijo hacialos dis-
cipulos (Jn 14,18-24.27-31)
Envio de los discfpulos = don
del Espiritu, of. Jn 14,15
17.25-26; 15,26-27; 16,7-11
+ Envio, Jn 20,19-23
Hebreos Exaltado de la tierra al Exaltacién = ( Buena conciencia + fe = es-
cielo a través del velo del | Viernes peranza {Heb 10,19-11,40)
Templo (Heb 6,19; 9.3; santo + Pas- | + descanso escatoldgico (Heb
10,20) cua 3,11.18; 4,1.3.5.10.11) +
acceso al cielo a través del
velo abierto (Heb 10,19-20)
por el gufa (Heb 2,10; 12,2)
1 Pedro Sufiid (por Dioslohaglod- Pascua fun- | Revelacién
nosotros) 1 Pe | fiadoy reve- damenta la | de Jests, ale-
1,115 2,21.22; | lado(1 Pe esperanza (1 | grfa y juicio
3,18; 4,1.13; | 17111325 Pe 1,13.21; | (1 Pe 4,13-
5,1 321-0) cf. 2,25 14.17-19)
Apocalipsis Lamuerte | El Hijo del hombre exal- | Visiones + | Renovacién
del Cordero | tado como Sefior deluni- | testimonio | del mundo
= el testimo- | verso activo (Ap 21-
nio pasivo 22,5)
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4.1.1. El lenguaje del mensaje pascual

Los escritos neotestamentarios emplean esencialmente tres metiforas
para formular el mensaje de Pascua:

— Jests fue resucitado (literalmente: fue despertado, se sobreentiende:
de entre los muertos).

— Jests resucité (literalmente: se levanté o puso de pie).

~ Jesus fue elevado (se sobreentiende: al cielo junto a Dios Padre).

Resurreccién (despertar) Resurreccién (levantarse) Elevacién

Dios resucité a Jesis de Cristo ha resucitado Cristo ha sido elevado
entre los muertos 1 Tes 4,14. Flp 2,6-11.

1 Cor 15,3b-5.

El trasfondo de la doble metifora de la resurreccién (ser despertado por
Dios de entre los muertos y levantarse de la muerte) es el de la apocalip-
tica judfa (Dn 12,1-3). Implica una visién de la historia segiin la cual
Dios, en el «iltimo dfa», pondré fin al curso natural de las cosas y pro-
nunciard su Juicio sobre los vivos y los muertos. La resurreccién es conce-
bida, bien como una operacién necesaria para hacer comparecer a los
muertos ante el Juez, bien como una retribucién de los martires y los jus-
tos, en particular de los justos que han sufrido una suerte injusta. La doble
metdfora de la resurreccién (ser despertado / levantarse) implica

— la afirmacién del cardcter real de la muerte (no hay resurreccién sin
muerte),

— un nuevo acto creador de Dios (no hay continuidad entre la vida y
la resurreccién, sino dos discontinuidades que son la muerte y el acto crea-

dor de Dios),

— la corporeidad de la existencia recreada (la persona no existe sin su
carne, y la resurreccién como creacién es recreacién de la persona con un
nuevo cuerpo).

El trasfondo de la metéfora de la elevacidn es, por una parte, el de la
apocaliptica judia, influenciada ella misma por una relectura helenistica
de las tradiciones veterotestamentarias de 1a elevacién de Henoc (Eclo
44,16; 49,14; cf. Gn 5,24 1LXX) y de Elfas (Eclo 48,9; 1 Mac 2,58; cf. 2
Re 2,9-11), y; por otra parte, el mundo delos textos sincretistas del hele-
nismo, que narran el regreso al cielo del Revelador divino y de sus ini-
ciados (cf. el tratado Poimandres = Corpus Hermeticum 1'). La metifora

! Texto, traduccién francesa y notas en Hermes Trismégiste I: Traités 1-X11
(Belles Lettres; Guillaume Budé, Paris, 1960); traduccién espafiola: Corpus Her-
meticum y otros textos apdcrifos (Arca de Sabiduria 39; Madrid, 1998).
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de la elevacién, utilizada para describir el acontecimiento pascual,
implica

— una continuidad identitaria: el Exaltado es el Jests abajado y cruci-

ficado,

_ una discontinuidad cualitativa: el Exaltado ya no es el hombre de
Nazaret, sino el Sefior de la creacién y de los poderes.

Como vemos, cada una de las metdforas hace que aparezca un aspecto
de la proclamacién pascual:

— la doble metifora de la resurreccién subraya, por una parte, el cardc-
ter histérico y de acontecimiento de la proclamacién pascual o de la resu-
rreccién proclamada, y, por otra, su cualidad de acto creador de Dios. El
anuncio de la resurreccién del Crucificado es una formulacién de la para-
doja absoluta equivalente a la de la encarnacién.

— La metéfora de la elevacién subraya el significado cdsmico de la pre-
dicacién de Pascua. La existencia (Rom 6,1-14) y el mundo (Flp 2,9-11;
Mt 28,18-20) cambian de manos.

4.1.2. Las formas literarias del mensaje pascual

Desde el punto de vista de la historia literaria, las férmulas prepauli-
nas de confesién de fe son los documentos mds antiguos de la proclama-
cién pascual.

A decir verdad, su interpretacién requiere alguna prudencia. Por una
parte, sélo el pasaje de 1 Cor 15,3b-5 es presentado explicitamente como
una cita. Para la identificacién y la reconstruccién de otras férmulas antiguas
s6lo se pueden hacer suposiciones que se apoyan, por un lado, en el conte-
nido, por ejemplo en el empleo de una terminologfa rara y sorprendente en
la pluma de Pablo (o, mds tarde, en las otras cartas, en los evangelios y en los
Hechos, del redactor), por otro en la forma (lapidaria, ritmo poético, para-
lelismos gramaticales o fonéticos, asonancias). Entonces se puede pensar que
Pablo incorpora, o bien textos existentes, o bien formulaciones aisladas o
cortas cadenas de conceptos provenientes de férmulas tradicionales. Por otra
parte, es dificil saber en qué medida la introduccién «lo que he recibido» (1
Cor 11,23a y 15,3a) implica una cita literal o simplemente anuncia una
informacién que narra el sentido general de una tradicién.

Con toda la prudencia requerida, sin embargo se pueden observar
algunas convergencias.

— Las férmulas reconocibles e identificables con una cierta verosimili-
tud concentran el significado del acontecimiento fundador en la doble
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proclamacién de la muerte y la resurreccién de Jesus. Las formas verbales
pasivas subrayan el significado teolégico tanto de su muerte (fue entre-
gado, se sobreentiende: por Dios) como de su resurreccién (fue resucitado
de entre los muertos, se sobreentiende de nuevo: por Dios). La proclama-
cién de Pascua presupone una intervencién de Dios en la historia. Por esta
razén constituye la singularidad absoluta que escapa radicalmente al curso
de las cosas que «hay» en el mundo. Es, por otra parte, la que permite decir
que la muerte en la cruz tiene un sentido.

— Ellas atribuyen con frecuencia al doble acontecimiento de la muerte
y de la resurreccién de Jesus el significado salvifico de su venida: o bien
Jestis murié por nuestros pecados y por nuestras faltas, o bien ha sido esta-
blecido como Sefor de la realidad creada, de los muertos y de los vivos,
por su resurreccién y por su exaltacién.

[ . .
Confesiones de fe e himnos

1 Cor 15,3b-5

Cristo murié / por nuestros pecados / segiin las Escrituras,
fue sepultado

y resucité / al tercer dfa / segin las Escrituras,

se aparecio (...)

1 Tes 4,14
Nosotros creemos
que Jestis ha muerto
y ha resucitado.

Rom 14,9

Para eso muri6

y resucit6 Cristo:

para ser Sefior de vivos y muertos.

Rom 1,3-4

(...) a su Hijo,

nacido, en cuanto hombre, de la estirpe de David

y constituido por su resurreccién de entre los muertos
Hijo poderoso de Dios segtin el Espiritu santificador:
Jesucristo, Sefior nuestro.

Rom 4,25

Creemos en aquel que resucité de entre los muertos a Jesus, nuestro Sefior,
entregado a la muerte por nuestros pecados
v resucitado para nuestra salvacion.

Flp 2,6-11
(...) Se humillé a si mismo haciéndose obediente hasta la muerrte,
(...) Por eso Dios lo exalté (...).

Los textos de confesion del propio apdstol son literariamente mas tardios,
pero son las tnicas declaraciones que el Nuevo Testamento contiene de un
testigo directo del acontecimiento pascual.

EL FUNDAMENTO CRISTOLOGICO 245

Varias caracteristicas les son comunes.

— Pablo informa que ha «visto» al Sefior Jests (1 Cor 9,1 vy, eventual-
mente, 2 Cor 12,1-10) y que es uno de los testigos por los que el Resuci-
tado se «dejé ver» (1 Cor 15,8). Por otra parte, da razén de una revelacién
que Dios le ha hecho de su Hijo (Gdl 1,12.16). Podemos suponer que se
trata de un mismo acontecimiento. Sin embargo, el apéstol no ofrece nin-
guna descripcién de lo que ha «isto» o de lo que le ha sido revelado. Mis
atin: aunque las revelaciones mencionadas en el relato parédico de 2 Cor
12,1-10 son también las de visiones pascuales, Pablo las califica de «pala-
bras inefables», de modo que cualquier representacién objetivante del
acontecimiento se encuentra rechazada. La proclamacién pascual sitda al
oyente y al lector ante la pretensién desnuda del apéstol y de los otros tes-
tigos, que afirman haber visto al Sefor vivo.

— Las declaraciones del apéstol sobre la visién o sobre la revelacién que
le ha sido concedida tienen que ver todas con sus reflexiones sobre su voca-
cién y sobre su apostolado. El sentido del encuentro que ha tenido con el
Resucitado reside en la vocacién que Dios le ha dirigido como apéstol de
los paganos (Gdl 1,13-17), que hace de ¢l un ministro del Evangelio (1
Co; 15,8) y que fundamenta su autoridad y su libertad apostélica (1 Cor
9,1).

Las declaraciones del apdstol Pablo
1 Cor 9,1

¢No soy yo libre? ;No soy yo apéstol? ;Es que no he visto yoa Jestis, nuestro Sefior? ;No
sois vosotros hechura mia en el Sefior?

1 Cor 15,8
Y después de todos se me aparecié a mi, como si de un hijo nacido a destiempo se tra-
tara.

Gél 1,12
(..) el Evangelio anunciado por mi no es una invencién de hombres, pues no lo recibi
ni lo aprendi de hombre alguno: Jesucristo es quien me lo ha revelado.

Gal 1,16
(... me llamé por pura benevolencia, tuvo a bien revelarme a su Hijo y hacerme su
mensajero entre los paganos, inmediatamente, sin consultar 2 hombre alguno (...).

Las tradiciones mds antiguas contenidas en los evangelios son los rela-
tos de apariciones del Resucitado a los discipulos (Mt 28,16-20; Mc 16,9-20;
l.c 24,36-53; Jn 20,19-23.24-29; 21,1-23).

Los elementos comunes a todos los relatos deaparicién son:
1) la aparicién del Resucitado en medio de sus discipulos reunidos;

2) ¢l reconocimiento del Resucitado por los discipulos;
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3) el envio de los discipulos por ¢l Resucitado.
Generalmente se distinguen dos tipos de relatos (Xavier Léon-Dufour):

— las apariciones en Jerusalén (evangelio de Lucas, primer relato pas-
cual del evangelio de Juan). En estos relatos, el acento recae en la aparicién
de Jests y en el reconocimiento del Resucitado por los discipulos;

— las apariciones en Galilea (evangelio de Mateo, segunda versién
—larga— del evangelio de Marcos y segundo relato pascual del evangelio de
Juan). En estos relatos, el acento se pone en ¢/ envio y la mision postpascual
de los discipulos. La vocacién que se les dirige estd precedida por el motivo

de la duda.

Los relatos de aparicién de los evangelios

En Galilea En Jerusalén

1. Aparicién del Resucitado.
2. Reconocimiento del Resucitado.
3. Envio de los discipulos.

1. Aparicién, duda de los discipulos y
reconocimiento del Resucitado.
2. Envio de los discipulos.

Mt 28,16-20. Lc 24,36-53.
Mc 16,9-20. Jn 20,19-23.
Jn 21,1-14 es una composicidn literaria Jn 20,24-29.
jodnica.

Las tradiciones mds recientes son, primero, las de los llamados relatos
de la visita de las mujeres al sepulcro (Mc 16,1-8; Mt 28,1-8; Lc 23,55-
24,11), y después, derivado de ellos, el de la carrera de Pedro y el discipulo
amado (Jn 20,2-10).

A partir del mismo material literario, los cuatro evangelios componen
cuatro episodios narrativos sensiblemente diferentes cuyo mensaje esencial
reside en la declaracién o la confesién, mediante testigos o mediante sig-
nos, de la ausencia del Crucificado resucitado.

— El tema del evangelio de Marcos (Mc 16,1-8) es el anuncio de la
resurreccion del Crucificado como proclamacién,

— el del evangelio de Mateo (Mt 28,1-8), la victoria apocaliptica de la
vida sobre la muerte y la justificacién del profeta sufriente convertido en
el Sefor del mundo,

— el de Lucas (Lc 23,55-24,11), el testimonio de la resurreccién como
hecho de la historia de salvacién

—y el de Juan (Jn 20,1-10), el descubrimiento del orden dejado en la
tumba (Jn 20,5-7 versus Jn 11,44) como signo que provoca la fe y la incre-

dulidad.
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En / dentro de la tumba vacia

1. Introduccién narrativa.
2. Proclamacién pascual.

3. Envio.

Mc 16,1-8.

Mt 28,1-8 + Mt 28,9-10 (forma mixta y derivada).
Le 24,1-11 (-12).

Jn 20,2-10 + Jn 20,1.11-18 (forma mixta y derivada).

El relato del encuentro en el camino de Emads (Lc 24,13-35), el dis-
logo entre Jestis y Marfa Magdalena (Jn 20,11-18) y el didlogo con Pedro
(Jn 21,15-23) son, en su forma actual en todo caso, creaciones noveladas
de Lucas y de Juan.

1.2. El fundamento de la fe: interpretaciones

El nacimiento o la venida de Jestis al mundo y su muerte en la cruz
son indiscutiblemente, para los escritos del Nuevo Testamento, hechos
histéricos y constituyen la paradoja fundadora del cristianismo, que se
cxpresa en las proposiciones segtin las cuales Dios se hizo carne en el hom-
bre histérico Jestis de Nazaret o segin las cuales se reveld en el instante de
su crucifixién. La verdad eterna es una verdad histérica y la eternidad de
Dios se manifest6 en la finitud del tiempo.

La proclamacién pascual pertenece al lenguaje de la confesion: los tes-
tigos declaran haber «visto» vivo al Crucificado resucitado y la fe en la
resurreccién de Jests no tiene otras pruebas que su declaracién.

— Desde un cierto punto de vista, el acontecimiento pascual es, ente-
ramente, un acontecimiento histérico: los testigos de la mafiana de Pascua
dicen que el Resucitado se dejé ver por ellos y el cristianismo nacié en el
instante en que algunos hombres y mujeres tuvieron fe en su palabra. E1
acontecimiento histérico de la resurreccién consiste exactamente en esto
que quedé establecido: que los primeros declaran haber visto al Crucifi-
cado vivo y que los segundos creyeron esta buena nueva de la Pascua.

— El acontecimiento de Pascua es, por tanto, un acontecimiento his-
torico porque los primeros testigos declaran haber tenido un encuentro
subjetivo con el Resucitado, bien en las visiones que tuvieron de él, bien
en la proclamacién pascual de aquellos por los que se dejé ver. Asi es como
lo endienden los escritos del Nuevo Testamento. Incluso Lucas, el mis
pricgo, aparentemente el mds positivista y, 1 este respecto, el mds
«amoderno» de entre ellos, sabe que la resurreccién de los muertos es una
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cuestién de fe, que los fariseos creen en ella mientras que los saduceos no
(Hch 23,6-10), que al creer en la resurreccién de Jests se entra en la his-
toria de la salvacién, mientras que al rechazar creer en ella uno se sitda en
la historia de la incredulidad. Las dos tentaciones racionalistas de objeti-
var la resurreccién de Jesis queriendo hacer de ella, bien un hecho posi-
tivo y constatable, como el fundamentalismo, o un «no-hecho», son dos
formas simétricas del mismo malentendido: el acontecimiento pascual es
la proclamacién de una verdad del acontecimiento y un poder transfor-
mador que el individuo no puede acoger mis que por la fe o por la incre-
dulidad y que exige de ¢l una decisién que determina la comprensién de
si mismo y la manera de su presencia en el mundo.

El Nuevo Testamento retne una pluralidad de interpretaciones del
acontecimiento pascual que tienen todas como consecuencia una relectura
de la persona, la obra y, sobre todo, la pasién y la muerte del Jests histé-
rico. En efecto, es a partir de la proclamacién pascual, que hace de Jests
de Nazaret el Cristo (1 Cor 15,3b-5) y el Hijo de Dios (Gl 1,16), como

su muerte en la cruz adquiere un significado teoldgico.

4.2.1. La resurreccidn de Jesiis: Pablo y Lucas

Desde el punto de vista de la descripcién fenomenolégica, la procla-
macién pascual se presenta como el acontecimiento fundador del cristia-
nismo neotestamentario. A veces es su premisa implicita, cuando se ha
convertido en el punto de partida de otra reconstruccién sistemdtica de la
interpretacién de la predicacion, la persona y la obra de Jests. Este es el
caso, por ejemplo, de la teologia de la encarnacién desarrollada en el evan-
gelio de Juan o en la carta a los Hebreos. Ahora bien, tanto las cartas de
Pablo como la obra lucana (y, desde un cierto punto de vista, la primera
carta de Pedro, para la que la resurreccién de Jests es la base de la espe-
ranza cristiana, cf. 1 Pe 1,3) hacen explicitamente de la visién del Resuci-
tado o del acontecimiento de la resurreccién el fundamento légico de su
sistema de convicciones.

1. El seriorio del Crucificado: Pablo

Para las cartas paulinas, ¢l encuentro con el Resucitado, presentado
como visién («<he visto a Jests, el Sefior», 1 Cor 9,1; «Cristo se me apare-
¢ié a mi», 1 Cor 15,8) o como revelacién de Dios («Dios me revels a su
Hijo», Gdl 1,16), es un triple acontecimiento fundador. En efecto, funda-
menta tres cosas que, en la existencia y en el sistema de convicciones del
apéstol, estdn orgdnicamente ligadas.

1. La vocacién apostélica de Pablo.
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2. El necesario universalismo de la misién.
3. La reflexién teolégica del apéstol.

La interdependencia esencial de estas tres dimensiones caracteriza la
singularidad absoluta del acontecimiento pascual, tal como dan razén de
¢l las cartas paulinas. Ahora bien, ;qué es lo que constituye esta singulari-
dad? En la carta a los Gélatas es donde se encuentran las declaraciones mds
nitidas del apéstol a este respecto.

Una primera respuesta es ofrecida en Gdl 2,19: «Sin embargo, la
misma ley me ha llevado a romper con la ley, a fin de vivir para Dios. Estoy
crucificado con Cristo». El encuentro fundador de la revelacién divina es
descrito metaféricamente como la muerte a una vida vieja, como el paso
por una crucifixién y como el nacimiento a una existencia nueva. La doble
paradoja de esta confesién del apéstol reside, en primer lugar, en la oposi-
cién que establece entre la vieja existencia, guiada por el amor a la ley, y la
nueva, orientada hacia Dios. Lo no dicho de la formulacién paulina es la
afirmacién de una exclusién reciproca de dos actitudes existenciales: /z
existencia para la ley y la existencia para Dios mantiene la relacion de un o
bien — o bien. La segunda paradoja reside, en segundo lugar, en el hecho
de que es la propia ley la que ha liberade a Pablo, el fariseo (Flp 3,4-6),
intérprete y observador ejemplar de la ley (Gdl 1,13-14), de su amor por la
ley. Presupone que la ley se ha hecho fracasar a si misma y ella misma se ha
descalificado.

Esta segunda paradoja encuentra su aclaracién en una tercera, que for-
mula Gal 3,13: «Cristo nos ha liberado de la maldicién de la ley hacién-
dose por nosotros maldicién, pues dice la Escritura: Maldito todo el que
cuelga de un madero [Dt 21,23]». Es decir: la Escritura, convertida en ley,
ha maldecido al Hijo de Dios y, al maldecir al Hijo de Dios, se ha dado
jaque mate a sf misma y nos ha liberado de la maldicién bajo la cual ella
sittia a la existencia. A partir de ah{ se entiende a la vez cudl es la verdad
dcl acontecimiento que se ha manifestado a Pablo en el acontecimiento
pascual y en qué consiste ¢l paso de la maldicién que la ley hace reinar
sobre la existencia al régimen de la promesa.

— La visién del Resucitado (1 Cor 9,1; 15,8) o la revelacién que Dios
hizo a Pablo de su Hijo (Gél 1,12.16) significa un cambio radical del con-
junto de su sistema de valores. En efecto, o bien la ley es la verdad que
Dios dio a su pueblo y en el cumplimiento de la cual la existencia humana
encuentra su identidad, su sentido y su dignidad. En este caso, Jests,
transgresor y maldito de la ley, fue descalificado por la cruz. Un Mesias
crucificado no es un Mesfas judio (Ferdinand Christian Baur). O bien el
Crucificado aparece, en el acontecimiento de su resurreccién, como el
Iijo de Dios. La «cruz» es entonces el instante en el que, en la historia del
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mundo, la verdad se ha revelado, y entonces es la ley la que, en cuanto sis-
tema de verdades, se ha descalificado. La consecuencia inmediata de este
descubrimiento es un cambio de la imagen de Dios: Dios no es el Dios
que establece con la existencia humana una relacién justa en virtud de las
obras de la ley, sino que es el Dios y Padre de aquel que, al transgredir el
sistema de la ley, comié con los recaudadores de impuestos y los pecado-
res (Lc 7,31-35) y vivié en la confianza (G4l 2,16). Por eso nadie serd jus-
tificado por Dios en virtud de las cualificaciones atribuidas por la ley, si no
es por la confianza en la confianza que tenfa Jesucristo.

— La consecuencia de esta verdad del acontecimiento es que la ley no
podria justificar. En efecto, no es la ley la que da la vida, sino sélo el Crea-
dor: si fuera una ley que pudiera dar la vida, entonces podria justificar (G4l
3,21). Ahora bien, ;qué sucede cuando la existencia busca su justificacién
en la ley? La propia Escritura lo dice: «<Maldito todo el que no persevere
en el cumplimiento de [todo] cuanto estd escrito en el libro de la ley» (G4l
3,10). El giro es ambiguo y contiene la descripcién de dos posibles actitu-
des existenciales que conducen a las dos posibles formas de la desespera-
cién: bien la existencia fracasa porque jamds logra totalizar la obediencia a
todos los mandamientos (el acento recae entonces en «{todo] cuanto estd
escrito»), bien la existencia fracasa porque logra el amor perfecto y la prac-
tica irreprochable de la ley, pero no es la ley la que justifica y hace vivir. La
consecuencia de la primera actitud es la desesperacién de querer desespe-
radamente no ser uno mismo, mientras que la consecuencia de la segunda
es la desesperacién de querer desesperadamente ser uno mismo (Seren
Kierkegaard, £l rratado de la desesperacion o La enfermedad mortal). Ahora
bien, desesperar desesperadamente de no querer ser uno mismo o querer
desesperadamente ser uno mismo ante Dios es exactamente lo que define
el pecado.

— La consecuencia hermenéutica de esta conversién de Pablo al Dios
que era el suyo es una nueva lectura de la Escritura (G4l 3,6.22; 4,30). A
partir de la verdad del acontecimiento del encuentro con el Hijo cruci-
ficado, la Escritura no puede ser interpretada como la ley que, por su
sistema de verdad, discrimina a las personas segin sus cualidades y las
encierra bajo la maldicién y el pecado (G4l 3,22), sino como la promesa
dirigida a todos los pueblos. Pues la Escritura conserva su autoridad, y
aunque contuviera una sola palabra lleva a cabo, es decir, proporciona el
contenido de todo lo que se buscaba en la ley y vuelve definitivamente
obsoletas la incomprensién y la observancia de la Escritura como ley: el
«amards a tu préjimo como a ti mismo» (Gdél 5,14). La idea de una ambi-
valencia de la Escritura, que segin la actitud existencial con la que se lee
se convierte en ley o promesa, forma parte de la visién apocaliptica de la
historia desarrollada por la carta a los (Galatas. En la estructuracién del
campo semdntico efectuado por la argumentacién de la carta a los Roma-
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nos encuentra ya la equivalencia de su contenido en la distincién llevada
a cabo entre «la ley en el yo», objeto de la estrategia del pecado (segtin la
carta a los Gélatas: la ley), y la dey» en si misma (la carta a los Galatas
escribe: la Escritura) que es, en sf misma, justa y buena (Rom 7,7-25).

Por tanto, la revelacién del acontecimiento pascual significa para
Pablo una nueva comprensién de la muerte de Jests («Asi que ahora no
valoramos a nadie con criterios humanos. Y si en algiin momento valora-
mos asf a Cristo, ahora ya no», 2 Cor 5,16) como verdad del aconteci-
miento de una revelacién de Dios que no estd presente en el sistema de
verdad y de obediencia de la ley, sino en la confianza que tenia Jesucristo.
En su singularidad, esta verdad del acontecimiento tiene valor universal: si
Dios no establece su justicia en virtud del privilegio y de la observancia de
la ley, sino que lo ofrece como don, gratuitamente, si reconoce a cada per-
sona por el tnico exceso de su gracia y si justifica y transforma con su
poder creador a cualquiera que tiene confianza en la confianza que tenfa
su Hijo, entonces el Evangelio de Dios es una buena noticia para los pue-
blos.

Desde ese momento se entiende que el acontecimiento de la revela-
¢ién que Dios hace a Pablo de la muerte y de la resurreccién del Hijo
implica en si mismo la necesidad de la transmisién universal del Evange-
lio. Por eso Pablo interpreta inmediatamente la revelacién o la visién pas-
cual que le fue otorgada como una vocacién particular que le fue dirigida,
que fundamenta su apostolado (1 Cor 9,1; 15,8) y que hace de él el apés-
tol de las naciones (G4l 1,12.16).

La singularidad de la revelaciéon del acontecimiento de Pascua, de la
que Pablo da razén en Gdl 1,10-2,21 desde una perspectiva autobiogra-
fica, es presentada en I Cor 1,18-3,4 como el centro de la historia de la
salvacién y de la perdicién en la que Pablo explica lo que constituye el fun-
damento y la esencia de su Evangelio.

El tema de la predicacién paulina es la «palabra de la cruz» (1 Cor
1,18). Esta palabra, que aparece como locura para unos, pero que se mani-
ficsta como poder de salvacion para los que la acogen (1 Cor 1,18),
designa el mensaje del que el apéstol es portador: «Jesucristo crucificado»
(1 Cor 2,2). Este lapidario resumen sélo es comprensible si se explicitan
dos presupuestos suyos:

~ Por una parte, las cartas de Pablo son, juntocon el evangelio de Mar-
cos, ¢l dnico corpus neotestamentario que empler el término «cruz» en un
sentido figurado, simbélico o metaférico. Ahorabien, en Pablo, la «cruz»
no sc refiere solamente a la muerte de Jesus, sino a la muerte de Jesis que
sc convierte en acontecimiento revelador y fundador a partir de la relec-
tura que impone de ella la proclamacién pascual
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— Por otra parte, el concepto paulino de «cruz» no es solamente una
forma abreviada para hablar de la resurreccién y de la muerte de Jesds, sino
que designa la proclamacién de la resurreccién y la muerte de Jestis como
lenguaje de cambio (Paul Watzlawick, Changements), de modo que la
«palabra de la cruz» puede remitir tanto a la proclamacién de la muerte y
la resurreccién de Jestis como palabra como a la comunicacién apostélica
de la «Cruz».

La abreviacién de la predicacién paulina mediante el concepto de
«palabra de la cruz» intenta, pues, la misma cosa que la revelacién que

Dios hizo de su Hijo en Gil 1,16.

Es lo que confirman las explicaciones que siguen (1 Cor 1,19-25). En
efecto, el acontecimiento de la «cruz» o de la «palabra de la cruz» es presen-
tado como el esclarecimiento de un malentendido mediante una paradoja
de la comunicacién (Paul Watzlawick, La logique de la communication):

1. Por la locura de la «cruz», es decir, al revelarse en la paradoja abso-
luta de la muerte de su Hijo (Seren Kierkegaard), Dios ha dado jaque
mate a la sabiduria que el «<mundo», es decir, la existencia humana, desvia
de sus propios fines y de los que se sirve para darse a si mismo su origen y
su sentido (1 Cor 1,19-20). El propésito de la estrategia divina, como
vemos, es el mismo que el que describe en G4l 3,13: ante la paradoja de la
«cruz», la sabidurfa se descalifica a s{ misma, lo mismo que la ley.

2. La razén por la que Dios adopta esta estrategia recuerda el proceso
que analiza la argumentacién de Rom 1,18-32: cuando Dios se revela en
su sabidurfa y por la sabidurfa, el mundo no le reconoce, sino que lo con-
funde con su propia sabidurfa (1 Cor 1,21a). La carta a los Romanos expli-
cita esta idea al contar que Dios se ha revelado a los hombres por medio
del orden perceptible de su creacién, pero que los hombres, en lugar de
reconocerlo, le han confundido con su criatura, tomando la creacién por
el Creador, y han sucumbido a su locura en la idolatria y la injusticia (Rom
1,18-23). Ella encuentra su equivalente en la argumentacién de la carta a
los Gélatas mostrando que el que busca la justificacién de Dios en la ley se
condena a la desesperacién (G4l 3,10-11), porque espera el sentido y la
vida de la ley en lugar de recibirlos de Dios (G4l 3,21).

3. Por eso Dios decidid reirse de la sabidurfa mediante la locura y reve-
larse en la locura del Evangelio para salvar a los que tengan confianza (1
Cor 1,21b): ha revelado su justicia, que siempre ha justificado, que justi-
fica y que justificard siempre por la gratuidad del don a cualquiera que
confie en la confianza que tenfa Jesucristo (Rom 3,21-26).

4. Asf es como la «palabra de la cruz» es una locura para los que se pier-
den, mientras que es poder liberador y recreador de Dios para aquellos que
se dejan salvar por ella (1 Cor 1,18).
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Si ahora Jests no es el transgresor de la ley, descalificado por la maldi-
cion de la cruz, como lo habia entendido Pablo con los razonamientos de
la «carne» (2 Cor 5,16), sino que la visién o la revelacién pascual lo hace
aparecer como el Hijo crucificado y resucitado, poniendo fin con su
muerte al reinado de la ley, entonces es que su muerte y su resurreccion
son el lugar de la revelacién de Dios. La proclamacién pascual del Cruci-
ticado como Hijo de Dios hace necesarios el reconocimiento y la interpreta-
cidn del acontecimiento de la «cruz» como la singularidad absoluta de la reve-
lucion de Dios en la bistoria de los hombres.

Ahora bien, este cambio total de la comprensién de Dios, que no se
revela en el orden de la ley, sino en la verdad del acontecimiento de la apa-
ricién de su Hijo crucificado, significa al mismo tiempo la exaltacion del
Crucificado, por Dios, por encima de los poderes y el establecimiento de
su sefiorfo sobre el cosmos. La proclamacién de la resurreccién del Cruci-
ficado implica y requiere lz confesion del sefiorio de Jesucristo muerto y resu-
citado sobre el mundo, sobre la vida y sobre la muerte (Rom 14,7-9).

Rom 14, /-9

(7) Ninguno de nosotros vive para si mismo ni muere para si mismo;

(8) si vivimos, vivimos para el Sefior; y si morimos, morimos para el Sefior.
Asf pues, tanto si vivimos como si morimos, somos del Sefior.

(9) Para eso murié y resucité Cristo: para ser Sefior de vivos y muertos.

La exaltacién y la entronizacién del Crucificado como Sefior del
mundo son los temas de Flp 2,6-11. Su seforfo significa, por un lado, la
sumisién bajo su autoridad de todo nombre y todo poder en el cielo, en la
ticrra y bajo la tierra (Flp 2,9-11). Por otro, hace de la comunidad confe-
sante un espacio en el que reina el Espiritu de la vida y de la creacién
nueva: por la fe en Cristo Jests los creyentes se convierten en hijos de Dios,
reconocidos incondicionalmente como sujetos en primera persona. Por el
bautismo se han revestido de Cristo, se han convertido en seres nuevos,
naciendo a una subjetividad individual y responsable que fundamenta el
reconocimiento mutuo e incondicional de su identidad y de sus diferencias
(Gidl 3,26-28). Han sido crucificados con él y han nacido con €l para cami-
nar en una vida nueva (Rom 6,1-14), de manera que viven bajo un régi-
men nuevo al que deben conformarse (Flp 2,5: «en Cristo» = aqui: bajo el
senorfo de Jesucristo): han pasado del reinado del pecado al de la justicia

(Rom 6,15-23), del dominio de la carne al del Espiritu (G4l 5,13-6,10).

L.a resurreccidn de Jests determina la comprensién y la vida cotidiana
de la existencia creyente a partir del pasado, porque revela a Dios como el
Dios que [lama a [a confianza en la confianza del Hijo, a partir del pre-
sente, que es situado bajo el sefiorfo del Crucificido, pero también a par-
tir del fururo. En efecto, los que han sido asociados a la muerte de Cristo
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lo serdn también a su resurreccién (Rom 6,5). La perspectiva de Rom 6,1-
14 es la de la existencia nueva, liberada del poder del pecado y de la
muerte. Esta se amplfa en 1 Cor 15,1-58 a las dimensiones césmicas de
una consumacién de la obra creadora de Dios, a cuya conclusién Dios serd
todo en todos. Cristo, resucitado de entre los muertos, es primicia de
todos los que han muerto y, lo mismo que todos han muerto en Addn,
todos recibirdn la vida en Cristo y serdn transformados, recibiendo un
nuevo cuerpo, incorruptible ¢ inmortal. De nuevo domina la paradoja
segin la cual el Evangelio paulino anuncia la destitucién y la sumisién
final de los poderes y de la muerte al subrayar la continuidad personal de
la subjetividad de los individuos: «Todos #osores seremos transformados»
(1 Cor 15,51): lo mismo que hemos llevado la imagen del hombre terreno,
Adén, de igual manera llevaremos la del celestial, Jesucristo (1 Cor 15,49).

2. El Evangelio de la resurveccidn: Lucas

Igual que para Pablo, la resurreccién adquiere para la obra lucana una
importancia central. Hasta tal punto que, en los Hechos, la «resurreccién de
los muertos» resume el contenido de la predicacion apostélica (Hch 24,21) y
que «anunciar, en Jests, la resurreccién de los muertos» (Hch 4,2) o el anun-
cio de Jestis y de la resurreccién (Hch 17,18) se han convertido en el equiva-
lente de la proclamacién del Evangelio. El apéstol ha sido enjuiciado debido
a «la esperanza» y a «la resurreccién de los muertos» (Hch 23,6), y ante Félix
confiesa servir al Dios de sus padres, creyendo todo lo que est4 escrito en la ley
y en los profetas y teniendo en Dios esta esperanza, que ellos mismos tienen,
de que habré una resurreccién de los justos y de los injustos (Hch 24,14-15).

El sumario de Hch 26,22-23, que se hace eco tanto de 1 Cor 1,17 y
2,1-2 como de 15,1-11, formula el programa del contenido de la misién
segun la visién lucana.

1 Cor 1,17y 2,1-2

Porque Cristo no me ha
enviado a bautizar, sino a
evangelizar, y esto sin
hacer ostentacién de elo-
cuencia, para que no se
desvirtide la cruz de Cristo.
En lo que a mi toca, herma-
nos, cuando vine a vuestra
ciudad para anunciuros el
designio de Dios, no lo hice
con alardes de elocuencia o
de sabidurfa. Pues nunca
entre vosotros me he preciado
de conocer otra cosa sino a
Jesucristo, y éste crucificado.

Hch 26,2223

Pero, gracias al auxilio
divino, sigo firme hasta
hoy, dando testimonio a
pequefios y grandes y sin
decir nada fuera de lo que
los profetas y Moisés anun-
ciaron que habia de suce-
der: que el Mesias tenfa que
padecer y que, siendo el
primero en resucitar de
entre los muertos, anuncia-
rfa la luz al pueblo judio ya
los paganos.

1 Cor 15,1-8

Os recuerdo, hermanos, el
evangelio que os anuncié,
que recibisteis y en el que
habéis perseverado. Es el
evangelio que os estd sal-
vando, si lo retenéis tal y
como os lo anuncié (...)
Porque yo os transmiti, en
primer lugar, lo que a mi
vez recibi: que Cristo murié
por nuestros pecados segin
las Escrituns; que fue
sepultado y resucitd al ter-
cer dfa segin las Escrituras;
que se aparedo (...).
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La continuidad entre la comprensién paulina de la proclamacién pas-
cual y la interpretacién que propone de ella el apéstol segin la presenta-
cién que hacen los Hechos de los Apéstoles reside, por una parte, en la
concentracién del mensaje en el doble acontecimiento de la muerte y de
la resurreccién de Jests y, por otra, en sus consecuencias fundadoras de la
misién universal.

Las discontinuidades provienen del hecho de que, para Lucas, la sal-
vacién no estd ligada a la muerte de Jesds ni a la «cruz» como proclama-
cién del Crucificado resucitado, sino a la propia resurreccién. De ello se
sigue, por una parte, que, para Lucas, el tema de la predicacién apostélica
no es ni «Jesus crucificado», ni la «cruz», ni el seforio del Crucificado, sino
la resurreccién tal como tuvo lugar en Jests: Asimismo, la proclamacién
de Pascua no es la revelacién que hace de la muerte de Jests la paradoja de
la revelacién de Dios, sino el acto de Dios que manifiesta la justicia ino-
cente de Jests, que sufrié como victima de la incredulidad de su pueblo
(sufrid y resucité, Le 24,26.46; Hch 26,23). De ello se deduce, por otra
parte, que la condicidn de los creyentes no se define por la comunién en
la muerte y en la nueva vida en Jesucristo (Rom 6,1-14), sino por la pro-
mesa de la resurreccién de los muertos ya atestiguada en Jesus (Hch 4,2;

17.,32).

Ahora bien, hay que tener cuidado para no equivocarse. Oponer la
predicacidn lucana de la resurreccién a la palabra de la cruz del apéstol,
como una teologfa de la gloria a una teologia de la cruz, en el sentido cri-
tico en que Martin Lutero distingue los dos términos, sin duda serfa un
crror de interpretacién. Lo que caracteriza la predicacién de Pablo, que
cnsefia «Jests y la resurreccién» (Hch 17,18), es que provoca el escindalo
al anunciar, por una parte, el juicio del conjunto de la tierra habitada por
un hombre particular que Dios eligié (Hch 17,31a) y, por otra, la resu-
rreccion de los muertos (Hch 17,31b). Ahora bien, tanto la tesis de la
manifestacion final de Dios en la persona de un hombre histérico parti-
cular como el vinculo establecido por el concepto de resurreccién de los
muertos entre el destino dltimo de los seres humanos y su carne remiten
a la paradoja de la encarnacién. Al hacer de la resurreccién el contenido
programatico de la predicacién apostdlica, Lucas encuentra, por tanto, un
cquivalente de la paradoja paulina de la cruz, de modo que la insistencia
de Lucas en la materialidad de la resurreccién (Lc24,36-43: el Resucitado
no es un espirity, sino un cuerpo, ya que come pescado) equivale a la reso-
lucion de Pablo de no predicar mds que a Cristo crucificado.

Por otra parte, quizds habria que dar un pase més y sefalar que sélo
un cambio semejante de la paradoja paulina de i palabra de la cruz per-
mite conservar su significado. Presentar al apéstol como el predicador y
tilosoto de la resurreccién de los muertos y, por implicacién, de la encar-
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nacién, hace de él el testigo que oftrece al lector la ocasién de hacerse con-
tempordneo de Dios hecho hombre y del Crucificado resucitado. Hacer de
¢l el heraldo del Crucificado volverfa a vaciar la cruz de su cardcter para-
déjico y a la predicacién cristiana de su propio contenido. El informe de
la existencia apostdlica se encontraria al mismo tiempo transformado en
relato hagiogrifico, reduciendo la verdad del Evangelio a un ideal de per-
feccién que es exactamente su contrario.

La idea de hacer de la resurreccién de Jesus la «prueba» de la resurrec-
cién de los muertos (Hch 4,2; 17,32) se encontraba ya en 1 Cor 15,12-
19: si no existe resurreccién de los muertos, declaraba Pablo, Cristo no ha
resucitado. La argumentacién es extrafia en la pluma del apéstol, pues
pierde de vista la singularidad del acontecimiento pascual, que, sin
embargo, se encuentra en el origen del Evangelio paulino (1 Cor 9,1; G4l
1,12.16), y le somete a una ley general al proceder a una deduccién de lo
general a lo particular: «Porque si los muertos no resucitan, tampoco
Ciristo ha resucitado» (1 Cor 15,16). La cadena se prolonga 16gicamente
con la constatacién de que si Cristo no ha resucitado, la fe de los corintios
es vana (1 Cor 15,17).

Por el contario, este razonamiento, sorprendente en Pablo, cuadra per-
fectamente en Lucas, que fundamenta la fe cristiana en un testimonio que
trata de hacer creible la resurreccidn como acontecimiento de la historia.

— Esta concepcién propia de Lucas es claramente discernible en su
recepcién y su redaccién del relato de la visita de las mujeres al sepulcro (Le
23,55-24,11). Contrariamente a Marcos, que prepara dramdticamente el
sorprendente efecto de la proclamacién pascual (Mc 16,1-8), Lucas, con
una gran economfa de medios, va directamente a lo que constituye para él
lo esencial. En primer Jugar llama la atencién sobre la ausencia del cuerpo
de Jests en el sepulcro, que hace que aparezca como un hecho constatable (Lc
24,3). El centro del relato estd ocupado por el milagro de la tumba vacfa, y
no por el mensaje de Pascua, que no es mds que su explicacién: las mujeres
buscan en vano entre los muertos al que vive, ya que el sepulcro vacio da
testimonio de que ha resucitado (Lc 24,5-6). Al invertir el orden de las pro-
posiciones, Lucas extrae del hecho observable y observado de la tumba vacia
la conclusién necesaria de la resurreccién de Jestis. Reemplaza después la
enigmdtica figura del joven por la de los dos hombres, aptos para dar un tes-
timonio vélido y creible (Lc 24,4). Finalmente, dedara la conformidad del
acontecimiento de la resurreccién con la 1égica de 1z historia de la salvacién
ensefiada por el propio Jests (Lc 24,7; cf. 9,22.44;18,31-33).

— Los mismos elementos dominan el relato de la aparicién del Resuci-
tado alos apéstoles (Lc 24,36-49). Por una parte, Lucas se sirve del motivo
de la incredulidad de los discipulos para subrayar k materialidad y la reali-
dacl de la resurreccidn: el Jests lucano no se contenta con aparecerse a sus dis-
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ipulos y dejarse identificar por ellos mostrando sus manos y sus pies, sino
que hace que constaten su corporeidad al ordenarles que toquen su carne y
sus huesos (Lc 24,39) y al comer ante sus ojos un trozo de pescado asado
(l.c 24,43). La ensefianza que sigue tiene como objeto mostrar la continui-
dad entre el acontecimiento de la resurreccién y las Escrituras y extraer sus
consecuencias. Lo que la ley de Moisés, los profetas y los Salmos anuncian
son los sufrimientos y la resurreccién de Jests de entre los muertos al tercer
dia (Lc 24,44-46). La presencia de los discipulos hace de ellos los testigos
del momento central de la historia de la salvacién (Lc 24,47-49).

Por tanto, el acontecimiento histérico de la resurreccién de Jesus es,
para Lucas, el fundamento de la esperanza cristiana: la predicacién apos-
16lica del Evangelio, que es el anuncio para ¢l pueblo de Israel en primer
lugar y después para todas las naciones del cumplimiento de la promesa y
de la resurreccién de los muertos, estd basado en el testimonio, por los tes-
tigos autorizados, de este hecho histérico.

Sin embargo, para Lucas, la resurreccién de Jesds o, mds precisamente,
¢l hecho de que Dios haya resucitado a Jests de entre los muertos no es un
acontecimiento aislado. Para Lucas es el centro de la historia de la salva-
¢ién, porque es la justificacion de Jesiis (Lc 23,47; Hch 3,14; 7,52) y el tes-
timonio de que las promesas de Dios a su pueblo encontraron en é] su
cumplimiento. Es lo que muestran los resimenes que hace de la vida y de
la obra de Jests en los discursos misioneros de los Hechos. Las predica-
ciones de los apéstoles son, en los Hechos, composiciones literarias del
propio Lucas. El procedimiento utilizado por éste corresponde a costum-
bres extendidas en la historiografia antigua: el historiador se sirve de los
discursos de los protagonistas de su relato para comentar la accién y expre-
sar su propio punto de vista sobre los acontecimientos que narra. Ahora
bien, los discursos de los Hechos reproducen como un estereotipo un
csquema interpretativo que pasa revista a toda unasecuencia de momentos
significativos de la historia de la salvacién (la venida de Jesus, anunciada
por David y por los profetas, para llamar a los hombres al arrepentimiento
y a la conversién, su legitimacién mediante sus signos y sus milagros, en
los que el poder de Dios se ha manifestado, Lc¢ 5,17, su ascensién y el don
del Espiritu en Pentecostés), que opone el acto por el que Dios resucité a
Jesds de entre los muertos a la incredulidad de su pueblo, que lo llevé a la
muerte (los judios mataron a Jesds o lo crucificaron, pero Dios lo resu-
¢itd), y que hace de esta intervenciéon de Dios el instante revelador de la
promesa y su cumplimiento:

— «Israelitas, escuchad: Jests de Nazaret fue ¢l hombre a quien Dios
acredité ante vosotros con los milagros, prodigios y sefiales que realizé por
medio de él entre vosotros, como bien sabéis. Dios lo entregé conforme al
plan que tenfa previsto y determinado, pero vosotros, valiéndoos de los
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impios, lo crucificasteis y lo matasteis. Dios, sin embargo, lo resucitd,
rompiendo las ataduras de la muerte» (Hch 2,22-24).

— «Que todos los israclitas tengan la certeza de que Dios ha consti-
tuido Sefior y Mesfas a este Jests, a quien vosotros crucificasteis» (Hch

2,36).

— dsraelitas (...) El Dios de Abrahan, de Isaac y de Jacob, el Dios de
nuestros antepasados, ha manifestado la gloria de su siervo Jests, al que
vosotros entregasteis y rechazasteis ante Pilato, que pensaba ponerlo en
libertad. Vosotros rechazasteis al Santo y al Justo; pedisteis que se indul-
tara a un asesino y matasteis al autor de la vida. Pero Dios lo ha resucitado
de entre los muertos, y nosotros somos testigos de ello» (Hch 3,13-15).

— «Pues sabed todos vosotros (= jefes del pueblo y ancianos de Israel,
Hch 4,9) y todo el pueblo de Israel que éste aparece ante vosotros sano en
virtud del nombre de Jesucristo, el Nazareno, a quien vosotros crucificas-
teis, y a quien Dios ha resucitado de entre los muertos» (Hch 4,10).

— «El Dios de nuestros antepasados ha resucitado a Jesis, a quien voso-
tros matasteis colgdndolo de un madero» (Hch 5,30).

— «Ya conocéis lo que ha ocurrido en el pais de los judios, comenzando
en Galilea, después del bautismo predicado por Juan. Me refiero a Jestis de
Nazaret, a quien Dios ungié con Espiritu Santo y poder. El pasé haciendo
el bien y curando a los oprimidos por el demonio, porque Dios estaba con
él. Nosotros somos testigos de todo lo que hizo en el pais de los judios y
en Jerusalén. A &, a quien mataron colgindolo de un madero, Dios lo
resucité al tercer dia y le concedié que se manifestase, no a todo el pueblo,
sino a los testigos elegidos de antemano por Dios, a nosotros, que comi-
mos y bebimos con él después que resucité de entre los muertos» (Hch

10,37-41).

— «Hermanos, hijos de la estirpe de Abrahan, y los que, sin saberlo,
teméis a Dios, es a vosotros a quienes se dirige este mensaje de salvacién.
Ciertamente, los habitantes de Jerusalén y sus jefes no reconocieron a
Jests, y al condenatlo cumplieron las palabras de los profetas que se leen
todos los sabados. Sin haber hallado en ¢l ningtin delito que mereciera la
muerte, pidieron a Pilato que lo matase. Y después de cumplir todo lo que
acerca de €l estaba escrito, lo bajaron del madero y lo sepultaron. Pero
Dios lo resucité de entre los muertos. Durante muchos dias se aparecié a
los que habian subido con ¢l desde Galilea a Jerusalén, los cuales son ahora
sus testigos ante el pueblo» (Hch 13,26-31).

Como vemos, la predicacién que Lucas pone en boca de los apéstoles
no concede ningiin significado salvifico ni teolégico a la muerte de Jess.
Esta orientacién se corresponde en lo esencial a la presentacién que hace
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de ello el propio Evangelio. Jests debe morir en Jerusalén, como los pro-
fetas (Lc 6,23.26b; Hch 7,52), pero el andlisis de las razones de su con-
dena es de orden politico (Lc 23,6-12). Es el pueblo de Israel (Lc 23,27-
31) y los judios los que tienen la responsabilidad de su crucifixién. La
muerte del Justo (Lc 23,40-41) se revela como el punto culminante de la
historia de la incredulidad de Israel, que acompafia como contrapunto a la
historia de la salvacién (Hch 7,1-53). Asi, la muerte de Jestis no es la reve-
lacién de la justicia de Dios, sino la demostracién de la injusticia de Israel,
que primero Jesus, ante su muerte (Lc 23,37-41), y después los apdstoles,
tras Pentecostés, tendrdn como misién llamar al arrepentimiento (Hch
2,36.37-41; 3,17-21.26). Sélo en la medida en que ciertos protagonistas
de la historia de la pasién y de los sufrimientos de Jests reconozcan la
injusticia y se arrepientan es como su muerte se convierte en ocasién de

salvacion (Lc 23,39-43).
Lc 23,39-43

«Uno de los malhechores crucificados lo insultaba diciendo: ;No eres ti el Mesias?
Pues sdlvate a ti mistno y a nosotros. Pero el otro intervino para reprenderlo, diciendo:
:Ni siquiera temes a Dios td, que estds en el mismo suplicio? Lo nuestro es justo, pues
estamos recibiendo lo que merecen nuestros actos, pero éste no ha hecho nada malo.
Y afiadié: Jesus, acuérdate de mi cuando vengas como rey. Jests le dijo: Te aseguro que
hoy estards conmigo en el paraiso».

En cambio, la resurreccién de Jesus es en si misma, como intervencién
de Dios en la historia e independientemente de la pasién y de la muerte,
el fundamento de la fe ante el cual se dividen las posturas (Hch 17,32).
Desde ¢l punto de vista de la historia de la salvacion, no tiene nada de sor-
prendente: fue anunciada por la ley de Moisés, por los profetas, por los
Salmos y por el propio Jests. Es la intervencién divina por la que Dios jus-
tifica y legitima la predicacién de Jesus, su llamada a la conversién y al
arrepentimiento. Es, finalmente, el milagro en nombre del cual los desti-
natarios de la predicacién apostdlica, primero judios y después griegos,
son invitados a convertirse, a arrepentirse, a hacerse bautizar y a recibir el
perdén de sus pecados.

4.2.2. La proclamacién del Fvangelio de Pascua: Marcos y Juan

El fundamento ldgico del sisterna de convicciones del evangelio de Juan
no es la proclamacién pascual, sino la interpretacién de la venida del Hijo
de Dios como la encarnacién de la palabra de Dios. La comprensién de la
muerte y la resurreccién de Jestis como elevacién, como regreso hacia al
Padre y como glorificacién del Padre y del Hijo es su consecuencia. En
cuanto al fundamento del sistema de convicciones del evangelio de Marcos,
estd mids en buscar en la proclamacién del Evangelio de Dios, en la declara-
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cién de la presencia de su Reino, del que Jests es el heraldo, y en la llamada
a vivir de la confianza en él. Esto no significa que la proclamacién pascual
no forme parte de las premisas de su argumentacién. Al contrario: tanto la
relectura de la venida de Jesus, como envio del Hijo bajado del cielo, como
la fe en la realidad del Reino se derivan de la fe en la resurreccién.

En cambio, lo que es comun a los dos evangelios de Juan y de Marcos
es hacer del relato pascual una reflexién sobre la condicién y sobre las con-
diciones de posibilidad de la fe cristiana.

El relaro de la proclamacién pascual: Marcos

La escena de Pascua que cierra la primera versién del evangelio de
Marcos, y que termina en Mc 16,8, estd confeccionada con un suspense
dramético que prepara la doble sorpresa de la presencia y de la declaracién
inesperadas de un joven sentado en el sepulcro (Mc 16,5-7). Una vez
hecha la declaracién (Mc 16,6-7), las mujeres que han subido con los aro-
mas para embalsamar el cuerpo del crucificado salen de la tumba, llenas
de miedo y de incomprensién. El evangelio termina (Mc 16,8) declarando
que no dicen nada a nadie y explicando que tenfan miedo.

Este final es de una extrema concisién, de una precisién exactamente
calculada y llena de implicaciones teolégicas.

Todo el relato de la subida al sepulcro no es méis que una introduccién
narrativa y un comentario de la declaracién del joven que va a seguir (Mc
16,5-7). Que las mujeres fueran a comprar los perfumes para embalsamar
a Jestis pertenece adn a la 16gica del relato que precede. A lo sumo el hecho
de que se le mencione, a «él» y no a su cuerpo, anuncia el motivo del error
(Mc 16,1). Pero la mencién del sol que se levanta, que contrasta con la
oscuridad que descendié sobre el Gélgota durante las tres horas preceden-
tes a la muerte de Jests (Mc 15,33: de la hora sexta a la nona), anticipa el
cambio total que se prepara (Mc 16,2). De igual manera, la pregunta de las
mujeres («;Quién nos correrd la piedra de la entrada del sepulcro?», Mc
16,3) no sefiala su aprieto, sino que llama la atencién sobre el sujeto capaz
de ser responsable de la apertura de la tumba («quién?»). En efecto, la
informacién del narrador, segin la cual la piedra era muy grande (Mc
16,4b), no comenta la discusién de las mujeres, sino el descubrimiento de
que la tumba estd abierta (Mc 16,4a). La atmésfera de extrafieza creada
hasta aqui llega a su cumbre con la entrada de las mujeres en el sepulcro.
Todo el relato prepara para que ellas le» encuentren, bien que encuentren
el cuerpo depositado la vispera (Mc 15,42-47), bien que se sitten en pre-
sencia de la ausenccia del resucitado. Ahora bien, las mujeres que buscaban
a Jestis ven a un joven vestido de blanco, que recuerda quizds al de Mc
14,51-52, y cuya tnica funcién es la de transmitir el mensaje pascual.
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Todo el relato, que ha preparado el encuentro con Jesus resucitado, no
narra mas que la visién de un gufa, encargado, en la tumba, de la procla-
macién pascual. El milagro anunciado hasta aqui no reside en la resurrec-
cién de Jesds, sino en el mensaje segtin el cual el Crucificado ha resucitado.

El contenido de la declaracién del joven esta tan precisamente escrito
como la introduccién narrativa que la prepara. Comienza con la paradé-
jica conminacién a no temer, que confirma el cardcter de la escena, que es
la de una manifestacién divina (Mc 16,6a; cf. 1,27; 10,24.32; 14,33). Pro-
sigue con una relectura de la llegada de las mujeres (Mc 16,6b): éstas bus-
can (presente) a Jestis de Nazaret, es decir, «al que» ellas venian a embalsa-
mar. Pero el joven lleva a cabo esta relectura desde el punto de vista de la
confesién postpascual: Jesus se ha convertido en «Jestis de Nazaret crucifi-
cado» (perfecto), de igual manera que Pablo no quiso conocer a otro en
Corinto que a Jesucristo crucificado (1 Cor 2,2). Su caricter confesante se
hace explicito con la declaracién que sigue, que transmite lo esencial del
mensaje del joven (Mc 16,6¢): «Ha resucitado». La consecuencia de esta
proclamacién es «que él (= Jests de Nazaret, el Crucificado resucitado) no
estd aqui», como pueden constatar las mujeres (Mc 16,6d), ya que precede
a sus discipulos en Galilea (Mc 16,7).

La declaracién del joven y luego el final del relato concluyen el evan-
gelio de Marcos con una doble apertura.

— La primera reside en la dltima prolepsis que anuncia la presencia del
Resucitado en Galilea (Mc 16,7b). Repite la promesa hecha por el propio
Jestis al final de su dltima cena con los discipulos (Mc 14,28), pero des-
plaza su significado. Efectivamente, Jestis habia dicho: «Después de que
haya resucitado, os precederé en Galilea». Por el contrario, no habia ana-
dido que era aqui abajo donde le verfan, como ¢l joven lo presupone y lo
precisa a la vez ahora (Mc 16,7¢). Los tres anuncios de la pasién, de la
muerte y, después de tres dias, de la resurreccién de Jests que acompasan
la ensefianza de Jestis durante su camino a Jerusalén (Mc 8,31-33; 9,30-
32; 10,32-34) encuentran asf su cumplimiento en la declaracién del joven
y en la prediccién que hace de una visién del resucitado que el evangelio
no narra. Es en Galilea donde el Resucitado precede a sus discipulos y
donde tiene intencién de dejarse ver por ellos. Ahora bien, en el evangelio
de Marcos, Galilea es el lugar donde Jests anuncié la presencia ya llegada
del Reino de Dios v la tierra de la camaraderfa con sus discipulos. Por otra
parte, es en Galilea, durante la transfiguracién, donde Jesus se aparecié a
Pedro, Santiago y Juan en su gloria celestial (Mc 9,2-13) y donde enton-
ces ordend a sus compafieros que no contaran nada de ello hasta su resu-
rreccién de entre los muertos (Mc 9,9-10). Por tanto, el encuentro en
Galilea es a la vez la promesa y la invitacién a continuar la historia de la
proximidad incondicional, liberadora y «convivial» de Dios.
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— La segunda apertura reside en el mutismo y el temor de las mujeres
(Mc 16,8), que contraviene la misién que les habia confiado el joven (Mt
16,7a). El motivo es una variante de la incredulidad de los discipulos ante
las manifestaciones de la autoridad y la gloria divina de Jesis (Mc 4,41;
9,6). Esta cierra el evangelio con la disonancia de una tarea incumplida, y
se entiende que el desequilibrio que cre6 haya provocado diferentes inten-
tos de afadirle un «verdadero final», entre otros el final de Mc 16,9-20,
compuesto a partir de elementos del cuerpo del evangelio de Marcos y del
relato pascual de los otros evangelios (Jn 20,11-18; Lc 24,13-35.36-53; Jn
20,19-29; Mt 28,16-20; Hch 1,4-14). Ahora bien, el afadido literario de
un verdadero final procede verosimilmente de una lectura, a la vez justa y
falsa, de Mc 16,1-8. Es justa, pues la forma inacabada del final requiere una
continuacién. Es errénea en la medida en que remite a la situaciéon del
comienzo del evangelio y en que ciertamente es una invitacién dirigida al
lector a convertirse en discipulo del Resucitado haciéndose discipulo de
Jesis y poniéndose a la escucha y al seguimiento en los caminos de Galilea.

Por tanto, el acontecimiento pascual es, para Marcos, el de una pro-
clamacion y el de la promesa que implica una presencia del Resucitado junto
a sus discipulos. Ahora bien, si el hecho de Pascua no es, para el evangelio
de Marcos, la resurreccién de Jests, sino la proclamacién de que el Cruci-
ficado ha resucitado, es porque el mensaje pascual no puede ser entendido
de manera adecuada mds que como el acontecimiento de una palabra que
requiere una decisién personal y que, por eso, ofrece la posibilidad de la
fe. Por eso también el evangelio de Marcos da una forma eliptica a su
relato, a fin de provocar la puesta en movimiento y la confianza del lector,
llamada a reemplazar la provocadora incredulidad de las mujeres, que lle-
gan para embalsamar al Resucitado.

Las estrategias para levar a creer a los que han visto
y a los que no han visto: Juan

El tema de los relatos de Pascua del evangelio de Juan ya no es la resu-
rreccién o la exaltacién de Jesds. En efecto, es la historia de la pasién (Jn
18,1-19,40), que da razén de la manera en que el Hijo bajado del cielo
hace don de su vida: «El Padre me ama, porque yo doy mi vida para
tomarla de nuevo. Nadie tiene poder para quitdrmela; soy yo quien la doy
por mi propia voluntad. Yo tengo poder para darla y para recuperarla de
nuevo. Esta es la misién que debo cumplir por encargo de mi Padre» (Jn
10,17-18). El tema de Jn 20,1-21,23, que se sittia en continuidad del de
Mc 16,1-8, es mds bien el del nacimiento de la fe en el Hijo que fue exal-
tado hacia el Padre, el de la presencia postpascual del Hijo exaltado junto
a sus discipulos, que ya no son «del mundo», aunque atin estdn «en cl
mundo», y el del envio de los discipulos.
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Jn 20,1-29 estd compuesto por cuatro escenas que forman el relato de
diferentes caminos que conducen a la fe:

Jn 20,1-18 combina dos escenas situadas en el sepulcro vacio:

1. La primera escena presenta la visita de Maria Magdalena a la tumba
(Jn 20,1-2) y, después, de Pedro y el discipulo amado (Jn 20,2-10). Maria
ve que la piedra del sepulcro est rodada (Jn 20,1) ¢ informa a Pedro y al
discipulo amado que «ellos» (;los judios o los romanos?) se han llevado al
Sefor del sepulcro y que «nosotros» no sabemos dénde lo han puesto (Jn
20,2). Pedro y el discfpulo amado van entonces a su vez a la tumba. El dis-
cipulo amado llega primero al sepulcro, Pedro lo precede en la tumba y el
discipulo entra, ve y cree (Jn 20,3-10). :

2. La segunda escena es un relato de aparicién a Marfa Magdalena.
Marfa Magdalena no repite el paso ejemplar del discipulo amado al «ver»
y «creer», pero Jests la conduce de la incredulidad y la incomprensién a la
fe, y le conffa una misién (Jn 20,11-18).

Jn 20,19-29 deja que se sucedan dos escenas, construidas paralela-
mente, en la casa:

1. La primera escena informa de la aparicién de Jests en medio de sus
discipulos. Los discipulos ven y creen, y Jesus les confia una misién (Jn
20,19-23).

2. La segunda escena es el relato de la aparicién de Jests a Tomis. Al
escuchar su testimonio de la aparicién pascual, Tomds no ha repetido el
paso ejemplar de los discipulos al «ver» y al «creer», pero Jests le conduce
de la incredulidad a la fe y hace de él el testigo sobre cuya fe podrin creer
los que no han visto, es decir, los discipulos de la segunda generacién (Jn
20,24-29).

En la primera escena (/n 20,3-10), el discipulo amado cree porque ha
visto. La inmediatez del paso de la visién a la fe es subrayada por el comen-
tario del evangelista: los discipulos no conocian atin la palabra de la Escri-
tura segtin la cual Jesds debia resucitar de entre los muertos, de manera
que no pudieron deducirla de ahi (Jn 20,9). Por tanto, ;qué vio el disci-
pulo amado? Un signo que pertinentemente entendié como signo: el
orden dejado en la tumba. Los lienzos plegados y ordenados distinguen la
tumba de Jests de la de Lizaro (Jn 11,43-44). En efecto, Lizaro fue resu-
citado por Jestds, mientras que Jests, que tenia el poder de dar su vida,
tenia igualmente el poder de recuperarla de nuevo (Jn 10,18). Lo que el
discipulo amado vio es que el Hijo de Dios bajado del cielo habia recupe-
rado su vida y, comprendiendo esto, creyé.

En la segunda escena (/n 20,11-18), Maria Magdalena llega a la fe paso

a paso, arrastrada como la mujer de Samarfa por la mayéutica irénica de
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Jests (Jn 4,1-30). Ve a Jests, pero no ve que es ¢l (Jn 20,14). Jesds se deja
reconocer por ella al lamarla por su nombre (Jn 20,16), de igual manera que
se dejé reconocer por la samaritana como «l» profeta al revelarle su pasado
(Jn 4,19). Pero la aparicién pascual de Jests, que hace que Marfa Magdalena
pase de la situacién clésica del malentendido al de la confesién de fe (Jn
20,16), es al mismo tiempo la revelacién de una nueva distancia que Jests
manifiesta al presentarse como el Salvador exaltado en camino hacia el Padre
(Jn 20,17). Por una parte, Jestis no puede ser tocado porque ha dado su vida
y acaba de recuperarla. Y, por otra, no puede ser tocado atin porque todavia
no ha subido al Padre, es decir, porque todavia no se le puede captar como
el Hijo exaltado en la unidad del amor mutuo de los discipulos (Jn 13,4-

17.34-35) o en la comunién del pan y del vino (Jn 6,48-58).

En la tercera escena (/n 20, 19-23), Jesus se aparece a sus discipulos, les
muestra sus heridas, las entienden como signos y creen.

Ahora bien, la aparicién de Jesus, que se deja ver por sus discipulos,
pero no por el mundo (Jn 20,19-20), el saludo de la paz (Jn 20,21a), el
envio (Jn 20,21b) y el don del Espiritu Santo (Jn 20,22-23) cumplen las
promesas hechas por Jests en los primeros discursos de despedida:

1. En Jn 20,19-20 se cumple la promesa de Jn 14,18-20: Jests habfa
anunciado a sus discipulos que le verfan, porque Jestis vive y porque los
discipulos vivirdn, pero el mundo, que se ha excluido por su rechazo a
creer y cuya necesaria ausencia en el instante de la aparicién del Resuci-
tado estd simbolizada por las puertas cerradas, no le verd.

2. En Jn 20,21a se cumple la promesa de Jn 14,27: Jesds da su paz a
los discipulos.

3. En Jn 20,21b se cumple la promesa de Jn 14,12-14: lo mismo que
el Padre ha enviado al mundo al Hijo, el Hijo le envia ahora a sus disci-
pulos, con la certeza de que los que creen en ¢l hardn las obras que él
mismo ha llevado a cabo en el mundo, y que las hardn mayores adn, ya
que la palabra creadora que actiia en ellos se remonta hasta el Padre y el
Padre les dard todo aquello que necesiten y todo lo que pidan para cum-
plir la tarea que les confiere el envio del Hijo.

4. En Jn 20,22-23 se cumple la promesa repetida en Jn 14,15-17;
14,25-26; 15,26-27 y 16,7-15: Jests exhala sobre los discipulos el Espiritu
Santo, el Pariclito que les ha sido prometido. El don del Pariclito, que va
a conducir a los discipulos de la primera y de la segunda generacién a toda
la verdad, estd acompafiado de una misién: los pecados les serdn perdona-
dos a los que se los perdonen y les serdn retenidos a quienes se los reten-
gan (Jn 20,23). Ahora bien, estas palabras tradicionales (cf. Mt 16,19 //
18,18) deben ser entendidas en su doble contexto joanico, segiin el cual ¢l
pecado consiste en permanecer en el mundo bidimensional, en no ver que
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la vida que ofrece es la muerte y en no creer en el Salvador bajado del cielo,
y segtin el cual la tarea del Pariclito ante el mundo consiste precisamente
en convencer al mundo incrédulo de la injusticia y del pecado en el que se
encuentra y del juicio bajo el que cae (Jn 16,7-15). Por tanto, la tarea
unida a la transmisién del Espiritu y confiada a los discipulos es continuar
en el mundo, mediante el testimonio, la obra de revelacién del Hijo.

5. La dnica promesa que atn queda incumplida es la de la consuma-
cién celestial de la comunién perfecta con el Padre (Jn 14,1-4; 16,16-25
y 17,24).

En la cuarta escena (Jn 20,24-29), Tomais se encuentra en la situacién
de los discipulos de la segunda generacién; que dependen del testimonio
pascual de los discipulos de la primera (<hemos visto al Sefior», Jn 20,25).
Por tanto, la segunda aparicién del Jests exaltado y la invitacién que dirige
a Tomds, ausente durante la primera aparicién, permiten responder a la
pregunta que plantea inmediatamente el envio de los discipulos: ;cémo
pueden las generaciones que no han podido encontrarse con Jesis hacerse
contemporéneas de él, puesto que ya no lo son? Mientras que el didlogo
entre Jesis y Marfa Magdalena formulaba y resolvia el problema humano
del paso de la incredulidad a la creencia que se plantea ya en los discipulos
de la primera generacién, el didlogo entre Jests y Tomds trata ahora de la
posibilidad de creer en ausencia de Jests por los discipulos de la segunda
generacion, es decir, por los creyentes futuros de todos los tiempos. Ahora
bien, Jests lleva a Tomds a creer en él ddndole un signo que atestigua que
habrfa debido creer en ¢l testimonio de los discipulos: «Acerca tu dedo y
comprueba mis manos; acerca tu mano y métela en mi costado. Y no seas
incrédulo, sino creyente» (Jn 20,27). Las palabras de Jests le ofrecen un
signo que confirma la proclamacién de los discipulos, que atestigua la ver-
dad de su mensaje, que autentifica su testimonio y que, de esta manera, le
ofrece la condicién para creer: «;Sefior mio y Dios mio» (Jn 20,28). El
evangelio de Juan hace de Tomds una figura intermediaria que asegura Ja
mediacidn entre la primera generacién cristiana y las siguientes. Tomds,
discipulo de la primera generacién, habiendo visto y creido, pero encon-
trdndose en la situacién del discipulo de la segunda generacién, llamado a
creer sin haber visto, se convierte en el garante de la verdad del testimonio
pascual para todos los que no han visto y creerdn: «;Crees porque me has
visto? Dichosos los que creen sin haber visto» (Jn 20,29).

Como vemos, los relatos de Pascua del evangelio de Juan no tienen la
funcién de anunciar la resurreccién del Crucificado (cf. Mc 16,1-8), sina
(ue constituyen una transicién entre la presenciacorporal y carnal del Hijo
de Dios encarnado (Jn 1,19-19,38) y la presenda corporal del Hijo, ele-
vado hacia el Padre, que se convertird en real enla unidad formada por el
mandamiento del amor mutuo de los discipulos, en la presencia del Para-
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clito, en la comunién con el Padre y el Hijo y en los sacramentos (Jn 6,48-
58; 13,1-17; 19,34). Los signos de la resurreccién (la piedra rodada, el
orden de los lienzos en el sepulcro) y las apariciones del Resucitado, que se
encuentra en una etapa intermedia entre el final del tiempo de la encarna-
cién y el tiempo de la exaltacién, permiten al cuarto evangelio asegurar fas
mediaciones necesarias entre la contemporaneidad directa con el Logos encar-
nado y la nueva contemporaneidad prometida por los discursos de despedida.

Estas mediaciones son de dos érdenes:

1. La primera, que constituye el tema de las escenas en el sepulcro (Jn
20,1-18), es el paso del «<malentendido» de la visién de Pedro, que ve sin
comprender, a la visién del discipulo amado, que ve y cree. El didlogo
entre Jests y Marfa Magdalena asegura este primer paso.

2. La segunda mediacién, que constituye el tema de las escenas en la
casa, es la de la contemporaneidad con el Salvador, que se promete a aque-
llos que, por el testimonio de los discipulos, se convertirdn ellos mismos
en discipulos. El didlogo de Jesis con Tomds, discipulo de la segunda
generacién contempordneo de Jestis, es el que asegura este segundo paso.

Para el evangelio de Juan, el mensaje esencial de Pascua es la doble pro-
mesa de poder ser contempordneo del Hijo de Dios enviado al mundo y que ha
vuelto al Padre, a pesar de la dificultad humana para recibir la luz y la vida
que no tienen su origen en el mundo (Jn 20,1-18 // 1,1-5) y a pesar de la dis-
tancia histérica que separa a los creyentes futuros de la presencia corporal de la

palabra hecha carne (Jn 20,19-29 // 1,6-18).

4.2.3. La elevacion del Hijo: el evangelio de Juan y la carta
a los Hebreos

En el Nuevo Testamento, la interpretacién del doble acontecimiento
de la muerte de Jests y de la proclamacién pascual como exaltacién y
como subida hacia el Padre es propia del evangelio de Juan y de la carta a
los Hebreos.

Esta interpretacién presupone, por una parte, el empleo metaférico de
la elevacién para describir los acontecimientos de Pascua. Por otra, implica
una radicalizacién de estas representaciones: en el evangelio de Juan y en
la carta a los Hebreos la elevacién ya no es la continuacién de la muerte
de Jests, sino que la propia muerte en la cruz es entendida como exalta-
cién junto al Padre.

La utilizacién de la metéfora de la elevacién como interpretacién de
los acontecimientos pascuales se encuentra ya en el relato estilizado, pro-
bablemente prepaulino, de Flp 2,6-11:

A

EL FUNDAMENTO CRISTOLOGICO 267

(6) El cual (= Cristo Jesus), siendo de
condicién divina,

no consideré como presa codiciable
el ser igual a Dios. (10) para gue ante el nombre de Jesis
(7) Al contrario, se despojé de su doble la rodilla

grandeza, todo lo que hay en los cielos,

tom$ la condicién de esclavo en la tierra y en los abismos,

y se hizo semejante a los hombres. (11) y toda lengua proclame

Y en su condicién de hombre, que Jesucristo es Sefior,

(8) se humill$ a si mismo para gloria de Dios Padre.

haciéndose obediente hasta la muerte,

(9) Por eso Dios lo exalté
y le dio el nombre que estd
por encima de todo nombre,

y una muerte de cruz.

El conjunto del destino de Jests estd condensado en el doble movi-
miento de un abajamiento o humillacién (primera mitad del relato, Flp
2,6-8), que desemboca en la muerte, y de una elevacién (segunda mitad
del relato, Flp 2,9-11), que es la del acontecimiento pascual.

La innovacién mds original de esta miniatura natrativa no reside en la
interpretacién de la muerte de Jests como elevacion, sino en la invencién
que se deriva de ella de la idea de la preexistencia del Hijo junto al Padre.
La mencién del origen celestial de Jests («de condicién divina», que se
opone a «la condicién de esclavo») no debe ser leida como una declaracién
dogmitica. Las expresiones empleadas no son de orden especulativo y con-
ceptual, y la argumentacién no es discursiva, sino que toma cuerpo en el
juego de las imdgenes y de sus connotaciones. Ahora bien, en la medida en
que el arte es un proceso de la verdad (Alain Badiou™), la forma poética, en
la singularidad de su configuracién artistica, constituye una aprehensién de
lo real que se sustrae a los saberes establecidos y se pone a pensar la para-
doja absoluta de la revelacién de la eternidad de Dios en el acontecimiento
del abajamiento y de la muerte de Jests al activar una verdad que tiene
como tema el origen y el advenimiento del Sefior. Reflexionando sobre el
destino histérico de Jestis de Nazaret, muerto y resucitado, el poema esboza
lo que, en la literatura ulterior, se convertird en el mito del Salvador que
emana del Padre y que vuelve a su origen celestial (Anne Pasquier). Esta
idea encuentra su origen en el reconocimiento de la paradoja constituida
por la resurreccién o por la exaltacién del Crucificado y serd objeto de una
reflexion sistemitica en el prélogo del evangelio de Juan (Jn 1,1-18): si este
muerto era el Hijo de Dios, entonces la palabra de Dios se ha hecho carne,
y si en Jestis de Nazarer la palabra se hace carne, entonces este hombre his-
térico particular era la palabra que, al principio, estaba junto a Dios.

La interpretacién que el himno de Flp 2,6-11 hace de la muerte de Jestis
y del acontecimiento pascual permite hacer las siguientes observaciones:

“ Alain BADIOU, Petit manuel d'inesthétique (LOrdre Philosophique; Paris,
1998).
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1. La muerte de Jests (el mismo Pablo, probablemente, comenta: «La
muerte de la cruz») y la exaltacién son narradas como dos acontecimien-
tos distintos. La muerte es considerada como el punto de llegada de la
humillacién y de la obediencia de Jests, mientras que la elevacién o exal-
tacién es entendida como un acto divino.

2. La interpretacién mediante la metifora de la «elevacién» es el equi-
valente de la de la «resurreccién», que da razén del acontecimiento pascual
en las otras férmulas prepaulinas (1 Cor 15,3b-5; Rom 4,25).

3. El mismo Pablo describe el acontecimiento pascual al escribir que
«vio» al Seflor, que «Jesus se aparecié» o que se «dejé ver» (1 Cor 9,1; 15,5-
8). Los dos conceptos de elevacién («elevar») y de resurreccién (dlevan-
tar[se]» / «despertar[se]») son intentos de dar razén de manera racional y
comprensible de la experiencia del encuentro pascual con Jests.

4. El mensaje esencial del himno de Flp 2,6-11 es la declaracién con-
fesante segun la cual el Sefior del mundo es el Hijo que se humillé. Pablo
radicaliza la férmula precisando que el Sefior del mundo es el Crucificado.

La interpretacién del acontecimiento pascual con la ayuda de este
esquema de humillacién / exaltacién sin duda forma parte de los presu-
puestos de la interpretacién que el evangelio de Juan y la carta a los
Hebreos hacen de la muerte y de la resurreccién de Jests.

Ahora bien, tanto en el evangelio de Juan como en la carta a los
Hebreos es objeto de reestructuraciones dentro de dos sistemas de convic-
ciones que vinculan la cruz y el acontecimiento pascual de tal manera que
la misma muerte de Jesis se convierte en el instante de su regreso glorioso

hacia el Padre.

La elevacién del Hijo (Jn 3,14-15; 8,28; 12,32),
su regreso hacia el Padre (Jn 7,33-36; 8,21-22; 13,33-38)

y su pasién en el evangelio de Juan

En lugar de los tres anuncios sinépticos de los sufrimientos de Jests,
de su muerte y de su resurreccién al tercer dia (Mc 8,31-33; 9,30-32;
10,32-34), el Revelador del evangelio de Juan predice tres veces su exal-
tacién (Jn 3,14-15; 8,28; 12,32) y tres veces su partida alli donde los
judios primero y los discipulos después no pueden ir ahora, es decir, su
regreso hacia el Padre (Jn 7,33-36; 8,21-22; 13,33-38). De manera
correspondiente, el evangelio de Juan no contiene, propiamente
hablando, relato de la pasién de Jesis. En efecto, el relato de su arresto,
su proceso, su crucifixién y su muerte es reelaborado narrativa y discur-
sivamente de tal manera que cualquier elemento de sufrimicnto y cual-
quier elemento de pasividad que hiciera de Jests la victima o ¢l objeto de
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un proceso de este mundo es suprimido de él. Para el evangelio de Juan,
¢l camino hacia el Gélgota y hacia la muerte no es una humillacién, sino
la subida hacia el cielo del que el Hijo habia bajado para que la palabra
s¢ hiciera carne. Asimismo, en su doble comparecencia ante el sumo
sacerdote y ante Pilato y después en su agonia, Jesus sigue siendo el duefio
de los acontecimientos. «El Padre me ama, porque yo doy mi vida para
tomarla de nuevo. Nadie tiene poder para quitdrmela; soy yo quien la doy
por mi propia voluntad. Yo tengo poder para darla y para recuperarla de
nuevo. Esta es la misién que debo cumplir por encargo de mi Padre» (Jn
10,17-18).

Como vemos, a diferencia de Flp 2,6-11, el evangelio de Juan no
cmplea la idea de elevacién como una metifora para interpretar el aconte-
cimiento pascual, sino como un simbolo que da razén de la muerte de Jests
y del contenido de la proclamacién de Pascua como de un tinico aconte-
cimiento por el que el Hijo de Dios hace don de su vida y la vuelve a recu-
perar.

El primer anuncio de la elevacién de Jesds (/n 3,14-15) interpreta su
muerte y la proclamacién de su resurreccién con ayuda de Nm 21,8-9:

I 3,14-15

(14) Lo mismo que Moisés levanté la ser- | [as/] el Hijo del hombre tiene que ser
picnte de bronce en el desierto, levantado en alto,

(15) para que todo el que crea en él
tenga vida eterna.

La colocacién en paralelo de la muerte de Jesis y del acontecimiento
pascual con el episodio de Nm 21,8-9 hace que se destaquen tanto las
correspondencias como las diferencias.

— Las correspondencias residen en la imagen de la elevacién y en su
clecto salvifico.

- Las tres diferencias esenciales se encuentran en el sujeto impersonal
de la clevacién de Jestds, mientras que en Nm 21,8-9 Moisés es el sujeto,
en ¢l sentido simbdlico de la elevacidn, ya que la elevacion del Hijo del
hombre en la cruz es al mismo tiempo su elevacién hacia el Padre, y en el
aricter trascendente de la vida eterna.

Como vemos, la elevacién de la serpiente en el desierto es un signo
dado al mundo que indica el sentido de la muerte de Jesis: la muerte de
Jestis es su regreso hacia el Padre, y este regreso es la condicién necesaria
para ¢l don de la vida eterna.

El segundo anuncio de la clevacién (Jn 828) precisa la identidad del
sujcto de la elevacion de Jesis.
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Jn 8,28

Cuando levantéis en alto al Hijo del | Cuando levantéis en alto al Hijo del
hombre ( = en la cruz) hombre ( = al cielo),
entonces reconoceréis que «Yo soy» (Ex

3,14).

El anuncio de la elevacién juega con el doble sentido de «elevar» que

ha sido introducido por Jn 3,14-15.
— El sujeto de la elevacién son los judios, ya que querran su crucifixién.

— Pero el evangelio de Juan es doblemente irénico. Por una parte, no
son los judios los que van a crucificar a Jesds, sino que es el Hijo quien,
por medio del proceso que ponen en prictica, hace don de su vida. En
efecto, «el Padre me ama, porque yo doy la vida para tomarla de nuevo.
Nadie tiene poder para quitirmela; soy yo quien la doy por mi propia
voluntad. Yo tengo poder para darla y para recuperarla de nuevo. Esta es
la misién que debo cumplir por encargo de mi Padre» (Jn 10,17-18). Por
otra parte, la ironfa jodnica hace de los judios y de sus jefes los testigos del

Salvador (cf. Jn 11,49).

Lo que los judios atestiguan al elevar a Jests en la cruz es que Je