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PROLOGO 

La iglesia vive hoy un nuevo pentecostés. El Señor, que la enca
beza alentándola con su Espíritu, la reúne en fraternidad y la 
siembra como fermento en el mundo, para transformarlo en la me
sa compartida del Reino del Padre. Este fermento de la gracia del 
Señor, que es liberación y comunión, se inserta en una historia en 
conflicto. Aunque de manera distinta, la tierra del capitalismo y la 
del socialismo, continúan siendo un campo de guerra, con una 
trinchera, que separa a opresores y oprimidos , todos ellos cerrados 
al amor. La casa del mundo está en ruinas y rota la familia que ca
mina por ella. Las estrategias de la seguridad nacional y del bienes
tar del consumo descubren con mayor hondura las heridas , que el 
conflicto abre en la humanidad peregrina. 

La iglesia del Señor , fermento metido en la masa y grano 
sembrado en la tierra, puede adentrarse en la historia de maneras 
distintas. Uno de sus mayores riesgos consiste en poner en primer 
lugar los intereses históricos del bloque en el que se inserta y usar 
el evangelio para legitimar los caminos de los hombres, que avan
zan en sus marcos . De fermento se convierte en herramienta. Tal 
vez hoy estamos corriendo este riesgo. Una parte de la iglesia, in
serta en el bloque dominante, parece estar legitimando sus proce
sos de integración. Otra parte , inserta en el bloque dominado , pa
rece estar legitimando sus procesos de subversión. No es extraño , 
pues , que el conflicto del mundo se adentre en la iglesia y amenace 
con desgarrar su cuerpo. Al buscar la comunión hacia dentro. la 
iglesia se debate entre el reajuste y el conflicto; al buscar la libera
ción hacia fuera se debate entre el reconocimiento y la persecución. 
Pudiera suceder que este acontecer histórico de la iglesia en el 
mundo , se debiera en gran medida a la asunción prioritaria de los 
intereses históricos, que se encuentran en conflicto. Y sin embargo, 
confiados en el Señor , creemos que este mismo conflicto es una 
privilegiada ocasión de su gracia, para el nuevo sendero de la igle
sia en el universo. ahora que la humanidad está reemprendiendo 
una nueva etapa de su hisrona. 
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Las primeras comunidades cristianas padecieron también el 
conflicto de la comunión y de la liberación. Estaban divididas por 
dentro y perseguidas por fuera. Pero al sentirse iglesia del Señor, 
asumieron el conflicto, tal como aparece en las cartas de Pablo, 
desde el Señor, en el Señor, para el Señor. Es decir, su camino en 
el mundo, es una fermentación escatológica de la historia. No 
pretenden dar la primacía a los intereses históricos sobre la gracia 
del Señor. Por el contrario, es la gracia del Señor la que se 
siembra como nueva creación del hombre, de la comunidad, del 
universo y de la historia entera. La iglesia del Señor es una frater
nidad, que asume el mundo y lo libera y lo transfigura y lo pleni
fica. El aliento de la nueva creación se realiza siempre en me
diaciones de claves y gestos, pero siempre la siembra y la fermen
tación suceden en el Señor. Por ello el conflicto de la comunión y 
la persecución por la liberación no son consecuencia de buscar pri
mariamente una alternativa histórica, sino de la radical transfigu
ración de la historia, provocada y alentada por la gracia aparecida 
en la sangre de la pascua del Señor. Este sendero, que pretenden 
recorrer las comunidades de Pablo, pudiera ser una luz en la 
noche oscura de la iglesia en el mundo, ahora que en el fuego del 
Espíritu estamos asistiendo a los levantes de la aurora . 

Esta reflexión que presentamos está hecha en camino, como 
tarea de teología apostólica. Enviado por el Señor a los márgenes 
de Castilla, en medio del pueblo de los pobres, llevaba conmigo 
la palabra del evangelio, que él me regaló en su iglesia por las 
manos de muchos hermanos. Mi libro La iglesia del Señor. Un 
estudio de eclesiología paulina (Bibliotheca Salmanticensis, 20), 
Universidad Pontificia, Salamanca 1978, está en la base de este 
trabajo. A él me remito constantemente para ahondar los proble
mas, que no es posible desarrollar aquí. Pero esta lectura de Pablo 
la hemos vuelto a re-leer en la mesa común de nuestra fraternidad 
apostólica a lo largo de los últimos diez años. Por eso debo confe
sar que este trabajo es una obra comunitaria, que en gran medida 
se debe a los campesinos de las comunidades, a las que me envió 
el Señor y a los apóstoles, que compartieron conmigo el servicio 
del evangelio. Juntos hemos contemplado el rostro del Señor y he
mos compartido la fraternidad de su iglesia , mientras intentába
mos comprometernos en el mundo para la llegada de su reino . 
Buscábamos en el Señor la mayor fidelidad en el mayor compro
miso, la verticalidad horizontal, la ancha hondura de su gracia 
sembrada en la historia. Así deseábamos poner en la mesa común 
de la iglesia el trozo de pan, que el Señor nos había regalado para 
evangelizar a los pobres. 
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A un puñado de hermanos, en nombre de todos, quisiera re
cordar y agradecer aquí. A Laureano, Pedro , Mino, Vitoriana, Vi
da!, Jesús , Gloria , Benita, Cipriano y Antonio, militantes cris
tianos, que combatieron por la justicia para cambiar con el evange
lio el rostro de la tierra ; a Natividad, Angeles y Manuela, hijas de 
la caridad , llamadas a ser el latido de las entrañas de Cristo en el 
mundo de los pobres; a Domingo, Luis, Antonio, Ramón, Angel, 
José Luis y Juan José , presbíteros, que compartieron conmigo el 
anuncio del evangelio a los pobres; a Alejandra e Isabel, a Conrado 
y Fidela, a Andrea, que acogieron como padres a la pequeña frater
nidad en su casa y nos partieron su propio pan. Especialmente de
bo agradecer a Benito , hermano entrañable, obrero y apóstol de los 
pequeños, que perdió su vida por la causa del evangelio y a Juanjo 
el hermano que vino a recordarme la radicalidad excesiva del amor 
crucificado de Jesús. Mi profundo agradecimiento también a mis 
hermanas de la comunidad cisterciense de Arévalo, que viven en 
las entrañas de la iglesia y que desde siempre me han acogido en 
su hogar de silencio, de comunión y de alabanza de gloria. Por fin 
he de recordar con especial cariño a Tina y a Encarna, a Miguel, 
Olegario y Balta de entre los últimos de los pobres de nuestras co
munidades. Ellos, a quienes se les han revelado los secretos del 
reino, me acercaron al Señor, a quien apasionadamente amamos. 
Todos estos hermanos han sido para mí el latido viviente de su 
iglesia , extendida por toda la tierra, en la que vivimos, nos move
mos y somos. En ella deseamos ardientemente sembrarnos y morir, 
mientras esperamos la venida gloriosa del Señor. Marana tha. 

Monasterio cisterciense. Arévalo (Avila). Pentecostés 81. 

MARCELINO LEGIDO 



I 
La iglesia en el mundo 



1 

EL MUNDO DE LA IGLESIA 

Para comprender teológicamente la vida y el camino de las 
comunidades de Pablo, hemos de partir del análisis de su reali
dad histórica. La comunidad cristiana está inserta radicalmente en 
las coordenadas del espacio y del tiempo, es en verdad una igle
sia en el mundo . El propósito de este estudio es en último tér
mino un análisis teológico-eclesiológico, de dentro a fuera, pero 
para realizarlo con más profundidad, conviene partir de un análi
sis histórico-sociológico de fuera a dentro. Empezamos pues ana
lizando el mundo de la iglesia, para estudiar después la iglesia 
en el mundo. · 

El mundo es en principio una realidad compleja, cuya estruc
tura y dinámica se comprende mejor desde la perspectiva de la 
implicación. En su base está la estructura económica, sobre la 
que se funda la estructura social y política, en las que acontecen 
las estructuras cultural y religiosa. Con ello no propugnamos co
mo método de análisis un materialismo histórico monocausal, 
que hace arrancar sin más toda la historia de la infraestructura 
económica. El contexto del mundo se constituye más bien en la 
pluricausalidad de la recíproca implicación. La situación económi
ca condiciona la situación social, política, cultural y religiosa y a 
su vez la situación cultural y religiosa determinan la situación 
sociopolítica y económica. Intentamos excluir, pues, de raíz todo 
presupuesto ideológico previo al análisis de la realidad histórica. 
Con este método pretendemos una descripción de las estructuras 
históricas en su implicación dinámica. 

El contexto estructural del mundo está protagonizado por 
unos hombres en comunidad . El análisis de las estructuras es ra
dicalmente insuficiente si no se le relaciona con el verdadero su
jeto de la historia que es el hombre. Sin embargo también aquí 
debemos advertir su inserción en la comunidad y su encuadra
miento en las clases sociales, para evitar la abstracción y ceñirnos 
más al auténtico proceso de la historia. El sujeto que actúa las 



16 El mundo de la iglesia 

estructuras es la comunidad de los hombres, enclasada, articulada y 
enfrentada en grupos. Conviene acentuar desde el principio los dos 
polos en donde la historia se actúa: la comunidad como ámbito y 
sujeto colectivo, en el que viven y actúan los hombres que la cons
tituyen, en la situación dialéctica entre el condicionamiento cir
cunstancial y la capacidad creadora y libre de cada uno. Así tam
bién las primeras comunidades cristianas están insertas en su mun 
do, dependientes de él, condicionadas por él, pero a su vez lo asu
men, lo interpretan y lo actúan desde el hecho originario de Cristo 
en el que consisten. 

Según el método que acabamos de proponer, dividimos esta 
primera parte del estudio en dos secciones: 1) el mundo helenístico 
y 2) el mundo judío. Aunque la iglesia nació en Palestina, ya en
tonces el mundo judío estaba encuadrado y penetrado por el mun
do helenístico. Además el camino de Pablo, que va de la diáspora 
a la diáspora, exige que tomemos la ecumene como el marco más 
adecuado para inscribir la vida y la obra de sus comunidades. Cada 
una de estas secciones la dividimos en dos partes . En primer lugar 
analizamos el contexto del mundo en su situación económica, so
cial, política y cultural. En segundo lugar analizamos la situación 
religiosa. En vez de un cuadro general de la religiosidad, hemos 
preferido estudiar las principales comunidades religiosas que se en
cuentran en el entorno de las comunidades cristianas. Sobre la base 
de sus mismos textos intentamos precisar su vida hacia dentro y su 
proyección hacia el mundo de fuera 1_ 

l . EL MUNDO HELENÍSTICO 

Las comunidades de Pablo que estudiamos se encuadran en ge
neral en la parte oriental del imperio romano, entre los años trein
ta al sesenta aproximadamente. Esta delimitación nos revela ya en 
el contexto una doble estructura: la infraestructura helenística y la 

1. Un intenro de encuadrar las comunidades de Pablo en estas coordenadas de
be dar por presupuestO los resultados de la investigación sobre el enrorno histórico 
del NT. Cf. las perspectivas de conjun tO de R. Bultmann, Das Urchnstentum im 
Rahmen der ant1ken Religionen. München 1965; E. Lohse. Umwelt des Neuen Tes
taments. Gottingen 1971;). Leipoldt- W. Grundmann. E/ mundo de/nuevo testa
mento 1-!11. Madrid 1973-1975. Partiendo de los resultados más seguros. intentare
mos precisar con los daros más concretos e inmediatos el mundo en el que nacen v 
avanzan las comunidades paulinas. Se trata ciertamente sólo de una perspectiva. 
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superestructura romana. Sabemos ciertamente que la penetración 
romana atravesó fases distintas. Generalmente empezó en.la defen
sa de la libertad, pasó por el protectOrado y terminó en el dominio 
y en la colonización más eficaz. Esto significa que el mundo 
helenístico, antes autónomo, se inscribe ahora en la órbita econó
mica, política y cultural romana. Nos encontramos ante un impe
rialismo colonizador. Ahora bien, esta situación puede ser vista 
desde una doble perspectiva: desde el gobierno central o desde la 
infraestructura provincial. Por nuestra parte hemos de preferir esta 
segunda, pues hemos de situarnos en el punto de mira que las pri
meras comunidades tienen para comprenderse, experimentarse y 
proyectarse en su mundo. 

l. La situación económzca 

Partimos del análisis de la situación económica 2 No podemos 
precisar la población del imperio en las zonas de la misión, pero sí 
se advierten unos movimientos demográficos, que se explican bien 
dentro del contexto socio-económico. Italia y sobre todo Roma 
aumentan notablemente de población, por concentrar en sí la red 
imperial de relaciones económicas. En Asia menor y Grecia asisti
mos a un movimiento migratorio del campesinado hacia las ciuda
des ascendentes del litoral. Esta población vivía de la agricultura, la 
industria y el comercio. 

2. Para el análisis de la estructura económica. cf. sobre wdo. M. Roswvzeff. 
Gesel/schaft und Wirtschaft im romirchen Kairerzeit. Leipzig 1931. Id., Die helle
nútische Welt. Gesellschaft und Wirtschaft. Tübingen 1955-1956. 914 s.945 s.994 
s. 1020 s. Cf. también T. Frank. An economic hiStory o/Rome, Baltimore 21927; F. 
M. Heichelheim, Wirtschaftsgeschichte des Altertums. Leiden 1939; Id .. An ancient 
economic history l. Leiden 1958;). Ph. Lévy, L'économie antique, Paris 1'!64 (con 
amp lia bibliografía crítica). Para la democracia ) . Belloch. Die Bevolkerung der 
gn'echisch-romischen Welt. Leipzig 1886. 54 s.; para la economía regional: T. Frank 
(ed.), An economic survey of ancient Rome 1-V. Baltimore 1933-1940; sobre la con
cemración del capital en manos de la alta burguesía. cf. L. Brentano, Das Wirschafts 
leben der antiken Welt. Jena 1929. 84-152; también A. Bernhard. Besitz und Er
werb im gn'echúchen Altertum. Aalen 21962; sobre la concenuación del capita l en 
manos del emperador. cf. N. Bernhard. Fortune publique et fortune pn.vée dans 
l'économie romaine. Grenoble 1952; sobre la industria y el comercio. cf. E. Speck. 
Handelsgeschichte des Altertums 111 /2 . Leipzig 1906. 587 s; H.). Loane. lndustry 
and commerce of the city of Rome (50 b.C. to 200 a.C.). Baltimore 1938; M. P. 
Char leswonh, Trade -routes and commerce of the Rom.Jn empire. Hildcsheim 2¡<)61. 
35- 129. 
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La agricultura en la época helenística había sido la principal 
fuente de riqueza, pero ahora va pasando poco a poco a segundo 
plano . La propiedad de la tiena se va concentrando en manos de 
unos pocos. El feudalismo helenístico aumenta. El gobierno impe
rial, los terratenientes, la burguesía ascendente y hasta los templos 
van arrancando progresivamente la propiedad de la tierra a los 
campesinos autónomos. Estamos ante una agricultura feudal. Los 
dueños de las tierras abandonan el campo y marchan a vivir a las 
ciudades. Sólo retornan a sus villas a descansar . En cambio la mano 
de obra que trabaja serán los campesinos, reducidos al colonato y a 
la esclavitud. La explotación agraria en cierto modo se industriali
za. Se seleccionan las semillas, se modernizan los cultivos (cf. Teo
frasto, Varrón), se mejora el suelo . Los cereales se sustituyen por el 
vino, el aceite y. la ganadería, según las necesidades de la pobla
ción. La comercialización de los productos se reorganiza. Va dejando 
de estar orientada hacia la economía de la pequeña casa y de la polis 
próxima, para integrarse en una red industrial y comercial más ex
tensa que abarca en ocasiones de un lado a otro del imperio. 

La industna helenística. se había mantenido con un lento 
progreso técnico y con una limitada capacidad de producción. En la 
época imperial experimenta un notable desarrollo. En general pre
domina la pequeña industria de carácter artesanal, a veces con una 
notable perfección técnica. La industria textil es tal vez el ejemplo 
más significativo . Los productores son artesanos, dueños de la 
empresa, que elaboran y venden por sí mismos sus productos. Pero 
poco a poco se va creando la gran industria. La cerámica panheléni
ca y romana, que muchas veces se producía en pequeñas ergaste
rias, va desplazando a los talleres locales y alcanza producciones 
masivas. La minería y la metalurgia crecen notablemente. El oro y 
la plata se obtienen· y elaboran para acuñar moneda y para la 
orfebrería. El cobre, el hierro y el acero están en función de la gran 
industria bélica, que ha de producir armas, máquinas de guerra y 
equipos para soldados y caballos . La construcción alcanzó también 
proporciones de gran industria . La urbanización de las ciudades, la 
construcción de carreteras, el acondicionamiento de los puertos, la 
edificación de centros públicos civiles y religiosos, la edificación de 
las casas de la nueva burguesía exigían materiales de construcción y 
mano de obra en gran cantidad. 

El capital de estas grandes industrias era estatal o de la gran 
burguesía, que se había ido enriqueciendo. La mano de obra era 
una masa de hombres, en ocasiones ingente, de trabajadores asala
riados, venidos del campo y de esclavos comprados en el mercado. 
Sin alcanzar las dimensiones del proletariado moderno, ya aparecie-
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ron entonces las grandes concentraciones obreras en situación gra
ve de explotación. 

La comercialización de los productos industriales se extendió 
por todo el imperio, respondiendo a las necesidades de la pobla
ción. Al pueblo trabajador le bastaban mercancías baratas y sen
cillas. La pequeña burguesía prefería productos de material poco 
costoso, que imitasen el lujo de los ricos. Por fin la burguesía 
enriquecida, la nobleza y los funcionarios del gobierno plante
aban necesidades más complejas que requerían una producción 
industrial distinta. 

El comercio articula la estructura económica del mundo hele
nístico-romano. El pequeño comercio interior en torno a cada 
polis tenía una red limitada. Tanto los productos alimenticios co
mo los manufacturados se producían, elaboraban y vendían en la 
misma zona por grupos de pequeños artesanos y comerciantes. 
Más importancia tuvo el gran comercio entre los distintos estados 
helenísticos, que no sólo se desarrollaba en la ecumene, sino que 
transcendía las fronteras al este, al oeste y al sur del imperio, 
con India y Partía y las regiones árabes, con ilirios, celtas, sárma
tas y escitas, con nubios, libios y etíopes. A pesar de que la 
autarquía económica y la inestabilidad política lo dificultaban, la 
red comercial se fue afirmando. 

Los productos que más circulaban eran los cereales y el vino; 
las conservas de pescado, como artículo de lujo o en producción 
masiva para las clases populares; y gran cantidad de materias pri
mas, madera y metales sobre todo para construcciones, navega
ción, industria bélica y acuñación de monedas. 

Entre los grandes movimientos comerciales se debe incluir la 
compraventa de esclavos para explotar la agricultura, poner en 
pie la industria y atender el servicio doméstico . Algunos 
procedían de las familias (oikogéneis, parátrophot), pero sobre 
todo de la guerra y de la piratería. Hacía falta no sólo materias 
primas, sino también fuerza de trabajo. 

Este gran comercio se llevaba a cabo por rutas de caravanas, 
que transportaban los productos por las vías acostumbradas y se 
detenían en determinados núcleos comerciales, donde se asenta
ban comerciantes y banqueros. Los dueños de la red comercial 
eran los grandes comerciantes (trapezítai, émporot) unidos a los 
dueños de las naves (émporot) y a los propietarios de los grandes 
almacenes (ekdokheis) . Estos organizaban y financiaban la 
marcha realizada por transportistas asalariados, en buena parte 
aborígenes. 
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En toda la red económica desempeñaban una función coordina
dora los bancos, desde el banquero sentado en la calle detrás de 
una mesa a los grandes depósitos del tesoro público y de los gran
des depósitos de los templos y de las personas privadas de la gran 
burguesía. Los bancos dinamizan y conéentran toda la estructura 
económica. Los comerciantes más enriquecidos invertían su dinero 
en la adquisición de tierras y en el desarrollo de industrias. 

El gran capital es el que protagoniza , dinamiza y se apropia el 
proceso económico en favor de sus intereses. Nos encontramos ya 
con una forma destacada de «capitalismo» J . 

2. La situación social 

La situación social depende estrechamente de la sttuaoon eco
nómica , en realidad se funda sobre ésta. Los grupos sociales se 
constituyen por su relación con los medios de producción. El análi
sis de la agricultura , la industria y el comercio nos ha revelado la 
existencia de do~ bloques, el bloque dominante y el bloque 
dominado 4 

El bloque dominante es el grupo social que tiene el capital y los 
medios de producción. Por ello se configura dentro de la estructura 
social como bloque de dominio, que crea la situación de depen
dencia del bloque dominado. Dentro del bloque dominante se en
cuentra la vieja aristocracia. Hasta ahora la estructura económica 
del mundo helenístico había sido en gran medida una estructura 
feudal. Los reyes, sus familiares y sus funcionarios eran los mayores 
terratenientes y banqueros. En conexión íntima con ellos aparecía 

3. M. Rostovseff. o. c. (Gesellschaft .. .). 32; L. Bren rano, o. c .. 150. 
4. Sobre la es rrucrura soc ial, cf. M. Roswvzeff . o. c. (He/l. Welt), especialmen

te 11 . 888-889.897 (cf. 397 s).634.878 (cf. 389-400) . 1012 s .1049 s; Id . o. c. (Gesells 
chaft) . 28 s. 276 s; R: von Pohlmann . Geschichte der sozialen Frage un des Sozialis
mus in der Antiken Welt 11. München l 1935; A. Dopsch . Wirtschaftliche und so
ziale Grundlagen der europaischen Kulturentwicklung aus der Zeit von Caesar bis 
aufKarl d. Gr .. l. Wien 1923; A . Aymard-J . Auboyer , en M. Crouzet (ed .). Histoire 
¡;énéral des civdisations: Rom et son empire l . Pari s 1953. 420-469; II , 1954, 320-
353; Id .. Weltgeschichte 11 , Berl in 1962 . 639 s.650 s; Id ., Etat et classes dans l'anti
quité ese/aviste. Structure. Evolution. Recherches intemationales a la lumiere du 
marxiJtne. Pari s 1957; W . Ramsay-J. G. C. Anderson , The social bam of Roman Po
wer in Asia Mmor. Aberdeen 194 1; A. N . Shernan -Whi te, Roman soctety and Ro
man law in the new testament. Oxford 1963. Sobre los colonos M. Rostovzeff. Stu
dien zur Gesch!Chte der rómischen Kolonats. 19 10; R. Clausing, The Roman colana
te. The theon'es ofits on?,in. Rome 1965. 262 s; sobre los libertos. art. Fretgelassene. 
RE VI I, 1950. Cf. tam bié n A. Calderino. La manomissione e la condizione det liberlt 
m Grecia. Ro ma 1965. 
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la vieja aristocracia de la sangre, que era dueña de los latifundios, 
de los altos puestos y de la cultura . También los sacerdotes de los 
principales templos por sus amplias posesiones y sus actividades 
bancarias se encuadraban en la clase aristocrática. A este nivel em
palman la aristocracia romana y la provincial. 

La vieja aristocracia se encuentra en la época imperial, que his
toriamos, ante una doble disyuntiva: o toma parte en el proceso in
dustrial y comercial o queda amenazada en su economía latifundis
ta; o se pliega a las exigencias del emperador integrándose en sus 
planes o queda excluida por confiscaciones y persecuciones. 

La grande y pequeña burguesía. El nacimiento y desarrollo de 
esta clase social es una consecuencia del avance de la industria y el 
comercio de la época helenística, que ahora se incrementa. La pe
queña burguesía vive todavía con su trabajo; la grande, de las in
versiones de su capital. En el ámbito de la agricultura los burgueses 
de las ciudades helenísticas eran los propietarios del campo. En el 
ámbito de la industria eran los dueños de los pequeños talleres ar
tesanales y de las grandes explotaciones de cerámica, minería, me
talurgia y construcción. En el ámbito del comercio eran los pro
pietarios o arrendatarios de las tiendas de comercio al por menor o 
de los grandes bancos y almacenes para el comercio entre ciudades 
y estados. Muchos se dedicaban a prestar dinero o al alquiler de 
esclavos. 

También aquí asistimos a un empalme de la burguesía romana 
y la provincial. Las provincias pasan pronto a ser consideradas como 
praedia populi romani, sobre los que se puede extender la activi
dad económica. La burguesía romana se asienta en las provincias 
para dedicarse allí a la agricultura, a la industria, al comercio y al 
préstamo. Incluso muchos burgueses están encargados oficialmente 
de la recaudación de impUestos. Viviendo en las ciudades forman 
con la burguesía provincial la clase dirigente. 

La dinámica social de la burguesía es doble. El emperador apoya 
su ascenso económico y cultural intentando con ello reducir la fuerza 
de la aristocracia, que todavía recuerda sus privilegios republicanos, y 
de otra parte reducir también la fuerza de la masa obrera y sus in
tentos reivindicativos. La burguesía se manifiesta así como la fuerza 
que dinamiza la integración social deshaciendo las tensiones entre la 
aristocracia y el bajo pueblo, que ensangrentaron la época anterior. 
De todas formas ella se despega, ascendiendo en el bloque dominan
te, mientras se abre una brecha cada vez mayor entre los nuevos ricos 
y el pueblo empobreodo, entre la ciudad y el campo. 

Paralelamente a la formación y consolidación del bloque domi
nante surge el bloque dominado que carece de los medios de pro-
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ducción y vive exclusivamente de su trabajo . También en él se ad
vierten niveles distintos en la situación económica y social, pero el 
denominador común de todos es que esta clase social vive en de
pendencia y al servicio de la burguesía. Dentro del bloque domina
do encontramos: 

Los colonos (laói baszlzkói, kátozkoi, pározkoz), que trabajaban los 
latifundios del rey, de los altos funcionarios, de los aristócratas y de 
los burgueses enriquecidos . No podemos precisar si había alguna di
ferencia entre los laói y los pároikoi o si más bien era un grupo ho
mogéneo con distintos matices. Eran dependientes de los propieta
rios, obligados al trabajo y al pago de la renta; pero no estaban vin
culados a la tierra y tenían una cierta libertad de movimientos. 

Los obreros asalariados (apeléutheroi, ekseléutheroz), que proce
den en gran parte de la manumisión de los esclavos. Separados de 
la casa del señor se iban en general al sector urbano, a trabajar al 
comercio, a la industria o al servicio doméstico. La abundancia de 
esclavos reducía el salario y la oferta de trabajo. El paro era una po
sibilidad frecuente. Por eso había que volver a la clientela del amo 
y trabajar bajo las condiciones que él impusiera. Viviendo en las al
deas, trabajando en los talferes artesanos, en las grandes concentra
ciones mineras, en las líneas comerciales o al servicio de los templos 
y de las familias distinguidas los libertos son jurídicamente obreros 
libres, pero padecen en gran medida la esclavitud . 

Los esclavos constituyen el nivel más bajo del bloque dominado. 
Los esclavos campesinos, llamados a veces ozkétai, que trabajan los lati
fundios, suelen proceder de las poblaciones aborígenes y están vincula
dos a la tierra, como un instrumento más de producción. Los que tra
bajan en las minas, en la industria, en los barcos y en el servicio do
méstico y cultual son la herramienta de producción, comprada y ven
dida en los mercados internacionales de mano de obra. Su condición 
no parece haber cambiado mucho de épocas anteriores. El esclavo es 
propiedad de su señor, se le maneja como a un cuerpo, como a un 
«instrumento animado» (Aristóteles). La mayor parte de ellos venían a 
ser animales de carga. Los amos los criaban, los ataban, los marcaban 
a fuego, los alquilaban y los vendían. Carecían de todo derecho. No 
podían iniciar un proceso ni emprender un negocio. Siempre eran 
representados y sustituidos por los amos a quienes pertenecían. Ha
bían perdido su condición de personas 5. 

5. Parece a simple vista que la condición de los esclavos ha mejorado en la épo
ca imperial. Se advierte una cierta tendencia a la humanización (Sen. Ep. 47; Peuon. 
57. 9: Dio. Cas. LX. 12, 2. 4: Tibull. II, 121; 5, 25). en la que influyó cienamenre 
el humanismo estoico. Pero en general están instirucionalmenre marginados (Piin. 
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Así se presenta en sus grandes rasgos la estructura social. Los 
campos se van quedando desiertos y pasando a manos del estado y 
de los terratenientes. El pequeño campesinado autónomo y libre se 
va reduciendo. En las aldeas, formadas muchas veces por un grupo 
de cabañas, viven los jornaleros y los esclavos que cultivan la tierra. 
En las ciudades una burguesía de terratenientes, industriales y co
merciantes forman con la vieja aristocracia la clase dirigente. En los 
talleres, centros comerciales, oficinas y casas trabaja la mayor parte 
de la población como asalariados o esclavos . Rostovzeff no duda en 

Epút. 11, 17. 22). Viven en salas aparte o en la parte superior de la casa. En la Villa 
Laurentina de Plinio las habitaciones de los esclavos y libertos están tan apartadas 
que no se oyen las voces de la familia (Piin. Epist. 11. 17, 22). Los esclavos son trata
dos y utilizados como herramientas de servicio dentro de la casa. Hay una imagen de 
los malos tratos recibidos. que tal vez en algunos rasgos esté exagerada y corresponda 
más bien a la situación republicana (Petron. 30, 7-69, 1; Marcial, 2, 66; 3. 94; 8, 23; 
A pul. Met. 3. 16; Juven. 6, 47); 8, 179). Hay esclavos que son crucificados, por mo
lestar a sus señores (Petron. )3, 3; cf. Juv. 6, 219; Marcial, 2. 82; Tac. 2, 72; Dio. 
Cas. )4. 23. 1). otros son echados a los animales (Petron. 4), 8. Sen. De ira, 3, 40; 
Clem. l. 18), otros colgados del pelo (Propert. 4, 7. 4)). La libre disposición de los 
señores con los esclavos conducía en muchos casos a la explotación sexual de los escla
vos y la prostitución era frecuente. Además la comida era con frecuencia de mala cali
dad y poca cantidad (Dio. Cas. 77, 10 , )). No es extraño, pues , que el mal trato de 
los esclavos sea proverbial. que se amenace a los niños con castigarles como a ellos 
Our. 14 , 23) y que el humanismo estoico tenga que advertir a los señores del abuso 
de su poder (Sen. De ira, 3, 19. 2; 32. 1; const. sap. ). 1). Dos hechos atestiguan es
ta difícil situación de los esclavos dentro de la familia: el suicidio y la fuga. En la 
época imperial se atestigua el suicidio de esclavos (Sen. De ira, 3, ), 4; Epist. 4. 4; 
70. 20; 77. 14) , en la que confluye no sólo la situación de explotación a la que se 
hallan sometidos, sino también la idea que el suicidio no es de los peores medios pa
ra liberarse de las dificultades de la vida. Pero el fenómeno más significativo es la fre
cuencia de los esclavos que huyen de la casa de sus señores (fugitivi errones). Esto 
suponía por una parte una pérdida para sus dueños en propiedad y en servicios y por 
otra, un peligro para la seguridad pública por el crecimiento de los grupos de bando
leros (Petron. 98, 107 ; Juven. 13, 111; Plin . Epist. 9. 21, 1; Apol. Met. 3, 16; 6, 8; 
Marcial. 3. 91; Epict. 3. 26, 1). La legislación imperial sobre los esclavos fugitivos 
atestigua hasta qué punto este problema estaba implicado con toda la estructura so
cioeconómica y política de la ecumene. Para todo este problema, cf. H. Wallon, Hú
toire de /'esclavage dans l'antiquité l-III, París 21897; W. L. Westermann , RE , Sup . 
6. 894-1068; The slave systems of greek and roman antiquity, Philadelphia 19)); A. 
Aymard, L'esclavage dans les sociétés antiques: proche-on·ent, monde grecque, mon
de romain, París 19)7; M. l. Finley (ed.), 5/avery in classical antiquity. Views and 
controversies, Cambridge 1960; J. Vogt. 5klaverei und Humanitat. 5tudien zur anti
ken 5klaverei und ihre Erforschung, Wiesbaden 196); F. Bomer, Untersuchungen 
über die Religion der 5klaven in Gn'echen/and und Rom, Wiesbaden 19)7-1963; S. 
Laufer, Die 5klaverei in der gn'echisch-romischen Welt, en Rapports XI Congres in
ternational des sciences histon.ques 11. 1960, 71-97; R. H. Barrow, 5/avery in the ro
man empire, London 21968; E. M. Staerman; Die Blütezeit der 5klavenwirtschaft in 
der romischen Republik, Wiesbaden 1969; E. M. Schtajerman, Die Knse der 5kla
venhalterordnung in Westen des romiSchen Reiches. Berlín 1964. 
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calificar de «capitalismo» esta concentración económica, fundada 
sobre el «contraste de dominadores y dominados, de 'poseedores' y 
'desposeídos', de burguesía y clase trabajadora, de la ciudad y el 
campo» 6 

3. La situación política 

La situación política se implica en la situación económica y so
cial. Los grupos sociales, basados en los medios económicos, toman 
parte en el poder. El bloque dominante protagoniza la vida públi
ca, sometiendo a sus intereses al bloque dominado. Esta es la si
tuación política de hecho, que cada vez se hace más patente en la 
época imperial que estudiamos 1. 

En principio la pax augusta es el signo que define este tiempo. 
La lucha de clases terminó en la república en un conflicto sangrien
to. Las clases populares se enfrentaron a los desmedidos privilegios 
del bloque dominante. Al final de las guerras civiles han quedado 
dos fuerzas en pie: el ejército y el general jefe, que pasa a ser Im
perator Caesar divi filius Augustus. Asistimos a una absoluta con
centración de poder. El emperador, un hombre , al parecer en
cumbrado por el pueblo para hacer justicia, pasa a ser el árbitro de 
toda la situación. Su autoridad basada en el imperium proconsula
re maius y reconocida por el consensus universorum, abarca las fun
ciones ejecutivas, legislativas, judiciales y administrativas. Este po
der personal se apoya enérgicamente en el ejército de profesionales 
(Tiberio) y en la burocracia de los libertos (Ciaudio), cuando no 

6. M. Rosrovzeff. o. c. (He/l. Welt. IJ), 816. 
7. Sobre el proceso político de esta época, cf H. Bengsron, Grundnú der ró 

mischen Geschichte 1, München 1967, 251-291; E. Kornemann, Rómische Geschú:h
te. Srungarr 41959; cf también V. Gardthausen, Augustus und seine Zeit l-Il, Leip
zig 1891-1904; H. Dessau, Geschichte der rómischen Kaúerzeit l, Berlín 1924; The 
Cambndge anúent hútory X, Cambridge 1934, 182-227 .607 s; K. Hohn. Augustus 
und seine Zeit, Wíen 41953; F. Alrheim. Rómische Geschichte 111, Berlín 21958; A. 
Garzeni, L 'impero da Tibenó agli Antonini. S tona di Roma, Bo!ogna 1960;). Car
copino. Les étapes del impénalisme romain, París 2 1961, 118-208. Sobre el proceso 
de concentración del poder imperial, e f. P. Grenade, Essai sur les ongines du pn·nú
pat. lnvestiture et renouvellement des pouvoirs impénaux, Paris 1961 , 261 s; L. Wic
ken. art. Pn.nceps en RE XXII. 1954, 1998-2296. Sobre la ideología del principado. 
e f. R. Reizensrein, D~e Idee des Pn'nzipats bez Cicero und Augustus 19 17 ;) Beran
ger. Recherches sur l'aspect zdéologzque du pnnczpat, Base! 1953 , L. Wickerr, Pnn
ceps. en Mélanges). Careo pino, Paris 1966. Sobre la creciente parricipación de Jos li
bertos en la administración imperial. cf O Hirschfe!d, Die kaiserlichen Verwal
tungsbeamten bts auf Diokletzan. Berlín 21963; H. Chanuaine, Frezgelassene und 
Sklaven im Dienst der rómúchen Kaúer, Wiesbaden 1967. 
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cae en la esquizofrenia (Calígula) o en la locura (Nerón). Así se va 
ucediendo desde Augusto esta dictadura imperial. 

Este gobierno autoritario se presenta cada vez más mitificado 
ante el pueblo. Es el que ha dado satisfacción a los deseos angus
tiosos de paz y concordia de la época anterior. El dominio del em
perador es una éndoxos douléia a todos. El principado se configu
raba según la imagen helenística del baszléys ka? euergétes, garante 
de la securitas de la comunidad, mediante la clementia y· la liber
tas. Su gran obra fue la armonía feliz de todos, el koinon pánton 
eutjjema (OGI II, 458, 9), la paz cantada por los poetas y grabada 
en el ara pacis. Sin embargo el análisis histórico debe penetrar en 
el trasfondo de esta ideología mitológica. Se trata de ver cuál es el 
bloque social, que comparte el poder con el emperador y se benefi
cia de él. 

El bloque dominante es el que asiste al gobierno imperial. Y 
dentro de este bloque participa no tanto la vieja aristocracia cuanto 
la nueva burguesía. 

La vieja aristocracia. Si ésta se pliega a las exigencias del empe
rador, puede formar parte del senado, ocupar los cargos de la ad
ministración de Roma y las provincias, e incluso dirigir el ejército . 
Hasta ahí podía extenderse el cursus honorum del orden senatorial. 
De hecho el poder imperial siempre se mantuvo con recelo ante la 
vieja aristocracia y por lo general la excluyó del poder, cuando no 
la persiguió y la desterró. 

La nueva burguesía es quien protagoniza de hecho toda la si
tuación política. En primer lugar a nivel de superestructura impe
rial. El gobierno central se hace presente en las provincias senato
riales e imperiales de tres maneras: por los magistrados, los re
caudadores y el ejército. Los procuratores, que ahora se van 
nombrando, proceden en su mayoría del orden ecuestre, de los li
bertos destacados por su cultura. Su misión es coordinar la vida 
política provincial, asumiéndola y reformándola en su estructura, 
dentro de los intereses generales del imperio . Los negotiatores, tam
bién del orden ecuestre, se establecen en las provincias para ser cauce 
de los ingresos de la población hacia la economía imperial, haciendo 
al tiempo sus propios negocios en estrecha colaboración con la 
burguesía local, que se abre a su vez camino hacia la administración 
central. El ejército garantizará el avance integrador de la clase media 
y reducirá por la fuerza cualquier síntoma de insurrección. 

La nueva burguesía protagoniza también la vida pública a nivel 
de la infraestructura provincial. En las ciudades (por ejemplo, Efe
so) el gob1erno se ejerce mediante un senado (boulé), dominado 
por la burguesía, en cuyas manos estaba el poder económico, la 
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preeminencta social y la formación cultural. Su presidente, el 
boúlarjos, es un representante más de esta clase. El consejo que ad
ministraba la situación económica (gerousía) y el funcionariado en
cargado de la administración civil (strategoí), del comercio (agora 
nómoz) , del orden público (eirenarjoí) y de la enseñanza (gymna
siá;hoz) pasa progresivamente de la aristocracia a los nuevos ricos de 
la burguesía comerciante e industrial. 

El bloque dominado, en cambio , carece en absoluto de poder 
público. Su puesto económico-social condiciona su participación 
política (por ejemplo Efeso, cf. Dittenb . Syii. J 742, 45 s) . 

Los trabajadores asalanados con ciudadanía. En las ciudades hay 
una gran masa de hombres libres con derecho de ciudadanía . La 
mayor parte sin medios económicos para vivir. Viven del trabajo 
asalariado, que en muchas ocasiones les falta. Su dependencia eco
nómica les hacía también dependientes de quienes recibían el tra
bajo. Carecen, pues , de voz propia. 

Los trabajadores asalanados sin ciudadanía (ekseleútheroz). Son 
los libertos que adquirieron la libertad, pero no los derechos ciuda
danos. Se tienen que limitar a apoyar a los señores bajo cuya clien
tela continúan viviendo. 

Los extranjeros emigrantes. Han venido a buscar trabajo o a en
tablar relaciones comerciales, como en el caso de los judíos. Por ser 
ksenoi, aunque tengan que contribuir con impuestos «al igual» 
(isoteléis) que los ciudadanos, sin embargo. quedan marginados de 
la vida pública. 

Los colonos (pároikoz). Cultivan las tierras de la ciudad o los la
tifundios de la burguesía o viven en pequeñas aldeas repartidos por 
el campo. En su mayor parte sin cultura y sin ciudadanía son sólo 
sujetos pasivos del desarrollo político, que dirige el bloque domi
nante desde la ciudad. 

Los últimos marginados, que Tácito llamaba la plebs infima o 
sordida: los esclavos fugitivos, los que se ven obligados al robo o a 
la mendicidad o se dedican a la charlatanería. También les alcanza 
una extrema marginación política. 

Los esclavos. No caben en ninguna forma de participación 
cívica, porque carecen de personalidad humana. Su voz y su voto 
son los del señor, dueño de la casa o del taller o de la tienda en 
que strven. 

La política imperial no ha logrado la paz, basada en la justicia, 
sino que ha sido instrumento en manos de la burguesía para la de
fensa de sus intereses . En efecto, el pueblo sencillo de Roma y las 
provincias ha creído disfrutar un tiempo de tranqui lidad y bienes
tar . La estructura política imperial asentada sobre la ancha base de 
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la burguesía, apoyada e instrumentalizada por ella, mantenida fé
rreamente por el ejército, administrada correctamente por la tec
nocracia de los libertos, fue capaz de incorporar el bloque domina
do al bloque dominante en un eficaz proceso de integración, arran
cándole su fuerza revolucionaria anterior, en el aparente y fácil 
bienestar de la paz imperial. Bajo la imagen de la obra sobrehuma
na de la reconciliación y pacificación del imperio bajo el señorío 
del príncipe, nos encontramos con una verdadera dictadura del 
bloque dominante protagonizada por la burguesía a. Parece como 
que el emperador se sirvió de ella como correa de transmisión para 
reintegrar los otros bloques sociales en una forzada y pacífica 
armonía, pero el análisis histórico revela más bien que ha sido la 
burguesía quien ha ejercido el gobierno imperial, desde presiones 
distintas, hacia el avance seguro de sus intereses. 

4. La situación cultural 

La estructura socioeconómica y política está implicada en mutua 
interferencia con la situación cultural'~. Los medios económicos si
túan en un puesto social y posibilitan la participación política y la 
capacitación cultural, al tiempo que ésta a su vez abre el camino 
hacia la inserción en el bloque dominante de la sociedad. Intenta
mos esbozar el entramado histórico de la situación cultural de la 
época que historiamos 10 . 

8. H. Bengston. Rom. Geschich .. 289 s; M. Rostovzeff. Geseflschaft. 53.80. 
87; R. Günther, Der K/assencharakter der sozia/en Utopie in Rom m den letzten 
zweijahrhunderten v.u.Z .. en Sozialokonomischen Verhiiltnisse im alten Onént und 
im kfas.rischen Altertum. Berlin 1961, 105 . 

9. Es difícil precisar la slluación cultural. Cultura es un término ambiguo y po
livalente. En él incluimos la mstrucción. la adquisición de saberes. En él incluimos 
también la educación como desarrollo de la conciencia y la responsabilidad personal 
para la participación comunitaria. La vieja paideia griega intentó que la instrucción 
sirviera a una forma de educación, la educación para la comunidad o mejor para la si
ruación y el triunfo en la souedad. No siempre, sin embargo, e implican instrucción 
y educación. En el trasfondo de una y orra se da siempre una cosmovisión, un hori
zonte común de comprensión, vivencia y actuación en un momento dererminado de 
la historia. Cuando la instrucción, la educación y la misma cosmovisión se ponen al 
servicio de la conquista del puesto social y del poder que conlleva, nos encontramos 
ante la ideoiO[!,Ía. Esta breve aclaración puede facilitar el planteamiento del problema 
de la situación cultural. 

10. Sobre la situación cultural en general. cf. P. Wendland. Die he/lemslisch
romische Kultur in ihren Beztehungen zu Judentum und Chn'stentum. Tübingen. 
11 'J 12; V. Kahrstedt. Kulturgeschichte de romtSchen Kaiserzeit. München 1944; W. 
Arn. Die Kultur der hellemsttschen Welt. Darmstadt 1966; M. Pohlent. Der 
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El bloque dominante posee y protagoniza también los medios y 
los contenidos de la cultura del momento . Junto a la vieja 
aristrocracia aparece cada vez con más fuerza la nueva burguesía 
enriquecida, que ejercerá el papel predominante. 

Las escuelas elementales de las ciudades, fundadas por el esta
do , los municipios y los particulares , en las que se enseña a leer y a 
escribir, son frecuentadas en gran parte por la baja burguesía de los 
pequeños comerciantes e industriales. 

Las escuelas domésticas. En las casas de la alta burguesía se 
acogía ahora, como antes lo había hecho la aristocracia, a los litera
tos y filósofos del momento. Incluso se compraban o contrataban 
esclavos y libertos cultos, venidos de oriente, para que actuaran co
mo pedagogos y maestros de los niños y jóvenes. 

Las escuelas supen"ores. En algunas ciudades existen escuelas de 
rétores , donde se aprende gramática, literatura, matemáticas y éti
ca. Al tiempo que los hijos de la burguesía se capacitan en el len
guaje, aprenden los saberes sobre el mundo , la sociedad, la historia 
y la conducta humana. Si tienen capacidad y medios económicos 
hasta pueden ser enviados a las escuelas de filósofos , especialmente 
a Atenas. 

El bloque dominado padece la marginación cultural, resultado 
de su marginación socio-económica y política . Prácticamente carece 
de escuelas donde instruirse y educarse . Tal vez algunos grupos del 
proletariado urbano mejor situado pudieran visitar alguna escuela 
pública. La mayor parte no lo pudo hacer. Y en el campo no había 
escuelas. Casi la totalidad de la población de colonos, jornaleros y 
esclavos era analfabeta . El acceso a la cultura o la creación de otro 
tipo de cultura vendrá por otro camino. 

La famtlia es el ámbito fundamental de la educación del bloque 
dominado. De educación más que de instrucción. La educación y la 
cultura popular se adquieren por el esfuerzo de comprensión y va
loración que el pueblo sencillo, desde la familia y el grupo de tra-

he/lemsche Mensch. Goningen 1947; L. Friedlander. Darstel/ungen aus der Sitten · 
gesch1chte Roms in der Zeit van Augustus bú zum Ausgang der Antonine ].¡y . 
Leipzig 1920- 1922; R. Heinze. Die augusteirche Kuftur, Darmstadt 1960; A. 
Aymard-J. Auboyer. Rome et son empire. en Hútoire généra/ des civdizations, Paris 
1954. 380 s; ). Carcop ino. La vie quotidienne aRome a l'apogée de l'empire, Paris 
1939. 12 5- 167.235-286; H. Boh lig. Die Geútesku/tur van Tarsos im augusteischen 
Zeitalter mit Berilcksichtigung der paulinúchen Schnften. Goningen 191 3; A. ). 
Fesrugiere. Le monde greco -romain au temps de notre Seigneur, Paris 1935. Para la 
<iruación de la educación . cf H. l. Marro u Geschichte der Erziehung im Klamschen 
Altertum. Mt.inchen 1957. 14 1 s. l97 s.306-319.32 1·334. 355 s.389 s; M. P. Nilsson. 
D1e he/lemstúche Schule. München 1955. 30-82; E. B Ca de. D1e ETZiehung m der 
Antike. Srungarr 1965. 107 s. 
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bajo, hacen de su vida entorno, partiendo de ella y retornando a 
ella. El pequeño horizonte de su mundo contrasta con la profundi
dad y sustancialidad de sus vivencias y valores. La toma de concien
cia, la responsabilidad, la solidaridad, la capacidad de lucha se 
iban aprendiendo desde el mismo caminar. 

Los espectáculos públicos, profanos y religiosos. El gobierno im
perial ofreció al pueblo sencillo muchos medios de diversión, pa
nem et circenses. Su función no era precisamente educativa. No se 
pretendía con ello hacer u· · pueblo consciente y libre, capaz de 
participar en la vida pública. Más bien era lo contrario. Ofrecer 
bienestar para que el pueblo aceptara o mejor aún desconociera su 
marginación. Los contenidos culturales, que pudieran ofrecer el 
teatro o las celebraciones rellgiosas tenían en gran medida una in
tencionalidad política. Cultura y religiosidad pública eran medios 
de integración. 

Los filósofos ambulantes son los únicos que intentan educar y 
salvar al pueblo. Predicadores itinerantes de ciudad en ciudad, con 
barba, zurrón y cayado, tratan de entablar un diálogo con la gente 
en las calles y en las casas y dan sus conferencias en las plazas y en 
los mercados. Más que de instrucción se trata de un anuncio de sal
vación. El mensaje que proclaman es una divulgación científico
filosófica, con prevalencia estoica . Pretenden que los hombres des
cubran el sentido de su vida y lo realicen insertándose en el puesto 
del mundo y de la sociedad que les corresponde. Volveremos sobre 
ello. 

En la instrucción y educación que reciben el bloque dominante 
y el dominado alienta una cosmovisión, que se parcializa en cada 
uno de ellos y se utillza en ocasiones ideológicamente. Es la stoa la 
que asume los resultados de la ciencia y sincretizándose con las 
otras corrientes de pensamiento (pitagóricos, platónicos y peripaté
ticos) configura el ambiente espiritual del contexto helenístico
romano de la época imperial Esta perspectiva alcanza al bloque 
dominante mediante la escuela, las lecturas y el contacto directo 
con los intelectuales , a las clases populares mediante la predicación 
y la diatriba de los filósofos cínico-estoicos. 

El estoicismo es una filosofía de la inmanencia 11 . No hay más 
que mundo. La realidad es el todo del mundo, en su unidad y co-

11 . En este momento lrítim que estamos estudiando son distintas las corrientes 
fil osóficas. que responden a la inquietud existencial del hombre: el es toicismo v el 
cpilureísmo. el neopitagori mo y el neoplatonismo . Pero la que tiene ; in duda más 
v1gencia es el esroicismo que empalma estrechamente con la visión lientífica del 
mundo. legnimada rel igiosamente por la as trología . Para la situalión de la liemia . 
, f. La science hellém s11que. capítulos elaborados por Beau jeu e lt ard en R. la1 on . 
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m umon, asentado en sí mismo y por sí mismo. El mundo es la to
talidad y la plenitud. Sus principios constitutivos son el cuerpo (só
ma) y el espíritu (pneúma), penetrados por la inteligencia (lógos}, 
principio divino inmanente, que se identifica con el mundo mismo 
y que viene a ser su norma, la ley intrínseca de su constitución y 
realización . El lógos que es al tiempo prónoia y heimarméne, en la 
hondura de la realidad, funda, estructura y destina a cada uno de 
los seres para que se realicen en comunión hacia su autonomía en 
la plenitud. 

El hombre por tanto es un ser-en-el mundo. Ha nacido del cos
mos y resume en sí toda la vida que hay en él. Por esto mismo el 
hombre es un ser-en-comunidad. La misma constitución cósmica 
inserta al hombre en la comunidad humana, la fami lia, la so
ciedad, la humanidad. Los hombres pueden ser distintos por sus 

Histoire généra! des sciences l. Paris 195 7, 302-4 13; G. Sanon. lntroduction to the 
history of science 1, Balrimore 1927, 149-266: A story of science. London 1959, 35· 
140.280-433. La parte correspond iente al helenismo en Heiberg, Geschichte der 
Mathematik und Naturwissenschaften im A!tertum. München 1925. Sobre la si
tual ión de la técnica en esta época. cf. R.). Forbes. Studies in ancient techno!ogy 1-
IX. Le iden 1955-1964 . Para la imagen del mundo, sobre tado. S. Sambursky, Der 
physikalische We!tbdd der Antike. Stungarr 1965, que reúne The physica! wor!d of 
the greeks. 1956: Id., Physics of the stoics 1959. y The physlcal world of late anti
quity. 1962. Para la astrología . cf. A. Bouche-Leclercq , L 'astrologie grecque. Paris 
1 H'!'J: T. Bol!. Sphaera. Leipzig 1903; Sternglaube und Sterndeutung. Leipzig-Berlin 
1 'J2(,: H. Gressmann. D1e hellenzstische Gestirnreligion. Beih. zum A !ten On'ent. 
I'J25; 11 G. Gundel. Weltbdd und Astrologie in den Gn'echischen Zauberpapyn·. 
München 1'.!6H. Zenon. Cleantes y Crisipo en los siglos !V-III a.C., establecieron las 
líneas maestras de la cosmología. de la antropología y de la ética. Posidonio había in
tentado armonizar los resultados de las cienc ias naturales con la cosmovisión esroica . 
Y fue sin duda el pensador que influye más decididamente, hasta dom inar en la 
época imperial la communis opmio. como An'stóteles en la edad media. De su pers
pectiva fundamental vivirán Séneca y Epicteto y elementos fundamentales de su 
reflexión influirán en Antíoco de Ascalón y Cicerón, en Andrónico de Rodas y en 
Dion Crisóstomo. en Filón y en el Hermes Tn'megisto. En las coordenadas marcadas 
por esros hombres bajo el influjo de Poseidonio, se encuadra el ambiente filosófico. 
donde viven las comunidades de Pablo. 

Para la situación del pensamiento. cf. E. Zeller. Die Phdosophie der Gn'echen 
111/14. Leipzig 1909: III, 1903 : Ueberweg-Heinze. Grundn'ss der Geschichte der Pht · 
!osophie. Base! 1953. 13: Epikrer. TeJes, Musonius. Wege zu glückse!igen Leben. 
Zürich 1'!48: H. von Arnim. Leben und Werke des Dion von Prusa. 1898; M. 
Poh lenz. Die Stoa. Geschichte einer geistigen Bewegung. Gorringen 2 1955; K. 
Reinhan. Poseidonios. München 1921: Kosmos und Sympathie. München 1926 ; E. 
Elorduv. Die Sozialethik der S toa. Leipzig 1936; M. Legido. La vida •según la natu
raleza• en la Estoa antigua. en Biw. Dios. Hombre. Salamanca 1964. 87 s: M. 
Poh lenz. Paulus und die Stoa. Darmsradr 1964: R. Bu ltman n. Der Std der pauli
msche17 Pred1gt und die Diatn'be. Gorringen 1910; J. Dupont, Gnom. Louvain 
1 'J4'J: H. Greeven. Das Hauptprob!em der Suzia!ethtk in der neuenen S toa und im 
Urchnstentum. Gütersloh 1935 . 
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circunstancias, pero en el fondo la comunidad humana es una co
munidad de iguales, destinada a ser un cuerpo. La realización del 
hombre depende de su proceso de oikeíosis, de participación en la 
naturaleza y en la comunidad, mediante la cual llega a apropiarse 
de sí mismo , a ser él mismo en la autonomía de la libertad. En es
te camino de participación acontece el encuentro con Dios. El 
hombre es radicalmente ser natural, comunitario y religioso. 

Cuando una filosofía se difunde en el pueblo, pierde sus rasgos 
sistemáticos y sus distintos temas y perspectivas son asimilados di
versamente por los distintos grupos, según sus necesidades e intere
ses . La cosmovisión estoica vulgarizada, como veremos después, sir
vió a la vieja aristocracia marginada por su ideal de dignidad y li
bertad, defendida aun a riesgo de la vida; alentó también al blo
que dominado por su crítica social y la presentación de la igualdad 
Y solidaridad entre los hombres. Pero sirvió muy especialmente a la 
burguesía como la ideología de la praxis para la participación y el 
ascenso en el mundo y en la sociedad. Fue efectivamente la 
burguesía recién enriquecida la que protagonizó la vida cultural de 
las ciudades, la que fue retratada en las comedias de Menandro, en 
los caracteres de Teofrasto, en los mimos de Herondas y después en 
el Satirzcón de Petronio. Ella fue la que heredó la paideía griega 
como educación para la participación y dirección de la vida públi
ca. Mientras ascendía, el bloque dominado se hundía en una mar
ginación cultural, enmascarada por el adormecimiento del mínimo 
bienestar del pan y el teatro. 

5. El contexto religioso 

Para comprender la realidad histórica de las comunidades de 
Pablo, necesitamos analizar brevemente el contexto religioso, en
cuadrado en el contexto económico, social, político y cultural que 
hemos estudiado. La vida religiosa del mundo helenístico-romano 
no es un hecho puramente independiente, ni una simple conse
cuencia de la circunstancia. Es preciso valorarla en su singularidad y 
complejidad. El mundo helenístico encuadra numerosos grupos hu
manos de distinta cultura, lengua, raza y nivel social. El contexto 
reiJgwso será un mosaico de comunidades y tendencias distintas. 
Sm embargo todas se enmarcan en tres importantes coordenadas. 
ASIStimos a una fuerte crisis religiosa que presenta tres dimen
SIOnes distintas: en primer lugar se ha perdido el suelo de la reli
giOsidad tradicional, hay una situación de desarraigo; en segundo 
lugar, desde todos los niveles sociales, aunque con horizontes dis-
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tintos, hay un ansia de liberación; en tercer lugar se busca una 
nueva experiencia religiosa de liberación, pero en la apertura a la 
universalidad. Desarraigo, liberación y universalidad son los signos 
que marcan la religiosidad de esta época y su búsqueda de un 
nuevo futuro 12. 

a) La comunidad del templo 

La c:omunidad religiosa más visible en el marco de una ciudad 
griega es la que se reúne en los templos de los dioses tradicionales . 
En determinadas fiestas anuales e incluso mensuales, una gran par
te del pueblo se concentra para el culto. Las divinidades pertenecen 
al viejo panteón, pero son distintas en cada ciudad u. En estos mo
mentos asistimos a una renovación romántica y folklórica de los 
viejos cultos, al tiempo que se cultivan eruditamente las leyendas 
cultuales. A nosotros nos importa la experiencia religiosa de la co
munidad y su proyección en el mundo. 

La comunidad se reúne en torno a la divinidad: Apolo, Deméter , 
Atenea, Dionisos y otros. Sobre todo en torno a Zeus. Ha pasado a 
primer plano la perspectiva monoteísta por la que lucharon Jenófa
nes y Esquilo, Platón y Aristóteles. Zeus, el padre de familia de los 
dioses es como el denominador común de todas las divinidades, el 
koinon ónoma Diós (Eust. 457, 763, 52; cf. Dio Chris. 31, 11; 
Max. Tir. 11, 5a). Dos rasgos acentúan su personalidad en este mo
mento: por una parte se le relaciona cada vez más con el destino 

12 . Para el aná lisis del contexto religioso. las exposiciones generales de M. Nils
son. Geschichte der gn'echischen Re/igion 1-ll. München 21955-1961; Id .. Histona de 
la religiosidad gn'ega. Madrid 1953 : O. Kern. Die Religion der Gn'echen 1-lll. Berlin 
1926-1938: U. von Wilamowitz-Moel lendorf. Der Glaube der He//enen 1-ll. Darms
tadt 11959: K. Kerenyi. D1'e Re/ig,(m der Gn'echen und Romer. Darmsradt 1963; W. 
F. Orto. D1'e Gotter Griechenlands: Frankfurt '1947: F. Altheim. Romische Re/i
.~ionsgeschichte 1-11. Baden-Baden 195 1-1953; K. Latte. Romische Religionsgeschich
te. München 1960· A. J. Festugiere. L 'idéa/ religieux des grecques et l'évangde, Paris 
1932. W. Nestle. D1e gnechiJche Religiositiit m 1hret1 Grundzugen und Hauptvertre
tem van Homer biS Proklos 1-lll. 1930-1934: K. Prümm . D!'e Re/igion der Gn'echen. 
en Chn'stus und die Re!Jgionen der Erde 11. Freiburg 1951. 1-140. 

13. Para el estudio de la comunidad religiosa del templo. cf. L. R. Farnell . 
Cult.r ofthe greek states 1-IV. 1896-1909: A. B. Cook, Zeus l. New York 1914 : 11. 
1925: 111. 1940: W. Orto. Diomsos. Frankfurt 1933 . A. Bruhl. Liber pater. Origine 
el e:;,pan.rion du culte dionysiaque aRome et dam le monde romain. Paris 1953: L. 
Dcubner , AttiSche Fe.rte. Darmstadt 1962 : M. Nilsson. Gn'echische Feste van reli
giosen Bedeutung mit Au.rschluss der Allischen. Sruttgart 195 7; P. Stengel. Opfer
gebriiuche der Gn'echen. 191 O; sob re los banquetes sacrifiClales. cf. M. Mischkowski. 
Die hedixen Tische un Gotterkultus der Gn'echen und Romer. Dis. Kiinisberg 1912; 
E. flubcr . Oa.r Trankopfer im K u/te der Vo/ker. 1929. 
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(moíra, heimarméne) , la suerte y la ley, que encuadra la historia 
humana. Por otra parte se subraya su función de protector del or
den moral, social y político. 

Antes el Zeus polioúrkos y boulaíos era el defensor de la ley no 
escrita en favor de los marginados, los pobres y los suplicantes, los 
huéspedes y los extranjeros (por ejemplo, 11 16, 385 s). Ahora es el 
que representa y confirma el orden establecido en las ciudades y en 
el imperio. Rey y dominador del universo encarna y consagra, jun
to con los demás dioses ciudadanos, la paz y la concordia que se 
han conseguido. El culto de la comunidad del templo se presenta 
así con una clara dimensión política: la sumisión al destino históri
co, que es afortunadamente la pax y el ardo en los que hay que in
tegrarse. 

La comunidad reunida ofrece primero un sacrificio a la divini
dad, signo de sumisión, de expiación y de impetración. Al sacrifi
cio sigue el banquete, que expresa la comunión de los fieles con la 
divinidad y entre sí. En él toma parte el senado de la ciudad (por 
ejemplo , epulum lovis. Val. Max. II, 1, 2; Sen . Frag. 36 en 
August . , Civit . Del IV, 10, 2) y en muchas ocasiones también el 
pueblo (Dittenberger, Sy//. l 589). Esta koinonía en la trápeza toú 
theoú, aunque pueda conservar todavía un cierto sentido sacramen
tal, es sobre todo expresión de la participación en la misma comu
nidad política y ciudadana . Predomina el componente social. La 
comunidad se reúne para atestiguar y reafirmar el orden público es
tablecido en la paz imperial (Himno a Zeus Dictio, cf. J. V. Powel, 
Colectanea Alexandria, Oxford 1925, 160-161). 

El culto tradicional es, en efecto, un asunto público, manteni
do por la administración y por la escuela . El senado de la ciudad se 
Siente responsable del calendario litúrgico, del ritual de los sacrifi
CIOS, de las normas de modestia y santidad y sobre todo de la ad
ministración del tesoro del templo, una de las concentraciones ban
c~rias más importantes . Los sacerdotes en esta época acaban convir
tiéndose en funcionarios públicos, cuyo ministerio hasta se puede 
vender como signo de preeminencia social. La escuela por su parte 
colaboró notablemente al mantenimiento de la comunidad tradi
cional del culto. No sólo porque trabaja la literatura mitológica, 
fuente de formación ética y religiosa, sino porque como ya vimos 
pretende educar en la areté cívica para escalar los puestos de la so
ciedad. En cambio, la familia que antes fue un pilar que sostenía 
la religiosidad tradicional , al producirse un fuerte desacoplamiento 
entre el génos y la poli.s, privatiza su fe en sus propios lares y pena
tes o la busca por otros caminos más cercanos, aunque sean extra
ños. 
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Ahora es cuando podemos comprender mejor la implicación y 
proyección social de la comunidad del templo. Es sobre todo un 
asunto del bloque dominante. Los nuevos ricos, que han despega
do del pueblo y compiten con la aristocracia, necesitan hacerse pre
sentes socialmente por su actividad religiosa, encabezando el culto. 
Los cargos sacerdotales, además de eximir de impuestos, son una 
plataforma de prestigio social. La burguesía, pues, hará donaciones 
y fundaciones en favor de los templos, creará asociaciones religioso
profesionales y se preocupará de coleccionar y elaborar las tradi
ciones piadosas. Estas son formas distintas de su fervor patriótico, 
que encuentra en el culto tradicional un medio adecuado de expre
sión. De todas formas, cuando su posición social está ya asegurada, 
los ritos tradicionales le dejan también insatisfecha y siente la nece
sidad de una religiosidad nueva. 

La fe tradicional cumplía además una función política respecto 
del bloque dominado. La theologia politlké, propia de los hombres 
de estado, permite contener a la masa, que es «frívola y está llena 
de pasiones contrarias a las leyes» (Varrón en August., Civit. Dei 
VI, 5, 252). Es sin duda una religiosidad del orden establecido. Pe
ro ya desde pronto se hace sentir la crítica de los filósofos cínicos, 
que en esto siguen las huellas de los sofistas. Dios debe tener oscu
recidos los ojos cuando permite y justifica que unos pocos tengan 
todas las riquezas y la mayor parte del pueblo apenas pueda comer 
(cf. Polib. 18, 37; Teoc. 8, 59 s; Menandro, Frag. 257 Koch; 
Plaut., Amphitr. 50 s.l05 s; Ter. Eun. 590 s; Oxy. Pap. 18, 1911, 
1082; Diehl, Anthol. Graeca 2, 1, 3, p. 121 s; cf. Nilsson, 11, 191 s). 
El pueblo va perdiendo su fe en los dioses tradicionales y en sus 
cultos. A lo más descubriría tras el aparato cultual, la «mano pode
rosa» del destino. Esto no significa que deje de participar en el cul
to tradicional. Hacia él le atraían sobre todo la fiesta y la comida. 
Continúa siendo verdadero el dicho de Demócrito (Diels, 230) : 
«Una vida sin fiestas es un largo camino sin tabernas». En el culto 
de los dioses al pueblo le interesa alegrarse y matar el hambre. 

El vacío de la religiosidad tradicional lo llena el bloque domi
nado· por otros caminos. Necesita divinidades cercanas, que vengan 
a su encuentro en las angustias de cada día. De ahí que adquieran 
una gran importancia los «dioses salutíferos», como Asclepio y los 
«hombres taumaturgos» como Alejandro de Abonutico y Apolonio 
de Tiana. Los humildes visitan a los curanderos y adivinos, que les 
ayuden a recuperar la esperanza a tra.vés de su duro camino y pre
tenden con la magia llegar a ahuyentar o adueñarse de las fuerzas 
adversas del destino . Su ansia de liberación no encontraba otro 
cauce más que éste: suplicar a la mano poderosa, en sus manifesta-
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ciones más cercanas, que les arranque de la suerte maldita en que 
se encuentran . Esta experiencia religiosa, sin embargo, carece de 
todo sentido comunitario y de toda proyección hacia la transforma
ción del mundo 14 

b) La comunidad del emperador 

Desde comienzos de la época helenística la máxima implicación 
entre el ámbito político y religioso se da en el culto a los sobera
nos, que se continúa en Asia menor hasta la época imperial, em
palmando con el culto de Augusto ll . La divinización de Alejandro, 
el jefe carismático, que dio a la ecumene la unidad y la paz, se vin
cula al cargo real en la época de los diadocos. En la república, la 
tutela romana se agradece con el culto a Roma. Al comenzar el im
perio este culto se personifica en el emperador, el hombre enviado 
por Dios, su aparición en la tierra, como realizador de la reconci
liación y la paz 16 

14. Sobre la religiosidad popular de la época helenística, cf. M. Nilsson, 
Ge.rchichte 11. 201 s. 520 s; G. Ha u fe. Religiosidad helenística popular, en J. Leipolt
W. Grundmann, El mundo del nuevo testamento l. Madrid 1973. 75-109; R. Reit
zenstein, Hellenútúche Wundererziihlungen . Leipzig 1906; O. Weinreich, Antike 
Hedungswrmder. Giessen 1909; R. Herzog, Die Wunderherlungen von Epidauros, 
Leipzig 1931; E. J. y L. Edelstein. Asklepius 1-11. Baltimore 1945; L. Bieler, 0Eioc; 
óvríp. Das Bdd des golllichen Menschen in spiitantike und Frühchnslentum I- 11 , 
Wien 1935-1936; J. Leipoldt. Alexander von Abonuteichos. RAC l. 260-262; G. 
Petzke. Die Traditionen über Apollonius von Tyana und das Neue Testament. Cor
Pus hellenúticum 1. Leiden 1969; J. Bidez-F Cumont, Les mages hellénúés 1-11, Pa
ris 1938; Th. Hopfner, Gn'echúche-iigyptúcher Offenbarungszauber 1-11. Leipzig 
1921-1924; an. Mageúz. en RE 14. 301-393; O . Bocher, Diimonenfurcht und Diimo
nenabwert. Stuttgan 1970. 

15. Sobre el culto al soberano y su teología política de la paz, cf. M. Ni lsson, 
Geschichte 11 , 132-185.384-395;). Leipoldt-W. Grundmann, Mundo l. 141-158; L. 
Cerfaux-J. Tondriau, Le culte des souverains dans la cwrlúatron gréco -romaine, Tour
nai 1957; F. Taeger. Chansma. Studien zur Geschichte des antzken Herrscherkultes 
1-ll. Stuttgan 1957-1960; Id ., The sacra/ kingship. Contn.butrons to the central the
me of the VIIIth international congress for the hútory of relzgons. Le1den 1959; E. 
Kornemann, Zur Geschichte der antiken Herrscherkulte: Kho 1 (1901) 51-146; H. 
Heinen, Zur Begründung des romúchen Kaúerkults von 48 v brs 14 n. Chr.: Klio 
11 (1911) 129 s; F. Geiger, De sacerdotibus Augustorum municipal/bus, Halle 1913; 
P. Wend land, HH: ZNW 5 (1904) 335-353: H. Lietzmann, Der Welthezland. 
Bonn 1909; W. Staerk. Soler. Gütersloh 1933; F. J. Dolger, Soler und Euergetes, en 
}oy ofstudy in honourofF. C. Grant. New York 195 1, 127- 148; B. Kotting. Euer
getes. en RAC VI. 1966. 848-502; H. Haerens. Ew11"1P er own¡pía. Studia Hellenú
tica. Louvain 1948; A. A. T. Ehrhard. Politúche Metaphysik von Solon bú Augustin 
l. Tübingen 1959. 207 s . 

. . 16 . En el año 17 a.C. Augusto permite a los griegos de las provincias de Asia y 
Bl[IO!a la edificación de un templo en Pérgamo y Nicomedia. dedicado a la diosa Ro-
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La comunidad religiosa del soberano es una institución pública 
de culto sostenida por el senado provincial. Posiblemente el presi
dente honorario de la asamblea sea también el sacerdote, arjiereús 
(cf. CJG 3858e, 3839), que presidía las celebraciones con una 
diadema, en la que estaban representados el emperador y los 
miembros de su familia. El culto solía consistir en una entroniza
ción de la imagen del emperador, con una significación paralela a 
la de su parusía . El emperador con su señorío de justicia y de paz 
se hace presente. Los creyentes en torno su yo, como astros alrede
dor del sol, reconocen su señorío y le aclaman. Por ello hacen sacri
ficios y ofrendas, dirigen oraciones y cantan himnos. Sobre todo le 
piden la paz, que está en sus manos y que es la obra de su señorío. 
«En primer lugar realiza la paz, amadísimo, pues tu eres el kjrios» 
(cf. h imno de los atenienses a Demetrio Poliorcetes, Fr. Hist. 76, 
13, 9-22). La comunidad se reúne en torno al soberano proclaman
do y reconociendo su soberanía sobre el pueblo y el universo, so
metiéndose a ella para realizarla. 

Las exigencias políticas no permitían que hubiera otra comuni
dad, ni otro ámbito de poder distinto del señorío del emperador 
(cf. Fil., Leg. ad Gaium, 349-367). El fundamento está en el caris
ma de Augusto, por el cual dio la unidad a un mundo dividido y 
torturado, estableciendo la paz universal y cumpliendo así la pro
funda aspiración del pueblo. Por su obra se ha constituido en 
kjnos, en cuanto · salvador (sotér) y bienhechor (euergétes) de la 
ecumene (CJG 2122; Jos. Ant. 16, 105) . Salvación significa en pri
mer lugar liberación, que conduce al bienestar. César será así el so
tér tés oikouménes (Inscrip. Olimpia 53), el koinos toú 
anthropínou bíou sotér (Ditt. Sy//. 3 346-347, 376, 2.31). La ecu
mene para la mentalidad helenística es la totalidad de la realidad, 
el cosmos, en el que vive el género humano. Según la vieja tradi-

ma y a sí mismo. El mismo honor se concede a Esmirna bajo Tiberio y a Efeso bajo 
Claudia . En la acrópolis de Atenas se edificó también un templo a Roma y a Augus
to. y en Corinto otro a Octavia , su hermana. Tiberio, sin embargo. tuvo una postura 
de reserva. No quería ser imperator, sino pn'nceps, el primero entre los patricios ro
ma nos. rechazando los honores divinos. por moderación, por desconfianza de sí mis
mo o por la humildad de su alma, como comenta Tácito (Ann. 2, 87). Calígula , en 
cambio. quería «acumular sobre su persona los atriburos de los semidioses, aspirar a 
los honores de los grandes dioses. de Mercurio, Apolo y Marte» (Fil. Leg. ad Gaium, 
79. 149-51). Desde el año 40 se impone el culro al emperador viviente como en las 
monarquías orientales. Esta escalada en la divinización de l poder continúa con 
Claud ia y Nerón. quien se considera como Zeus eleuthénós al proclamar la libertad 
de Acaya (Ditt. Sylf3. 376: IG VII, 2713) y acepta que a su vuelta a Roma el pueblo 
le ll ame olímpico y le compare con Heracles y Apolo (Suet. 25: Dio Cas. 63. 20) Cf. 
M. Nilsson. Geschichte 11. 385 s. 
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ción oriental se espera que un rey divino con su soberanía realice 
esta liberación. El señorío de liberación es al tiempo un señorío de 
bondad y benevolencia (Hor., Carm. IV, 5-8). El emperador es el 
«padre de la patria». En el trasfondo de las luchas sociales e inter
nacionales de la época republicana, el orden de la paz es obra de la 
cura y tutela paternal de Augusto el bienhechor, euergétes. Una 
obra tan ingente sólo pudo afrontarla el valor y la solicitud de su 
alma (Tac., Ann. 1, 11 , 1). 

El salvador realiza el corte entre dos mundos. Su obra, según la 
propaganda imperial, no es solamente una mera acción política, si
no que tiene incluso una dimensión cósmica y en cierto modo esca
tológica. En el paso de la república al imperio, que se extiende a la 
ecumene, ha empezado el novum saeculum, en el que reina la 
Pax, como fruto de la concordia y la salus. En la ultima aetas, mag
nus ab integro saeculorum nasátur ardo (Virg., Egl. IV, 5). El ni
ño salvador ha inaugurado el imperio de la paz. Pacatumque 
reget .. . orbem (Jbtd. , 17). La palabra pacare es el término clave en 
las res gestae divi Augusti. Y el ara paás es el signo de la pacifica
ción levantado ante todos los pueblos. 

En el ámbito oriental esta teología política es ac~ptada e in
terpretada desde las categorías del culto a los soberanos. En la pro
vincia de Asia, por la propuesta del procónsul Paulo Fabio Máxi
mo, las ciudades en 9 a. C. aceptan el calendario imperial, empe
zando a contar el tiempo desde el día del nacimiento de Augusto. 
«No sabemos si el nacimiento del divino emperador trae más 
alegría o más salvación, pues con razón hemos de equipararle al co
mienzo de ' todas las cosas , ya que ha instaurado de nuevo todo lo 
que se estaba deshaciendo y desintegrando en la desgracia y ha da
do a todo el mundo una faz distinta . Ha nacido la felicidad común 
de todos» (Decreto sobre el calendario de la provincia de Asia, 
OGJS 458). «Pues la tierra y el mar están en paz, las ciudades flo
recen en un adecuado orden de derecho ... los hombres están llenos 
de buenas esperanzas para el futuro, llenos de ánimo alegre para el 
presente» (Inscripción de Halicarnaso, Collect. of anáent Greek 
znscriptions in the Britisch museum IV , Londcin 1893 , 894) . 

La teología que alienta en la comunidad del emperador preten
de ser en el fondo un evangelio , <<el comienzo de buenas noticias» 
(euangélica) (Inscripción de Priene , 105; cf. ThWNTil , 721 s) pa
ra el pueblo y para el universo. El emperador es el kyrtós de la co
munidad y del cosmos (Ditt . Syl/136513) . Lapolis «Se parece de al
guna manera al cuerpo humano» (O ion Hal. , Ant. Rom. 6, 86; 
Liv. 2, 32 , 9) . Bajo el imperio , el pueblo que estaba dividido y dis
perso va adquiriendo la unidad de un cuerpo (Liv . 8, 1). El empe-
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rador con su cuidado une y coordina los miembros (Suet., Aug. 
48) . Por eso es en cierto modo caput rei publicae (Tac., Ann. 1, 
12-13). Séneca se atreve a llamarle alma del imperio, que ha de in
fundir en él su magnitudo animi para servicio y salvación de todos 
(Sen ., Clem. 2, 21; 1, 5, 1; 1, 5, 7) . El kjnós a la cabeza de la co
munidad reconciliada ha de reconciliar el cosmos con su paz. Este 
era el evangelio que congregaba a la comunidad y la comprometía 
a la acción h1stórica . 

Este evangelio de la paz, que congrega a los ciudadanos, identi
fica la salvación definitiva con el orden político que se está ins
taurando. Paz, orden y seguridad son elementos fundamentales del 
mensaje que pretende legitimar la situación imperial. La celebra
ciót,J cultual es un acto de afirmación y lealtad políticas. Sin embar
go 

1
1os análisis sociológicos anteriores pueden ayudarnos a matizar. 
El bloque dominante, la vieja aristocracia y sobre todo la nueva 

burguesía, es el que participa más activamente en el culto imperial. 
Hay un reforzamiento recíproco. La superestructura imperial se 
apoya en la infraestructura de la burguesía provincial. El culto era 
un medio de polarizar al grupo dirigente y ganárselo para la fideli
dad. Por su parte las clases dominantes encontraban en él el modo 
más expresivo de subrayar su lealtad al emperador para mantener 
su status social y su avance económico. No hemos de olvidar que 
las inscripciones de Priene y Halicarnaso son obra de la burguesía. 

El bloque dominado tal vez fue ganado en algunas ocasiones 
por la propaganda de la religión oficial, pero en su mayor parte 
participa en el culto imperial más por convenoón social que por 
auténtica religiosidad. Las clases populares, que padecían en carne 
viva la explotación y que tenían sin duda una actitud crítica frente 
al gobierno, aunque fuera silenciosa, sabían bien por la experiencia 
diaria de la vida que no había empezado todavía el mundo nuevo 
de la justicia y de la paz, de la que hablaba el aparato de la propa
ganda oficial. 

Por eso el culto imperial permaneció siendo lo que era desde 
siempre, el reconocimiento del imperio universal romano en su for
ma presente, un gesto convencional por el que se subrayaba la per
tenencia al estado y se hacía el compromiso de participar activa
mente en mantener y mejorar el orden establecido. 

e) La comunidad de los mistenós 

Junto con las comunidades religioso-políticas de los dioses tradi
cionales y del emperador , se extienden cada vez más en esta época 
las comunidades mistéricas. No podemos hablar de ellas como si 
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fueran un fenómeno·unitario. Se diferencian por su origen, su his
toria, su teología y sus ritos y, sin embargo, todas tienen un deno
minador común: la iniciación por la palabra y los signos a la vida 
inmortal 11. 

Conviene distinguir los misterios griegos de los orientales. Entre 
los griegos destacan sobre todo los de Deméter (misterios de 
Eleusis) que reproducen el proceso de la naturaleza cultivada. En 
cambio los misterios de Dionisos expresan la vida de la naturaleza 
salvaje y se realizan en el éxtasis de las bacantes. Los misterios 
orientales se extienden por el imperio con el trasiego de esclavos y 
comerciantes. Del Asia menor proceden los misterios de la gran 
Madre. De Egipto los misterios de Isis y Osiris, que se extienden 
por todo el imperio. De Persia los misterios de Mitra, movimiento 
traído también por el pueblo, que después pasa a concentrarse en 
el ejército y en la administración. En la profunda crisis religiosa de 
la época imperial, cuando los hombres han perdido las raíces en la 
fe tradicional y se sienten desarraigados acogen con gran interés los 
movimientos espirituales que vienen de oriente y parecen ofrecerles 
la liberación tH. 

17. Para el análisis de la comunidad de los misterios, cf. R. Reitzenstein. Die 
hellenistischen Mysten"enreligionen nach ihren Grundgedanken und Wirkungen. 
Berlin-Leipzig 11927; F. Cumont. Les religions on"entales dans le paganisme romain. 
Paris 41929; O. Kern-Th. Hopfner. RE 16 , 1209-1350; M. Nilsson. Geschichte II, 
90-103 .345-72: G. Haufe , Los mistenós, en J. Leipoldt-W. Grundmann. Mundo I, 
111-140; R. Bultmann, Das Urchn"stentum im Rahmen der antiken Religionen. 
Zürich-Stuttgan 1962, 146-52: H. Gressmann, Die on"entalischen Religionen in 
hellenistisch-romischen Zeitalter. Berlin-Leipzig 1930; ). Leipoldt, Mysten"en, en 
RGG 1IV, 1232-1236; Th. von Scheffer. Hellenistische Mystenen und Orakel. Stun
garr 1948: A. D. Nock. Conversion. Oxford 1933; A.). Fesrugiere. Personal reltgion 
among the greeks. Berkeley 1954. 

18. Los misterios de Eleusis tuvieron una gran aceptación entre la arisrocracia 
romana. Augusro se inició en ellos (Dio Cas. 54. 9. 7). Claudio quiso trasladarles a 
Roma, pero Nerón los marginó (Suer. C/aud. 25; Ner. 34).Tuvieron aLeptación los 
misterios de Dionisos. al producir la impresión de que propugnaban la corrupción 
moral (Liv. 39. 13. 8 s: senatus consultus de Bachanalibus. Dessau. lnscrip. Lar. se
len. 18). De entre los misterios orientales los que penetraron mas pronto fueron los 
mt terios de la Gran Madre. La Magna Mater deum Idea. enrró triunfalmente en Ro
ma desde las guerras púnicas y tenía un templo en el Palatino. Poco a poco se fu
Sionó con Attis Dionisos. que ería su esposo. En la época imperial los archJga/li. sa
cerdores que presidían el culto podían ser elegidos entre los ·ciudadanos romanos y 
Lon Claudiu sus fiestas empezaron a celebrarse con roda la solemnidad oficial. Mayor 
dtficultad aún encontraron los misterios de lsis y Osiris. Sólo en tiempo de Calígula 
(38 d .. ) se les dedica un templo en el campo de Mane. Mirra tarda también en ser 
reconocido. per va Nerón quiere iniciarse en el mazdeísmo (PI in .. Hist. nat. 30. 1, 
ú). Para su historia. sus riws v su teología. cf. también K. Kerenvi. D1e Mystenen 
''On Eleuslr. Zürich 1962:). Leipoldt, Eleum. en RAC IV, 1100-1105; W. F. Otro, 
Oumvros. Mvthos und K u/tu<. Frankfun 21939; H. ). Jeanmaire, Dionysos. Histoire 
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El centro cultual de la comunidad de los misterios es la partici
pación en la historia de la divinidad. En casi todos los cultos misté
ricos hay un paso de la muerte a la vida . En los misterios de Demé
ter el gran drama místico consiste en la vuelta a la vida de Perséfo
ne, la niña raptada por Hades a las entrañas de la tierra. La gran 
Madre se encuentra a Attis, el niño expuesto en un río de Frigia. 
Isis , la esposa, recoge y devuelve a la vida los miembros rotos de 
Osiris el dios de la vegetación que gobierna el mundo. Mitra mata 
al toro y de este esforzado transitus dei nacen todos los seres vivos. 
El destino del dios, muerto y resucitado, se convierte en el prototi
po del destino de los creyentes. «Así como vive Osiris, dice un tex
to egipcio, él también vivirá; así como de verdad no ha sido ani
quilado, él ya no será aniquilado más» (Cumont, Re/. On"ent., 9). 

La presencia de la salvación en el hombre se realiza por la pa
labra y el signo ritual. El misterio tiene una doctrina sagrada, 
hzúos lógos, que el iniciado debe escuchar . Es el mito, que posee 
una enérgeia, que ilumina y da la gnosis. Esta es un don de dios 
(khánsma), que alumbra (photízez) al hombre y cambia al tiempo 
su sustancia . Pero el centro del acontecimiento salvador es precisa
mente la teleté, el signo sacramental. En general se trata de un 
drama, que representa el acontecimiento del paso de la muerte a la 
vida (el pino cortado de la gran Madre , la recogida de los 
miembros de Osiris, el taurobolium de Mitra, el baño de Isis), dra
ma que al ser realizado actualiza en el creyente la fuerza salvadora , 
que le transforma. En ocasiones la asamblea cultual termina con un 
banquete que expresa la unión nacida entre los iniciados, la comu
nidad constituida por el acontecimiento salvador. 

Conviene que nos adentremos en la autocomprensión de la co
munidad mistérica y en su proyección sobre el mundo. Aunque su 
teología y sus ritos sean distintos, tienen sin embargo un denomi
nador común. La inicia~ión en los misterios es un proceso de libe
ración. Por dentro los hombres sienten la opresión de las cadenas 
de la culpa y de la muerte. Por fuera sienten la opresión de las ca
denas del destino, que en la actual coyuntura histórica , se deja ex
perimentar en unas estructuras socioeconómicas y políticas cada vez 

du w lte de Bacchus. París 1 <)5 1; H. Hepding. Atús . .reme Mythen und se in Kult. 
Gicssen 1903; M. Dibelius. Die lsisweihe be/ Apuleius und verwandte lniúationsn
len. Heidelberg 1 ') 17; R. Merkelbach. /sisfeste in gn'echisch-romischer Zeit. Daten 
und Rilen. Meisenheim 1963; F. Cumom . Die Mysten'en des Mithra. Berlin -Leipzig 
11 92.~; M. Verm ascren . Corpus inscnjJtionum et monumentorum relt?,ioms 
mithnácae 1-11. La Hava 1')56-1 960; Id .. Mithras. Geschichte eines Kultes. Sruttgan 
1965; L. A. Campbcll . /'.1ithraic iconography and ideology. Leiden 1968; R. Duthoy. 
The taurobol111m . lts evolut10n and terminolof!,y . Leiden 1 ')6'). 
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más solidificadas y endurecidas. La toma de conciencia de la opre
sión y el ansia de liberación se interiorizan en una religiosidad, que 
se distancia cada vez más de la religiosidad pública. La iniciación 
mistérica permite alcanzar la salvación del alma, librándose de las 
fuerzas del mundo y del peso fatal del destino. 

La liberación consiste esencialmente en una transformación del 
hombre interior que garantiza la ultrahistoria. En ·el fondo se trata 
de un encuentro. El hombre pecador, en actitud de penitencia , sa
le al encuentro del dios salvador, que viene a liberar a los creyen
tes. El es la vida, que vence a la muerte (gran Madre, Attis), la jus
ticia, que libera de la injusticia (Isis), la luz, que ca~acita para 
luchar contra las sombras (Mitra). En este encuentro el hombre re
nace ya a la vida inmortal. Los creyentes entran en un proceso de 
transformación (metamorphousthaz), que se inicia en el conoci
miento liberador de la revelación y se consuma en la divinización y 
renacimiel"to del hombre (palingenesía). Se ha vencido a la culpa y 
a la muerte, se ha roto el marco insuperable del destino, se ha ini
ciado la vida inmortal ya en este tiempo . La satería es aphtharsía, 
pues la iniciación es un phármacon athanasías (Ign . Eph. 2, 20; cf. 
por ejemplo CIL 6, 1779; Apul. Met. XI, 6; Dessau, ILS 8168; 
Firm. Mar. Err. prof. relig. 22 , 1; CIL. 6, 51). En los misterios de 
Mitra la salvación ultrahistórica es impulso para el combate 
Intrahistórico. Pero no suele ser esto lo común. 

Los iniciados forman una comunidad, semejante a una familia. 
El que preside se llama pater y los compañeros de iniciación (con
secranez) hermanos (CIL 6, 727, 3384, 3415, 3959). Se rompen los 
lazos de la familia, de la gens y de la polis. Los asiáticos se confun
den con los romanos, los aristócratas con los esclavos . Todos con las 
mismas reglas, el mismo camino y la misma esperanza. Ya no 
cuenta la raza ni el puesto. Esta comunidad de los hombres trans 
formados, que ha empezado ya a vivir la vida eterna, quiere rom
per hacia dentro todas las barreras. Pero no puede romperlas hacia 
fuera. Su camino no atraviesa la historia. Va de la interioridad per
sonal o comunitaria a la ultrahistoria eterna. La vida humana en 
plenitud se consigue sólo mediante el anticipo de la eternidad en 
el tiempo o cuando el tiempo salta hasta la eternidad. 

Ahora es cuando comprendemos la incidencia de las comunida
des n~istéricas en su mundo. Hay un hecho extraordinariamente 
Significativo. Los misterios traídos desde oriente por el bajo pueblo 
han ido pasando poco a poco a manos de la aristocracia a lo largo 
del siglo primero. Paralelamente se pasó de la represión a la in
tegración . Primero se les persiguió como núcleos de agitación y de 
espionaje, después hasta los mismos emperadores quisieron iniciar-
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se en ellos . Esro nos muestra· que el bloque dominante se va apro
piando de los cultos mistéricos para satisfacer sus intereses. La vieja 
aristOcracia marginada y bloqueada, siente necesidad de liberarse 
de su destino, siente hambre de la vida inmortal. Además, la 
mirología y la religiosidad griega y oriental podría servir, como se 
da hoy en las órdenes de caballeros, de marco religioso para sus 
asociaciones con fines sociales y culturales. La nueva burguesía pre
firió la mística de los misterios de Mitra, porque no conducía a huir 
del mundo presente, sino a transformarlo mediante la lucha mili
tante . La iniciación mistérica en este caso era aliento para su ascen
sión histórica en el bloque dominante. El bloque dominado se dis
tancia cada vez más de los culros mistéricos. Antes experimentaba 
en ellos una liberación y una fraternidad . Ahora al pasar a ser un 
instrumentO en manos de las clases dominantes, estas dos experien
cias cambian de sentido. El pueblo buscaba una liberación no sólo 
de la muerte, sino también de la opresión. La fraternidad de base, 
está polarizada y protagonizada ahora por los dirigentes. A pesar 
de toda la teología, a la que apuntan las fuentes, el pueblo sencillo 
no experimenta ya la verdadera fraternidad en los misterios. 
Tendrá que buscar entonces la liberación y la fraternidad por otros 
caminos. Los misterios han acabado siendo asimilados por el orden 
establecido , incluso se han convertido en elementos de legitimación 
de éste. Es así como se insertan en el entramado sociopolítico del 
mundo helenístico de entonces. 

d) La comunidad de los filósofos 

Hemos visto cómo el pueblo participa todavía en el culto con
vencional de los dioses tradicionales y del emperador. pero se va 
distanciando de él hacia una nueva experiencia religiosa. Además 
de la religiosidad mistérica, se difunde por el imperio otra religiosi
dad secular, que pretende alentar a los hombres en la lucha diaria 
del mundo. Era la predicación de los filósofos cínicos 19 Estos sien
ten una vocación apostólica. Son enviados de dios a los hombres, 

1 'J. Para el estudio del movimiento cínico-estoico. además de la bibliografía ci
tada en n. JI. tf. P. Wendland. Ku/tur. 75 s: R. Bultmann. Urchn"stenlum. 127 s: 
O. Hense (ed. ). Musonius Rufus. Leipzig 1905: H. Schenkl. Epicteli disserlationes 
.Jb Arriano dif,e.t/ae. Leipzig 1916 : Id .. Epiktel. Te/es und Musonius: Wege zu glii 
,·k.re/,gen Leben. Zürich 1948: A. S. L. Farquharseon (cd.). Dion Chrisostomus. 
5Jmtliche Reden. Stuttgan 1967: Marcus Aurelius 1-11. Oxford 1944 : L. Annaeus 
Scncca. Dtalogi. Leipzig 1905: C. Hosius (ed.). De Beneficii.r und De Clemenlta. 
Leipzig 1900: A. Beltrami (ed.). Epistu/ae morales. Roma 21949 : M. Pohlenz. 
Gnech1.1che Freihett. !.f/e.ren und Werden eines Jdeals. Heidelberg 1955. 11 3 s: D . 
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que como ciegos van errando sin encontrar camino. Llevan dentro 
del alma a todos, como a hijos y hermanos, por cuanto sirven al 
padre común. Renunciando a su familia y a los lazos de la so
ciedad, buscan darse por entero al servicio de dios, que consiste en 
guiar a los hombres enseñándoles la ciencia de vivir (Mus. 10, 6; 
Sen. Ep. 117, 12; Epic. Dis. 3, 16 s) . Su mensaje es anunciado en 
diálogo (diatn.bé, diáleksis, homzlía) bajo la forma de diatriba, con 
preguntas y respuestas, de broma y de veras, con ejemplos concre
tos y categorías abstractas. No les interesa ofrecer una reflexión filo
sófica, sino un mensaje de salvación (Sen. Ep. 64, 8). 

El anuncio tiene tres dimensiones. En primer lugar es una 
crítica social. Se ataca la desintegración de la familia y sobre todo 
las llagas sociales: la acumulación de riqueza, el refinamiento del 
lujo, el despotismo creciente. En segundo lugar es una educación 
de las masas. Se trata de enseñar el camino de la felicidad , pero 
enseñando los derechos y los deberes para la participación en la vi 
da pública. En tercer lugar es un movimiento religioso. El nuevo 
humanismo busca la salvación última del hombre. Su caminar por 
medio del . mundo y en comunión con los otros adquiere su último 
sentido sometiéndose a la ley del lógos, que es dios mismo . El ca
mino de la salvación es la intrahistoria del cosmos y de la sociedad, 
en la que se inscribe el camino del hombre que ha optado por la 
sabiduría. Se trata de precisar mejor el mensaje de esta religiosidad 
secular. 

La pregunta fundamental que plantea el predicador a los 
hombres, cuando logra que vuelvan sobre sí mismos , es qué senti
do tiene su vida. «¿Por qué habéis nacido? ¿cuál es la significación 
de este espectáculo al que habéis sido admitidos?» (Epic 1, 6, 25; 
Pers . 3, 66 s) . La mera no es sólo llegar a conocerse a sí mismo , si
no llegar a ser por sí mismo, llegar a ser libre: eleuthería autok
soúszón ti eínai kai autónomon (Epict. 4, 156). Para llegar a ser 
libre hay que reconocer el puesto que uno tiene en la totalidad de 
la realidad , para acoplarse a él , puesto que es la misión que la pro
videncia y el destino le asignó . «El que no sepa lo que es el mun
do, no sabe dónde se encuentra él mismo. El que no sabe para qué 

Nestle. éleuthena. Studien zum Wesen der Freiheit bei den Gnú hen und im 
Neuen Te.rtament. Tübingen 1967 . 120 s: A. Bodson. La mora/e socia/e des dernier.r 
.rtoicierJs. Séneque. Ep ictete et Marc A ure/e. Paris 1967: R. Ho'istard. Cynic hero and 
c~mc kmx . Studie.r in the cynic conception of man. Uppsala 1948: G . W. Bowersock. 
Creek rophirt.r in the Roma11 empire. Oxford 1969: H. von Arnim . Leben und Wer· 
ke de.r Dio von Prusa. Berlin 18'!8: ). Cazeneuve. Les cadres sociaux de la doctn'ne 
mora/e stoicienne dan.r 1 empire romain : Ca hiers lmernarionaux de Sociologie 34 
( 1 '16 .~ ) 18 S. 
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ha sido engendrado, no sabe quién es él, ni lo que es el mundo>> 
(Marc . Aur. 8, 52). No se puede llegar a ser uno mismo por sí mis
mo, sino en la medida que se existe en comunión con la totalidad 
(pán) en la que se encontrará la plenitud (/Jiéroma). 

En primer lugar hay que «vivir según la naturaleza». El mundo 
es un organismo unitario y viviente, cuyas partes se constituyen en 
una connaturaleza (symphysía), de la cual nace la acción y la pa
sión común .(sympátheia). En esta realidad de la simpatía. las reali
dades celestes y terrestres consienten haciéndose todas una (hén to 
pán). El con-nacer y el con-sentir es el intercambio y la comunión 
de la vida, de la djnamis dsotzké, una vú vitalis, que es la vida 
misma que se difunde y manifiesta. La norma de la vida humana 
es , pues, la correspondencia (symphonía, synkáthesis) con la vida 
del universo. El hombre configurado por el lógos, que está en el 
cosmos, ha sido constituido como ser en comunión . La vida de la 
naturaleza fluye en él y su vida refluye en el proceso mismo de la 
naturaleza. No se trata, pues, de buscar la libertad por una inte
rioridad que salta más all á del mundo. El camino de la liberación 
interior atraviesa la inmanencia, y en primer lugar la inmanencia 
de la naturaleza. 

Esta comunión con el universo le introduce al hombre en la co
munión con la sociedad en camino hacia la justicia. La naturaleza 
nos ha engendrado en comunidad familiar (cognatos). Haec nobis 
amorem indidit mutuum et sociabzles fecit ... Cohaeramus: in com
mune natl sumus (Sen. Ep. 95, 52-53). La solidaridad con la co
munidad de los hombres. la homónoia se ha de basar en la justicia, 
que distribuye a cada uno lo suyo (SVF l, 49, 200; 85, 374; 128, 
563 ). La pollteía predicada por los cínicos es contraposición al or
den existente. La sociedad, según la fábula de M. Agripa, es y de
be ser un cuerpo (sóma) en que los miembros se necesitan y ayu
dan unos a otros. El hombre en comunión con la naturaleza y con 
la sociedad puede llegar a encontrarse consigo mismo, a ser él mis
mo por sí mismo, a comulgar con dios, que está dentro. Theos én
don estí (Epict. 1, 14, 14; 2, 7-9-14; Sen. Ep. 41, 1-2). Este es el 
auténtico proceso de liberación y apropiación del hombre. Es la 
oikeíosis, a donde dios le conduce (SVF I, 119, 29 s; cf. Epict. 4, 
1, 131) . Es la suprema libertad y autonomía. 

El mensaje de salvación, que los cínicos anuncian, tiene dos di
mensiones: liberación y comunión. Sin embargo no se planteaba 
en toda radicalidad. El esfuerzo de liberación era más aceptación 
que lucha; más resignación que transformación. Falta una acción 
creadora, que luche y transforme el mundo y la sociedad. La si
tuación sociopolítica se estaba consolidando tanto que parecía un 
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cauce inamovible del destino. Por eso se distingue cada vez más 
entre liberación interior y exterior. Hay cosas que no están en 
nuestras manos (dinero, puesto social, poder político); hay cosas de 
las que sí podemos disponer nosotros. Las primeras son allótna, las 
segundas son oikeía. La verdadera libertad sólo es posible en el ám
bito de la interioridad: tii eph' hemín (Epict. Ench. 1). No pode
mos cambiar las cosas tal como están (hypothéseis), pero en la 
aceptación de lo que se nos impone , podemos encontrar la libertad 
bajo la providencia de dios (Epict. 1, 12, 17; 4, 1, 131). 

El movimiento cínico-estoico es un movimiento educativo
religioso que tiene una importante incidencia en aquel entonces. 
No crea comunidades en torno a la palabra o a los signos sacramen
tales, pero es un movimiento religioso secular de humanización y 
fraternización hacia un mundo en solidaridad universal. Pero por 
su ambigüedad podía oscilar entre el individualismo altivo o la so
lidaridad popular. 

El bloque dominante. sobre todo la aristocracia marginada y 
acosada , apreció en el estoicismo su ideal de autonomía y libertad. 
Hay que estar consigo mismo en actitud interior. El hombre así li
berado es independiente y mira desde arriba al pueblo inculto y 
enviciado (Sen . Ep. 58 , 32; 7, 1-3). Además le sirvió también para 
enfrentarse con el autoritarismo del imperio y sus dirigentes, para 
ser portavoz de la vieja ética de Catón y proclamar los derechos de 
los ciudadanos en la cosmópolis de la humanidad (por ejemplo 
Sen. Ad Helv.. Tranq . anim. ). 

El bloque dominado se hizo eco también de la predicación 
cínico-estoica . Tres eran los motivos principales que le alentaban en 
su situación. En primer lugar la valoración del hombre interior. El 
hombre no vale por lo que tiene fuera , sino por lo que es dentro 
(Sen . Ben. 18, 20). En segundo lugar, la lucha diaria por la liber
tad. Vivere mtlitare (Sen. Ep. 96, 5). Ante un mundo lleno de in
justicias y de opresión. al hombre le queda por lo menos la posibi
lidad de la honradez . viviendo de acuerdo con su conciencia en la 
libertad interior. En tercer lugar el mensaje de solidaridad. El 
hombre es ciudadano del mundo. Todos los hombres están unidos 
Y deben unirse. Epicteto acentúa incluso la fraternidad. Todos son 
hermanos por tener un padre común (Epict. 1, 13, 3; 19, 9; 2, 16, 
44; 2. 8. ll). La vida de cada día es una apertura y un servicio a 
los otros. aunque no sea posible desmontar el mundo, que más 
bien hay que aceptar y mejorar en cuanto se pueda . 

Esta religiosidad secular e inmanente fue casi el único wensaje 
adecuado a su situación que el pueblo sencillo escuchó. En medio 
de las limitaciones y ambigüedades respondía a sus interrogantes. 
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Y a los problemas. que no tenían solución, se les buscaba respuesta 
en las divinidades inferiores y en la magia . Esta era la gran reli
giosidad popular. 

2. EL MUNDO JUDÍO 

Pablo ha conocido en primer lugar la comunidad cristtana de 
Jerusalén, nacida por la vida, muerte) resurrección de Jesús de Na
zaret. La conoció y la persiguió (Flp 3, 5 ). Por eso nos importa 
mucho también encuadrar sus comunidades en el marco del mun
do judío, en el que se desarrollaron al principio. Intentamos preci
sar el contexto de la primera generación, que abarca aproximada
mene de los años 30 al 60. En este tiempo Palestina c:s un estado 
vasallo del imperio romano dentro de la provincia de Siria . Hero
des al morir la na dividido a sus tres hijos: Judea y Samaria para 
Arquelao, Galilea y Perea para Herodes Antipas, Iturea para Fili
po. El gobierno imperial se hace presente por los procuradores con 
sus tropas y por los recaudadores de impuestos. El gobierno interior 
de los tetrarcas se realiza a través del sanedrín, encabezado por el 
sumo sacerdote . Según el método dialéctico que hemos elegido, 
necesitamos descubrir las estructuras en la implicación de su proce
so histórico. Vamos pues a estudiar el contexto económico, social. 
político y cultural. que encuadra la primera comunidad cristiana en 
el mundo judío 2o. 

1 . La situación económica 

Para encuadrar las primeras comunidades en este contexto, de
bemos analizar sobre todo a Jerusalén en su entorno. Palestina es 
una parte de la provincia de Siria, centrada en torno a Jerusalén 

20. Para esrc aná li sis la, cxpo,irione. generales: FlaviusJoscphus. AntiquituteJ v 
De bello iudaico. ed. B. Niesse. 18!>7 s: De bello iuduiw. ed. Michei -Bauerfeind. 1-
111. 19~9-1969: E. Srhürer. Ge.rchichte desjiidirchen Volke.r im Zeitulterfesu Chn:rti 
1-111. Leipzig 1901-Hildesheim 19Cí4 : A. Srhlatter. Geschú·hte l.rrael.r van Alo:ander 
de m Grossen bú Adn"un. Sturtgan 11 92~: M Norh. Ce.rchichte !JraeiJ. Gottingen 
·1 1<;~ <). 360-406: F. M. Abe!. Hi.rtoire de lu PuleJtine depuir lu conque/e d"Aio:andrt' 
¡u.rqu "J /u f(Uerre juive. Paris 1')~2 : C. K. Barrer. Die Umu·elt dn Neuen TeJta
ment.r. Tübingen 19~ 9. 11~- 279: B. Rcirke. Neuteslamt'nilti"e Zeitge .. chic/1/t'. Bcrlin 
1 9Cí~:). Brighl. Ces,·hichte !Jruelr. Von den An/Jngm /;¡j zur SchU'elll' de.1 Neuen 
HundeJ. Düsseldorf 1 9Cíeí. 4 ~(Í s: w. rotrs!tf. Neult'.llúllll'llill<·he 7.t•tlgi'.IOChte. 
Hamburg 1'!Cí8 :). Ltip<l ldr -Grundmann . Mundo. l. 1~'1 ': 11. 12\ ' : A. H . .J . Ciut·l
ncweg . (,"eschichte !Jraelr bú Hur Kod?/hl. SIUttgan 1'!7 2. 
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romo polis. Fuera de algunas pequeñas ciudades (Tiberíades en 
Galilea. Cesarea de Filipo en Iturea, Samaria, Siquem y Cesarea en 
Samaria, Jerusalén y Hebrón en Judea) la población se sitúa en pe
queñas aldeas polarizadas en torno a estas ciudades, especialmente 
en torno a Jerusalén. Esta tenía aproximadamente unos 55.000 ha
bitantes. En las grandes fiestas, el número de peregrinos que visita
ba el templo ascendía en ocasiones a 125 .000. Estos pequeños da
tos demográficos muestran que Jerusalén es el lugar de encuentro 
del pueblo judío dentro y fuera de Palestina. 

La agricultura pobre es uno de los factores de la estructura eco
nómica. La propiedad de la tierra está en manos de unos pocos. 
Abundan los latifundios, sobre todo en Galilea. Los terratenientes, 
el alto clero y los grandes comerciantes se han ido apropiando del 
suelo. Viven en las ciudades o fuera de Palestina. 

Los campos están trabajados por manos ajenas. En ocasiones se 
da el arriendo en colonato, en ocasiones también se contratan por 
un día los trabajadores asalariados. Hay veces en que aparecen tam
bién esclavos trabajando la tierra. 

Las explotaciones agrícolas continúan en un estado primitivo. 
En Galilea. con un suelo más fecundo, se pueden cultivar cereales 
y alimentar ganadería (lanar). En Judea. con un suelo más pobre, 
crecen olivares. viñedos, higueras y algunos pastos, que sostienen 
pequeñas piaras de ovejas y cabras . 

En la~ regiones rurales no cultivables. se puede excavar la roca y 
obtener materiales de construcción para las grandes edificaciones 
que se están construyendo por este tiempo. 

La lndustna se mantiene en general en un estadio artesanal, pe
ro aparecen también formas de gran industria. 

En la familia o en pequeños talleres se trabaja la lana, el cuero, 
la cerámica, el aceite. Sus productos estaban destinados al consumo 
de la población humilde. 

La elaboración de perfumes, de ungüentos, de joyas y de obje
tos de recuerdo iba destinada a las clases acomodadas y a los pe
regrinos de la diáspora. 

La industria de la construcción alcanzó notables proporciones. 
La edificación de palacios, de edificios públicos y religiosos ocupó 
gran cantidad de picadores. albañiles, escultores, peones transpor
tistas. Esta industria estaba en manos de la nobleza, que tenía las 
tierras y protagonizaba el gobierno. 

Pero tal vez la mayor industria de Jerusalén era el templo mismo 
con todos los servicios cultuales. con los hospedajes para los peregri
nos. el intercambio de moneda v las tiendas de recuerdo. Toda esta 
gran industria religioso-rurística éstaba en manos del alto clero. 
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El comercio aparece también en doble forma: el comercio de 
cercanías y el comercio internacional. 

El comercio de cercanías, realizado en general con asnos y con 
pequeños carros, viene a Jerusalén, el mercado regional. Allí se 
traen uvas, qigos, hortalizas, cereales, frutas y ganados para consu
mir; aceites, lanas, pieles maderas y piedras para se.r; elaborados o 
exportados. Todo el entorno de la ciudad dependía de ella en su 
vida económica. 

Pero Jerusalén, centro religioso de la diáspora y residencia del 
procurador y el sanedrín, empalma con las vías comerciales del im
perio. Desde Galia y Germania, Asia menor, Mesopotamia, Ara
bia, Etiopía y Egipto vienen productos a Jerusalén. Hay un doble 
movimiento comercial. Los judíos de la diáspora aportan a la 
ciudad impuestos para el templo e inversiones para sus centros cul
turales. Por su parte los dueños de los latifundios y- los comercian
tes enriquecidos invierten en las líneas del comercio internacional. 
En todo esto juega un gran papel el tesoro del templo, administra
do por el alto clero, que es el banco más importante que centra to
da la economía. 

La ciudad concentraba y protagonizaba la pobre economía cam
pesina y la pequeña economía artesanal de su entorno . Y el grupo 
que dominaba esta estructura económica empalmaba con las 
corrientes económicas de la diáspora y del imperio. Nos encontra
mos pues con una forma de capitalismo feudal, implicada con un 
avanzado capitalismo comercial y bancario 21_ 

2. La situación social 

Según hicimos ya notar la situación social se implica y se funda 
en la situación económica. El análisis de ésta nos ha mostrado tam
bién aquí la existencia de un bloque dominante que tiene los me
dios de producción y de un bloque dominado que no tiene más 
que su trabajo, si es que lo tiene 22_ 

21. Para el análisis del contexto económico, cf. sobre rodo). Jeremias, jerusa
lem zur Zeit jesu Chrúti. Eine kulturgeschichtliche Untersuchung zur neutesta
mentlichen Zútgeschichte, Giittingen 31962, 1-92. Cf. también S. Kraus, Ta/mu 
dúche Archiiologie, JI Leipzig 1911, 148-416; A. Bücheler, The economic condiúons 
ofjudaea after the destrucúon ofthe second temple, London 1912; F. G. Grant. 
[he economic background of the gospels. London 1926. 54-110. 

22. El mejor análisis de la esrrucru ra social se lo debemos a). )cremias.)erusa
lem. 99-161; cf. también E. Schürer. Geschú:hte. 20 s; S. Kraus. Archiiologie. 63-74; 
W. Foerster. Neut . Zeit .. 93-98; S. W. Baron. A social and religious history ofthe 
jews. New York 1952 , 250-285.406-415; W . Grundmann. Mundo l. 201-204 . 
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El bloque dominante encuadra dos grupos muy distintos: la al - ·· 
ta aristocracia y la baja burguesía. 

La anstocracia sacerdotal pertenece a las familias más pudientes de 
Palestina. En primer lugar tiene grandes extensiones de tierra; en se
gundo lugar administra y se aprovecha del tesoro del templo, con una 
función bancaria; en tercer lugar participa activamente en el comercio 
de cerca y sobre todo de lejos. Viven con gran lujo. 

La anstocraáa terrateniente , vinculada a la corte, en gran parte, 
en la época anterior. Sus bases económicas son la propiedad de los 
latifundios y las inversiones en el comercio internacional. Hacían 
ostentación de su riqueza en vestidos y joyas, en casas y banquetes. 

La pequeña burguesía. Palestina no ha conocido el ascenso ver
tiginoso de la burguesía a los altos puestos de las finanzas y del po
der que se dio en el mundo helenístico romano. 

En Palestina se mantiene la pequeña burguesía de los pequeños 
talleres artesanales , de las pequeñas tiendas de comercio y de los 
pequeños negocios de hostelería . Junto a estos grupos sociales apa
rece el bajo clero, al que el pueblo apenas podía pagar y cuyos 
Ingresos eran controlados y reducidos en parte por los sumos sacer
dotes. Algunos sacerdotes han de vivir en estricta pobreza . Esta 
burguesía, aun perteneciendo al bloque dominante , se diferencia 
notablemente de la aristocracia enriquecida. No puede cumplir la 
función social de integración que ejerció en el imperio la alta 
burguesía, pero sí es un grupo funcional de la aristocracia, que sir
ve a sus intereses , para sacar los productos y el trabajo del bloque 
dominado y hacer después llegar hasta él sus mercancías. 

El bloque dominado es también aquí muy numeroso y 
comprende dos grupos humanos distintos: los que viven de su tra
bajo y los que viven de limosna. 

Los trabajadores asalanados son una población muy numerosa 
entre la que se cuenta: los colonos, los jornaleros y los esclavos . Los 
colonos aun cuando llevan la tierra en arriendo, sin embargo las 
condiciones del colonato les obligan prácticamente a vender su 
fuerza de trabajo a los dueños de las tierras. Mucho más frecuentes 
son los jornaleros. contratados día a día en la plaza del pueblo. Su 
jornal medio de un denario cubría las necesidades mínimas de una 
familia pequeña. Cuando les faltaba trabajo, que sucedía con fre
cuencia, caían en la miseria más absoluta. Los esclavos judíos eran 
obreros asalariados, que aparecían como contratados hasta el año 
sabático. Más dura era la condición de los esclavos extranjeros en el 
campo o en el servicio doméstico. E tos sí que carecían de todo de
recho. Por eso intentan con frecuencia mejorar su situación hacién
dose prosélitos del judaísmo . 
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Los mendigos eran muchos. En su mayor parte eran el desecho 
de la sociedad: leprosos, paralíticos, ciegos, cojos . Estos son los úl
timos de los pobres. Viven en la mayor marginación y se ven obli
gados a la mendicidad para poder vivir. Junto con ellos se mezcla
ban los obreros parados que, para mantener a su familia, tenían 
que ponerse a pedir una limosna o dedicarse al robo, al bandidaje 
y al terrorismo. La ayuC:a pública a los pobres y las limosnas de 
particulares no podían eliminar ni ocultar esta impresionante 
mancha social. También es verdad , que junto a ellos aparecen 
también algunos holgazanes que para ganarse la vida se ponen en 
las puertas exteriores del templo o se sitúan en torno a la piscina 
de Betzata y otros lugares milagrosos, para vivir a costa de peregri
nos y tunstas. 

De todas formas, la situación del bloque dominado es de una 
profunda depresión. Tanto en el campo como en la ciudad los 
pobres están amenazados por la miseria y a gran distancia de los 
neos. 

3. La situación política 

Palestina está enmarcada en la superestructura imperialista ro
mana. Es, por tanto, una caja de resonancia del proceso político 
imperial. Augusto fue respetuoso con este reino en clientela, en la 
medida en que Herodes el Grande fue fiel a sus intereses. Así 
puede vivir la pax augusta con su avance económico, social y cul
tural. La concentración de poder de Tiberio (14-37), apoyada en 
el ejército y sobre todo en Sejano. se refleja en Palestina en el go
bierno duro y arbitrario de P. Pilato (26-36), que acentúa las ten
siones internas y agrava la rebelión judía latente. Más aún se agra
va con Calígula (3 7-41 ). siendo procuradores en Judea M arce lo 
(36) y Marullo (37-41) y reinando en lturea y Galilea Antipas I 
(37-44), cuando en un delirio de grandeza quiere que se entronice 
su imagen en el templo de Jerusalén. Al morir Agripa, Palestina 
entera se convierte en una zona de administración romana. En la 
época de Claudio (41-54) con su burocracia administrativa, se su
ceden con rapidez los procuradores: C. Fado (44-46); T. Alejandro 
(46-48); V. Cumano (48-52); A. Félix (52-60) que reprimen y 
explotan cada vez más al pueblo. Apenas sube al trono Nerón 
(54-58) comienza la acción terrorista de los relates . La lucha 
contra los partos exigía medios económicos \' no hubo inrove
niente alguno en exprimir con impuestos al pueblo de Palestina . 
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La guerra de liberación se hacía inevitable. Dentro de este marco se 
inscribe la situación política interior 21 _ 

En el bloque dominante se distinguen dos niveles estrechamen
te empalmados entre sí: la superestructura colonizadora y el gobier
no del interior. 

La dominación colonial. La ocupación romana tiene dos dimen
siones fundamentales . la militar y la económica. Por una parte está 
el procurator, de la burguesía ecuestre, dependiente del legado de 
Siria. Le acompañan oficiales y soldados auxiliares en cohortes que 
se estacionan en Cesarea y Jerusalén sobre todo . Además de dirigir 
el comando militar, tiene el supremo poder judicial , el ius gladii, 
la potestad sobre la vida y la muerte de sus súbditos . Su tercera 
función era la económica . El era también procurator ad censos acci
pz'endos. A sus órdenes estaban los negotiatores, también de la 
burguesía ecuestre, que recorrían las regiones recaudando impues
tos y aduanas. 

La dominación interior. La administración romana respeta de 
alguna manera la estructura del gobierno interior. Ya desde la épo
ca helenística el campo se agrupa en torno a la ciudad y ésta se rige 
por un senado , el sanedrín. En Jerusalén el sanedrín está presidido 
por el sumo sacerdote y formado por setenta miembros , que se eli
gen por cooptación o por nombramiento romano . En el sanedrín 
está representado el bloque dominante: 

Los sacerdotes (ar¡ieréis). Son los sacerdotes del alto clero, que 
pertenecen a un pequeño número de familias privilegiadas , que 
poseen latifundios y admin istran el tesoro del templo. 

Los ancianos (presbjteroz). Se trata de la aristocracia secular de 
los «grandes» , que poseen también importantes extensiones de 
terreno y controlan en gran parte la red comercial. A veces el pro
curador elige de entre ellos a los recaudadores de impuestos. 

Los letrados (grammatéis), teólogos, maestros y juristas. Proce
den de la pequeña burguesía , pero por su saber se han encumbra
do en el bloque dominante . Explican la ley, enseñan el derecho , 
administran la justicia Era el grupo intelectual, ,que aparentemen-

25. Para el an áli sis de la situauón políti la. lf. E. Schürer. Gerchichte l. 42'i
'i8'i : 1! . 94 -447: !>. ReiLke. Neut Zeit .. 94- ll_l : W. Foerstcr. Neut . Zeit .. 61-78 .88-
92 : ). Jeremi as. }eru.ralem. l_l<l-142.2) 2-278: H. ). Schultz . Kontexte Swttgan 
1966. 'i -11. 27 -42: W. Orto. Herode.r. Stuttgan 1913: H . Willrich. Da.r Hau.r des He
rode.r ZW/Jchen j eru.ralem und Ro m. Heidelberg 1 '12'): S. Pe row nc. L1/~ ,md tim cJ of 
Herode.r the C rea!. London 1'!)6: Id .. Later Ha od1an.r. London 19)8: A. 5L halit. 
Konig Herode.r. Der Alunn und Sem lf 'erk. Brrli n I'Jií 'J: M. Hcngr l. Du! Zeloten . 
Unter.ruchungen zur jiidl.r<hen Fr,•,hotrbeu ·e~""~ 111 d, r ¿,.,¡ mn 1/aode , 1 /"·' 70 n . 
Chr .. Leiden 1'!61 . · ' 
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te defiende los intereses del pueblo frente a la ocupación romana y 
frente a la nobleza , cuando en realidad colaboran a reafirmar la 
posición del bloque do mi ante integrándose en él. Su distancia des
pectiva respecto de l pueblo sencillo es cada vez mayor. 

El bloque dominado está formado por la mayor parte de la 
población . Si prescindimos de los esclavos y del «desecho de la so
ciedad >>, al que antes nos referimos , el pueblo trabajador de raza y 
fe judías , teóricamente tiene los mismos derechos que la aristocra
cia · sacerdotal , económica e intelectual. Puede participar en el go
bierno. Pero de hecho carece de pensamiento y de palabra. La vida 
política está dirigida por la min,oría romana y la minoría pudiente 
judía . Sobre el pueblo , obligado a la pasividad, recaen los impues
tos, las normas de gobierno y las sentencias judiciales. Tan sólo la 
fe les da esperanza para vivir. Partiendo de esta fe, se había puesto 
en marcha el movimiento de liberación, que sin duda tuvo reso
nancia en el bloque dominado . La liberación política y social era 
una exigencia de su estado de profunda opresión. 

La situación económica con la desigual distribución de los me
dios de producción , creó unos grupos sociales en tensión , agravada , 
por el colonialismo romano . La primera comunidad cristiana en Je
rusalén y en su entorno se encuentra , por tanto, en una situación 
política prerrevolucionaria. 

4. La situación cultural 

La situación cultural se entrelaza con la situación socioeconómi
ca y política. La época que historiamos se mueve entre la integra
ción y la rebelión. Roma pretende una integración lo más coheren 
te posible, respetando si es necesario la autonomía. En estas mis
mas coordenadas se inscribe la situación cultural 24 . En principio 
hemos de partir de una simbiosis entre judaísmo y helenismo , ini
ciada tiempo atrás . Sin embargo uha u otra de las corrientes cultu
rales aparecen ligadas a grupos de los distintos bloques sociales. 

2-í. Para el análi sis de la siru ac ión cultural cf. E. Schürer. Geschlchte. 1-72. 
~ 1 '! ..jW: N. Drazin . H1.rtory ofj ewl.fh educatlon. 1940 : M. Nil sson. Die he!lems
lirche Sthule . Münchtn 1'! 55: RE 2. Il. 758- 768: H. Marrou . Ge.rchlchte der Er
úehunx /m kfa.wschen Altertu m . Freiburg 1957. 33 7-45 4: G. F. Moore.judaúm In 
the flr.r l cenlun'e.r '!f the chnúlan era. The age of Tan na/m 1-11 1. Cambridge 1927 -
11!\0: V. Tscherik'ovcr . Hellenirtlc ávdlzatlon and the j ew.r. Phi ladelphi a 196 1. D, 
Dauhe. Col/ahor,¡t/Qn u•1th lyranny />;1 rabhlnlc law. London 1965: B. Lifshirz. Dona
tmr.• etfimdateun dans le.r Jmagox ues j ulves. Pari s 1967: M. Henge l .judenlum und 
1/e/l,•ni• m u.r. Stud1en zil lhrer BeJ!,I'g nunx unler bejonderer Berückslchtigung Palii.r
/m,r• lm z ur ,\111/e de.r 2 jh. 1'. Chr .. Tühingcn 1 <)(\<). 108- 195.464-564 . 
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La cultura del bloque . dominante presenta una sHuacton 
compleja. Hemos de tener siempre presente que la clase dirigente 
judía era la plataforma de apoyo para la superesüuctura extranjera 
y que este hecho se da también en los procesos culturales . 

La cultura helenística es el ámbito espiritual en el que se mueve 
la nobleza sacerdotal y económica, es decir, sacerdotes y ancianos. 
Se usan palabras griegas en la conversación, hasta en los nombres 
propios . Se cultiva la paideía helenística. En tiempo de los maca
beos se abre en Jerusalén un gimnasio con este fin. El historiador 
judío Eupolemo escribe en griego. Herodes se rodea de literatos 
helenísticos. Pero no só lo la paideía, penetra también la praxis de 
la vida diaria, en la casa, en los vestidos, en las diversiones. Me
diante las escuelas, abiertas no sólo para la población militar y ad 
min istrativa romana, sino también para la nobleza judía, mediante 
las relaciones políticas, jurídicas y económicas y mediante los me
dios de comunicación, teatro, estadio, etc., la cultura helenístico
romana se ha ganado a buena parte de la aristocracia y ha penetra-
do en los niveles más altos del pueblo. · 

La cultura ;udía se reaviva también en estos momentos con gran 
vigor, pero por líneas distintas. Ya en la insurrección de los macabeos, 
los chaszdim, la .élite espiritual del frente de liberación, empalmando 
con la tradición profética, había hecho revivir .en la conciencia del 
pueblo, frente a la helenización secular creciente, la alianza y la ley, 
desde una perspectiva escatológica. Ahora el movimiento fariseo, sin 
perder de vista la apocalíptica se había centrado en la ley, nervio 
central de la fe y lil cosmovisión judía. En la ley está la teología, la 
historia y el derecho del'pueblo. Frente a los sacerdotes y ancianos que 
apoyan el humanismo ecuménico, para reforzar sus posiciones 
sociopolíticas, los fariseos pretenden volver al cumplimiento minucioso 
de la ley. Volver a la ley, como religión y cultura, es cobrar aquí y 
ahora una conciencia nacional. Sin embargo esta educación judía, pro
puesta por el fariseísmo, no plantea problemas serios a la ocupación 
romana y a su proceso 'de integración. Es tan sólo una autonomía in
tegrable y al final integrada. Los mismos fariseos leen a Homero. Y las 
escuelas de escribas son plataformas para el ingreso en la nobleza inte
lectual, que forma parte del bloque dominante. A los pies de Akiba y 
de Ga.rnaliel, de Hillel y Schanunai se sentarán los que serán después 
guías del pueblo, que camina a ciegas. 

La cultura del bloque dominado aparece ahora en una situación 
mucho más matizada. El pueblo se mueve entre dos procesos cultu
rales. 

La cu ltura desde el bloque dominante . Desde arriba llegan al 
pueblo las ú ltimas irradiaciones de la cu ltura helenística. Sobre to-



54 El mundo de la iglesia 

do por los medios masivos de comunicación y diversión, que tam
bién aquí se ofrecen al pueblo sencillo aunque en menor grado que 
en Roma, se ve y hasta se puede copiar la paideía y la praxis 
helenística. Se trata de una cultura de integración en la sumisión al 
bloque dominante . Algo semejante ocurre con la cultura de con
cienciación judía, propagada por el movimiento fariseo, en las sina
gogas y en las escuelas. La ley es una marca nacional y ética, pero 
la alianza y la escatología han pasado tan a segundo plano, que es
ta conciencia judía no es alternativa a la cultura secular helenística, 
sino una forma de humanismo superior, distinto y autónomo, pero 
integrable en la situación soc io-cultual clel imperio. 

La cultura desde el bloque dominado. La mayor parte del 
pueblo, si excluimos a los artesanos y comerciantes de la pequeña 
burguesía, ni puede ir a la escuela pública ni a la casa de los rabi
nos. Los jornaleros, los esclavos, los pobres y los mendigos no 
tienen más medio de formación que la familia y la sinagoga. Ellos 
no están instruidos en la paideía helenística, ni son entendidos en 
la ley, ni siquiera pueden cumplir tantas prescripciones, como de 
ella deducen los rabinos. Por eso además de ser incultos, los demás 
creen que están en un estado casi irremediable de impureza y mal
dición. Sin embargo, en el encuentro vivo y directo de los pobres 
con la Escritura, seguramente tenían una fe y una conciencia muy 
viva de las esperanzas y los caminos de Dios, que les alentaban y 
orientaban en la vida. Con esta fe y esperanza pretenderían empal
mar los movimientos apocalípticos y especialmente el celotismo, 
con una interpretación bien distinta de la conciencia judía propues
ta por los fariseos. En la intersección de estas líneas encontraríamos 
el marco cultural que encuadra a las comunidades cristianas de la 
primera hora . 

5. La situación en la diáspora 

Para el estudio de las comunidades de Pablo, conviene analizar 
también el mundo judío de la diáspora, el judaísmo helenístico de 
la dispersión 11, El pueblo judío se ha extendido más allá de PaJes-

2). Para el análisis de la siruarión de la diáspora. rf. E. SLhürer. GeHhn·hte 111. 
I-188;J.Jusrer. Lesjuifidan.rl'empireromain 1-11. Pari; 1'.114 : A . von Harnalk. Di<' 
Músion und Ausbreitung des Chn~·tentums m den er.rten dm }.1hrhundertm l. Lcip
zig 4 1'.124. 5-23: S. W. Baron. A .racial ,md rdigwu.1 hJJtory v/tht' ./<'u'.l l. ew York 
1 1'.152: V. Tsrherikover. Hellenirtic CIVIhi.ltum .1nd th.: /t'U'I. Philadclphia 1<!)'! . A 
Berlincr . Geschichte der juden m Rom. Frankfun IH'il.: L. 1-uLh'. D~< · .Judnl t\gyf> 
te m in ptolomlitJcher und ronmcha Ze11. Wit'n 1 '!2-l. 11 . J. Be! l . .Jud.:n und 
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tina. En unos casos por haber sido deportados como prisioneros de 
guerra, en otros por haber emigrado para ganarse la vida, en otros 
para participar en las grandes líneas del comercio imperial. Así en 
las principales ciudades del imperio se formaron numerosas comu
nidades, ciudades sin tierra, encuadradas en el contexto imperial y 
al tiempo estrechamente relacionadas con Jerusalén, a la que consi
deraban como capital de la diáspora (Fil. Leg. ad Gaium, 36). Cé
sar les dio la carta magna, permitiéndoles vivir según sus leyes y re
conociendo sus privilegios, que después reafirmarían Augusto. Ti
berio y Claudia. La diáspora judía se presenta, pues, como una red 
de colonias en formas diversas, en unas ocasiones como corpora
ciones comerciales, en otras como corporaciones religiosas (Roma), 
en otras por fin, aunque esto sea más raro y difícil, como corpora
ciones política (Alejandría). En el mundo helenístico que hemos 
analizado, podemos encuadrar ahora las comunidades judías de la 
diáspora. 

La situación económica es muy distinta . Hay una minoría pe
queña que se enriqueció mucho, generalmente con el comercio y la 
banca, y que logra empalmar con la alta burguesía imperial. En 
cambio los pequeños artesanos que trabajaban como vidrieros, tapi
ceros. agricultores, artistas dramáticos y hasta gladiadores, tenían 
una situación económica modesta. Y abundaban también mucho 
los pobres. En Roma la comunidad judía tenía dos mendigos por 
un rico y las sinagogas eran conocidas por los pordioseros, que an
daban alrededor y que al menos en parte debían ser judíos. 
. La situación social es paralela de la situación económica. Los 
Judíos enriquecidos pasan a formar parte del bloque dominante . 
No ciertamente de los optimates, la nobleza senatorial celosa de su 
aristocracia y de sus privilegios, pero sí de los equites, la nueva bur-

Cnechen tn r6mt.rcher Alexandna. Leipzig 1926; C. H. Kraeling. The jewtSh com 
mumty of Anttoch: JBL 51 (1932) 130-160; M. Brückermeier. Beitrage zur recht 
ltchen Stellung der juden 11n rom!Schen Reich. Theol. Diss. Münster 1939; O. 
Stahlin. Die Hellemstúch -¡iidiSche Literatur. en W. von Christ. Geschtchte des 
gnech!Schen Ltteratur JI 1 1, München 6¡ 921; R. Marcus. Helenútic jewúh literature. 
en L. Finkelstein (ed.) The jews. Thetr hiStory. culture and religion 11. New York 
2195 5. 745-783; P. Dalbert, Die Theologie der jiidisch-hellenútischen Músr'I'Jnslitera
tur unler Aus.rchlus.r van Phtlo und josephus. Hamburg-Bergsedt 1954; H. Thyen. 
Der Std der ¡iidirch-he/lenirt!Sche Hom!lie. Gotringen 195 5; W. Bousset. }üdúch 
chr;stltcher Schulbetnéb in Alexandn'u und Rom. Goningen 1915; E. Breiher. Les 
tdee.r ph!lo.rophiques el reltgteuses de Phtlon d'Aiexandn'e. Paris 2 1925. l. Heine
mann. Ph!lor gnechirche und ¡üdr«he Br/dun;;. Breslau 1932. E. R. Goodenough. 
The poltlic.r uf Phtlo ¡udae11.1. New Havcn 1'!38; J. Danii'lou. Phtlon d'Aiexandne. 
Par¡s 1'!58; H. Hegermann. Dte Vonlellun;; 11un Schvp(ung.rmtlller tm hellems-
11schen Judenlum und ( lnhmlt'nlum. Bnl111 1 <J61 . 
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guesía del dinero, que tenía en sus manos la red económica de las 
provincias. El resro de los judíos, aun separados por la barrera de la 
nacionalidad y de la fe, forman parte del bloque dominado de los 
populares, la plebe que en la época republicana luchó enérgica
mente por sus derechos, pero que ahora estaba adormecida por el 
mínimo bienestar de que disfrutaba . 

La situación política implica al tiempo autonomía y margina
ción. Las comunidades judías son de alguna manera un éthnos, con 
su propio políteuma. Tenían sinagoga y gerousía propia. Esto sig
nifica que tienen autonomía en el culto, como religio lícita ; 
autonomía en la administración, para que puedan cumplir sus de
beres con Jerusalén y autonomía en la jurisdicción, puesto que la 
ley mosaica abarcaba la vida entera y exigía una justicia especial. El 
gobierno imperial intentó integrar más aún a la población judía 
ofreciéndole la posibilidad de la ciudadanía romana, Jo que signifi
caba a su vez la posibilidad de participar sobre todo en el ejército y 
la administración y situarse en el bloque dominante. Sin embargo, 
las comunidades en cuanto tales eran corporaciones de peregrinos, 
no ciudadanos , que quedaban excluidas de una verdadera partici
pación en la vida pública. En el fondo de la política imperial no 
quedaba más que la alternativa o integración o marginación. 

La súuación cultural se mueve también dentro de estas mismas 
coordenadas . Los judíos pretenden mantener su autonomía. Se 
mantienen fieles a la torá, a la circuncisión y al sábado. Incluso se 
advierte una notable influencia del fariseísmo en su acentuación de 
la ley. También se sienten llamados a misionar a los gentiles, ela
borando una interpraetatio graeca del judaísmo. Intentan empal
mar la historia del pueblo escogido con la historia universal , tradu
cen la realidad transcendente de Yahvé a categorías más antropo
mórficas (razón, providencia, fuerzas divinas) y acentúan la identi
dad de la ley mosaica y la ley escrita en los corazones de todos. 
Existe una verdadera propaganda judía bajo la máscara pagana (Si
bilinas, Aristeas, Focílides ). 

Por otra parte asimilan elementos de la cosmovisión helenística con 
más amplitud y profundidad que el judaísmo palestinense, hasta con
ducir a un humanismo más antropocéntrico y universal . El judaísmo 
helenístico de la diáspora piensa que hay también luces dispersas divi: 
nas en otros pueblos, que hacen posible que el pueblo elegido se las 
pueda apropiar, puesto que él ha recibido la revelación definitiva. En 
estas coordenadas se encuadra la literatura de la diáspora, que abarca 
desde la historia (Eupolemo, Artapano, Aristeas, Josefo) hasta la 
poesía (Teodoro, Filón, el Epico drama de Moisés, el Exodo de Eze
quiel) y la reflexión filosófico-teológica ( Aristóbulo, Filón). 
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Esta cultura judea-helenística de simbiosis se repartirá de modo 
distinto según los grupos sociales. De las familias judías encuadra
das en el bloque dominante de la burguesía de las ciudades, proce
derán magistrados, intelectuales y escritores. En cambio para las fa
milias pobres, que viven de su trabajo en el bloque dominado, su 
único acceso a la cultura será la educación familiar y la formación 
de la sinagoga, ambas como vimos profundamente influidas por un 
proceso de integración en el capitalismo del bienestar imperial. La 
implicación entre situación socio-económica y cultural que adverti
mos en Palestina, se encuentra también en la diáspora, aunque con 
matizaciones distintas. La diáspora se mueve entre Jerusalén y la 
ecumene, un mismo marco, aunque con ángulos diversos. Nos in
teresaba alcanzarlo en su totalidad , porque las comunidades pauli
nas, desde Jerusalén y Antioquía , irradiarán por el imperio. 

6. El contexto religioso 

Para terminar de encuadrar la comunidad cristiana primitiva en 
el mundo judío, necesitamos analizar su contexto religioso. Las pri
meras comunidades , en efecto , lo mismo que Jesús de Nazaret, tu
vieron una relación indudable con las corrientes religiosas judías de 
Palestina y la diáspora. Conviene apuntar al menos las wordenadas 
principales en las que se inscriben. Yahvé es ante todo el Señor 
que creó el cielo y la tierra, que eligió al pueblo y consumará y juz
gará la historia. El compromiso de la alianza fundamenta y expresa 
su relación con Israel. Yahvé se ha comprometido con su pueblo 
para hacer su reino en él y por él. La alianza es una promesa de 
realizar su justicia por el camino de la ley a la espera de la consu
mación final Este es el eje central de la vida religiosa del pueblo. 
Esta consistirá en recibir la justicia en el culto, acogerla y manifes
tarla en la misión , realizarla en la ley, esperarla en la oración y con
qutstarla en la lucha. El reino de Dios y su justicia articulan por 
tanto todas las formas de experiencia religiosa comunitaria. Así 
aparecerán en primer lugar la comunidad del templo , donde Yah
vé actualiza su alianza; la comunidad de la sinagoga, donde se aco
gen sus exigencias, manifestadas por la palabra , intentando lle
varlas a los de cerca y a los de lejos; la comunidad de los fariseos, 
donde se pretende realizar en la vida diaria hasta los detalles más 
mínimos de la ley; la comunidad de los esenios, donde se espera en 
la alabanza v en la fraternidad la intervención definitiva de la sal
vación y la ¿omunidad de los esenios donde se lucha por acelerarla 
Y conquistarla . De este modo las distintas formas de la comunidad 
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religiosa judía se nos ofrecen como dimensiones y gestos de la pre
sencia y la exigencia de la alianza 26 

a) La comunidad del templo 

El culto de Israel es un culto histórico, es decir, la presencia en 
el tiempo de la historia de la alianza que Yahvé ha ido realizando 
con su pueblo, a la cual éste intenta responder. Por eso la comuni
dad se centra en el culto y más en concreto en el culto del templo 
en la pascua. En el templo se puso el arca de la alianza con las 
tablas de la ley, el signo que hace presente y resume toda la histo
ria santa. El templo será por tanto no sólo el centro del pueblo de 
Israel, el de Palestina y el de la diáspora, sino el centro de la hu
manidad y el universo entero. El momento principal de la historia 
de la alianza fue la liberación de Egipto. Cuando la promesa se hi
zo liberación se constituyó propiamente el pueblo y encontró el ca
mino y la misión en la historia (Dt 26, 5-9). La pascua hace presen
te este gran aconte(imiento. Por eso, si queremos ahondar en la 
significación de la comunidad de Israel reunida en el templo, he
mos de preferir el análisis de la pascua, antes de cualquier otra de 
sus fiestas y asambleas religiosas n. 

26. Para el análisis de las líneas fundamentales que estructuran la religiosidad 
judía, d . W . Bousset-H. Gressmann, Die Religion desjudentums im pa/e;tinischen 
Zeitalter. Tübingen 41966. 53-96.119-141.202-301; E. Schürer. Ceschichte 11. 464-
553; G. Kittel, Dte Probleme des palestinischen Spiitjudentums und des Urchristen 
tum. Stuttgan 1926; G. F. Moore, }udaism. 219-334.323-353.357-400; M. J. 
Lagrange, Le judaisrne palestinien aux temps de jésus-Chn'st 1-111, Paris 1934-1935; 
A. Schlatter, Die Theologie des judentums nach dem Bencht des josephus. Gü
tersloh 1932; K. Schuben. Die Religton des nachbiblúchenjudentums. Wicn 1955 ; 
F. Weber, Jüdische Theologie auf Crund des Talmud und verwandter Schnften. 
Leipzig 21897; A. Hilgenfeld. Die jüdúche Apokalyptik in ihrer geschichtltchen Ent 
wicklung. Jena 1857; P. Yolz. Die Eschatologie der ;udischen Cemeinde in neutesta
ment/ichen Zeitalter. Tübingen 21966. 63-134; S. Mowinckel, He that cometh. Ox
ford 1956, 261-279; A. Jauben, La notion d'a/liance dans le judaisme .1ux abords de 
/'ere chrétienne. Paris 1963. 27-65. 

27. .El transcurso del año de la población cananea de Palestina. regido por pro
cesos de la naturaleza y con festividades basadas en ellas. fue transformado por Israel, 
en el período postexílico , en el año del templo y de Dios. Esta transformación se rea
lizó sobre la base de lo que hizo Yahvé con Israel. al elegir a sus patriarcas, establecer 
con él la alianza, liberarle de Egipto y darle la ley y la tierra prometida» U. Leipoldt
W. Grundmann. Mundo. 211). Para todo el problema de las fiestas del año nuevo. 
del día del perdón, de la fiesta de los tabernáculos. de la con agración del templo v 
de las semanas. cf. !bid .. 211-221; RGGI 11. 1752 s; tf. también A. Weiser. 
Zur Frage nach den Beziehungen der Psalmen zum Kult. Dte Dar.rtellun}!, da Theu 
phanie in den Psalmen und im E-'estkult. en G/,111be und Ge .. chnhte 1111 A T. 1<)61. 
303 s; H.) . Kraus. Cottesdienst im Israel. Grundrir.r eina GeHhtchle dn .J!IIe ri.J 
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En la pascua vienen a Jerusalén los creyentes judíos de toda la 
tierra. Peregrinan desde Judea y Galilea, pero peregrinan también 
toda la diáspora de la ecumene. Jerusalén que tiene unos 55.000 
habitantes , recibe en estos días unos 125.000, que vienen de fuera. 
Los judíos se llaman a sí mismos 'am, laós, pueblo. Esta palabra 
nos remite originariamente al contexto de relaciones familiares 
(Núm 27, 7 s; Lev 21 , 14) . Pueblo es la expansión de la familia, 
una familia grande. Ellos tienen conciencia de una historia común , 
emprendida por los padres, Abrahán, Isaac y Jacob (Gén 12, 2; 17, 
20; Núm 14, 12 ; Dt 9, 14), o mejor, realizada por Yahvé por me
dio de ellos. La anfictionía de las tribus arameas (siglo XIII a.C.) 
en torno a Siquem se constituyó en familia de familias, se hizo 
pueblo por la fe en Yahvé Oos 7, 10). El Dios que según su fe les 
había sacado de la esclavitud a la libertad y les había reunido en 
una familia, dándoles una tierra por casa (Dt 26, 5-9). Este pueblo 
que Yahvé reúne, guía por los caminos de su alianza, pueblo ahora 
disperso por la ecumene, es el que viene por todos los caminos para 
reunirse en la pascua , en Jerusalén, bajo un techo común, el 
templo. 

La pascua es la fiesta de la liberación. celebrada con un sacrifi 
cio y un banquete en familia grande. Mientras estuvo en pie el 
templo, sólo allí se podía celebrar la pascua, realizar la celebración 
con el cordero pascual. A la alianza se responde con la total entrega 
de sí mismo y la expresión más adecuada es el sacrificio sangriento 
en el cual el hombre y el pueblo es representado y sustituido. Todo 
el pueblo reunido en el templo la víspera de la pascua, degollaba 
los corderos, ofrecidos en sacrificio, derramando su sangre junto al 
altar, mientras se entonaba el gran ha//e/(Sal113-118). La alianza 
sellada con la sangre, aceptada en la obediencia de la fe , es la que 
constituye al pueblo como gran familia de hermanos, reunida en 
torno a la mesa. Por eso el otro gran momento de la pascua es la 
cena, en la que se proclama la historia santa de la liberación (cf. Ex 
12, 1-14; Pesa 10, 5) , que se actualiza ahora. El cordero , las lechu
gas amargas, el pan ázimo, sobre el trasfondo de la hagadá, en
c_uadrada por el gran halle/ significan y realizan el memorial de la 
liberación, el paso de la esclavitud a la libertad y la constitución 
del pueblo de hermanos. En aquella noche Jerusalén es techo co-

mentlichen Gottesd1enstes. München 2!962. Para el análisis de la pascua judía en 
torno al templo de Jerusalén. Str .-Bill IV , 41-76; O . Schmitz, Die opferanschauung 
des spiiteren judentumr. 1910. 55 s; l. B. Segal. The Hebrew Passover from the 
earfiest times to A . D. 70. London 1963; J. Jeremi as. Die Abendmahlworte j esu. 
Gottingen 1!960. 78 s; T . Maen ens. F1esta en honor de Yahvé. Madrid 1964. 107 s. 
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mún de una familia grande, hecha de muchas familias pequeñas, 
reunidas en torno a la mesa, donde se ha roto la barrera que separa 
al hombre de la mujer , al amo del esclavo, al rico del pobre . 

La pascua restituye a la comunidad a sus religaciones origina
rias: la fe y la fraternidad. «Estamos obligados a dar gracias , a en
salzar, a alabar , a magnificar , a exaltar, a celebrar, a bendecir, a 
sublimar y a cantar al que hizo este milagro a nuestros padres y a 
nosotros , conduciéndonos de la servidumbre a la libertad, de la 
aflicción a la alegría .. . de la oscuridad a una gran luz» (Pesa 10, 
5 ). El pueblo se entrega en la obediencia de la fe y en la alabanza 
de la glorificación al que le liberó y engendró. Pero al tiempo se 
siente como pueblo (laós) , familia en un hogar (oíkos) (Sal 
115 .118), con una mesa en la que se sientan los que antes eran 
esclavos en Egipto (Sal 114) y pobres tirados en la basura (Sal 
113). Todos los pueblos deben asociarse a celebrar esta misericor
dia (Sal 117). Efectivamente, esta asamblea pascual es memorial 
de la pascua pasada y anticipo de la pascua definitiva . La libera
ción que abarque a la humanidad y a la tierra entera está por ve
nir y será una obra que Yahvé realice por su Ungido. En varios 
lugares del halle/ se entrevé la acción última de la liberación que 
acabará realizándose también cuando el Mesías aparezca en una 
noche de pascua. La comunidad pascual en el templo encierra así 
el compromiso de volver a los caminos del mundo para continuar 
esperando y preparando el definitivo advenimiento del reino, en 
la posesión de la tierra esperada. 

La autoconciencia comunitaria del pueblo reunido en la pascua 
no debe medirse solamente por los contenidos del mensaje teológi
co y litúrgico. La celebración pascual se inserta en un marco socio
económico y político, donde la experiencia religiosa se concreta . 
Por eso importa mucho subrayar la dimensión sociológica ; tanto 
más cuanto que no estamos ante un acontecimiento puramente re
ligioso, sino religioso-político. 

La pascua es el «gran negocio» del bloque dominante. El gran 
montaje institucional se convierte en gran parte en una plataforma 
de sus intereses económicos y políticos . Los sacerdotes administran 
el tesoro del templo y tienen montado en su recinto mismo tiendas 
para el cambio de dinero y la compra de las ofrendas . Ante la mi
rada de Jesús , la casa de oración se había convertido en una «cueva 
de ladrones» (Me 11, 15-17). Los ancianos, junto con los sacerdotes , 
aprovechan la pascua para sus relaciones e inversiones en la red de 
comercio internacional. Y la pequeña burguesía de comerciantes y 
artesanos vive en gran parte de acoger a los peregrinos, venderles 
animales para las ofrendas y ofrecerles recuerdos de la ciudad santa. 
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Es la gran temporada económica que les permite vivir con desahogo 
durante el año. La pascua sirve además de plataforma política para 
el bloque dominante, que apoya y se apoya en la superestructura 
romana. El sumo sacerdote es casi siempre por estas fechas un ins
trumento en manos de la política romana. El procurador guarda 
sus vestiduras y controla sus acciones litúrgicas. Sus soldados garan
tizan el orden de las celebraciones, para que no se produzca nin
gún incidente que cuestione la situación. El bloque dominante 
puede ofrecer así imagen a todos los peregrinos de la diáspora de la 
benevolencia del pueblo romano, que les permite ser un pueblo 
autónomo, cuando en realidad les está integrando en sus intereses. 

La pascua es la «gran fiesta» del bloque dominado. No es po
sible que vinieran muchos judíos de la diáspora que pertenecieran 
a las clases populares. La peregrinación en general sólo se la puede 
costear la burguesía <':nriquecida. Pero sí que iban a participar 
muchos trabajadores de las clases humildes de Palestina. Tal vez 
para ellos las celebraciones pascuales tengan un carácter ambivalen
te. Por una parte son una fiesta de fe y de solidaridad. No hay que 
olvidar que precisamente entre los pobres de entonces se encontra
ba una fe y una esperanza vivas en Yahvé y en su alianza . La pas
cua es encuentro, donde se comparte la fe y se experimenta la soli
daridad . Jerusalén dispensa en aquellos días una acogida fraternal a 
todos, que no suele dispensar en ningún otro momento. Sin em
bargo la pascua es también para los pobres fiesta en el sentido de 
marcha a la ciudad , de participación en espectáculos , de disfrute de 
servicios ajenos a su vida diaria. Los elementos románticos y folkló
ncos de la peregrinación, mediatizaban la experiencia religiosa en 
buena medida. 

Por todo ello la comunidad del templo , aunque teológica y li
túrgicamente es la comunidad de la presencia de la alianza libera
dora, sin embargo, corría el peligro de ser un elemento más de la 
costumbre religiosa, de la tradición devota, que integra en el mun
do del orden establecido más que en la fuerza de una historia 
nueva hacia la consumación del reino. 

b) La comunidad de la sinagoga 
Fuera del templo , la comunidad religiosa judía más importante 

es la sinagoga 2s . Su origen se remonta a los días del exilio y sobre 

28. Para el análisis ele la comu n1dad de la sinagoga. cf. Str.-Bi ll. IV . 115-249; 
W. Staerk. Altjiidische liturgische Gebete. 1930; W. Bacher. jewEnc. 11. 6 19-643: 
H. L. Strac k. RE 19. 223-226. Sup . VI. 1286 s: K. Ga lling . RGG VI. 557-559: W 
Schrage. ThW VII. 798-8W: E. Slhürer. Gert h1chte 11. 501-516: W . Bousser-H . 
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todo a la época de la restauración, después que Esdras promulgó de 
nuevo la ley, como el único camino para la historia del pueblo. La 
sinagoga para el rabinato es un equivalente del templo, pero para 
el pueblo que estaba en la diáspora, sobre todo después de la 
destrucción de Jerusalén, se convierte en una representación, o me
jor, sustitución del templo. De todas formas no podemos negar su 
carácter distinto. El culto sacrificial es sustituido por una asamblea 
sin sacrificio, que es una liturgia de la palabra, influida por las tra
diciones proféticas. La asamblea fijada localmente se dispersa ahora 
por la ecumene. El grupo sacerdotal dirigente es sustituido por los 
laicos del pueblo, o mejor, por el movimiento fariseo . Templo y si
nagoga no se contraponen, pero tampoco se identifican. Represen
tan dos encuentros distintos con la alianza, con dos funciones dis
tintas. De todas formas, mientras el templo está en pie se le consi
dera como el lugar originario de la asamblea del pueblo de Dios. 
La sinagoga se orienta siempre hacia él, como una prolongación de 
su presencia. Sin embargo a la larga tendrá mucha más importancia 
para la historia del pueblo, porque en ella se ha tomado conciencia 
ininterrumpida de su llamada y de su camino. 

La sinagoga originariamente es una casa un poco más grande. 
El tipo de construcción basilical, con influjo helenístico-romano no 
es el más antiguo. Como nos sugiere la sinagoga de Dura-Europos, 
la comunidad se reúne en un recinto familiar para escuchar la pa
labra de Dios . Es una asamblea en torno a Yahvé, que se hace pre
sente en su palabra . Originariamente venía a ser como la primera 
comunidad cristiana, una «asamblea-en-familia». También aquí, 
como en el templo, nos encontramos con la tienda sagrada, el 
«sagrario» donde se guardan los rollos de la Escritura santa. El 
pueblo se reúne alrededor, de cara a la presencia de Dios, que con 
su schekina, está en medio de él (Berakh. 6a) . Una plataforma con 
un ambón y un atril sirven para proclamar la palabra ante la comu
nidad, la palabra que reúne, ilumina y conduce. Los candelabros 
expresan la fuerza luminosa de la ley, que conduce al pueblo por 

Gressmann. Religion. 171-82 : G. F. Moore , judaism. 281-307: S. Krauss. Synagoga
le Altertiimer. Berlin-Wien 1922 , 2-17: H. Kohl-C. Watzinger. Antike Synagogen 
in Galiliia: Wissenschafdiche Yeroffendichungen der Deutschen Oriem-Gesellschaft 
2'.! ( 1916): E. Sukenik, Ancient synagogues in Palestma and Greece. Loncion 1934 : 
A. Menes . Tempel und synagoge: ZAW 50 ( 1932) 268-276, L. Rost. Die Vorstufen 
/IO n K~rche und Synagoge im Alten Testament. Stungan 1938 . 98 s. 122 s. 140 s: K. 
L. Schmidt. Die Kirche des Urchmtentums. en Festgabe fiir Adolf Deissmarm. Tü
bingen 1')27 . 259-280: l. Elbogen. Der jüdische Gottesdienst in seiner geschicht 
ln·her Entwú:klung. Frankfun 1931: E. Slhuben. Der Gottesdiensl der Synagoge. 
Sein Aufbau und Jein Sinn. Giesscn 1927. 
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la historia de la alianza . Esta construcción inicial, que sería la de las 
sinagogas de Galilea en la época de las comunidades primeras, se 
hizo cada vez más compleja. Pero la función de la sinagoga conti 
nuó siendo la misma: enseñar a la comunidad el cámino de la ley 
(cf. Jos. Contr. Ap. 2, 17; Ant. 16, 2, 4; Fil. Vit. Mos. 3, 27; Leg. 
ad Gaium, 23, 2). 

En Palestina se identifican en la sinagoga la comunidad reli
giosa y la comunidad política, en la diáspora generalmente la 
asamblea es comunidad religiosa, pero siempre con implicaciones 
políticas. En uno y otro caso la sinagoga es el lugar de la ley, don
de se enseña y se acoge la ley, entendiendo por ésta el nómos y la 
Parádosú (Fil. Som . 2, 127; Jos . Ant. 16, 43; Eus. Praep. ev. 8, 7, 
13). Por ello es sobre todo lugar de enseñanza, escuela donde se 
conoce la ley y se la empalma con la vida. En la alianza se da unida 
desde siempre la justicia y el derecho. No se trata sólo de educar en 
la ley, sino de exigir responsabilidades en su cumplimiento. La si
nagoga tiene entonces una función judicial, es tribunal de la ley, 
llevado por los ancianos y los letrados, que son al tiempo teólogos y 
juristas. Siempre se trata de una escucha y una respuesta al nómos. 
En las asambleas estrictamente litúrgicas, después de la confesión 
de la schemá. se recita la schemoné esre. A continuación se procla
ma la ley, después los profetas y por fin se tiene una plática (M. 
T am. 4, 3; 5, 1; Joma 3 7 b) . En algunas ocasiones se termina con la 
bendición que imparte el sacerdote. La comunidad que venía del 
mundo, se ha reunido en familia para acoger sobre sí el «yugo del 
señorío» de Yahvé que es el «yugo de sus mandamientos» y volver 
otra vez a la vida para llevarlos a término, realizando así su 
reinado. 

. La comunidad expresa en la schemá su entrega total en obe
diencia a su Señor. Yahvé es único, el único Señor, a quien hay 
que amar con todo el corazón, con toda el alma y con todas las 
fuerzas. En el schemoné esre reconoce que él es el Dios de la crea
Ción, de la alianza y de la resurrección de los muertos, su padre y 
su único rey . El tiene misericordia de Israel y levanta la bandera 
anunciando la liberación, que llegará a su término, cuando llegue 
el Mesías de su justicia. En esta disposición de acogida es cuando se 
proclama la ley y se la interpreta a la luz de los profetas y en la cir
cunstancia de la historia presente vista desde la tradición . La alian
za va unida al nómos, pero ahora hay un proceso de legalización: 
el nómos es sobre todo la parádosú. La ley con las costumbres es la 
marc~ que distingue a los verdaderos creyentes dentro del pueblo 
de D10s y al pueblo de Dios de la gentilidad extraviada . Lo jurídico 
penetra la existencia. Justificación. ajusticiamiento, premio y e as -
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tigo articulan la vida entera, desde el pasado hasta el porvenir. Se 
está perdiendo lo que la alianza tenía de gracia, para ser ahora un 
contrato en el que el pueblo y dentro de él los que saben , van pro
tagonizando cada vez más los caminos de 'la justicia. La letra pasa a 
primer plano , la casuística desplaza a las exigencias radicales de la 
alianza. La ley en su interpretación y en su praxis compleja sirve 
más a la conciencia nacional y a la justificación de la aristocracia del 
espíritu, que a la realización del señorío de Yahvé, implantado y 
exigido por la alianza. 

La sinagoga se presenta, pues, con una significación ambivalen
te: por una parte es escuela de la ley , el camino del Señor; por otra 
parte es escuela de conciencia nacional , fundada en las tradiciones 
de los hombres. Esta significación religioso-política está implicada 
con la estructura social que antes hemos analizado. Porque la ley 
está interpretada desde la parádosis y la parádosis está interpretada 
desde los intereses del bloque dominante. que se mantiene en su 
preeminencia frente al bloque dominado. 

La asamblea sinagoga! legitima el orden establecido. Está fun
dada y mantenida en gran parte por los bienhechores terratenientes 
o de la burguesía media, con el apoyo de la superestructura impe
rial, a la que hay que mostrar adhesión y lealtad. Los letrados , ocu
pando los primeros puestos, explican la ley y administran la justicia 
en la línea de «SU» justicia, más que en la fidelidad a la alianza. 
Cargan sobre el pueblo un peso, que ellos no intentan llevar. Pero 
desde su función de dirigentes adquieren un prestigio que les con
solida en el poder. Por su parte los ricos, dueños de la tierra o 
agentes de la pequeña industria y del comercio, ejercen también a 
través de la sinagoga la beneficiencia de las limosnas a los pobres, 
al tiempo que aportan sus ofrendas piadosas, que les prestigian y 
les distinguen del pueblo sencillo. La sinagoga ayuda a conseguir la 
conciencia de pueblo judío , más que de pueblo de Dios , de un 
pueblo judío enclasado en sus diferencias y legitimado en ellas. 

En la asamblea sinagoga! el bloque dominado se puede en
contrar con la palabra de Dios, con la torá y los profetas , donde es
tá contenida la historia . la teología, el derecho, la moral y roda la 
sabiduría de Israel. De alguna manera la sinagoga para los más 
pobres es la única escuela de que disponen fuera de la familia . Allí 
su fe se alimenta y su cultura se enriquece. Pero su participación 
casi siempre es pasiva . También pueden leer y explicar la ley , pero 
no son los entendidos en ella. Tienen que dejársela interpretar a 
los fariseos, que dicen servi rles, pero que consagran su margina
ción . Los am haares. pueblo pobre. inculto e impuro. pueden par
ticipar en la sinagoga. pero reducidos a la pasividad a merced de 
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los que ocupan los primeros puestos y pueden enseñarles a leer o 
darles una limosna. En situación aún más marginal se encuentran 
los gentiles que atraídos por la religión de la alianza y de la ley se 
han acercado como prosélitos o temerosos de Dios a la comunidad 
de las promesas, en la que podían más los vínculos de la sangre y 
las barreras de las clases sociales que la salvación universal y gra
tuita de Dios 29. Esta situación de la comunidad de la sinagoga 
explica la postura que tomaron ante ella Jesús y las primeras comu
nidades que creyeron en él como el Mesías prometido. 

e) La comunidad de los fariseos 

El paso del templo a la sinagoga como lugar nuclear de la reli
giosidad del pueblo, está dirigido por el movimiento de los 
fariseos Jo. Su nombre es la forma griega del hebreo peruschz'n, los 

29. La alianza exige no sólo acoger la justicia. sino también anunciarla a todos 
los pueblos. La diáspora ha ido creciendo y con ello una cierta conciencia de misión 
Untversal. El judaísmo está mostrando una gran fuerza expansiva Uos. Ap. 2. 282 s; 
Ant. 14. 110). «Si viene un pagano. para entrar en la alianza, alárgale la mano para 
ponerle bajo las alas de la schechina• (Simon ben Gamaliel, Vajjikra R. 11, 12). Sin 
embargo la implicación entre comunidad religiosa y política no ha acabado de rom
perse tampoco en la diáspora. Es cieno que como consecuencia de la misión, junto al 
núcleo del pueblo escogido, aparece otro círculo de creyentes. Les atraía sobre todo la 
fe en el ú nico Señor de la historia. el carácter salvífica de su ley, que encauza la vida, 
hbera de l pecado y promete la felicidad eterna. La misión fue dirigida sobre todo por 
e! movimiento far iseo, que se consideraba la luz de los pueblos. Surgen diversos 
Circulas de incorporación: los que creen en Yahvé y además de creer cumplen deter
m~nadas panes de la ley (prescripciones rituales . observancia del sábado, peregrina
ct?n a Jerusalén) y los prosélytoi. que mediante la circuncisión , el baño de purifica
non Y el cumplimiento riguroso de la ley. se incorporan a la comunidad, sin acabar 
de ser un miembro pleno de ella. La incorporación al pueblo de la alianza está me
dta[!zada por las condiciones raciales . culturales y religiosas del pueblo judío. Los 
prosélitos no pertenecen de lleno a la familia de Dios. no son hijos ni hermanos ple
namente. La sinagoga en la diáspora además de comunidad religiosa, es una colonia 
de extranjeros con su propia ciudadanía política. No está abierta a la radical universa
ltdad anunciada por los profetas y cumplida en la fraternidad de Jesús de Nazar t. 
Para todo este prob lema, cf. J. Leipoldt-W . Grundmann, Mundo, 321-327 ; J. Jere
mtas.}erusalem. 354-70; K. G. Kuhn . ThW VI, 727-45; A. Bertholet. Die Stellung 
der lsraeliten und juden zu den Fremden, Leipzig 1896; M. Friedlander. Geschichte 
d_er ;iidúchen Apologetik als Vorgeschichte des Chnstentums, Zürich 1903; J. M. ¡ ay lor, The beginnings ofjewúh proselyte baptúm: NTS 2 ( 1955) 193-198; E. Lerle. 
/oselytenwerbung und UrchnStentum. Berlin 1960; D. Georgi. Die Gegner des 
aulus tm zwetten Kon.ntherbn.ef Neukirchen 1963. 83-187. 

30. Para el análisis de la comunidad de los fariseos, cf. Str.-Bill 11, 499 ; IV, 
~34 s; E. Schürer , Geschichte ll, 388-406; J. Jeremias, jerusalem. 279-303; W. 

Ousset-H. Gressmann, Religion, 183-190; Id .. Kontexte, 43-50; F. Siefen. RE 15 , 
2
64-292: ). Leipoldt-W. Grundmann , Mundo. 283-299; R. Meyer-H.-F. Weiss , 
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«Separados», que el pueblo les puso por mote y que ellos aceptaron 
como expresión de su vocación, pues para ellos parusch, segregado, 
es lo mismo que kadosch, santo. En el Sifra, el midrasch de la es
cuela de Akiba, se comenta así el Levítico: «Como yo soy parusch, 
así vosotros debéis ser peruschim» (Sifra, Lev. 20, 26, 93d). Se trata 
de un movimiento nacido en la crisis religiosa del siglo JI a. C., en 
relación con los chaschidim, que en medio del ambiente helenizan
te y secular, quieren volver a la radical fidelidad a la ley. La fideli
dad a la justicia de Dios, exigida por la alianza, se actúa en el 
cumplimiento del nómos. No se puede ser santo, si no se practican 
con exactitud los mandamientos. Josefo, Be/. jud. 2, 8, 14 caracte
riza a los fariseos como aquellos, que meta akribeías dokoúntes 
eksegeísthai ta nómima. El parusch, mediante su segregación y su 
pureza, pretende llevar la santidad sacerdotal a la vida diaria, en el 
cumplimiento fiel y escrupuloso de la ley. . 

El movimiento tiene un carácter fundamentalmente laico. Se
gún Jos . Ant. 17, 42 durante el reinado de Herodes había en Pales
tina unos seis mil miembros, sin contar los de la diáspora y el 
círculo de los simpatizantes. En ellos confluía la tradición de los sa
bios, los chakamín y de los escribas, los soferim, que conocían y 
explicaban las Escrituras. Vivían en pequeñas comunidades, p.l esti
lo de grupos de piedad y de perfección . Las reglas dF vida 
consistían fundamentalmente en dos: pagar fielmente lo~ cltezmos 
y cumplir fielmente la ley. Al estilo de un instituto relig~os~ secu
lar tenían un tiempo de prueba e iniciación y varios grados¡de in
terpretación. Se introdujeron en el sanedrín y fueron ganandb cada 
vez más preemmencia e influencia entre el pueblo. Sus grandes 

ThW 9. 11-51; G. F. Moore,judaúm 1, 56-71. 183-190;). Wellhausen, Die Phan'siier 
und die Sadduciier, GoHingen 31967; W. Foerster, Neutes. Zeit. l. 156-209; F. Weber, 
}üdúche Theologie auf Grond des Talmud und Verwandter Schnften, Leipzig 2 1897; J. 
Elbogen, Die Religionsanschauungen der Phan'siier, Berlin 1904, 18-29.44-86; L. 
Baeck, Paulus. die Phansiier und das Neue Testament, Frankfurt 1961. 43-98; L. Finc
kelsrein, The phansees. The socío/ogica/ background of theír faith, Philadelphia J 1962, 
10,¡-291. 548-625;). Z. Lauterbach, The phansees and their teachings. en Rabb. essays,o 
Cíncinnati 1951, 87-159. R. Meyer, Die Bedeutung der Phansiiúmus für Geschichte 
und Theologie des judentums: ThLZ 77 ( 1952) 677-689; Id., Tradition und Neuschop 
fung im ant1ken judentum, Leipzig 1965; D. Ros;ler, Gesetz und Geschichte. 
Neukirchen 1960, 12-42; A. M. Goldbcrg, Untersuchungen über die Vorste//ung von 
den Schekú1ah in der frühen rabbinúchen und pa/iistinúchen Judentums. Berlin 1966: 
A. Nissen. Tora und Geschichte im Spiitjudentum: NT 9 (1967) 241-277; H. Braun. 
Vom Erbarmen Gottes über den Gerechten. Zur Theologie der Psalmen Salomonú. en 
Gesammelte Studien zum Neuen Testament und seiner Umwelt, Tübingen 1962. K. 
Schubert, D1e jüdúche Re/ígionsparteien im Ze1talter )esu Christi. en Der hútonscher 
jesus und der Chnstus unseres Glaubens. Wien 1962. 15-101; M. N. Glazer. Anfonge 
desjudentums. Gürersloh 1966. 32-58. 
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maestros de esta época Hillel y Sammay primero y Gamaliel y Zak
kai después configuraron no sólo su espiritualidad, sino que influ
yeron poderosamente en la religiosidad del pueblo e hicieron po
sible en gran manera con su doctrina y con su vida que el judaísmo 
perviviera, alentado por el fariseísmo, después de la ruina del 
templo. Su relación con las comunidades cristianas aparece en toda 
su conflictividad en el NT. Necesitamos por tanto ahondar en su 
autoconciencia comunitaria y su acción en el mundo. 

La espiritualidad de los fariseos se funda en el seguimiento fiel 
de la ley. La torá es el gran don que Yahvé ha dado a su pueblo. 
«El mundo y todo lo que hay en él se creó sólo para la torá» (Gen. 
}er. 1, 6; Abot 3, 14) que ocupa el puesto de la sabiduría (Eclo 24, 
1-23). Por eso la ley es el tesoro Qos. Ap. 2, 277) y la corona (Sifré , 
Núm 119/40a a 18, 20) de los creyentes. Pero para llevarla más a 
la entraña misma de la vida, la ley se «legaliza» y «pormenoriza». 
Debe ser interpretada ek patéron diadojés Oos. Ant. 13, 10, 3), 
desde la tradición no escrita que arranca de Moisés. Se precisa «un 
valladar en torno a la torá» (A bot 1, 1), para que sea menos trans
gredida por ignorancia o por malicia. Unos 613 preceptos menores 
protegen su quebrantamiento , mandamientos y prohibiciones que 
deben ser estudiados y concretados en cada caso. Esta ley hecha 
norma en la casuística, debe tener un sentido fundamental (el 
a:nor y la misericordia) que algunas veces se intuye ( cf. por 
e¡emplo Sifré, Deut 49 a 11, 22 ; Lev 19, 18; TB Schab 31a), pero 
éste se pierde entre los pormenores de un cumplimiento que pre
tende ser protagonizado por el hombre para su propio interés y sal
vaoón. Hasta las obras de misericordia y servicio a los pobres (be
neficencia) (TB Ber. 5 5a; Pe ah 1, 1) son un medio para ganar mé
tltos propios, el capital que Dios apunta en su libro para la otra vi
da Y cuyos intereses ya se reciben en ésta. El fariseísmo pretende ser 
fiel a la ley pero en realidad la instrumentaliza. Su santidad acaba 
Siendo una obra de la justicia humana a propósito del cumplimien
to de la ley divina. La ley más que expresión de la alianza acaba 
Siendo su fundamento y su soporte (Sal Salom 9, 7). 

Esta comprensión, en gran parte antropocéntrica de la ley, con
figura la comunidad de los fariseos y su proyección en el mundo. 
En realidad la comunidad pretende ser el pueblo de sacerdotes, el 
pueblo santo (Ex 19, 6) congregado por la gloria del Señor (Abot 
3, 4). Pero Yahvé no es tanto el Dios de la alianza, del compromi
so gratuito y fiel con su pueblo y con la historia, sino más bien es 
el Dws de la ley, que corresponde al que la cumple, que tiene mi
sencordia con el justo y castiga al impío, que prefiere y corrige a su 
pueblo, pero que rechaza y excluye a los gentiles ( cf. especialmente 
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Sal Salom; Sifré, Deut 325 a 32, 35). Este Dios que tiene miseri
cordia no del pecador, sino del justo, es un Dios que en cierto mo
do depende del hombre, cuya alianza está condicionada por la res
puesta humana. La comunidad que surge en torno al Dios de la 
ley, será también una comunidad mediatizada y dividida por la in
terpretación y la realización humana. En ella habrá una clara divi
sión entre los puros que cumplen la ley y los malditos que no la 
cumplen, especialmente los pobres, los am-haares (cf. Jn 7, 49; 9, 
39), que quedan marginados de la piedad y hasta de la salvación 
eterna (Abot 2, 5; TB Ket. lllb). Incluso la gran comunidad que 
se pretende reunir de entre los pueblos, padece también el muro 
de la separación. Los fariseos recorren la tierra en la obra misionera 
para echar una mano a las «criaturas y conducirlas a la ley» (Abot. 
1, 12; cf. Mat 23, 13) y manifestar la justicia a los pueblos. Pero 
no será la justicia misericordiosa de Yahvé que acoge a todos, sino 
la justicia vinculada a la comunidad de Israel, a sus méritos y a su 
sangre (Abot 2, 2b). Los gentiles que vengan, incluso los proséli
tos, no podrán participar de lleno en la fraternicttd de la alianza. 
Esta comunidad de la ley, protagonizada por los piadosos, logrará 
con su esfuerzo avanzar la llegada del reino del Mesías (TB Schab 
118b; TB Baba Batra lOa). A los fariseos no les interesan los cálcu
los y las fantasías de la apocalíptica, pero mantienen la esperanza 
escatológica del nuevo pueblo y la nueva creación, realizada con la 
aportación suya por el Señor, por medio de su Mesías, una realidad 
intrahistórica, en gran parte política y particularista, concentrada 
en Israel, hacia la que se encaminan por el cumplimiento de los 
mandamientos. Así caminan hacia la consumación de la expecta
ción política nacional, que será transcendida por la intervención fi
nal de Dios más allá de la historia. 

La acción de la comunidad de los fariseos en el mundo es de 
extraordinaria transcendencia. Su sacerdocio común ejerce el culto 
espiritual en la vida diaria, intentando ser fermento en el pueblo 
para el reino, uniendo estrechamente fe y vida, santidad y acción 
(Abot 1, 17). El problema es cómo se inserta esta acción histórica 
en el contexto del mundo. 

La comunidad farisea solidifica y legitima el bloque dominante. 
Aunque está abierta a todas las clases sociales, sin embargo la com
ponen en gran parte hombres de la clase media, sobre todo comer
ciantes y artesanos. Su inserción en el sanedrín y en la sinagoga a 
través de los letrados que eran teólogos y juristas, se realiza por la 
explicación de la ley y el ejercicio de la justicia. Esta tarea no cues
tiona ni interpela la situación de los sacerdotes del templo 
(reproche de Qumran), ni tampoco pone en juego la situación 
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sociopolítica de Palestina, consagrada y potenciada por la domina
ción romana (reproche de los celotes). La ambigüedad del movi
miento fariseo, su doble rostro (hipocresía) consiste no sólo en que 
dicen y no hacen, sino en que pretenden servir al pueblo y se apro
vechan de él. Lo que pretendía ser fermento de un pueblo santo 
para el advenimiento del reino, se convierte en élite de poder en 
favor del pueblo, pero sin el pueblo. Su prestigio personal y comu
nitario es la meta que persiguen. Ocupar los primeros puestos, co
mo aristocracia espiritual, ascendiendo así en el bloque dominante 
al tiempo que lo legitiman. 

La comunidad de los fariseos apoya aparentemente al bloque 
dominado frente a la explotación de los sacerdotes y ancianos y 
frente a la ocupación romana, pero en realidad se distancia de él y 
lo margina y condena . Los am-haares no pueden aportar los diez
mos, ni tampoco cumplir la sobrecarga de la ley. Por eso son unos 
malditos. No se les debe comprar sus productos (Demai 2, 3), no 
se puede uno sentar a la mesa con ellos y hasta se les puede de
gollar (TB Pesah 49b). El bloque dominado del pueblo sencillo, 
sobre todo el campesinado, se tiene que plegar a sus exigencias, co
mo lo tienen que hacer hasta los saduceos y los sacerdotes. Portado
r~s e intérpretes de la torá ejercen el poder espiritual en colabora
CJón con sacerdotes y ancianos, aunque no se identifiquen con 
ellos. Para sobrevivir hay que dejarles paso. Pero al sustituir la vo
luntad del Señor por las tradiciones de los hombres, han cambiado 
la justicia de Yahvé por la suya, la comunidad de Yahvé por la su
ya, el reino de Yahvé por el suyo. Los pobres, los incultos, los pe
cadores, los impíos no tienen acceso ni a la comunidad humana ni 
a la comunidad de salvación. Por eso entrarán en grave conflicto 
con el anuncio del amor gratuito del Padre anunciado por Jesús y 
su comunidad, que supone una crisis radical de su teología y de su 
praxis comunitaria. 

d) La comunidad de los esenios 

_ ]unto al movimiento de los fariseos y en estrecha relación con 
el, aparece el movimiento monástico de Qumran JI, que coexiste 

31. Para el análisis de la comu nidad de los ese nios, cf. E. Lohse , Die Texte aus 
Qun;rán. München 1964;). Carmignac y otros, Les textes de Qumrán traduits et an
notes 1-11 . Paris 196 1-1963; RGG 740-46; F. Norscher, Zur theologische Termino/o. 
fe der Qumrán-Texte, Bonn 1956; K. Schubert, Die Gemeinde von Toten Meer. 
hre Entstehung und 1hre Lehren. München 1958; G. Jerem1as , Der Lehrer der Ge 

rechtigkeit. Gotti ngen 1963; K. G . Kuhn, Enderwartung und gegenwiirtiges Hed. 
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con la predicación de Jesús y las primeras etapas de la comunidad 
cristiana. El movimiento de conversión a la alianza y a la ley, pro
movido por los asideos frente a la secularización helenizante, llevó 
a la revolución de los macabeos y a su toma del poder. Pero cuan
do Jonatán (160-143) se apropia del sumo sacerdocio, poniendo fin 
a la línea sucesoria de los sadoquitas, que Ezequiel consideraba de 
institución divina (cf. 1 Mac 14, 41 s; Jos. Ant. 13, 5, 9), un grupo 
importante del movimiento, encabezado por el maestro de justicia, 
decide marchar al desierto para fundar una comunidad que sea fiel 
a las exigencias de la alianza, viviendo la ley en toda su radicalidad 
y haciendo frente así a un sacerdocio, a un pueblo y a un mundo, 
que iban por caminos de infidelidad y de perdición. Así comienza 
el movimiento esenio, establecido en torno a Qumran, cuya histo
ria nos resulta hoy bastante bien conocida . Después de la primera 
etapa de florecimiento (136-131 a.C.) es destruido por un terremo
to, pero hacia el 4 a.C. se restaura y reconstruye de nuevo, hasta 
que es destruido por los romanos, que encontraron en él un foco 
de resistencia. Los mismos monjes o tal vez los celotes en las insta
laciones de Qumran hacen frente a los romanos hasta que éstos lo 
destruyen y arrasan . Después lo ocupan soldados romanos y rebel
des judíos en el levantamiento de Bar Kokba. 

La comunidad que funda el maestro de justicia, hombre que se 
siente de barro, pero con el aliento del Espíritu y la llamada profé
tica para ser maestro de la ley y guía de sus hermanos, se siente co
mo la comunidad salvífica de los últimos tiempos. Estamos, pues, 
ante una concepción apocalíptica que distingue la edad presente de 
la edad futura, el eón de la maldad tenebrosa, del eón de la luz, 
que va a traer la liberación (I QS 3, 13-14, 25; Dam 6, 10 .14; 20, 
23; 5, 20). La escatología apocalíptica se articula en este dualismo 
cosmológico, antropológico y ético. Efectivamente estos dos mun
dos tienen dos espíritus, el de la verdad, que procede de la luz y el 
de la injusticia, que procede de las tinieblas. Los hijos de uno y 
otro mundo están enfrentados y hay que tomar posición en esta 

Goningen 1964;). Becker . DaJ Hez/ Gottes, Goningen 1964 ; P. von der Osten
Sacken, Gott und Belial, Gottingen 1969; H. W. Huppenbauer, Der Mensch 
zwischen zwei Welten, Zürich 1959; H. Bardtke, Qumrán-Probleme, Bcrlin 1963; 
A. S. van der Woude, Die messianúchen Vorstellungen der Gemeinde von Qumrán, 
Neukirchen 1958; K. H. Schelkle, Die Gemeinde von Qumrán und die Kirche des 
Neuen Testaments. Düsseldorf 1960; B. Gartner, The temple and the community in 
Qumrán and the new testament, Cambridge 1965; O. Betz, Die Geburt der Ge
meinde durch den Lehrer: NTS 3 ( 1956) 314-326; J. M. Casciaro , El vocabulanó téc
nico de Qumrán en relación con el concepto de comunidad: Scripta Theologica 1 
(1969) 7-56.243-313 ; A. González Lamadrid. Los descubmn.ientos del mar Muerto. 
Madrid 1971. 



El mundo _iudío 71 

lucha (1 QH 3, 23 -36 ; 6, 29-35). La gravedad del instante presente 
es que el mundo futuro está a punto de irrumpir ( 1 QH 3, 26 s; 4 
QpPs 37, 2, 6-9; Dam 20 , 13-15) o que ha irrumpido ya . Los do
cumentos presentan una implicación entre escatología presente y 
futura. La comunidad no sólo se encuentra entre dos mundos, sino 
además en el corte entre dos tiempos. La liberación va a venir ense
guida ; pero en ocasiones parece que ya está aquí, porque ya ha si
do derramado el Espíritu (1 QH 16, 12 ; 3, 19-23) . Estas son lasco
ordenadas que enmarcan la conciencia comunitaria de Qumran. El 
futuro del mundo de la justicia ha empezado a irrumpir ya en la 
comunidad como fermento presente en el mundo de la injusticia y 
de la impiedad. 

Es la hora de marchar al desierto para preparar los caminos del 
Señor. El desierto fue siempre preparación y prueba (Dt 8, 1-6), 
cercanía de Dios y conversión del pueblo (Os 2, 16-18; Jer 2, 2-3). 
Por eso este grupo de convertidos , que quieren volverse al Señor de 
todo corazón (Dam 4, 2; 4 QpPs 37, 2, 1; IQH 16, 17) marchan 
al desierto para allanar el camino y construir la calzada en la estepa 
(1 QS 9, 20; 8 , 12-14). La tierra árida se ha convertido en oasis , en 
medio de la aridez del pueblo apóstata florece la plantación del Se
ñor ( 1 QH 8, 4 s; 6, 14 s; 1 QS 7, 5 .12-14) . La conversión es real
mente una respuesta a la hora del cumplimiento de la alianza. El 
compromiso de fidelidad de Dios con su pueblo continúa en pie y 
se consuma. «Dios ha elegido a los piadosos para una alianza eter
na» (1 QS 4, 22). La promesa proclamada por los profetas (cf. Jer 
31, 31 -34) se cumple ahora en esta comunidad de los últimos tiem
pos que entra en la alianza por la gracia de Dios ( 1 QH 2, 28; 1 
QH 7, 9) para cumplir fielmente su voluntad, manifestada en la 
ley . La «comunidad de la nueva alianza» (Dam 20, 12), en la que 
ha irrumpido el Espíritu, es el resto fiel (Dam 1, 4-5; 1 QH 6, 8) , 
la asamblea de «los santos» y elegidos (1 QS 5, 13-8 ; Dam . 20, 2; 1 
QS 9, 2), que constituye el nuevo templo . Es por tanto la comuni
dad sacerdotal , cuya vida y oración es un sacrificio espiritual ex
piatorio en favor del pueblo y de la historia (1 QS 5, 5 s.8, 4 s; 4 
QFlor; IQpHab 12, 1aa). El nuevo templo predicho por los profe
tas (Ez 40-8) ha empezado ya a edificarse con hombres vivientes, 
co~o una casa espiritual, que prepara e inicia la llegada de la libe
raCión definitiva . 

Esta autocomprensión teológica de la comunidad explica cuál 
ha de ser el eje de sus existencia hacia dentro y hacia fuera . Como 
comunidad de la alianza ha de ser la comunidad de la ley. La 
alianza revela la voluntad de Dios , el camino de su justicia. Esta 
comunidad de la ley (IQM 5, 2) exige a todo el que se incorpora a 
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ella, aceptar con todo el corazón y con toda el alma todo lo que 
mandó Moisés, junto con todo lo que Dios mandó a los sacio
quitas, los sacerdotes, defensores de la alianza e investigadores de 
su voluntad (1 QS 5, 7-10; Dam 15, 8 s). La sabiduría de los man
damientos exige la sumisión más absoluta y radical. En Qumran 
asistimos a una agudización de la ley. Hay que cumplir «todas las 
normas», todos los ritos (IQM 3, 8) . La santidad y la pureza sacer
dotal se realizan y se atestiguan en una observancia minuciosa e 
inflexible. La obediencia se cumple en el mayor rigor de la obser
vancia. Este es el camino de la comunidad, al cual todo se subordi
na. La búsqueda y el cumplimiento de la voluntad de Dios, mani
festada en la torá y en la tradición sacerdotal, reinterpretada por el 
maestro de justicia, exigen la pobreza, la castidad y la obediencia 
(por ejemplo, 1 QS 1, 11-12; 5, 23-24; Jos. Be/l. 2, 7, 2.13). Es 
verdad que la comunidad abarca también a casados que están en el 
mundo, viviendo en pequeñas comunidades, pero el movimiento 
entero se configura por el ideal sacerdotal del seguimiento radical 
de la ley en la renuncia de bienes, familia y propia voluntad. Esta 
renuncia hace posible la vida fraternal en común (1 QS 6, 2-8). Ba
jo la torá, dedicados de lleno y de continuo a su estudio, trabajan 
en común, se purifican y comen en común (1 QS 6, 13-23). Si el 
celibato y la pobreza disponen para la entrega a la alianza como 
«pobres» de Y ahvé, los signos, tal vez con cierto carácter sacramen
tal, expresan la santidad de la alianza, que se está cumpliendo en 
ellos. Los baños rituales significan la conversión del corazón (1 QS 
3, 7-9); las comidas fraternales, presididas por el sacerdote en las 
que parte el pan y el vino para que participe la comunidad de los 
puros, es señal de la alegría y de la comunión escatológica (1 QS 6, 
4-6; 1 QSa 2, 17-22; Jos. Be/. 2, 129 s). 

Esta comunidad de los santos está en pie de guerra para condu
cir al pueblo hafia la consumación de los últimos tiempos. El cami
no se hace en la lucha: la lucha dentro del hombre entre el espíritu 
y la carne; la lucha dentro del mundo entre el bien y el mal, la luz 
y las tinieblas (1 QM). El resto santo y sacerdotal, se ha retirado del 
mundo, se ha distanciado de todo el pueblo que no vive la santi
dad, se ha acuartelado frente al señorío del pecado. Ellos se consi
deran como militantes en orden de batalla, para guerrear en favor 
de los intereses de Dios, contra los hombres que siguen a Belial, a 
los que hay que odiar y exterminar. Están de parte de Dios y de 
sus ángeles ( 1 QM 3, 12 s). Participan en la guerra escatológica, en 
la que esperan la llegada de los mesías de Israel y de Aarón, que 
logren restaurar la ciudad y el templo, que vayan reuniendo a los 
justos, hasta que Dios intervenga definitivamente para instaurar la 
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nueva creación (1 QS 4, 24 s). Esta lucha espiritual con las armas 
de la observancia de la ley, la oración y la ¡fraternidad ( 1 QM 5, 6 5; 
8, 6; 9, 3) será su aportación al advenimiento de la última libera
ción, con la que el Señor coronará su historia ( 1 QS 4, 6-8). 

Ahora podemos ya precisar su presencia y su incidencia en el 
mundo. En primer lugar hemos de constatar que la comunidad 
esenia está abierta a todos, a hombres de distintos grupos so
ciales, pero que de hecho está protagonizada por los sacerdotes 
del bloque dominante. Sin embargo, su posición es distinta de la 
de los sacerdotes del templo, que están aprovechándose y legiti 
mando la situación. La comunidad de Qumran pretende ofrecer 
una alternativa escatológica al pueblo, al templo y a la historia, 
pero queda condicionada y aprisionada en sus propias perspectivas 
teológicas. La comunidad esenia, en efecto, es un signo testimo
nial e interpelante de un modo nuevo de entender la alianza, co
mo entrega radical a la torá en la comunidad fraternal, que in
tema recrear al mundo; pero la torá radicalizada en el esfuerzo 
humano, convierte en heroísmo lo que era gracia. La comunidad 
se convierte en la aristocracia espiritual que se levanta y distancia 
de los impuros . 

Esta asamblea de santos , mediatizada por la ley, se considera 
a sí misma como la que posee el poder de salvar a los impíos y a 
los malditos. Ni dentro de ella se rompen las barreras de la casta 
sacerdotal, ni fuera de ella se rompen las barreras que separan a 
los privilegiados en el espíritu de los pobres, los pecadores y los 
marginados. Es más, su guerra no pretende tanto el advenimiento 
del reino anunciado por los profetas cuanto la restauración del 
Israel histórico, transfigurado escatológicamente. Por ello, su sig
nificación como fermento del ambiente espiritual del tiempo al
canza su limitación allí mismo donde cree encontrar su grandeza: 
el haber hecho de la observancia de la ley una mediatización de 
la gracia de la alianza. Su vida monástica es un faro que ilumina, 
pero no recrea ni la comunidad ni el mundo de la historia . 

e) La comunidad de los ce!otes 

El pueblo judío está ahora sometido al yugo extranjero. Las co
munidades de las sinagogas lo padecen sin apenas poder hacer na
ta. Las comunidades de fariseos, centradas en la observancia de la 
ey,_ lo rechazan, pero lo soportan intentando un compromiso con 

la Situación . La comunidad de los esenios centrada en la esperanza 
escatológica, se retira al desierto, en la espera orante de la interven-
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ción final de Dios. Pero la misma fe en la alianza lleva a otros gru
pos, los celotes, a comprometerse en un frente de liberación 32. 

Las raíces venían de atrás . Herodes había integrado a Palestina 
en el imperio, transformando Judea en una provincia romana. Con 
unos planes de desarrollo del país y con una fuerte administración, 
intentó encumbrarse a sí mismo, apareciendo como el libertador, 
que había traído la paz y la felicidad al pueblo. Por una parte era 
el instrumento de la dominación romana y por otra la dominación 
romana era el instrumento de su dominio. Hizo propiedad suya 
gran parte del país y se lo regaló a la nobleza que le apoyaba. La 
opresión política romana empalmaba así con la explotación socio
económica del pueblo, sobre todo del pueblo campesino. Un ejér
cito de mercenarios extranjeros repartidos en castillos y colonias mi
litares aseguraba el orden. Los impuestos sobre la población asala
riada que trabaja los latifundios son cada vez más gravosos. Por eso 
el ansia de liberación y la expectación mesiánica se han radicaliza
do. Palestina se ha convertido en un polvorín político-religioso. ju
das el galileo propone el proyecto de la lucha escatológica por la li
neración. asumiendo el movimiento de resistencia que venía de 
atrás, sobre todo de la época de los macabeos. Tal vez nos en
ronrremos wn un pretendiente al título mesiánico. Con una ar
diente espera del reinado de Ojos y con una pasión fanática por su 
lev, los grupos (dOLes que le siguen, se proponen afrontar la lucha 
por la liber.tlión, para avanzar el reinado de Dios que excluye todo 
Cllro reinado . Así actuarán con violencia, repartidos por todo el 

32. Para el análisis de la comunidad de los celares. cf. M. Hengel. Die Zelo
ten, Leiden-Koln 1961; R. Farmer, Macabees, zealots and )osephus, New York 
1956, 125 s; H. A. Brongers. Der Eifer des Herrn Zebaoth: VT 13 (1963) 269-284 ; 
cf. JBL 81 (1962) 395-398; G. Baumbach, Zeloten und Sikarier: ThLZ 90 (1965) 
727-740; Id. , Die Zeloten-Ihre geschichtliche und ihre religionsgeschichtliche Be
deutung: BuL 41 ( 1968) 2-25, Id., Das Freiheitsverstandnis in der zelotischen Bewe
gung. en Das ferne und das nahe Wort: BZAW 105 (1967) 11-18;). Leipoldt-W. 
Grundmann, Mundo , 299 s. Una cierta luz sobre este problema pueden proyectar 
los análisis sobre la implicación entre el movimiento de los celores y el de Jesús de 
Nazaret. Cf. K. Kaursky, Orígenes y fundamentos del cnstianismo, Salamanca 
1974; H. Windisch. Der messianische Kn'eg und das Urchnstentum. 1909; P. 
Ficbig , War jesus Rebe/1?, 1920; R. Eissler, jesous Basdeus ou baiselusas I-JI , E. 
Heidelberg 1920-1930; recensión de M. Dibelius, Urchrútliche Geschichte und 
Weltgeschichte: ThBl 6 (1927) 213-224; S. G. F. Brandon, 1'he fa// of )erusalem 
and the chnstian church. London 1957;). Carmichael, The death of )esus, New 
York 1962; O. Cullmann, Die Bedeutung der. Zelotenbewegung im Neuen Testa
ment. en Vortrage und Aufsatze 1925-1962. 1966. 292-303; S. G. f. Brandon. )e
sus and the zealots. Manchester 1967; H. W. Bartsch, Del' Tod eines Revolutiondrs, 
1968; O. Cullmann. )e.rús .Y loJ revolucionarius de su tiempo. Madrid 1971 ; M. 
Hengel. jesús y la violencia revolucionaria. Salamanca 197 'l. 
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país, intentando la toma del poder , que termina con la sublevación 
contra Roma Oos. Be/l. II , 12.14.15.21.22.132; IV, 3; Ant. 
20.8.11 s). 

La fuerza que les impulsa es profundamente religiosa. Su punto 
de partida es una comprensión radical de la schemá. Dios ha elegi
do a su pueblo para darle la tierra prometida, reinando sobre él y a 
través de él sobre todos los pueblos y la tierra entera. «Yo, Yahvé, 
vuestro Dios, que os he sacado de la tierra de Egipto para ser 
vuestro Dios» (Núm 15, 41). La elección de la alianza crea un de
recho sobre el pueblo elegido , que exige la obediencia y sumisión 
más absoluta. «Üye, Israel: Yahvé es nuestro Dios, Yahvé es único . 
Amarás a Yahvé tu Dios, con todo tu corazón, con toda tu alma, 
con todo tu poder» (Dt 6, 4-5) . El señorío de Dios exige el cumpli
miento de la ley, hacer su justicia. Ahí nace la santidad del pueblo 
(Núm 15, 40) y la fecundidad, libertad y paz de la tierra (Dt 11, 
13-15). Al ver las injusticias de la situación presente, los celotes 
concluyen que el señorío de Dios ha sido traiciOnado y que él se ha 
alejado de su pueblo. Los sacerdotes han profanado el templo, los 
romanos han invadido la tierra (Ant. 20, 266). Pero Dios vendrá. 
Está a punto de intervenir. La alianza, como en Qumran, está pro
fundizada por la escatología. Están sucediendo los dolores mesiáni
cos. En la apocalíptica se habían fijado ya términos, en relación con 
la dominación extranjera (Dan 7, 23.27; 9, 24-27). Se acerca el 
reino de Dios. El solo es el soberano . «Desde hace ya tiempo, va
lientes camaradas, hemos hecho el firme propósito de no estar so
metidos ni a los romanos, ni a ningún otro, sino sólo a Dios, pues 
solo él es el Señor verdadero y justo de los hombres» (Be/l. 7, 323; 
cf. 2, 118; Ant. 18, 23, 24). Era un eco de la voz de los macabeos. 
«Señor , Señor, rey del cielo y de toda la creación, señor único de 
to~a la creación, pantocrátor>> ( 3 Mac 2, 2). Pero ahora se acentúa 
la mupción del presente. El «Yahvé será rey para siempre y eterna
mente» (Ex 15, 16) se ha empezado a realizar. Para Judas Macabeo 
Y sus seguidores ya se ha anticipado el futuro. Esto trae como con
secuencia la lucha decidida por la liberación. 

En los discursos que Josefa pone en boca de los guerrilleros apa
rece como denominador común la aspiración a la libertad. «Los en
~añadores del pueblo y los ladrones seducen a muchos a la rebe
ltón, y les impulsan a ello para adquirir la libertad» (Be/l. 2, 264). 
«Por el ansia de libertad» (Be/l. 2, 44 3). Con «Cantos poderosos a la 
ltbenad» (2, 348). La liberación es el medio y la expresión de la 
paz escatológica. Para los celotes no es posible la libertad sin la jus
tiCia. El éxodo de Egipto era el modelo histórico para su proyecto: 
Pasar de la esclavitud a la libertad , abriendo una tierra nueva justa-
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mente repartida. El signo de la liberación mesiánica es la liberación 
de esclavos oprimidos (Is 61, 1; cf. Lev 25; Dt 15, 1 s; 31, 10 s) . 
Por ello no basta sólo con arrancarse el yugo romano, sino que es 
necesario también eliminar a los que están imponiendo este yugo y 
apoyándose sobre él. Se hace necesario no sólo que desaparezcan de 
Palestina los soldados y los recaudadores de contribución del impe
rio, sino también arrancar la propiedad a los dueños de los latifun
dios y lograr la emancipación de los esclavos. El reino supone la li
beración económica, social y política. Indudablemente su llegada 
será obra de Dios . Pero Dios lo hará con la colaboración de sus 
fieles, de su pueblo o al menos de su resto. 

El reino exclusivo de Dios será obra de él, pero según la 
apocalíptica se realizará a través del pueblo elegido y su Mesías. Jo
sefo subraya en el planteamiento de Judas el galileo, la cooperación 
humana a la realización de la libertad (Ant. 18, 5). Colaborar es 
luchar. Es necesaria la violencia, para provocar e instaurar el reino. 
El Mesías es uno de los que luchan en el frente de liberación. No 
se puede por más tiempo soportar el censo, los impuestos y la 
expropiación del país. Hay que luchar contra los grupos enriqueci
dos, robarles el dinero para la guerra, contradecir su posición de re
forma y de paz, repartir de nuevo la tierra, según los planes de la 
alianza. Hay que imponer la circuncisión, guardar la pureza del 
pueblo, afirmar su soberanía nacional frente a los paganos. La 
proclamación de la exclusiva soberanía de Dios era un primer paso 
para la libertad escatológica, pero el término de la redención de
pende del «celo santo» de los piadosos. Esta perspectiva descubre el 
empalme radical de los celotes con los fariseos, de los cuales eran su 
ala izquierda. «Grande es la penitencia, pues origina la redención» 
Ooma 86b). «Todos los plazos se han pasado, la cosa sólo depende 
de la penitencia y de las buenas obras» (Sahn 97b ). El «señorío del 
pueblo» sobre toda la tierra será el verdadero juicio de Dios y la 
mediación para el establecimiento de su reino. La justicia de la 
alianza estuvo vinculada a este pueblo; el camino y la meta para 
hacer y esperar la justicia escatológica estarán también indisoluble
mente vinculados a él. 

La comunidad de los celotes se presenta así como una mezcla 
de grupo religioso y partido político. Este hecho no nos extraña si 
lo vemos desde el interior del mundo judío. La alianza era una 
promesa en la que se alcanza la libertad escatológica junto con la 
libertad política; la ley era al tiempo revelación única , autoritativa 
de Dios y fundamento de relaciones familiares, sociales y económi
cas . Pero lo constitutivo de la comunidad de los celotes no está en 
esta implicación religioso-política. Más bien estO es una consecuen-
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cia y manifestación de su autocomprenswn religiosa más radical. 
Ellos no son «ladrones», como Josefo les llama descalificándolos. 
«Grandes bandas de ladrones hacen constantemente asaltos y los 
hombres más destacados son muertos, aparentemente para estable
cer el estado común, pero de hecho con la esperanza de sus propios 
intereses» (Ant. 18, 7). Tampoco son sicanós, guerrilleros armados 
cuya profesión sea la violencia por la violencia. Lo mismo que antes 
Elías recogió por su celo un resto, que no hincó las rodillas ant"e 
Baal, ahora en los últimos tiempos Judas el galileo ha recogido 
también el «resto santo», la verdadera comunidad de Dios. 

Ellos son «celosos», con un título honorífico arraigado en el AT. 
Detrás del título se muestra la fuerza que les impulsa y constituye. 
El celo por Dios y su ley, les obliga a un compromiso total en el se
guimiento de los mandamientos y a una lucha violenta contra to
dos los que no se sometan a ellos. La comunidad de los celotes se 
autocomprende desde la alianza, la ley y el reino. Pero el centro de 
su vida en la tensión escatológica , es la lucha por el reino, antici
pando y promoviendo la exclusiva soberanía de Dios en su pueblo. 
«El los repartirá según las tribus sobre el país, y ya no podrá más 
vivir entre ellos ningún extranjero , ni extraño» (Sal Sal 17, 28). 

La fuerza que les hace vivir es el «celo», rasgo típico de la espiri
tualidad del judaísmo tardío. «Me convertí en un espíritu de celo 
contra todos los que buscan palabras (mentirosas)» ( 1 QH 2, 15 ). 
Celo es interés apasionado, entrega ardiente a la casa del Señor, a 
:u templo, a su ley y a su tierra, para que sean total y solamente de 
el, mediante la lucha violenta contra todos los enemigos. Esta era 
la postura y el grito profético en aquel momento histórico, que les 
llevaba, en consecuencia, a romper con los romanos , con la aris
tocracia y con una gran parte del pueblo. Pero el seguimiento del 
celo exigía unas condiciones. Habrá que renunciar a todo lo que se 
tenía , familia y profesión por el reino, ya que habían llegado los 
dolores del tiempo mesiánico. La disposición al martirio era la dis
posición última. La comunidad sufriente veía cumplirse en ella la 
e~presión del Sal 44, 23, «antes por tu causa somos degollados cada 
dra y somos considerados como ovejas para el matadero». La entre
~a a la muerte no era sólo Ú:stimonio ante el pueblo, sino expiación, 
Intimación a Dios para que realice su reino . Pero la renuncia hasta el 
martirio es sólo la condición para entregarse apasionadamente al 
cumplimiento de la ley, que abre caminos del reino. Aunque tene
mos pocas referencias sobre su dedicación a la ley, parece que hay 
(ue aceptar una conciencia de llamada profética para dedicarse a la 
e~, no para una aplicación casuística como los fariseos, ni para una 

gráfica descriptiva de los novísimos como en los apocalípticos, sino 
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para indicar al pueblo la exigencia de la soberanía de Dios en el mo
mento crucial y los caminos históricos que para ello hay que recorrer. 

Para disponerse de nuevo al éxodo de la libenad hay que retirarse 
al desieno. Allí no están sólo las cuevas para refugiarse de la persecu
ción de los enemigos, sino también el lugar de la separación, de la 
prueba y de la purificación. Ahora aparecía el contraste entre desieno 
y templo. La salvación, como en los tiempos del principio, también 
ahora en los del fin, empieza en el desieno, pero va hacia la posesión 
de la tierra desde el templo purificado. Esto significa que la comuni
dad recogida en el desieno, por el celo que brota de la palabra, está 
en orden de batalla frente al mundo y al pueblo, dispuesta a la guerra 
santa. Las cuevas deberán ser trincheras. 

Como al comienzo del levantamiento de los macabeos, los grupos 
celotes se organizan para una guerra de guerrillas. Tienen sus puntos 
de apoyo en las cuevas del desieno de Judá y desde allí hacen sus in
cursiones a la zona habitada, apoyados por la población campesina, 
que padece después los castigos de las tropas romanas. Algunos grupos 
avanzaban hasta la ciudad de Jerusalén para empezar a hacer ya su 
justicia y para secuestrar a las personalidades más destacadas, que des
pués pudieran intercambiar por sus prisioneros. La primera etapa será 
la guerrilla en el desieno, para provocar la rebelión de todo el pueblo 
hacia su plena liberación. De este modo el exclusivo reino de Dios y 
su justicia se identificará con la justicia y la paz política del pueblo. 
Para la comunidad de los celotes, que se siente como resto del verda
dero Israel, la liberación sociopolítica es la realización consumada del 
señorío exclusivo de Dios. Su fe y su celo legitiman la acción revolu
cionaria y la convienen en el único camino de su auténtica realización. 
Más aún, la acción revolucionaria es condición necesaria para el es
tablecimiento del reinado de Dios. Esta tarea de los guerrilleros es la 
que puede hacer posible que Dios venga a reinar, en cuanto que tira 
las barreras y allana los caminos. 

3. CONCLUSIONES 

El estudio del mundo, en el que se encuadran las comunidades 
paulinas, nos permite sacar algunas sencillas conclusiones. 

l. El entramado del mundo 
El mundo se constituye en la implicación dinámica de la estruc

tura económica, social, política y cultural. Al asomarnos desde cer
ca a esta implicación, descubrimos en el pueblo, encuadrado por el 
mundo, dos bloques, que se constituyen por su distinto encuadra
miento y su distinta inserción en él: el bloque dominante y el blo-
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que dominado. La relación de dominio está constituida por rela
ciones de propiedad (injusticia), de posición (marginación), de po
der (opresión) y de cultura (ideologización). Entre estos bloques se 
da una fuerte tensión, que se manifiesta continuamente en distin
tos conflictos, que son a su vez manifestaciones del conflicto estruc
tural subyacente. En los distintos momentos históricos, los hombres 
agrupados en estos bloques, los asumen entre el condicionamiento 
y la creatividad. Según hemos comprobado, el mundo de las pri
meras comunidades cristianas está desgarrado por el conflicto histó
rico entre los bloques. Los grupos de hombres que lo protagonizan, 
pretenden hacer cristalizar la historia en un movimiento de integra
ción o en un movimiento de subversión. 

2. Las comunidades religiosas en el entramado del mundo 

Las comunidades religiosas se constituyen por una religación origi
naria, que en principio es irreductible: la fe en Dios. Esta religación 
vertical, que vincula a los creyentes con la divinidad, constituye una 
religación horizontal, que les vincula entre sí en una comunidad, que 
a su vez está inserta en la sociedad y en el mundo. Las comunidades 
religiosas se insertan en el cosmos, entretejiéndose en su contexto eco
nómico, social, polrtico y culrural . Su vida hacia dentro incide hacia 
fuera. Y su proyección hacia fuera re-incide hacia dentro. Nos en
contramos ante una verdadera implicación. Las religaciones religiosas, 
que originariamente son irreductibles, están de suyo implicadas con las 
religaciones en el mundo. Pero como los hombres creyentes, que viven 
en estas comunidades, protagonizan esta implicación, entonces se 
puede pasar del condicionamiento a la configuración y de ésta a la re
c?nstitución. Es decir, las comunidades religiosas no sólo están condi
ctonadas por el mundo, sino que incluso pueden estar constituidas y 
configuradas por sus relaciones en el entramado del mundo. 

3. Las comunidades religiosas al servicio de los intereses históricos 
La religación religiosa originaria, que se re-constituye desde el 

mundo y se con-figura por el mundo, pasa de la acogida del don 
de Dios a la apropiación de este don. O dicho de otra manera, pa
sa de la fe a la instrumentalización. No siempre puede suceder así, 
pero si sucede, entonces lo que prima en la constitución e inserción 
de la comunidad es precisamente su religación con el mundo, co
mo enclasamiento socio-económico, socio-político y socio-cultural. 
El don de Dios es lo relativo, lo condicionado, lo instrumental. El 
Interés histórico es lo absoluto, lo incondicional, lo final. La mun
danización de la fe convierte la religiosidad en una forma de 
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idolatría , que de suyo se convierte en opresión. La mundanización 
de la religación vertical, por los intereses históricos , con-lleva la 
mundanización de la religación horizontal según estos mismos inte
reses. En las comunidades religiosas surgen las barreras, convertidas 
en trincheras. Además, la comunidad religiosa se inserta en el mun
do desde su enclasamiento, es decir, a una u otra parte de la barrera 
atrincherada que divide el mundo. O se inserta en el bloque domi
nante o en el bloque dominado. La idólatrización ha producido la 
división y la opresión , tanto en la vida de la comunidad hacia 
dentro , como en . su proyección hacia fuera. 

4. Legitimación de la integración o de la subversión 

Desde estas perspectivas que apuntamos, se pueden descubrir dos 
líneas dinámicas de inserción en el mundo, asumidas por las comuni
dades religiosas que rodean a las primeras comunidades cristianas. En la 
medida en que se des-integra la religación originaria de la acogida del 
don de Dios, las comunidades toman dos caminos en medio del mun
do: la legitimación de la integración o la legitimación de la subversión. 
El denominador común es la legitimación de la historia. La fe es relati
vizada e instrumentalizada para mantener los intereses históricos del 
bloque dominante o del bloque dominado, dándoles carácter religioso 
de derecho divino. Hay comunidades que se han insertado de hecho en 
el bloque dominante y se han adherido absolutamente a sus intereses . 
Entonces su fe en la divinidad, su vida comunitaria y su incidencia his
tórica están en sintonía con esta dinámica, instrumentalizándola y de
jándose instrumentalizar por ella. En el mundo helenístico, serían las 
comunidades del templo, las comunidades del emperador y las comu
nidades de los misterios, poco después de su fundación. En el mundo 
judío serían las comunidades del templo, las comunidades de la sina
goga y las comunidades de los fariseos. Pero hay también otras comuni
dades, que animadas por hombres venidos del bloque dominante, se 
han insertado de un modo o de otro en el bloque dominado y se han 
adherido a la dinámica de su liberación . Entonces también sintonizan 
con sus intereses, instrumentalizando con ellos la acogida de la fe. En 
el mundo helenístico serían las comunidades de los filósofos y en el 
mundo judío las comunidades de los celotes y las comunidades de los 
esenios. Las comunidades que encontramos en el entorno de las prime
ras comunidades cristianas, vistas por los datos que conocemos, se han 
apropiado del don de Dios y se han constituido desde esta apropiación. 
En su trayectoria global han legitimado la integración o la subversión , 
pero en todo caso han relativizado e instrumentalizado el don de Dios, 
para la construcción autónoma de la historia. 
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LA IGLESIA EN EL MUNDO 

Hemos descubierto el mundo de la iglesia y ahora pretendemos 
descubrir cómo la iglesia está presente en el mundo y actúa en él. 
Nos interesan en concreto, dentro de la iglesia primitiva, las comu
nidades de Pablo. Para realizar este análisis el principal y casi el 
único documento que poseemos son las cartas del apóstol. Este 
hecho posibilita y condiciona el estudio en gran manera. Las cartas 
no son una obra histórica ni en el sentido antiguo ni en el moder
no de la palabra. No pretenden hacer un análisis de los aconteci
mientos, ni tampoco construirlos y describirlos según un determi
nado propósito teológico, al modo de los Hechos de los apóstoles 1. 

Son más bien documentos vivos de los problemas y luchas de las 
comunidades en medio del mundo, vistos en el diálogo con el 
apóstol. En este sentido son un documento excepcional para des
cubrir la vida y la tarea de estas pequeñas fraternidades en medio 
del mundo. Para ello hay que precisar su puesto en la vida, desde 
donde se entabla y se mantiene este diálogo sobre la marcha, en el 
horizonte de la esperanza, que unos y otros persiguen. 

l . No podemos tomar directamente sin más los datos de Hechos como seguros 
datos históricos . Sabemos que en ellos hay : a) datos que son reales y datos que son 
legendarios; b) encuadrados todos en el proyecto histórico teológico de Lucas. Sobre 
Hechos, véase sobre todo los comentarios de: E. Jacquier, LeJ ActeJ deJ apótrn Paris 
1926; A. Wikenhauser, Die ApoJtelgeJchichte, Regensburg 31956; U. Wilckens. Die 
Miuiomreden der ApOJtelgeJchichte, Neukirchen 1961; M. Dibelius. Aufiatze zur 
ApoJtelgeJchichte, Gottingen 3!968 ; E. Haenchen, Die ApoJtelgeJchichte, Góttin
gen _11968; H. Conzelmann, Die ApoJtelgeJchichte, Tübingen 21973. Sobre la pers
pccuva eclcsiológica lucana: H. Conzelmann, El centro del tiempo. La teología de 
LucaJ. Madrid 1974; E. Lohse, LukaJ aiJ Theologe der HetiJgeJchichte: EvTh 14 
( 1954) 256·275; L. Turrado, La igleúa de DioJ en loJ HechoJ de loJ apóJtoleJ, en 
XIX Semana Bíblica EJpañola, Madrid 1962 ; R. Schnackenburg, La 1'¡,/eJia en el 
nuevo teJtamento. Madrid 1965. 78 s; H . Schlier, La igleJia en loJ eJcn'toJ de LucaJ. 
tn Mpten'um Jalutú IV / 1, Madrid 1969. 123 s; A. Antón, La imagen lucana de la 
•ekk/éJ~a •. en La ¡g/eúa de Cnsto. Madrid 1977. 420 s. Aquí intentaríamos recoger 
los datos históricos que parezcan más seguros. 
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l. Pablo, apóstol de jesús para el universo 

Pablo es un judío de la diáspora helenística, que se ha en
contrado con Jesús de Nazaret y se ha comprometido a compartir 
su obra. Es un «judío» (Hech 21, 39; 22, 3), un «israelita» (2 Cor 
11, 22; Rom 11, 1) nacido en la ciudad de Tarso de Cilicia (Hech 
22, 3) 2 Antes de su encuentro conJesús se describió así: «circunci
dado al octavo día; del linaje de Israel; de la tribu de Benjamín; 
hebreo e hijo de hebreos; en cuanto a la justicia de la ley, in
tachable» (Fip 3, 5). El camino de Pablo está profundamente mar
cado por la torá. Ha intentado fielmente vivirla y anunciarla, pre
parando así la llegada del Mesías para el advenimiento, por medio 
de su pueblo, del reino de Dios. Frente al tradicionalismo externo 
y vacío de la aristocracia sacerdotal y frente al conformismo inope
rante de la fe del pueblo, él ha optado por la rigurosa piedad del 
movimiento laica! fariseo, que intenta llevar a la vida diaria las exi
gencias de la santidad . Y esto con un sentido misionero, que le 
venía de su condición de judío de la diáspora que luchaba esforza
damente por el advenimiento del día en que todos los pueblos pe
regrinaran a Sión, para acoger la promesa universal de salvación, 
hecha por el Dios de Israel J. 

Pablo empezó a conocer a Jesús por los suyos, el humilde y pe
queño grupo de los que le acogieron y creyeron en él como Mesías, 
y que parecía una secta religiosa más en medio del pueblo, «la sec
ta de los nazarenos» (Hech 24, ) ) . Su maestro fue colgado de un 
madero, como un maldito (Gál 3, 13; Dt 21, 13). Aparecía ante 
los ojos de Pablo como una «piedra de escándalo» (1 Cor 1, 23), 
porque su persona y su obra, que amenazaban en su raíz la existen
cia misma del pueblo, tuvieron que ser anatematizadas por la mis
ma torá que él se esforzaba en vivir tan celosamente (Gál 2, 13; 1, 
14; Flp 3, ) s). Pero le llegó la hora del encuentro: «cuando aquel 

2. Sobre el marco de Tarso. que pudo configurar la vida de Pablo: W. M. Ram
say. The cities of saint Paul, London 1907. 85-246; H. Boh ling. Die Geisteskultur 
von Tarsus, Gottingen 1913; W. Ruge, Tarsos: PW 4/2 (1932) 2413-2439: C. Brad
ford, Hellenistic Tarsus: MUSS) 38 (1962) 41-75. 

3. Sobre el itinerario de Pablo, antes de encontrarse con Jesús:). Gnilka. Der 
Phtfipperbn'ef, Freiburg 1968. 188 s; G. Bornkamm , Pablo de Tarso, Salamanca 
1979, 61 s; L. Baeck. Paulus, die Phansaer und das NT. Frankfurr 1961 ; ) . )ere m ias. 

jerusalem, 261 s. cla rorá es la palabra clave . que domina la vida y la teología de 
Pablo y esro . como él mismo subraya. denrro del horizonte del pensamiento fanse o. 
es decir , en el horizonte de la más exuema ;usticia de la torá• (G. Eichholz. El e van 
f!. elio de Pablo. Salamanca 1977. 70). La persecución de la primera comunidad cris
tiana nace de estas mismas exigencias de fidelidad a la ley de los padres : Cf. W . 
Schrage . Ekklesia tmd Synaf!.Of!.e : ZThK 60 ( 1963) 197 s. 
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que me separó desde el seno de mi madre y me llamó por su gra
cia, tuvo a bien revelar en mí a su Hijo» (Gál 1, 15 s). Fue una «re
velación de Jesús Cristo» (Gál 1, 12). Fue como la aurora de una 
creación nueva. «Porque el Dios que dijo: 'de la tiniebla, brille la 
luz', es el que ha hecho brillar la luz en nuestros corazones para 
resplandor del conocimiento de la gloria de Dios en el rostro de 
Cristo» (2 Cor 4, 6). El maldito crucificado del madero apareció an
te sus ojos como el Hijo del Padre, que no sólo había sido el Cristo 
de Israel, sino el Kjnós, el Señor de la humanidad y del universo 
(1 Cor 9, 1; cf. 1 Cor 15, 8; 2 Cor 4, 6; 9, 5). El crucificado «Señor 
de la gloria» (1 Cor 2, 8), en su muerte y en su resurrección ha 
tnaugurado el reino del Padre. Ahora a la cabeza de su iglesia reina 
hasta que vencidos todos los poderes de la vieja creación, él mismo 
entregue el reino al Padre ( 1 Cor 15, 2 5). Pablo al encontrarse con 
el Resucitado ha visto a Jesús, como el Señor en su iglesia hacia el 
reino 4. 

· Esta revelación de Jesús, el Cristo, como Hijo del Padre entroni
zado a la cabeza de su iglesia, anticipando y preparando la consu-

4. Sobre Gál 1, 15 s, cf. H. Schlier, La iglesia, 53 s. Para las distintas perspecti
vas sobre la conversión de Pablo cf. B. Rigaux, Paulus und seine Briefe, München 
1964, 62 s: J. A. Fitzmyer, Teología de san Pablo, Madrid 1975, 27 s.61 s: volvere
mos más tarde sobre la crisrología de Pablo , que queda intuida en el primer en
cuentro con el Resucitado. Aquí sólo queremos anotar su perspectiva más entrañable. 
Jesús el Crucificado como un malhechor es el entronizado, por ser el Hijo del Padre, 
es el Cristo entregado por nosotros , y ahora convenido en Señor. La cruz de •escán
dalo. se ha convenido en el •evangelio• de la cruz, porque en ella ha aparecido el 
·~~ontecimiento indeducible de la gracia• (G. Eichholz, El evangelio, 70). En el 
f.:.ynos, crucificado y glorioso, presente ya en su comunidad, ha aparecido el reino del 
Padre, _ su justicia, su reconciliación y su liberación. Se ha inaugurado el regnum 
Chnstz, InStaurado en su entronización y se ha hecho asequible a rodo hombre y a la 
comunidad entera que lo confiese como Señor con el corazón y los labios (Rom 10, 8 
s). El encuentro con el Señor resucitado Mesías de Israel convertido en Señor de ro
dos, descubre a Pablo que ha pasado ya ,el tiempo de la l~y. que configuraba al viejo 
pueblo (Rom 10 , 4) y que su misma vida en la ley ha perdido todo su sentido (Flp 3, 
7 s) Jesús , el Señor, en medio de la comunidad de los que creen y se entregan a él 
en obediencia, ha inaugurado en el mundo la nueva creación (2 Cot 5, 14-21) , que 
se consumará en su segunda venida que estamos esperando ( 1 Tes 1, 10). Pablo en 
este encuentro original ha transpuesro las fronteras de Israel. Al entrar Cristo, en el 
pu:sto de la ley. Jesús, el Señor resucitado ( 1 Cor 15, 3 s) se le ha aparecido como el 
Senor de todos, el hombre nuevo de la nueva humanidad ( 1 Cor 15 , 22 s), para des
articular todos los poderes del cosmos, que sometido bajo sus pies como creación 
nueva, pueda retornar al Padre ( 1 Cor 15 , 28). La comunidad y el apóstol son los 
representantes en la hisroria de este mundo nuevo iniciado por el Cristo que al entre
z;rse a sí mismo en su pascua . nos arrancó del viejo eón (Gál 1 ... 3 s). P. Stuhlmacher , 

as fJaulmtSche Evangelzum, Gomngen 1968. 64 s: Id. , Erwagungen zum ontolo
gtSchen Charakter derxatvi] XTÍou:; bez Paulus: EvTH 27 (1967) 374-389. Id., Erwii· 
gzungen zum Problem van Gegenwart und Zukunft in der paulinischen Eschatologie: 

ThK 64 (1967) 423-450. 
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mación de su reino, es al tiempo la llamada apostólica a Pablo 
(Gál 1, 16). Pablo se convierte en apóstol, es decir, en testigo en
viado. La revelación ha sido misión y encargo al tiempo, encargo 
de anunciar públicamente a Cristo entre los gentiles. El Hijo de 
Dios al revelarse se ha convertido también al tiempo en contenido 
del evangelio, en el mismo evangelio. Pero esta «gracia y apostola
do» (Rom 1, 5), «para que le anunciase entre los gentiles» (Gál 1, 
16), «para predicar la obediencia de la fe a gloria de su nombre, 
entre los gentiles» (Rom 1, 5) hace que Pablo se sienta apóstol 
por los caminos del universo en el horizonte cósmico entero. 
Tiene que ir más allá del pueblo judío, más allá de toda frontera 
(Rom 1, 14). Su encargo desde el principio es una deuda sin 
límites, un deber con todo el universo de los pueblos. El Kyn·as 
que le ha llamado no es sólo el Señor de su comunidad reunida, 
sino que está entronizado para ser Señor de toda la humanidad, 
de los vivos y de los muertos, del universo entero con todos sus 
poderes (Flp 2, 6-11 ). «Pablo por tanto tiene el evangelio sólo 
compartiéndolo con todos los otros, dándolo a todos los otros»)_ 

Desde la hora misma de su vocación, Pablo se ve obligado co
mo «siervo de Cristo Jesús», «escogido para el evangelio de Dios» 
(Ro m 1, 1) a recorrer los caminos del univer~o sembrándolos de 
pequeñas comunidades para realizar ya el señorío del Kynós, a la 
espera de su pronta consumación. Poco a poco los caminos se le 
iban agrandando y su proyecto abarcaba la ecumene de un extre
mo al otro. Su vocación era «la travesía del mundo», su tarea esta
ba, pues, proyectada «como una transversal». «Aquí se presupone 
que el fuego se extenderá por sí mismo a derecha e izquierda de 
la línea llameante» 6. Ya casi al final de su camino él mismo lo 
atesugua: 

5. La revelación de Jesús Crisro es al tiempo misión y encargo de anunciarle: G. 
Eichholz, El evangelio, 65; E. Pfaff, Die Bekehrong des h. Paulus, Roma 1942, 169; 
J. Munck, Paulus und die Herfsgeschichte, Kopenhagen 1954, 15 s; El evangelio es 
Jesús. el Señor, muerro y resucitado (D. Lührmann, Das 0/fenharongsverstiindnis 
bei Paulus ind in den paulinischen Gemeinden, Neukirchen 1965, 67-81). Pablo 
salía al encuentro de Jesús con su conciencia apocalíptica , que ahora quedaba confir
mada, iluminada y ensanchada. El Señor ha sido entronizado por el Padre para rodo 
el universo y para roda la hisroria en la unidad de su tOtalidad (E. Kasemann, Zum 
Thema der urchnslicher Apokalyptik, en Exegetische Versuche und Besinnungen Il, 
31970. 126 s). La comunidad y el apóstol dentro de ella se incorporan a este compro
miso de su señorío, que abarca el espacio y el tiempo enteros y a la humanidad que 
en ellos se encuadra (G. Eichholz, Der okumenische und missionansche Honzont der 
Kirche. Eine exegetische Studie zu Rom. 1, 815: GvTh 21 [1961]15·27). 

6. A von Harnack, Die Mission und Ausbrútung des Chnstentums l. Leipzig 
4192i._8083 
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No me atreveré a hablar de cosa alguna que Cristo no haya realiza
do por medio de mí para conseguir la obediencia de los genriles, de 
palabra y de obra, en virtud de señales y prodigios, en virtud del 
Espíritu de Dios, tamo que desde Jerusalén y en todas direcciones 
hasta el Ilírico he dado cumplimiento al evangelio de Cristo ... Mas 
ahora, no teniendo ya campo de acción en estas regiones, y desean
do vivamenre desde hace muchos años ir donde vosotros, cuando 
me dirija a España ... (Rom 15, 18-19.23-24). 

Pablo pretende recorrer toda la ecumene, el senono imperial 
romano, bajo la cabeza del emperador. Pero no intenta establecer 
otro imperio socio-político que derroque y sustituya a aquél. Su 
pretensión no es la revolución subversiva del orden establecido, si
no algo que va desde más atrás, más por debajo y hacia más allá. 
Se trata de irradiar en el cosmos de la ecumene la nueva creación 
del señorío del Kjrios, su justicia, su reconciliación y su paz, 
maugurada en su entronización y que ahora debe ser actuada y 
proclamada hasta los confines de la tierra. Todos, judíos y gentiles, 
son llamados en la pequeña fraternidad a la obediencia de la fe al 
Señor para que, unidos en el amor en la pequeña y mínima frater
nidad de la iglesia, hagan que la ecumene entera, vieja creación, se 
recree en el señorío de Cristo para el reino de Dios 1. 

. Esta realidad escatológica última, que es la plenitud de la histo
na, tiene que realizarse en el marco concreto de la historia humana 
Y cósmica. La ecumene ha de inscribirse e incorporarse al plan de 
salvación, para que se transforme y consume en la justicia del 
Kjrios, alcanzando así su plena reconciliación. Para ello hay que 
sembrar en las regiones y en los pueblos la pequeña levadura de la 
comunidad escatológica, la fraternidad de la iglesia. La obra de 
Pablo no fue ni más ni menos que ésta: sembrar el cosmos de pe
q~eñas fraternidades. El punto de arranque es jerusalén, la comu
nidad primitiva iniciada en la pascua del Señor. Aquella comuni
dad es el punto central de la historia de la salvación y el punto de 

7 · Pablo al mirar hacia atrás , ve que ha recorrido el hemisferio oriental del im
peno, entre Jerusalén, que es el centro histórico-salvífica desde donde irradia elevan
~el•o Y el final de la vía Aegnatia, que se abre hacia Roma, como paso para todo el 

em,sfeno ocodental (E. Kasemann, Rom., 377). En toda esta tarea Pablo no se 
~ue_ve primariamente en un horizonte político, en la alternativa integración o revo
UC!on (G. Bornkamm, Pablo). Para él, el Kjrios, que es rico para todos los que le in

vocan(Rom 10, 12), ha inaugurado una creación nueva de justicia (Rom 1-4) y re
~onc•l.ac•ón (2 Cor ), 19 s) . que ha de innovarse y consumar radicalmente el cosmos. 
da~ pequeñas fraternidades, como grupos de hermanos obedientes en el seguimiento 

1 
e obed1ente Adán, son la levadura de esta nueva creación (E. Kasemann, EVB 11, 
1970, 128). 



86 La iglesia en el mundo 

arranque del evangelio destinado a todos los pueblos s. Pablo, mi
sionero incansable, recorre la ecumene desde la hora misma de su 
conversión. «Me fui a Arabia, de donde nuevamente volví a Da
masco» (Gál 1, 17). «Luego me fui a las regiones de Siria y Cilicia» 
(Gál 1, 21). Después retornó a Antioquía (Hech 11, 25 s) y desde 
allí recorrió con Bernabé la isla de Chipre y la parte baja de Asia 
menor (Hech 13, 3-14, 26). No siempre logró poner en marcha 
una comunidad cristiana. Después, cuando partió ya por sí mismo 
a evangelizar y logró reunir una pequeña fraternidad en algún lu
gar de la ecumene, entonces la naciente comunidad, apenas ini
ciado su camino, recibía el encargo de compartir el evangelio por 
su entorno. Todos los hermanos, al convertirse, se convertían en 
apóstoles y misioneros. Por eso cada pequeña fraternidad ha de res
ponder por una región: Filipos por Macedonia (Flp 4, 15 ), Tesaló
nica por Macedonia y Acaya (1 Tes 1, 7 s), Corinto por Acaya (1 
Cor 16, 13; 2 Cor 1, 1) y Efeso por Asia (Rom 16, 5; 1 Cor 16, 19; 
2 Cor 1, 8). Más allá del hemisferio oriental, Pablo mira a Roma, 
pero no como punto final de su itinerario, sino como plataforma 
misionera para anunciar el evangelio a todo el occidente, hasta Es
paña. «Espero veros al pasar y ser encaminado por vosotros hacia 
allá, después de haber disfrutado un poco de vuestra compañía» 
(Rom 15, 24). Pablo mismo, d apóstol de Jesús para el universo, 
nos ha iniciado en el modo d~ ver sus comunidades sembradas en 
toda la ecumene. Ya conocemos el mundo en el que se encuadran. 
Ahora vamos a ver cómo estas iglesias se encuadran en el mundo 
desde su proyecto originario 9. • 

8. Pablo ha trazado un plan para la travesía de la ecumene, pero manteniéndo
se siempre como siervo obediente a su Señor, que es quien le va abriendo los caminos 
(M. Dibelius, Paulus, Berlín 3!964, 63). Jerusalén es su punto de arranque, porque 
allí se ha iniciado la plenitud de los tiempos por la fidelidad de Dios a su historia. 
Pero a partir de allí él busca puntos de apoyo misioneros, pensando en provincias. 
Pablo a estas pequeñas comunidades, e por jóvenes que fueran, las hacía inmediata
mente responsables a ellas mismas del servicio misionero• (G. Eichholz, El evangelio, 
61). Todos los hemanos son apóstoles en misión y todos han de responder del pueblo 
y de la tierra que les rodea (G. Sass, Apostelamt und Kirche, München 1939. 129 s; 
G. Bornkamm , Gesammelte Aufsatze l. München )1966, 160). Por eso el esfuerzo 
de Pablo consiste fundamentalmente en poner un poco de levadura en las distintas 
regiones del imperio. Está seguro de que cuando un grupo de hermanos se en
cuentran con el Resucitado todo empieza de nuevo y la misión está en marcha. Así, 
encomendando la responsabilidad apostólica a los hermanos, él se mueve inquieto 
hacia su meta definitiva para llevar el evangelio a los confines de la tierra (G. Born
kamm, Pablo. 735). 

9. Para las líneas generales del encuadramiento histórico de las comunidades de 
Pablo, cf. los pasajes correspondientes de las obras de conjunto: F. Chr. Baur , Das 
Chn'stentum und die chn'stliche Kirche der drei ersten jahrhunderte, Tübingen 
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2. La comunidad de Jerusalén 
Pablo vivió y se formó durante algunos años en Jerusalén (Hech 

22, 3). En sus cartas no tenemos dato alguno que nos permita ase
gurar que conoció a Jesús . Pero sí que conoció pronto a los suyos y 
al mensaje que anunciaban, cuando les persiguió tan enérgicamen
te ( Gál 1, 2 3; 1 Cor 15, 9). Después del encuentro de Damasco, 
Pablo vuelve a la primera comunidad en muy pocas ocasiones. Su 
estancia en Jerusalén está casi siempre amenazada por la persecu
ción y la conjura. Primero subió allá «para conocer a Cefas» y per
maneció quince días en su compañía (Gál 1, 18). Seguramente 
compartió también la vida de la comunidad y comentó con todos 
sus planes misioneros . Parece que estuvo entonces bajo la amenaza 
de los judíos que habían decidido matarle (Hech 9, 26-30). Volvió 

1853; A. Hausrach, Neutestamentliche Zeitgeschichte I-IJI, Heidelberg 1868-1874: 
E. Schürer. Lehrbuch der neutestamentlichen Zeitgeschichte, Leipzig 1874; C. Weiz
sacker, Das apostolúche Zeitalter der chnstlichen Kirche, Freiburg 1887: O. Pfleide
rer, Das Urchnstentum. Berlin 1887: W. M. Ramsay The church in the Roman em
Pire befare A. D. 170, London 1894 : A. C. McGiffen. A hútory of chnstianity in 
the apostolic age, Edinburgh 1897 : H. Duchesne , Histoire ancienne de l'église, París 
1900-1906; A. Harnack , Mission und Ausbreitung des Chnstentums. Leipzig 1902; 
E. von Dobschütz , Die urchristlichen Gemeinden, Leipzig 1902; Id. , Der aposto
hche Zeitalter, Leipzig 1907; A. Schlaner, Die Gemeinde in der apostolúchen Zeit 
und im Missionsgebiet, Gürersloh 1912; P. Wernle, Die anfonge unserer Religion, 
Tübingen-Leipzig 1901; O . Holzmann, Neutestamentliche Zeitgeschichte, Tübingen 
11906; Th. Zahn, Skizzen aus dem Leben der alten Kirche, Leipzig l1908; H. M. 
C?watkin, Early church hútory. London 1909: E. de Faye. Études sur les ongines des 
egiiSes de l'age apóstolique, Paris 1909: J. Weiss. Das Urchnstentum, Goningen 
1914; Ed. Meyer, Ursprung und Anfiinge des Chn'stentums, Berlín 1921-1923: J. 
Fe !ten, Neutestamentliche Zeitgeschichte I-II , Regensburg J 1925; H. Lietzmann. 
Geschichte deralten Kirche, Berlin 1932 ; N. H. Screecer, The nse ofchn'stianity, en 
The Cambndge ancient history XI, Cambridge 1936; H. Preisker, Neutestamentliche 
Ze1tgeschichte, Berlin 1937: C. T. Craig . The beginning of christianity, New-York 
1943:). Lebreton-J. Zeiiler, Histoire de l 'église I, Paris 1938; M. Goguel,jésus et les 
ongmes du chnstianúme. Paris 1946-1947 ; J. H. Waszink-W. C. van Unnink-Chr. 
de Beus (ed.), Het oudste chnstendum en de antieke cultuur, Haarlem 1951; C. 
Schneider. Geschichte des antiken Chnstentums, München 1954: Ph. Carrington , 
The early chn'stian church I-II, Cambridge 1957: W. Foerster, Neutestamentliche 
Zellgeschichte, Hamburg l 1959; R. Bultmann, Das Urchnstentum im Rahmen der 
ant1ken Religionen. Zürich 1966; F. Filson , Geschichte des Chnstentums in neutes
tamentlicher Zeit. Düsseldorf 1967 ; L. Goppelt, Die apostolische und nachaposto-
1/Sche Zeit, Goningen 11966;). Lortz, Geschichte der Kirche. Münster 231962, 19 s. 
La valoración de los enfoques y los res u! tados de estas obras han de hacerse con la 
Perspectiva histórica de las distintas etapas de la investigación. E. von Dobschütz. 
Probleme des apostolischen Zeitalters. 1904 ; J. Weiss. Das Problem der Entstehung 
des Chn'stentums: ARW 16 (1913) 423-515 ; R. Bultmann, Die urchnstliche Reli
glon: ARW 24 (1915-1925): (1926) 83-164; H. Windisch. Urchnstentum: ThR 5 
( 1933) 186-200; W. G. Kümmel , Das Urchnstentum : ThR 14 ( 1942) 81-95. 155 -173; 
17 (1948) 3-50. 



88 La iglesia en el mundo 

por segunda vez al «encuentro de los apóstoles» (Gál 2, 1 s), a 
dialogar con ellos los problemas cruciales de la unidad de la iglesia 
naciente . Y por fin, después de su largo camino apostólico por el 
oriente, vuelve con la colecta de las comunidades de la ecumene a 
Jerusalén (1 Cor 16, 3 s; 2 Cor 1, 15 s; Rom 15, 25 s), donde es 
hecho prisionero y desde donde marcha a Roma a comparecer ante 
el tribunal imperial y a padecer el martirio 10. Parece, pues, que los 
contactos con la comunidad de Jerusalén han sido pocos y breves y 
sin embargo aquella comunidad es para Pablo eje de irradiación y 
referencia 11. 

Necesitamos precisar más el puesto de la iglesia madre de Jeru
salén dentro del contexto de toda la iglesia primitiva . El problema 
se planteó con toda agudeza cuando Holl habló de una realidad 
jurídica. La comunidad de Jerusalén, con los doce a la cabeza como 
testigos del Resucitado, que fundan la tradición, tiene una 
primacía jurídica sobre toda la cristiandad, a la que ésta debe 
corresponder pagando incluso impuestos, aunque fueran en forma 
de ofrenda para los pobres 12. Esta perspectiva tropezó enseguida 
con una dura crítica 1l, pero los textos de Gál 2 continuaban plan-

10. Sobre las relaciones de Pablo con Jerusalén, cf. B. Rigaux, Paulus, 103 s; el 
trabajo reciente de A. Suhl, Paulus und seine Bn"efe. Ein Beitrag zur paulinischen 
Chronologie , Gürersloh 1975, 39 s.46 s. 290 s. Pablo ha conocido con profundidad la 
comunidad cristiana en la diáspora, es decir, él ha comprendido la iglesia madre, 
desde su prolongación en la iglesia de Damasco y Antioquía. No podemos, por tan
to, alcanzar sin más la realidad de la comunidad de Jerusalén en sí, tal como era, si
no vista desde otras comunidades de judeocristianos helenistas abiertas a los paganos. 
Sin embargo, estas comunidades de mediación, en las cuales Pablo ha vivido unos 
quince años, desaparecen de su vista cuando empieza por su cuenta la evangelización 
de la ecumene. Tan sólo queda Jerusalén, como centro de referencia, al que se siente 
vinculado esencialmente para no trabajar en vano en la edificación de la iglesia (Gál 
2, 2). 

11. Parece que en el cristianismo primitivo se atestigua el hecho de que •Jerusa
lén viene a ser como el centro de toda la comunidad y esto ciertamente no sólo en la 
propia conciencia de la comunidad primitiva. Se atestigua igualmente en Pablo y en 
el autor de Hechos. Pablo da todo su valor a que las comunidades paganocristianas, 
para las que esto estaba lejos de su pensamiento, mantengan la conexión con Jerusa
lén•: R. Bultmann, Teología del N.T., Salamanca 1981, 106. En efecto, Pablo deter
mina el ámbito de su misión partiendo de Jerusalén, hecho que resu lta extraño si se 
tiene en cuenta que él no misionó nunca en Judea. La razón de esta perspectiva se 
funda en su visión de la historia de la salvación, que tiene en la comunidad de Jeru
salén su punto central de irradiación (G. Bornkamm, Pablo, 67 s). 

12. K. Holl. Der Kirchenbegnff des Paulus in seinem Verhaltnis zu der Urge
meinde: SAB (1921) 920-947, recogido en Gesamme/te Aufsatze 11, Tübingen 1928, 
44-67. 

13. Cf. W. Mundle, Das Kirchen bewusstsein der altesten Chnstenheit: ZNW 22 
(1923) 20-42; F. Kattenbusch, Dú: Vorzugsstellung des Petrus und der Charakter der 
Urgemeinde zu }erusalem. en Festgabe für Karl Müller. Tübingen 1922. 322-351. 
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teando el problema. Son los antioquenos, los que van a Jerusalén y 
Pablo con ellos va en el fondo a presentar para el visto bueno su 
predicación misionera. Georgi 14 dio un importante paso adelante 
al acentuar la perspectiva de la historia de la salvación. Jerusalén 
tiene una primacía escatológica sobre todas las demás comunida
des. La ofrenda por los pobres atestigua estos vínculos profundos 
de comunión. Por fin Stuhlmacher ha profundizado más aún la 
perspectiva. Si para los antioquenos Jerusalén es la capital histórico
salvífica de la iglesia, para Pablo es algo semejante. «Su apostolado 
Y su misión, como lo muestran Rom 11, 25; 15, 15-19, se enmar
can en un sistema y en un espacio estrictamente histórico-salvífico. 
Pero este espacio histórico-salvífico, según la concepción paulina, 
era plenificado y dominado por el derecho de Dios ( = dikaiosjne 
theoú), que debe entenderse según la forma de pensar antigua co
mo una esfera de salvación» 1)_ La historia santa realizada por la fi
delidad de Dios se ha realizado ioudaíaz· te próton kai hélleni (Rom 
1, 16; cf. Rom 9-11). Para Pablo no hay más que un evangelio de 
la gracia libre de Dios, pero para ser acogido en fidelidad ha de re
conocerse el camino de su aparición, en el que se realiza al tiempo 
la verdadera unidad de la iglesia de judíos y gentiles en toda la 
~cumene. La comunidad de Jerusalén es el centro, salvífico y 
JUrídico al tiempo, donde se realiza y visibiliza la unidad de la úni
ca tglesia del Señor, edificada sobre el único evangelio, servido por 
el único apostolado 16. 

a) La primera comunidad cristiana de Jerusalén es una pe
queña fraternidad en el mundo. Se encuadra en el marco económi
co, social, político y cultural que hemos estudiado. Por una parte 
aparece vinculada a la comunidad religiosa judía que se concentra 
en el templo. Aunque poco a poco irá siendo excluida, la fraterni
dad cristiana tiene gran interés en subrayar los lazos que le unen al 

14. D. Georgi, Die Geschichte der Kollekte des Paulus für )erusalem, 
Hamburg-Bergstedt 1965, 13-33: cf. también H. Schlier, La carta a los gálatas, Sala
m~nca 1975. 78 s: •Jerusalén es la capital histórica y moral de la iglesia, pero no la 
JUfldica •. 

G· l5. P. Stuhlmacher, Evangelium , 87; cf. Id., Gerechtigkeit Gottes bei Paulus, 
0 tt 1ngen 2 1966; también O. Michel, an. Evangelium, en RAC VI, 117 s; E. Kase

mann, Gottesgerechtigkeit bei Paulus, en EVB 11, 181-193. •Jerusalén tiene una 
~flmacía histórica sa lvífica y sacraljurídica sobre rodas sus comunidades hermanas•: 

· _ Stuhlmacher. Evangelrum, 282. Es de hecho •el punto central de la cmuandad 
mas ant igua•: E. Lohse, ThW VII, 333. 

16. P. Sruhlmacher, Evangelium. 88. Lo que se alcanzó en la koinonía del en
cuentro de Jerusalén , como veremos . cfue la unidad de la iglesia de judíos y gentiles 
~n la comunidad del evangelio y del apostolado>. La colecta atestiguará la •conciencia 

e una Iglesia que parte de Jerusalén• : H. Schlicr, Gál .. 78 s. 
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vte¡o pueblo de la promesa, pues no se siente una secta, sino el 
nuevo pueblo de Dios 11. Y sin embargo, el lugar propio de 
reunión son las casas humildes de los hermanos en la periferia de 
Jerusalén. Desde una perspectiva sociológica son una familia gran
de, una asamblea familiar, una «iglesia en familia:. (Hech 2, 46; 4, 
2 3; 5, 42; 12, 12) 1s. Pero la novedad de esta pequeña fraternidad 
es que se siente la comunidad escatológica de los últimos tiempos. 
El Padre al resucitar a Jesús de entre los muertos y entronizarlo a su 
derecha y a la cabeza de sus hermanos para inaugurar su reino, ha 
reunido a la comunidad primitiva que se «sabe como el círculo de 
los hombres, en cuyo medio Dios ha manifestado la irrupción del 
nuevo eón, y este círculo está llamado naturalmente a extender el 
testimonio del comienzo del tiempo de salvación:. 19. El reino de 
Dios futuro ha irrumpido ya en esta fraternidad de los santos, en la 
que se ha creado la comunidad del tiempo final. La autoconciencia 
de esta iglesia en familia está constituida radicalmente por ser la 
fraternidad del Resucitado que está viviendo ya, por el Espíritu re
cibido, la consumación esperada, anticipada en ella para su irra
diación al universo 20. 

Esta «iglesia en familia» se ve a sí misma verdaderamente como 
una familia de hijos del Padre, reunidos en torno a Jesús con la 
misma fuerza del Espíritu. Las cartas de Pablo conservan un testi
monio de esta realidad, aunque en ellas sea comprendida y matiza
da de distinta manera. Los hermanos, junto al Señor, llaman a 

17. Sociológicamente. la pequeña fraternidad cristiana parece un grupo , la •sec
ta del Nazareno• (Hech 24, 5 .14), pero a diferencia de los grupos esenios y celo tes no 
ha roto con la comunidad religiosa del templo y de la sinagoga. Más bien les acaba
rán echando contra su voluntad: N. A. Dahl, Das Volk Gottes, Darmstadt 1963 . 
178. La fraternidad cristiana ~ establece en la ciudad (aunque tal vez haya pequeños 
grupos en Galilea). Cf. E. Lohmeyer, Galtliia una }eNisalem, Gottingen 1936. Cree 
que le pertenece Jerusalén, el templo y la ley, porque se sabe el nuevo, el verdadero 
Israel de los últimos tiempos: E. Schweizer, Gemúnde und Gemeindeordnung im 
Neuen Testament, Zürich 1959, 31. 

18. La continuidad radical, implica al tiempo la discontinuidad con el Israel 
histórico. Esta se atestigua también en los nuevos espacios de encuentro. La iglesia 
kat 'oikon no se congrega en un lugar sagrado, sino que se reúne en una casa cual
quiera, abierta a todos. Esta aparición nueva responde a una nueva autocomprensión 
fundada en su escatología crisrológica. Volveremos sobre ello. 

19. W. G. Kümmel, Kirchenbegnff und Geschichtsbewusstsein ¡, der Urge· 
meinde und beijesus, Gottingen 2J968, 10; C. H. Dodd, La predicació" apostólica 
y sus desarrollos, Madrid 1974; H . D. Wendland, Geschichtsanschauung und 
Geschichtsbewusstsei" im Neuen Testament. Gottingen 1938. 23 s. 

20. W. G. Kümmel, Kirchenbegnff 18 s; R. Bultmann, Teología del N. T.. 
79 s; H. Conzelmann. Gru,driss der Theologie des Neuen Testaments. München 
3!976. 50 S. 
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Dios Abba (Gál 4, 6; Rom 8, 15) con la misma palabra que le lla
maba Jesús (Me 14, 36). Esta palabra tiene en la comunidad deJe
rusalén su puesto en la vida y significa que todos los reunidos en 
torno al Resucitado se sienten hijos del Padre por él y en él21. El 
que preside la fraternidad en el puesto del Padre es Jesús el Señor. 
El es el Cristo, cabeza del pueblo, que ha inaugurado el reino, no 
como jefe político, sino como siervo de Yahvé; él es el Hijo del 
hombre que vendrá pronto para consumar su juicio reuniendo y 
salvando a los suyos. Pero a él también le llama la comunidad con 
la invocación mariina thii, como a Señor ya presente y todavía por 
venir 22. La señal de su presencia entre los suyos era el Espíritu. 
Ellos creían que Yahvé, como lo había prometido por los profetas 
01 3, 1-5; cfr. Is 32, 15; 44, 3; Ez 36, 25; 37) derramaría su 
espíritu en los últimos tiempos y santificaría a los llamados convo
cando un resto que sería la simiente de la congregación escatológica 
universal2>. Por eso los hijos se sienten santificados, «Santos•, como 
Pablo prefiere llamar a la comunidad de Jerusalén (Rom 15, 25; 2 
Cor 9, 1.22). Y precisamente por ser santos, son «hermanos» (Hech 
1, 15; 11 , 1; 12, 1 7; 21, 17) 24 . ' 

La vida fraternal de la comunidad de Jerusalén aparece esboza
da en dos pasajes típicos de singular importancia: los «sumarios• de 
2.' 42-7 y 4, 32-5. En ellos subyace una realidad histórica, que ha 
Sido después idealizada 2~. La fraternidad se edifica en primer lugar 

21. Cf. G. Kittel, TWNT 1, 4-6; también A. Deissm~nn, Die Urgeschichte des 
Chn.rtentums im Lichte der Sprachforschung, Tübingen 1910. 

22. Sobre la cristología de la comunidad primitiv~. cf. R. Bultm~nn, Teología 
del N.T. , 86 s; H. Conzelmann, ThNT, 91 s; R. Fuller, Fundamentos de la 
cnJ/ología neotestamentana, Madrid 1979, 295. Sobre marána thá, cf. especi~lmente 
H. W. Kunn, TWNT IV, 470-475 . 
. _ 23. Los •santos• para Pablo (1 Cor 16, 1; 2 Cor 8, 4; 9, 1, 12) son un~ cdesi!n~

CIOn hecha fórmula de la comunidad primitiv~ de Jerus~lén.: R. Asting, Die Heilig 
k_e1t nn Urchn'stentum, Gottingen 1930 , 152, y se explic~ desde 1~ concienci~ esc~ro
loglca de ser la comunidad del Resucitado , que h~ recibido el don del Espíritu. Sobre 
la presencia del Pneuma en la concepción lucana de 1~ iglesia, cf. E. Haenchen, 
A_Postelg., 130 s; R. Schnackenburg , Iglwa, 82 s; H. Schlier , Igles1a, 126 s; A. An
ton, Iglwa, 433 s; L. Turrado, IgleSia, 118. 

24. •Los miembros de las comunidades no son sólo mathetaí, pútoí y hágioi, si
no también adelphoí. Para Le , la iglesia es por su origen, sus dones y su mO<!o de vi
da una fraternidad, aunque el ev~ngelista no emplee nunc~ el concepto de adelphó
tes•: H. Schlier, Iglesia, 138. 

25. Un problema fundament~l p~ra v~lor~r estos p~s~jes es precis~r el nivel al 
tue pertenecen los daros que sumari~mente describen 1~ comunid~d. ). Jeremi~s . 

um Quellenproblem der Apostelgeschichte: ZNW 36 (1937) 206-208, cree que el 
resto más antiguo de la tradición es 4 , 36-37 y 5, 1-10. De ellos nace el sum~rio pre
~edente 4, 32-34.35. Este sumario se anticip~ y repite por 1~ redacción de Hech 2, 

5 · L. Cerfaux La composition de la premiere partie du livre des Acles: EThL 13 
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por la didajé tón apostólon (Hech 2, 42; 5, 28; 17, 9.19) que es al 
tiempo la didajé toú kyríou (Hech 13, 12). Es la palabra del evan
gelio alentada por el Espíritu (Hech 4, 8.33), en la que se anuncia 

-a Jesús, el Resucitado (Hech 4, 3 3; 8, 3 5), como Mesías (Hech 8, 5) 
y Señor (cf. 18, 28), que es el Hijo de Dios (Hech 9, 20). Esta 
perspectiva de Lucas tiene un trasfondo de verdad, que está recogi
do por el mismo Pablo. La didajé que recibe Pablo como parádosis 
desde Jerusalén, por medio de la diáspora, es el evangelio de Cris
to, muerto y resucitado (1 Cor 15, 3-6), que él mismo había recibi
do por revelación (Gál 1, 11 s) 26. Pero la fraternidad se edifica 
sobre todo en torno a la mesa donde se parte el pan y la copa. Es 
la klásis toú ártou (Hech 2, 42). «Partían el pan por las casas» 
(Hech 2, 46). Lucas usa esta expresión para designar la cena queJe
sús partió con los suyos (Le 22, 19 s; 24, 50-35) o que el apóstol 
parte con la comunidad (Hech 20, 7.11; 27, 35). Pablo la llama la 
«cena del Señor» y muestra que también la ha recibido en 
una tradición que se remonta a Jerusalén (1 Cor 11, 23-25) 21 . 

(1936) 667-691. Lucas en Hech 2. 42 s ha conservado fielmente un documento origi
nal que describía la comunidad en tres momentos: vida religiosa, comunidad de 
bienes y papel de los apóstoles. El texto originario es 2, 46-47 mientras 2, 43-44 es 
una redacción de Lucas. P. Benoit, Remarques sur les •sommaires• de Actes 2, 42 a 
5. en Aux sources de la tradition chrétienne, Neuchatel 1950, lO cree que v. 2, 43-
45; 4, 33-35, son retoques posteriores de un redactor que ha trabajado la obra de Lu
cas. «Los versos 2, 43-45 son elementos secundarios tomados de otra parte. pero yo 
añadiría aún que aquí han venido a intercalarse entre dos versos de un nivel más an
tiguo, cuyo hilo han roto: los v. 46-47 siguen efectivameme muy bien al v. 42, que 
describe en detalle la vida común de oración e irradiación apostólica que el v. 42 
enunciaba en una fórmula equilibrada y lapidaria•. En los sumarios no nos encontra
mos con una imagen idealizada de creación posterior. Pero aparece más bien que los 
sumarios recogen textos de la tradición, que Lucas elabora y generaliza: E. Haen
chen, Apostelgeschichte, 155 s.; H. Conzelmann, Apostelgeschichte, 7 s. «Es la ima
gen del tiempo de los orígenes, tal como se ,veía en el tiempo del autor, pero no el 
resu ltado de una idealización consciente>: W. G. Kümmel, Einleitung in das Neue 
Testament, Heidelberg 181978, 3135. 

26. Jerusalén conserva y custodia fielmente la tradición de Jesús y de su re
surrección: Cf. W. G. Kümmel, Kirchenbegnff, 7 s.25.47; U. Wilckens, jesusü 
berlieferung und Chnstuskerygma. Zwei Wege urchnstlicher Uberlieferungsgeschich
te: ThViat 66/10 (1965) 321-339. Los galileos habían visto predicar a Jesús el evange
lio del reino. Pero en Jerusalén, en unión con los helenistas, reflexionan la bastleía a 
la luz de la mesianidad de Jesús hacia el horizonte de la ecumene. Para unos y otros 
el evangelio es la llegada de Dios en Cristo por la palabra, mensaje de salvación entre 
la resurrección y la parusía .• En Jerusalén el euangélion tes baszleías de los parricula
ristas está de tal modo profundizado y reflexionado cristológicamente. que surgió un 
fundamento que soporta y da la medida para la predicación misionera helenística•: 
Stuhlmacher , Evangelium, 286. 

27. El texto del memorial. que aparece en l Cor 11, 23-25 nos remite al tiempo 
de los orígenes. Tenemos en él una tradición comun itaria (parélabon, parédoka), 
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Esta reunión donde se parte la palabra y el pan 2s es el lugar de la 
koinonía de la fraternidad (Hech 2, 42). Porque efectivamente la 
pequeña comunidad es un lugar de encuentro de muchos. 

b) A la fraternidad cristiana se pueden acoger hombres de to
dos los grupos sociales. El primer núcleo era un grupo de trabaja
dores galileos, que al decidir permanecer en la ciudad se verían 
obligados a trabajar en la difícil condición de jornaleros. Pronto se 
une a ellos otro grupo de judíos helenistas, procedentes de la diás
pora, que sin duda estaban en un nivel económico y cultural más 
elevado. Muchos de los judíos asentados en Jerusalén, se inscribían 
en la clase media. Es importante subrayar este hecho. La comuni
dad desde el principio es plural. No es puramente aramea y pales
tmense, sino que incorpora ya miembros del judaísmo helenístico. 
No es una comunidad exclusivamente de pobres, sino que acoge en 
su seno a hombres de toda condición sociaJ29. Pero parece que la 
mayoría de la comunidad son los pobres y que sus reuniones y su 
v1da están enclavadas en los barrios últimos de Jerusalén, donde no 
falta la miseria y la mendicidad. Pablo ha compartido durante unos 
cuantos días la vida palpitante, alegre y dolorosa al tiempo, de 
aquella fraternidad. Y ha distinguido en ella dos grupos de herma-

que se remonta a Antioquía y a Jerusalén y que después ha sido modificada por 
Pablo: cf. E. Lohmeyer, Van urchnstlichen Abendmahl: ThR NF 9 (1937) 184:J.Je· 
remias, Ultima cena. Palabras de jesús, Madrid 1980: 98: H. Schürmann, Der Ein 
setzungsben'cht Lk 22, 19·20, Münster 1955 , 59 s: W. Marxsen , Der Ursprung des 
Abendmahls: EvTh 53/12 (1952) 301 : G . Bornkamm, GA 1!, 150 s . 

. 28. Parece que aunque la reunión en torno a la palabra podría darse indepen
dientemente, sin embargo , casi siempre empalma con la eucaristía (Hech 2. 42: 20. 
~):O. Cullmann , Urchn'stentum und Gottesdienst, Stuttgart 41962, 28. La klású toú 
artou, continuación de la última cena del Jesús terreno y de la comida celebrada en 
co~panía del Resucitado, se suele celebrar en un contexto de comunicación y de 
d•alogo: dialégesthai (Hech 20 , 7), homzfeín (Hech 20, 11). La mesa del pan y de la 
palabra es el verdadero lugar de la fraternidad compartida. 

29. Es muy posible que desde los días de pentecostés (Hech 2, 41) la comuni
dad de Jerusalén estuviera compuesta de chebreos• y chelenistas• (Hech 6 , 1 ). Esta 
termmología de Le responde a un hecho real. Por una parte están los discípulos, que 
s•gu1eron a Jesús desde Galilea , hombres pobres del mundo del trabajo, situados 
entre lo más bajo del bloque dominado . Sobre la condición de los jornaleros. cf.). 
Jeremias, }erusalem, 130 s. Sobre la situación social de los helenistas no tenemos nori- ' 
c•as seguras. Parece que algunos tenían una pequeña propiedad (Hech 4, 36 s: 5, 1 s). 
En muchos casos venían de la diáspora y se asentaban en Jerusalén en sus propios 
bar[los, con sinagogas propias, incorporados en la vida económico-social de la ciudad 
desde el comercio, la artesanía y la acogida de los peregrinos: J. Jeremias,jerusalem, 
7'J s .. Estos judíos de la diáspora se integraban en la situación ascendiente del bloque 
dorn•nante y apoyando sus intereses (Hech 6, 9) . La comunidad de Jerusalén al pare
cer no cuenta entre los hermanos a la nobleza del país. La mayoría de ellos son del 
~undo de los asalariados y de los mendigos , pero también se encuentran entre ellos 

ermanos de otros estratos soc iales. 
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nos de destacada significación: los apóstoles y los pobres. Pablo fue 
a Jerusalén, a conocer los primeros testigos del Resucitado, de los 
que partía la tradición y entre ellos al primero, Cefas (Gál 1, 18). 
Le pareció que la fraternidad era como un hogar, una familia 
(oíkos), cuya edificación (oikodomé) cargaba sobre los hombros de 
algunos hermanos, que eran como las columnas y el cimiento. En 
principio hay un grupo de responsables, «los que parece que repre
sentan algo» (dokoúntes) (Gál 2, 2-6), entre los que se distinguen 
los que más soportan el peso de la comunidad entera, «Santiago y 
Cefas y Juan , los que parecen ser las columnas» (Gál 2, 9) . Si a 
Pedro se le llama Cefas (Gál 1, 18; cf. Mat 16, 18) es porque tenía 
en la comunidad una posición preemipente, como responsable 
principal de su marcha tras los pasos del Señor 3o. Pablo además de 
los responsables se fija de un modo muy especial en los pobres. Es 
verdad que la comunidad era en su mayoría una comunidad de 
pobres , pero esta condición sociológica era para ellos al tiempo un 
signo y un título escatológico. Son pobres de verdad . Están oprimi
dos y perseguidos. Pero al tiempo, por estar de lleno abiertos y 
entregados al Kjnós, en el acontecimiento escatológico de su 
señorío, son portadores de la promesa, representantes del nuevo 
pueblo. Su entrega al evangelio es signo de que el eón nuevo se ha 
anticipado y de que ellos, cuando se consume en el último día, 
han de participar con Cristo en su reino. Pero dentro de esta comu
nidad de pobres, hay algunos que lo son más, «los pobres de entre 
los santos» (Rom 15. 26) , los que están pasando «necesida-

30. El término stjloi revela que la iglesia es entendida como oikodomé ( 1 Cor 
3. 10 s.16 s; Ef 2, 21; Ap 3, 12), como templo de Dios y edificación espiritual No 
debería olvidarse que «co lumnas• de la casa y de la familia son aquellos hijos que lle
van su peso (cf. Esq. Agam. 898; Eurip. Ifig . 1., 57). Las columnas son los apóstOles 
que sostienen la iglesia. «Soportan la iglesia•. Están en los cimientos contribuyendo a 
su constitución y edificación; C. K . Barrer , Pau/ and the <Pzllar> Apostle, en Studza 
Paulina Zwaan, 1-19. No parece adecuada la interpretación de R. Annard, Note on 
the tree ptf/ars: Galatzans ll9: ExpT 67 (1956) 178 que interpreta las •columnas• co
mo las metas de los estadios romanos . En esta perspectiva deportiva (Gál 2, 2; 5, 7) 
los apóstOles guardarían la tradición para la buena carrera de la fe . Entre las co lum
nas hay uno que se llama Keph!is-Pétros (2, 7.9. 11 ). Que un hombre sea la piedra 
sobre la que se edifica la comunidad Jo tenemos ya atestiguado en Qumran: cf. O. 
Betz, Felsenmann und Fe/sengemeinde: ZNW 48 (1957) 53.59 s. 63-65; cf. ). 
Schmid. Petrus .der Fels» und die Petrusgestalt der Urgemeinde, en Begegnung der 
Christen. Festschnft O. Karres. Stuttgart-Frankfurt 1959: H . Fürst, Paulus und die 
•Siiu/em der )erusa/emer Urgemeznde: AB 17- 18 ( 1963) 3- 10 . Estamos ante un título 
que cualifica a este apóstOl, como piedra y que debe ser puestO en relación con Mt 
16. 18. •La 'p iedra ' sobre la que debe ser edificada la comunidad. soporta la casa. es 
dec ir . el templo de la ekklesía>: U. Wilckens, ThW VI. 735. 

1 - -
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des» (2 Cor 9, 12) J 1• Pablo en el encuentro apostólico de Jerusalén 
saca la impresión de que los apóstoles, que tienen tanta inquietud 
por el evangelio y la unidad de la comunidad, tienen su mirada y 
su esfuerzo puesto en el servicio a estos últimos de los pobres (Gál 
2, 10). En la fraternidad los apóstoles son para los pobres y así edi
fican la unidad de la comunión J2. 

31. En la perspectiva del A T, Jerusalén será el lugar donde aparezca el reinado 
de Dios, pues se convertirá en hogar, a donde se acojan rodos los pueblos (Is 2. 2-4; 
45, 20-25; 60; Jer 3. 14 s; Zac 8, 20-23; Ag 2, 6-9). En este monte se preparará un 
gran banquete para rodos los pueblos (Is 25, 6-12). A esta casa y a esta mesa se aco
gerán sobre rodo los pobres. cYahvé fundó a Sión y en ella se refugiarán los pobres 
de su pueblo> (Is 14 , 32). Allí se refugiarán y se alimentarán (Is 14, 30). cTodos los 
sedientos. id por agua, y los que no tenéis plata, venid, comprad y comed• (Is 55, 1). 
Esta tierra, como mesa compartida. será el reinado de los tiempos mesiánicos , que 
abrirá el Mesías de los pobres (Is 11. 1 s; 42, 1 s; 61, 1-3; Zac 9. 9 s; Sal 71). La co
munidad cristiana reconoce en Jesús al Ungido que ha venido a anunciar el evangelio 
~ los pobres. a arrancar las cadenas de los oprimidos y a anunciar un año de gracia del 
Señor (Le 4, 17-21). La señal de que el reino ha llegado es que los ciegos ven , los co
JOs andan, los leprosos quedan limpios , los sordos oyen, los muertos resucitan y a los 
pobres se les da el evangelio> (Le 7, 22 ; Mt 11, 5-6): J. Jeremias, Teología, 133 s. El 
retno se presenta así como la mesa compartida a la que rodos son invitados, pero a la 
que sólo se acogen los pobres (Le 14, 21 s). No podemos olvidar esros daros para va
lorar la situación de la comunidad primitiva . En la Jerusalén de entonces , los margi
nados, los enfermos y los mendigos no se pueden acoger fácilmente al templo, a la 
casa común:]. Jeremias,}erusalem, 137 s. El escándalo de Jesús es que se ha sentado 
a la mesa con ellos, como señal de que el reino ha empezado ya. La'comunidad de 
los suyos hace lo mismo. En los suburbios de Jerusalén se ha reunido de entre los 
hobres y los pobres en ella ocupan el primer lugar de su preferencia. Los pobres que 

an creído en el Resucitado son el signo de que los últimos tiempos han empezado 
ya: Para la valoración religiosa de la pobreza de la comunidad primitiva, cf. J. Weiss, 
Dze Predigt }esu vom Reiche Gottes, Gottingen l1964, 128-132; H. Preisker, Das 
Ethos des Urchn'stentum, Gütersloh 21949. 102-105; B. Reicke, Diakonie, 21-50. 
;67-85; M. Dibelius. Das soziale Motiv im NT, en Botschaft und Geschichte l , Tü-
1tngen 1953, 178-203; ]. Dupont , Les béatitudes, Bruges-Louvain 1954, 184-244; 
d., Les pauvres en espnt, en Mémorial A. Gelin, Le Puy 1961, 265-272; Id., La iglesia 

Y la Pobreza, en G. Basaúna (ed.) La iglesia del Vaticano Il, Bascelona 1966, 401 s; R. 
~hnacken_burg: Die sittliche Botschaft des NT, München 1954, 79-86; J. M. Tillard, 

salvaczon mzsteno de pobreza, Salamanca 1968, 9-47; A. Bockmann, El NT y la 
relaciónde la zglesia con los pobres: Concilium 134 (1977) 55~- Por eso los •santos> 
son al ttempo los •pobres•. por casencia y por elección (1 Cor 16, 1; 2 Cor 8. 4; 9. 
t~;1 2). Stn embargo el título de pobres no responde só lo a su condición escatológica 
A· chlt~r. Gál, 80) o a su piedad personal (N. A. Dahl. Volk, 186 s;J. Maier. Die 
rm_~nfrommzgkezt, en Dze Texte vom Toten Meer, München 1960. 83 s). Es una st

~uacton real de necesidad (R. Bultmann , Teología del NT, 81-82). que en algunos de 
os hermanos , • los pobres de enrre los santos• (Rom 15 , 26) debió ser extrema y lle

gar tal vez incluso a la situación límite del hambre (Hech 11. 28) : cf. L. E. Keck, The 
~~or among the saints in the new testament: ZNW 56 ( 1965) 100-129; 57 ( 1966) 54-

: A· Suhl. Paulus. 58 s. 

1 32 · Los apóstoles de la iglesia madre encomiendan a los misioneros venidos de 
a ecumene las preocupaciones más hondas de su vida. para que ellos también las 
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Esta fraternidad de todos en torno al Resucitado, servida por los 
apóstoles y volcada sobre los pobres, vive en torno a una mesa co
mún. En la misma mesa en que se parte el evangelio y el pan, se 
intenta compartir todo lo que se tiene y lo que se es B. La koinonía 
va indisolublemente unida a la doctrina de los apóstoles y a la frac
ción del pan (Hech 2, 42). Su proyecto era compartir todos sus 
bienes. «Todo lo tenían en común» (Hech 2, 44). «Nadie llamaba 
suyos a sus bienes, sino que todo lo tenían en común» (Hech 5, 
32). No se trataba de una norma impuesta a todos los hermanos, 
como en la comunidad monástica de Qumran. Cada hermano tenía 
que decidirse libremente cada día ante el don de la cena del Señor 
y las necesidades de los hermanos más pequeños. <XNo había entre 
ellos ningún necesitado, porque todos .los que poseían campos o ca
sas los vendían, traían el importe de la venta y lo ponían a los pies 
de los apóstoles» (Hech 4, 34; 2, 45; 4, 36). Los apóstoles son los 
servidores de la comunión, ayudan a los hermanos a que los 
bienes, aportados según las posibilidades de cada uno, se repartan 
según las necesidades de todos (2, 46) y sobre todo de los pobres 
(4, 34). Los destinatarios serán no sólo los hermanos más pequeños 
de dentro, sino también todos los pobres de fuera, que vienen a 
acogerse abrumados por sus necesidades y dolores a la fraternidad 
de Jesús (Hech 5, 15 s) 34_ Pero el proyecto de los hermanos era no 

compartan: «tener presentes a los pobres• (Gál 2. lO). El mnemoneúein indica una 
deuda con los pobres, que abarca tanto la oración (cf. 1 Tes 2, 3; Col4, 18) , como la 
comunicación de los bienes (cf. Rom 15. 27; 1 Cor 9. 11 s): D. Georgi, Kollekte 27; 
P. Stuhlmancher. Evangelium , 104. Según la imagen de Hechos, los hermanos po
nen sus bienes •a los pies de los apóstoles• (4. 35) para que ellos cuiden de que se 
compartan con los pobres. Y los pobres mismos se apiñaban en torno a ellos (5. 15-
16) como poco antes lo habían hecho con Jesús. Los apóstoles no dejarán de servir a 
los pobres, para dedicarse a la palabra. El fragmento 6. 1-7 es una consuucción de 
Lucas para presentar a los .diáconos• de los apóstoles. cuando la función de los siete 
resulta ser luego un ministerio de la palabra y del amor, dentro del grupo de los he
lenistas: R. Bultmann , Teología del NT, 101 s; E. Schweizer. Gemeinde. 42 s. 

33. La palabra koinonía en Hech 2. 42 implica al tiempo dos dimensiones. La 
fraternidad comulga en el Señor mediante la palabra y el pan. Y por ello los herma
nos comulgan entre sí. La comunión con el Señor se convierte en comunión fraternal. 
Koinonía es fundamentalmente tomar parte y dar parte, compartir. Por eso el térmi
no viene a ser como un resumen de los sumarios 2, 42-47 y 4. 32 -35. Cf.J. Dupont. 
L 'umón entre les premiers chrétiens dans les A e tes des apótres: NRTh 92 ( 1969) 897-
915. 

34. La zona periférica de Jerusalén padecía tanto la pobreza y hasta la miseria . 
que se hacía necesasia la beneficencia pública y privada . ). Jeremias. Jerusalem. 145 s. 
Dentro de este marco se situaría la comunidad de bienes de la fraternidad cristiana, 
con tal que distingamos su radical novedad : Cf.). Duponr. La communauté des 
biens aux premiers ¡ours de l'église. en Etudes sur les Acles des apótres. Paris 1967. 
503 s. Lo primeros hermanos no son una •comunidad religiosa• como la de 



La iglesia en el mundo 97 

sólo compartir los bienes, sino también la vida: «VIV!an unidos» 
(Hech 2, 44), «solían estar todos con un mismo espíritu» (Hech 5, 
12). «La multitud de los creyentes no tenía sino un solo corazón y 
una sola alma» (Hech 2, 3 2). Este proyecto y esta tarea de entrela
zar sus vidas en comunión nacía en torno a la mesa de la experien
cia del Señor resucitado, que los apóstoles predicaban con la fuerza 
del Espíritu (Hech 4, 32). Pero también aquí la solicitud gravitaba 
sobre los hermanos que más sufrían y que se acogían al servicio de 
su amor (Hech 5, 15 s) Jl. Los datos de los «sumarios», tienen su 
base en la realidad de la primera hora, aunque después se subraya
ran idealmente. De todas formas, los mismos Hechos de los apóstoles 
atestiguan que este proyecto no era un punto de arranque, ni una me
ta conseguida, sino una tarea en marcha, llena de dificultades. 

e) La pequeña fraternidad está por dentro llena de tensiones. 
Los hermanos, al acoger la gracia del Kjrios, intentan apropiarse de 
ella en beneficio propio, frente a otros hermanos . La pluralidad no 
se consuma fácilmente en la unanimidad, sino que amenaza cada 
día con convertirse en desintegración. La tarea del compartir resulta 
cada día conflictiva. En la comunidad de Jerusalén se presentan en
s~guida dos dificultades en la koinonía, una en el compartir los 
b1enes, otra en el compartir el evangelio. Como ya apuntamos an
tes es posible que el grupo galileo fuera mucho más pobre e incul
t? que el helenista; es posible también que los judíos pobres pales
tlnenses que como mendigos se acogían en gran número a la comu
nidad atrajeran gran parte del interés y el servicio de ésta. Pero los 
helenistas, aun siendo de un nivel social más alto, tampoco eran ri
cos, sobre todo cuando padecían una desgracia fami liar. Con la 
m u ene del padre, el abandono de la viuda y los hijos huérfanos era 
un problema muy serio planteado a la comunidad entera. Los 

Qumran, que tengan por fuerza que renunc1ar a sus bienes al ingresar en ella ( 1 QS 
l.ll-13; 5, 2 s; 6. 18·23; Jos. Be/l. 2.8.3 s) Se trata de respuesta libre (Hech 5, 1-
~ 1) a la presencia del Señor Jesús y a las exigenoas de su amor, dentro de su fraterni
bad. En efecto •a) Jesús. como ya hemos visto, exig1ó repetidas veces la renuncia a los 

•e_nes en favor de los pobres; b) Jesús y el círculo de sus discípulos dieron ejemplo: 
VIVIan de una bolsa común y habían dejado sus bienes On 13. 29; 12, 6; Mt 19, 29 y 
Par•:). Jcremias, }erusalem, 149. 

35. •Esta participación de todos los cristianos de la comunión de bienes y de las 
ksambl~as locales, resultaría estéril y sin sentido en el momento en que fa ltara la 
/moma garantizada por los vínculos más internos de la solidaridad. La expresión 
ardía kal psyche mía (4. 32) es una expres1ón semita, que equivalía a decir que en la 

comun1dad primitiva no existía sino una sola manera de vivir, de pensar y de actuar 
en plena unanimidad>: A. Anton. Iglesia, 469. En los sumarios, los datos antiguos 
~bre esta tarea de compartir la vida, aparecen con el tiempo sin las sombras y las contra· 

'ClOnes que los acompañaban. No obstante los relatos de Hechos las atestiguan. 
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pobres, en muchos casos ambiciosos, suceptibles y exigentes, se 
suelen creer con derecho a recibir, cuando se comparte algo. Este 
fue, al parecer, el caso que se dio pronto en la comunidad de Jeru
salén. Por aquellos días, al multiplicarse los discípulos, hubo 
quejas de los helenistas contra los hebreos, porque sus viudas eran 
desatendidas en la asistencia cotidiana (Hech 6, 1). El espíritu de 
comunión no ha roto las barreras que en el mundo separan a los 
hermanos, ni tampoco ha logrado superar los intereses particulares 
de las personas y los grupos. Así aparece ya la fraternidad de los 
orígenes ;6_ 

La tensión principal entre los judeocristianos palestinenses y los 
helenísticos de la primera comunidad no se planteó a la hora de 
compartir los bienes, sino al compartir el evangelio. Unos y otros se 
sentían unidos en la misma fraternidad de los últimos tiempos bajo 
el mismo Padre, en torno al mismo Señor, con la misma fuerza del 
Espíritu. Pero desde sus distintas experiencias históricas y hasta reli
giosas veían de manera distinta el acontecimiento salvador, realiza
do en Jesús. Para los galileos palestinenses, el camino de los últimos 
tiempos tras el Resucitado habría que abrirlo en fidelidad a Israel, 
mediante la ley y la circuncisión. Los paganos vendrán a Jerusalén 
cuando irrumpa el día del Señor. En cambio, para los judíos 
helenísticos, que ya por su origen relativizaban más los vínculos 
carnales del pueblo, Cristo era el Señor de la humanidad y del uni
verso, su salvación alcanzaba a todos y a todos los genti les había de 
anunciarse sin limitación alguna 37 . La tensión entre estas dos for
mas de comprender el evangelio es innegable y pronto se va a agra-

36. Aunque la escena está construida desde la teología lucana, scguramenre 
subyace en ella una tensión comunitaria, nacida por la koinonía de los bienes: E. 
Haenchen, Apostelgeschichte, 152 s.187 s. 

37. El pluralismo de la fraternidad de Jerusalén parece amenazado por su mis
ma comprensión de Cristo y de la iglesia. Hay grupos distintos. con posturas a veces 
difíci les de conciliar: cf. C. Weizsiicker, Das apostolische Zeitalter der chn"stlichen 
Kirche , Tübingen-Leipzig, 31902, 154 s. La postura más extrema es la de los ju
daizantes. los cfalsos hermanos•. que obligan a todos a judaizar imponiéndoles la cir
cuncisión y la ley: F. Hahn. Da.r Verstiindnis der Mission im Neuen Testament. 
Neukirchen 1963, 43 s. 66; O. Michel, Freudenbotschaft und Volkerwelt: DTh 6 
(1939) 54.61. La comunidad de Jerusalén. d irig ida por Santiago. no comparte este 
exclusivismo, pero en los tiempos difíciles de la liberación nacional quieren mostrar 
que es posible unir la fe en Cristo con un patriotismo celoso por la ley: cf. K. Heussi. 
Petrus und die beiden jakobus in Galater 1-2: WZ 5 7/6 ( 1956)) 147- 152. Pedro y los 
demás apóstoles adopta.n una postura más abierta. reconociendo la misión a los paga
nos, aunque luchen entre la libertad o la vinculación a la ley: G. Bornkamm. Pablo. 
69 s: A. von Harnack. Mimón. 69. Pablo va mas al lá. avanzando sobre rodo particu
larismo judío. No admite para incorporarse a la comunidad más que la fe. que se ac
túa en el amor. 
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var. Los helenistas son perseguidos y tienen que dispersarse. A la 
muerte de Esteban recorren Fenicia, Chipre y Antioquía predican
do la palabra a los judíos helenísticos. «Pero había entre ellos algu
nos chipriotas y cirenenses que, venidos a Antioquía, hablaban 
también a los griegos y les anunciaban la buena nueva del Señor 
Jesús» (Hech 11, 20) 38. En esta tarea misionera se había movido 
Pablo desde el día de su conversión. Por su esfuerzo misionero se 
?abían ido congregando en la ecumene pequeñas fraternidades de 
¡udeocristianos y paganocristianos. El conflicto por la comunión de 
la iglesia en el evangelio se hacía sentir cada vez más. Los hermanos 
venidos de la gentilidad a la fe en el Señor, tendrían que aceptar 
como condición la ley y la circuncisión para formar parte de su igle
Sia. Pablo en representación de la iglesia de Antioquía y de las igle
Sias de la gentilidad sube aJerusalén. Está en juego el mismo evan
gelio y la unidad de la iglesia (Gál 2, 1-10) . Pero en aquel en
cuentro de los apóstoles la comunión se mantiene y profundiza w. 

Jerusalén fue un lugar de comunión. Se sientan a la misma me
sa la comunidad judeocristiana y la paganocristiana. Están Pedro, 
Santiago y Jt.:an, columnas de la iglesia madre, frente a Pablo y 
Bernabé, representantes de la iglesia de Antioquía. Estos reconocen 
la primacía de la comunidad primitiva y de los primeros testigos 4o. 
Ellos vienen desde la ecumene a exponer su evangelio para no co-

. 38. Sobre la misión a los gentiles y la nueva comprensión cristológica y ecle
Siológica que lleva consigo. cf. N. A. Dahl . Volk. 200 s. 

39. Sobre el encuentro de Jerusalén . según Hech: E. Haenchen. Apg .. 381-414: 
O. Bauerfeind. Apg., 185-201; H. Conzelmann, Apg .. 81-87. M. Dibelius. Auftdt
ze, 84-90. Según Gál: H. Schlier. Gál., 78 s: G . Snmhoue. Das Apostelkonztf. 
Er!angen 1955: M. Dibelius. Das Apostelkonzd: ThLZ 72 (1947) 194-198. subraya 
que el_ único documento histórico para el encuentro de Jerusalén es Gál. «No rene
rn_os nmgún derecho para corregirle según la exposición de Hechos de los apóstoles. 
Solo los daws sobre el motivo del viaje a Jerusalén son esencialmente distintos : Pablo 
se remite a una revelación ; Lucas a una decisión de la comunidad; pero ambos se 
pueden también unir, en último término. El resultado final, el decreto apostólico. 
no procede de este encuentro•. Recientemente A. Suhl. Paulus. 46 s; D. Georgi. 
Kollekte, 13 s; G. Bornkamm . Pablo. 67 . 
_ 40. D. Georgi, Kollette. 17 s presenta el hecho como si ambos grupos . wmpa
neros de búsqueda. pretendieran esclarecer un asunw. que podía edificar y unir o 
deshacer y dividir la comunidad. Sin embargo el hecho de que los antioquenos vayan 
a Jerusalén a presentar su evangelio. representa que reconocen su primacía. P. Swhl
rnacher, Evangelium. 91 s cree que Pablo cuenta con la posibilidad de que los após
toles de Jerusalén le impongan algo con fuerza jurídica. G. Bornkamm. Pablo. 74 
j'ensa en cambio que Gál 2. 2 no quiere decir que Pablo esté dispuesto a renunciar a 
a verdad del evangelio (Gál 2. 5) que se le ha revelado o a rambiarlo según los dese

os de los de Jerusalén . Lo que le impona mmho es «la unidad de la iglesia de judíos 
Y genules• y que no se niegue la tomunión a los triqi;IIH" que vienen de b gcmili
dad : cf. H. chlier. Gál .. 8.l. 
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rrer en vano (Gál 2, 2). Pretenden edificar la iglesia en la unidad 
de la comunión y ésta se realiza por la fuerza de la verdad del 
evangelio y del apostolado, descubierta y reconocida en común, 
por medio del juicio de las autoridades de Jerusalén. «Tanto yo co
mo ellos esto predicamos y esto habéis creído» (1 Cor 15, 11). Las 
columnas han reconocido la misión y el evangelio encomendados a 
Pablo. Y les dan la mano en señal de koinonía (Gál 2, 9) 41. Pero 
la comunión apostólica es un medio para la comunión eclesial. Los 
apóstoles no fundan la unidad, sino que sirven a la edificación de 
la unidad en el evangelio. Por su medio se comparte en todas las 
comunidades la misma palabra, el mismo pan y el mismo camino 
de comunión. La comunión en la misma mesa del evangelio, exige 
al tiempo compartir lo que se tiene y lo que se es. Y como los des
tinatarios de esta koinonía servida por los apóstoles son los pobres, 
el servicio a ellos se convierte en el signo que atestigua y visibiliza 
la unidad de toda la fraternidad escatológica. «Solamente nos pi
dieron que nos acordásemos de los pobres, cosa que procuré yo 

41. El encuentro apostólico de Jerusalén parece que se ocupó de un problema que 
hoy nos resulta intranscendente: la circuncisión. Y sin embargo, en este pequeño signo 
se planteaba un grave problema crisrológico, eclesiológico e histórico-salvífico. ¿La 
entrega de Jesús tiene un valor total y exclusivo o se necesira algo más para la salvación) 
¿Para incorporarse a la comunidad Jesús basta solamente la fe en él, o se necesita pasar 
a través de las condiciones del viejo pueblo de Dios) ¿Cómo se realiza entonces la conti
nuidad y la unidad de toda la historia santa, fundada en la fidelidad de Dios a su alian
za): G. Bornkamm , Pablo, 69. Al presentar Pablo el evangelio que anuncia entre los 
genti les (Gál 2, 2), el evangelio de la pura gracia, según el cual cel hombre no se justi
fica por las obras de la ley, sino sólo por la fe en Jesús Cristo• (Gál 2, 16), las columnas 
le dieron la mano en señal de comunión. Koinonía, significa aquí (cf. Flp 1, 5), cla co
munión eclesial alcanzada por la participación común en el espacio de salvación, abierto 
por el evangelio• (P. Stuhlmacher, Evangelium, 98). Los apóstoles de Jerusalén aceptan 
el evangelio de la gracia, aunque no comprendan del todo las consecuencias que saca 
Pablo. ni se identifiquen con ella. Han relativizado sus perspectivas ante el Kjnos. Y 
Pablo hace algo semejante. Sin que pueda identificarse con los de Jerusalén, los acepta 
y respeta. Incluso puede ser que en su valoración de la torá, él descubra que el evange
lio no es la anulación de la ley sino su superación en la ley de Cristo (Gál 6, 1; Rom 3, 
31). Jerusalén es , pues , el lugar de la comunión, de la unanimidad en el pluralismo, 
desde la unidad del único evangelio. El evangelio de la gracia soberanamente libre de 
Dios en CristO es •el evangelio de la ci rcuncisión• (Gál 2, 7), en cuanto que va destina
do a los miembros del pueblo de Israel y es el •evangelio de la incircuncisión• (Gál 2. 
7), en cuanto va destinado al universo de los pueblos. cAmbas formas de evangelio se 
unen según la perspectiva paulina en cuanto que son proclamación de la gracia libre de 
Dios , realizada en Crisro. Lo que solamente les diferencia, pero no les divide , es la valo
ración y el puesto de la torá en el camino de salvación que se ha abierto•: P. Stuhl
macher. !bid., 97. La división de las tareas no se hace en zonas de misión, establecidas 
con criterios geográficos (H. Schlier , Gál., 80; A. Oepke, Gál .. 50, 54) o étnicos (W. 
Schmithals. Paulus und jakobus, Géittingen 1963, 36), sino con criterios históricos 
salvíficos, que más que por centros de interés se basan en los dones y encargos recibidos 
del Señor (Gál 2, 7, 9). 
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cumplir con mucha solicitud» (Gál 2, 10). Las diferencias y las ten
siones de la comunidad se superan en torno a la mesa del compar
tir, donde puedan sentarse todos y los pobres sean los primeros. 
Así se significa la justicia y la reconciliación. Los que eran ricos en 
evangelio, comparten con los que no habían oído hablar de él; los 
que abundaban más en bienes materiales, comparten con los últi
mos de los pobres de Jerusalén. Es el círculo de la comunión y de 
la unidad 42. 

d) La pequeña fraternidad está perseguida por fuera. El mun
do del entorno le acosa y le amenaza. Ya desde la primera hora ha 
de confesar a su Señor hasta el martirio. La persecución comienza 
por parte de los sacerdotes y de la aristocracia secular. «Entonces se 

42. El plameamiemo sobre el verdadero semi do de la colena continúa hoy sien
do discutido. Depende mucho de cómo se entiendan .los pobres• de la fraternidad 
de )erusalén, Si son «pobres• porque son «Santos• y su pobreza sólo tiene un carácter 
reiJgJoso, entonces la co lecta será sobre todo un signo de comunión espiritual, in
terpretada de manera distinta. En unos casos, como impuesto pagado por las comu
nidades de la gentilidad a la comunidad de Jerusalén, que tiene una primacía 
J~rídica: K. Holl, Kirchenbegnf/. 61. En otros casos como signo de comunión escaro
logJCa, con aquella comunidad que era el pequeño resto del pasado y donde tendría 
lugar la parusía, que iba a venir en un próximo futuro: D. Georgi, Kollekte, 27. En 
otros casos como deuda de derecho santo, nacida de las coordenadas histórico
salvíficas en las que se inscriben las comunidades, para atestiguar en este signo de co
munión la fidelidad de Dios a su historia: P. Stuhlmacher, Evangelium, 103 s. En 
todos estos casos se ha acentuado en los pobres , su condición de santos y elegidos. 
pero no se han visto sus necesidades. Por nuestra parte hemos intentado excluir roda 
ambigüedad y presentar a los pobres como elegidos para el reino, según la tradición 
del AT. Los pobres son santos y los santos son pobres. Son los pobres creyentes en el 
Señor, que pasan extrema necesida<:l y al tiempo lo esperan rodo y sólo de él. La co
rn~nJdad de Jerusalén, al tener a los pobres en el centro de su fraternidad . junto a los 
apostoles , primeros testigos del Resucitado , se ha convertido en el signo central de la 
presencia del reino en el mundo. Las demás comunidades de la gentilidad, compar
;en la _mesa de la comunión con ; ll as, int;ntando ~u e el comparti r alcance a. realizar 
a JUStiCia y la equ1dad del señono del Kynos. y as1 prepara la llegada del remo. Las 

comunidades están rodas en torno a una mesa. Los hermanos que tenían la riqueza 
del evangelio han compartido su riqueza con los pobres de la genti lidad y los herma
nos de la gentilidad que tenían la riqueza de los bienes (en muchos casos bien 
escasa), han compartido éstos con los pobres, que vivían padeciendo el hambre y la 
;lsena . •Pues si los gentiles han participado en sus bienes espirituales, ellos a su vez 

eben servirles con sus bienes temporales• (Rom 15 , 27: 11. 17 s). «Al presente, 
vuesrra abundancia remedia su necesidad , para que la ab undancia de ellos pueda rc
rned1ar vuesua necesidad y reine la igualdad (isótes)• (2 Cor 8, 14). La colena es por 
tanto. al tiempo, comunión en el evangelio y en todo lo que uno tiene y es . Pablo en 
fste servicio a los pobres ha visto el mejor signo de la comun ión escatológica de toda 
a_1gles1a: cf. U. Wdckens , ThW VIl, 735. Por eso la colecta es al t1empo comumca

Cion de bienes (1 Cor 16, 1) , pero como diakonía (Rom 15. 25.31), es decir , comojá
ns Para la koinonía (2 Cor 8, 4: Rom 15 , 26; 1 Cor 16 , 3). Es un gesto que nace del 
tnlsrno gesto de la jáns del Señor, que siendo rico se hizo pobre por nosouos . para 
ennquecernos .con su pobreza (2 Cor 8, 9). 
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levantó el sumo sacerdote y todos los suyos, los de la secta de los 
saduceos ... echaron mano a los apóstoles y les metieron en la cárcel 
pública» (Hech 5. 17; cf. 4 , 1-22; 5, 17-42). Confundieron a los 
discípulos del Nazareno con los celotes. Temían una revolución so
cial, que les arrancara su puesto en el bloque dominante. Espera
ban de ellos una sublevación mesiánica como las que los celotes 
emprendían por entonces (Hech 5, 36-39). Pero poco a poco el tes
timonio de su vida hizo que desapareciera esta impresión primera, 
para aparecer en su gesto una forma nueva de subversión más radi
cal. La primera comunidad no atentaba sólo contra el orden social , 
sino contra el orden político-religioso, que era la base misma de la 
consistencia del pueblo. Los judíos de la diáspora, asentados en Je
rusalén, fervorosos defensores de los privilegios de su pueblo y los 
fariseos fieles observantes de sus tradiciones, pondrán en marcha la 
segunda agresión a la comunidad cristiana. «Se levantaron unos de 
la sinagoga llamada de los libertos, cirenenses y alejandrinos y otros 
de Cilicia y Asia y se pusieron a disputar con Esteban» (Hech 6, 8-
9). Si antes fueron perseguidos los galileos, ahora lo serán sobre to
do los helenistas . La lucha por el nacionalismo, en parte paralela y 
en parte distinta de la lucha por la revolución social, se estaba agu
dizando en Palestina. Las dos persecuciones se implican. El bloque 
dominante, legitimado por la religiosidad oficial, teme ser desin
tegrado por la pequeña fraternidad del Nazareno tanto en su 
situación socioeconómica, como en su dominación político
religiosa 43. 

Pablo alineado en el frente fariseo se ha convertido en perse
guidor . Está intentando desarraigar del pueblo de Dios este pe
ligroso fermento. Se esfuerza porque los discípulos de Jesús se dis
persen fuera de Jerusalén y hasta va a las ciudades próximas a exter
minarlos (Hech 8, 1 s; 9. 1 s). La imagen de Hechos parece tener un 
fundamento en la realidad. «Saulo devastaba la iglesia y entrando en 
las casas, arrastraba a hombres y mujeres y les hacía encarcelar» 
(Hech 8, 3). «Respirando amenazas de muerte» , recibe del sumo sa
cerdote cartas de recomendación «para las sinagogas de Damasco, a 
fin de que si allí hallaba quienes siguiesen este camino, hombres o 
mujeres, les llevase atados a Jerusalén» (Hech 9. 1-2). Su testi
monio personal así lo confirma. «Conocéis mi conducta en otro 

43. Sobre este conrexro histórico, cf. H. Lietzmann , Geschichte ! , 65 s; B. Reic
ke . Der geschichtliche Hintergrund des Apostelkonzzis und der Ant10chia-Episode. 
Gal 2, 1-14, en Studia Paulina in honorem S. de Zwaan. Haarlem 1953. 176 s; tam
bién G. Klein , Gal 2. 6-9 und die Geschichte der ) erusalemer Urgemeinde: ZThK 
57 ( 1960) 275 S. 
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tiempo en el judaísmo, cómo con exceso perseguía a la iglesia de 
Dios y la devastaba, aventajando en el celo por el judaísmo a 
muchos de los coetáneos de mi nación y mostrándome extraordina
riamente celador de las tradiciones paternas» (Gál 1, 13-14). No 
reconocía a Jesús como Mesías de los pueblos, un Mesías que al pa
recer había anulado todos los privilegios sagrados de su pueblo. Pe
ro Pablo se encuentra con el Resucitado y descubre que el Mesías 
de Israel se ha convertido en Señor de la humanidad y del univer
so. Pero ahora al anunciar la buena nueva que antes quería destruir 
(Gál 1, 23) empieza él mismo a ser perseguido (Hech 9, 26-30) co
mo todas las iglesias de Judea, por parte de «los judíos, que dieron 
muerte al Señor y a los profetas, y a nosotros nos persiguen ... pues 
impiden que se hable a los gentiles y se procure su salvación» (1 
Tes 2, 15-16). Pablo tiene la experiencia de que la comunidad de 
Jerusalén es Úna comunidad perseguida, una ecclesia pressa, que 
atraviesa el sufrimiento y el martirio 44. Allí él será encarcelado, al 
regresar de su ya largo camino misionero (Hech 21, 27-26, 32), pa
ra terminar en Roma consumando también él su martirio . 

Este breve análisis de la comunidad de Jerusalén desde las cartas 
~e Pablo nos revela su profunda significación para toda su obra mi
Sionera. A simple vista pudiera parecer que sus contactos con ella 
son ocasionales, que las alusiones a ella son escasas, y que la depen
dencia de ella es casi inexistente. Y sin embargo la experiencia ori
gmaria de la iglesia que Pablo vive y anima en sus comunidades de 
la ecumene ha nacido en Jerusalén, el centro visible del aconteci
miento histórico salvífica. Pablo, desde su cristología, ahondará y 
ensanchará esta experiencia. Sus comunidades son bastante distin
tas de la de Jerusalén, pero esta pluralidad se funda en la unanimi
dad de la única iglesia del Señor. Ahora es cuando podremos valo
rar la continuidad y la discontinuidad, la tradición y la novedad de 
las fraternidades cristianas de Pablo. 

f 44. Pablo ha padecido persecución casi siempre que se ha acercado a Jerusalén: 
~ · G. Bornkamm, Pablo, 139 s. 149. Pero es que además tenía la seguridad de que 
a~ fraterntdades cristianas que había en Judea estaban también padeciendo tribula

C!On . acosadas por el mundo judío de su entorno (1 Tes 2, 14-16). Estos datos corres
ponden también a la visión teológica de Lucas. cPara el tiempo de la iglesia tiene vi
~enC!a la ley del seguimiento de Cristo por la cruz y hacia la gloria. 'Por muchas rri-

ulactones nos es preciso entrar en el reino de Dios'• (Hech 14, 22; cf. además Le 24, 
24). La iglesia representa todavía el tiempo de la tribu lación y del martirio (Hech 7. 
54-60)•: R. Schnackenburg, Iglesia. 84. Es una ecclesia militam et pressa: H. Conzel
;ann, El centro del tiempo. Madrid 1~74. 292.s. Puede ser que en o~asio n es disfrute 
de paz (Hech 2. 47: 9. 31) , •pero lo normal de la tglesta es, segun Le, la que se 

escnbe en los cap. 4-5; 6: 8; 9. 1 so la que se compendia en la perserurión y el 
rnantno•: H. Schlier. Iglesia. 141 . 
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3. Las comunidades de Galacia 

a) Pablo viene de Jerusalén y de Antioquía. Marcha en direc
ción al Ponto por Tarso, Tiana, Ancira y Pesino. Al atravesar la zo
na de Galacia 45 cae enfermo en una aldea y en esta situación anun
cia a los campesinos el evangelio (Gál 4, 13). Pablo se encuentra en 
una zona de Asia menor, donde viven en proceso de integración y 
helenización los grupos celtas que desde el siglo III a. C. habían 
invadido la tierra entre el Sangarios y el Halys, asentándose en ella. 
Eran guerrilleros bárbaros con una fuerte estructura familiar. Ahora 
se estaban integrando en las condiciones socioeconómicas y políticas 
del imperio. La diferencia entre la ciudad y el campo es grande . La 
mayor parte de las tierras son del emperador, de la nobleza y de los 
templos. En el campo sólo viven algún gran propietario, que culti
va la tierra con una numerosa servidumbre de jornaleros, esclavos y 
domésticos, los pequeños propietarios y los colonos de tierras aje
nas, que trabajan ellos mismos o con ayuda de algunos obreros asa
lariados. Pablo se encuentra entre los campesinos pobres. Viven co
mo esclavos de la tierra y de los señores. Su esclavitud por la estruc
tura económica, se agrava con su dependencia de los elementos. Es
tán siempre pendientes del sol y de la lluvia. La vida gira en torno 
a la familia: en unos casos el padre, los hijos y los esclavos; en otros 
casos, el padre y los hijos, esclavos todos de un señor. Casa, familia 
y herencia son los motivos que empujan a vivir a los camp~sinos, a 
los que las tienen y a los que quieran tenerlas . En aquellas aldeas 
hay un gran espíriru de acogida . «Pue-stos a prueba por mi enfer
medad, no me mostrasteis desprecio ni repulsa, sino que me reci
bisteis como a un ángel de Dios, como a Cristo Jesús» (3, 14). «Yo 
mismo testifico, que de haberos sido posible, los ojos mismos os 
hubierais arrancado para dármelos» (4, 15). Efectivamente Pablo es 
un caminante pobre, débil y enfermo. Así aparece más pequeño 
como apóstol de Jesús 46. 

45. Para la discusión sobre Galacia y su razonable localización en la zona none. 
en torno a Ancira, cf. W. G. Kümmel, Einleitung, 357 s: H. Schlier, Cal, 15 s. Los 
datos de la cana se explican más correctamente si los destinatarios son los gálatas, 
que viven en el interior de Asia menor, visitados por Pablo en el segundo ' y tercer 
viaje apostólico. Para el encuadramiento histórico. cf. H. Bengston, Grundnú der ro
mischen Geschichte l, München 1967, 399.404.428.435.454.471 s.499.524: W. 
Ramsay. Social basis. 138 s: D. Magie. Roman rule in Asza Minor. London 1950, 453 s. 

46. Sobre el anuncio del evangelio en Galacia, hecho desde la debilidad (4 , 13 
= di'asthéneian), como presencia del Señor en el apóstol doliente, cf. E. Güttge
manns, Der le/dende Apostel und sein Herr. Gtittingen 1966. 170 s. El Cristo cruci
ficado. el apóstol débil y la predilección de los pobres. son hechos que se implican en 
la experiencia y en la teología de Pablo ( 1 Cor l. 17 s) . 



IS 

¡r 
¡. 

1· 

n 

La iglesia en e/ mundo 105 

Pablo ha procurado encarnarse entre ellos como uno más. 
«Yo llegué a ser como uno de vosotros» ( 4, 12). Y les ha servido 
y querido como un padre ( 4, 19). Por su trabajo de misionero 
(1, 8), ellos han recibido (paralambáneln 1, 9) el evangelio y se 
han formado en las aldeas de alrededor pequeñas fraternidades 
cristianas, relacionadas entre sí ( 1, 2). La evangelización ha con
sistido en anunciar a Cristo, en poner ante sus ojos la seducción 
del Crucificado (3, 1), que nos amó y se entregó a la muerte por 
nosotros (3, 1), según la voluntad del Padre, arrancándonos de 
este mundo perverso ( 1, 3) e inaugurando la nueva creación ( 6, 
15). Su gesto de amor ha sido un gesto de liberación. Los cam
pesinos estaban esclavizados bajo las estructuras de este mundo 
(4, 3), estructuras divinizadas a las que había que servir (4, 8). 
Pero ahora cuando ha llegado la plenitud del tiempo, el Padre 
nos ha entregado al Hijo para darnos la libertad de ser hijos (4, 
4). La pequeña fraternidad se ha constituido, porque en el Cru
Cificado, el Hijo de Dios (1, 15), hemos recibido el don de ser 
hijos. Ahora todos al acoger la fe y el bautismo, han recibido el 
Espíritu (3, 5.25) por el que claman «Abba, Padre» (4, 6), 
«Padre nuestro» (1, 3). Los campesinos han empezado a gritar el 
grito de la libertad. Ya no son esclavos, ya son hijos. La comuni
dad es una familia de «hijos» (3, 26; 4, 6.7.19.28.31) y de «her
manos» (1, 1.11; 2, 4; 3, 15; 4, 12.28.31; 5, 11.13; 6, 1.10.18). 
Así de sencilla ha sido la evangelización de Pablo. «Cristo os ha 
hberado para la libertad» (5, 1). Pero la libertad es un paso de 
la servidumbre al servicio fraternal. «No toméis la libertad como 
pretexto para la carne, antes al contrario, servíos por el amor 
unos a otros» ( 5 , 13). El amor fraterno es el resumen y la pleni
tud de toda la ley 47. Así de sencilla fue la evangelización del 
apóstol y la vida íntima de las pequeñas fraternidades campesi
nas. 

b) Las fraternidades cristianas están formadas por los campesi
nos pobres, pero están abiertas a todos. En su mayor parte son 
~r1egos gentiles, pero también hay hermanos que proceden del 
JUdaísmo de la diáspora. En ellas hay hermanos que tienen una 
me¡or posición social, aunque son pequeños campesinos, propieta
flos o colonos, pero libres, y hay hermanos que son no sólo joma-

47. Este pequeño esbozo de la constitución de las fraternidades cristianas de 
~alacia aparece sencillamente en la cana en lo que pudiéramos llamar el primer nivel 

e la evangelización. La presencia de los judaizantes obliga a Pablo a un nuevo diálo
go desde orra perspeniva. Es un segundo nivel de evangelización que profundiza y 
mauza el primero. 
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]eros y criados , sino incluso esclavos. Hay hermanos, que son varo
nes que participan muy activamente en la vida de las aldeas y hay 
también mujeres, de las que estaban casi por entero marginadas en 
sus casas , como sirvientas de todos. Todos ellos, al haber creído en 
Cristo Jesús y al haber sido bautizados en él, se han hecho en él 
«uno»,e s decir, una persona comunitaria (2, 26-29). La verdad es 
que aunque la fraternidad está abierta y para ella no hay fronteras, 
sin embargo, la impresión que produce es que ha sido reunida de 
hombres, que han padecido y padecen la esclavitud. No ha habido 
forma mejor para proclamarles la presencia salvadora del Kjrios 
que la palabra libertad. Los esclavos y los criados nunca son hijos 
de verdad, siempre quedan fuera. Pero ellos que están fuera de la 
familia de los señores, han entrado como hijos adoptivos a ser hijos 
en el Hijo, dentro de la familia del Padre, donde se rompen todas 
las cadenas y se derriban todas las barreras. La carta no permite 
precisar, como en el caso de la comunidad de Jerusalén, la vida 
íntima de la fraternidad. Pero hay pequeños datos que permiten 
atisbarla. La eleuthería, por la agápe, se ha convertido en douléia, 
en diakonía (5, 13). En las comunidades campesinas son muchas 
las cargas que lleva cada uno. En la nueva fraternidad, deben llevar 
unos las cargas de los otros para cumplir la ley de Cristo (6, 2). Lle
var el peso diario de la vida es compartir lo que se tiene y lo que 
se es , sobre todo compartir las tribulaciones y las dificultades. La 
fraternidad es una koinonía. En ella los evangelizadores están al 
servicio de los pobres, compartiendo con ellos la palabra y los 
pobres deben acoger a los evangelizadores , compartiendo con ellos 
el pan (6, 6). Seguramente Pablo dejó allí encargados a algunos ca
tequistas, que según su estilo habían de vivir en gratuidad , siendo 
pobres entre los pobres. Los apóstoles para los pobres y los pobres 
para los apóstoles son así signo especial de esta koinonía ( 6, 6: 
koinoneíto) 4s . 

e) Las tensiones conmueven la vida de las pequeñas comuni
dades de Galacia . Se ha producido una agitación que viene de 
fuera y trata de «pervertir el evangelio de Cristo» ( 1, 7): «un poco 
de levadura hace fermentar toda la masa» (5 , 9), «algunos os tur
ban» (1 , 7) , «el que os perturba» (5 , 10) , «los que os perturban» (5 , 
12). ¿Quiénes son y de dónde vienen' No sabemos si la imagen de 
Pablo corresponde a la realidad. Pero para él son cristianos que 
anuncian «Otro evangelio» (5, 6), que quieren obligar a las comuni-

48. Las acentuac iones en la exéges is depende del puesto en la vida desde donde 
e trabajen los texws. Esta perspec tiva . qu e puede velar la realidad . a veces pu ede en 

gran medida desvelarl a. 
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dad es a aceptar la circuncisión y a cumplir la ley. «Esos os fuerzan a 
circuncidaras» (6, 12). «Cuantos se circuncidan están obligados a 
cumplir la ley» (5, 3). Defienden que para adquirir la justicia hay 
que realizar «las obras de la leY» (3, 2.5). «Los opositores eran cier
tamente judea-cristianos, que predicaban la circuncisión y el 
cumplimiento de la ley» 49 . Por aquellos años la presión imperial 
sobre los judíos se ha agravado. La reacción nacionalista de Palesti
na ha sido también más fuerte. La comunidad de Jerusalén está 
perseguida. Parece haber traicionado al pueblo. Jesús, el Cristo, es 
un escándalo porque ha anunciado la salvación a todos, anulando 
las fronteras sagradas de Israel. En la fraternidad de Jerusalén, jun
to a «las columnas», que están de acuerdo con la misión de Pablo, 
hay otros hermanos que han radicalizado en extremo su postura 
judía, en parte por fidelidad a la alianza, en parte también por 
huir de la persecución. Pablo conoció allí a los «falsos hermanos 
intrusos, los que se entrometían para espiar la libertad que tene
mos en Cristo, queriendo reducirnos a servidumbre» (2, 4). Pablo 
piensa que los agitadores de las fraternidades de Galacia se sitúan 

49. W. G. Kümmel, Einleitung, 262 . Se ha mantenido una larga discusión, 
que dura hasta hoy. para perfilar la imagen de estos nuevos predicadores de Galacia. 
W. Lütgert, Gesetz und Geút. Eine Untersuchung zur Vorgeschichte des Gala
terbriefes. Gütersloh 1919, sitúa a Pablo en doble frente, entre los libertinos 
pneumáticos que le reprochan predicar la circuncisión (5, 11) y establecer la ley (2, 
15-21) y los judaizantes, que le reprochan haber recibido su evangelio de hombres 
(1. 11.24) y haber negado la libertad ante los apóstoles (2, 1-10). Pablo lucha •por la 
libertad contra el desenfreno, contra la legalidad y a favor de la obediencia> (!bid., 
106). Después va predominando la hipótesis del frente único, judaístas con rasgos 
gnósticos: «judíos sincretistas con una legalidad casuística e iluminada•: F. C. Crown
f,eld. The Singular problem ofthe dual galatúms: JBL 64 ( 1945) 491 s. El frente al 
que Pablo se dirige serían posiciones gnósticas iniciales, que abocarán después a las 
concepciones de Corinto y sus sectas : cun judeocristianismo heterodoxo con rasgos 
gnósticos• (H. Schlier. L ThK 4. 487); cun movimiento judeocristiano sectario, mati
zado gnósticamente, pero determinado fundamentalmente por el legalismo• (G. 
Stahlin. RGG 11. 1188); •judaísmo bajo manto de religiosidad oriental-sincmista 
propia del tiempo• (H. Koster, RGG 111. 18). 

Esta posición ha sido desarrollada por W. Srhmithals, Die Hiiretlker in Ga/at1en: 
ZNW 47 ( 1956) 25-67. Los judaizantes no exigían que el apóstol fuera enviado por 
Dios. ni unían tan estrechamente aposmlado y evangelio. ni misionaban a los paga
nos. Los eleútheroi son pneumallkoí. gnósticos judeorristianos. originarios de Asia 
menor. semejantes a los que aparecen en Corinto. menos en el uso de la circuncisión. 
Wegenast. acepta la hipótesis de Srhmithals y la amplía subrayando que el centro de 
la nueva doctrina es la ley en relación ron eones y ángeles. No aceptarían al Jesús cru
cificado de Pablo. ni su libertad que parece un desenfreno. Se trataría de una gnosis 
¡udía ron influjos iranios y persas . Pero romo ha mostrado Kümmel. hay que subra
var que los nuevos predicadores exigen la ley y la circuncisión. Así podían empalmar 
con los «falsos hermanos• de Jerusalén. 
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en esta misma línea lo. Pero con su acción están atacando los funda
mentos mismos de la iglesia. Prostituyen el evangelio, descalifican 
al apóstol, desintegran la comunidad. 

Pablo ve que el evangelio de la gracia del Señor queda prosti
tuido. Junto al Kjnós hay otra realidad que salva. Pero «SÍ, por la 
ley se alcanza la justicia, Cristo murió en vano» (2, 21). Según los 
nuevos misioneros, para incorporarse a la comunidad escatológica, 
el hecho definitivo es la filiación de Abrahán, significada por la cir
cuncisión. No se puede formar parte de la comunidad de Jesús, si
no es a través de la inserción en el pueblo judío. La libertad de la 
filiación y de la fraternidad, que Pablo había anunciado, donde se 
rompen radicalmente todas las diferencias, parece condicionarse y 
reducirse hasta casi anularse. El gran riesgo de los hermanos es caer 
de nuevo en la servidumbre. «Manteneos pues firmes y no os dejéis 
someter bajo d yugo de la esclavitud» (5, 1). Cuando los hombres 
se apropian la gracia para protagonizarla, se sienten algo ante el 
Señor y se diferencian y enfrentan con los demás, sometiéndolos 
bajo su dominio. La comunidad está en peligro de dividirse en gru
pos irreconciliables, circuncisos e incircuncisos. La propia justicia 
divide a los hermanos y separa a unos de otros. «Si mutuamente os 
mordéis y devoráis, mirad no acabéis por consumiros unos a otros» 
( 5, 15.20-21). La kaú¡esis origina la dtjostasía. «No seáis codiciosos 
de gloria vana, provocándoos y envidiándoos unos a otros» (5, 26). 
Esta amenaza radical a la comunidad por la prostitución del mensa
je de la libertad, convertido en esclavitud, es lo que le empuja a 
Pablo a escribir con vehemencia su carta. «Me maravillo, que tan 
pronto ... os hayáis pasado a otro evangelio» (1, 6) ll 

SO. En 49-50, Claudia expulsa de Roma a los judíos, «impulsare Chresto tu 
multuantes• (Suet. Claud., 25-4). En Alejandría se agravan las luchas entre judíos y 
griegos, Claudio tanto en Alejandría como en Palestina decide a favor de los judíos 
(Jos. Be/l., 2.254) y Cumanus es expulsado. Se acentúa el sentimiento nacionalista 
judío y surge la presión a los creyentes para que se circunciden: cf. B. Reicke, Hin 
tergrund, 152 s; R. Jewett, The agitators and the Galatia congregation: NTS 17 
{1971) 198-212 . La comunidad de Jerusalén es perseguida. En este ambiente surgen 
clos falsos hermanos intrusos• {2, 4). Los nuevos predicadores aseguran que para in
corporarse a la salvación, hay que hacerse descendiente de Abrahán por la circunci
sión: cf. J. Ecken. Die urchnstliche Verk.ündzgung im Streit zweúchen Paulus und 
seinen Gegnem nach dem Galaterbn"ef Regensburg 1971. 31-7; A. Strobel. Das 
Aposteldek.ret in Galatien. Zur Sltuation von Ga/1 und !/: NTS 20 {1974) 177-90: 
H. Feld, •Chnstus Diener der Sünde>. Zum Ausgang des Streites zwúchen Petrus 
und Paulus: ThQ 153 ( 1973) 119-31. Los judeocrisrianos acentúan tanto los lazos car
nales de Israel, que la historia santa está en juego . Abrahán es su único ascendiente 
(Ibid., 72 s.231). Los de Abrahán son sus únicos destinatarios . 

S l . La comunidad se encuentra entre dos evange lios: el de la filia• j(,n en 
Abrahán y el de la filiación en Cristo . Son dos caminos de justicia v lib, ,,,, ión . 



La tglesta en el mundo 109 

d) La presencia de la comunidad en el mundo se desarrolla sin 
dificultades. Así como la comunidad de Jerusalén y la mayoría de 
las comunidades de los suburbios de las ciudades, caen enseguida 
bajo la amenaza de sospecha y de persecución, las comunidades 
campesinas de Galacia por el momento no se ven acosadas por el 
mundo en torno. Tal vez porque los centros de poder, tanto roma
nos como judíos, estén lejos de aquel ambiente y no perciban el 
grito de la libertad que se había despertado en aquellos hermanos. 
Las comunidades campesinas de Judea ya hacía tiempo que estaban 
padeciendo (1 Tes 2, 14). 

4. La comunidad de Ftlipos 

a) «Zarpando de Tróade, navegamos derechos a Samotracia; al 
día siguiente llegamos a Neápolis; de allí a Filipos, que es la pri
mera ciudad de esta parte de Macedonia, colonia, donde pasamos 
algunos días» (Hech 6, 11-12). Así describe Lucas con gran preci
sión histórica la llegada del equipo misionero a Filipos . Es una 
ciudad importante. Se encuentra situada en la vía Egnatia, que une 

Ante esta gran interrogación Pablo responde desde la concentración cristológica. 
Puesto que apóstol y evangelio están íntimamente unidos, es necesario (!)en primer 
lugar mostrar el carácter revelado del evangelio y la misión directa del apóstol por 
Dios y por Cristo (1. 6; 2, 21). Desde aquí se puede descifrar el problema de la co
munidad, partiendo de la radical concentración cristológica. Toda la filiación de 
Abrahán (11) se concentra en Cristo y por él se nos da a todos la filiación del Padre en 
el Espíritu dentro de la fraternidad de la libertad , donde todos somos uno (3, 1·15. 
12). En Cristo se empalma y consuma roda la hisroria santa. La ley fue sólo un peda
gogo, que con sufrimienros y transgresiones nos condujo hacia él. Ahora es cuando la 
fam ilia de hijos, que empezó a prepararse, ha pasado de la minoría a la mayoría de 
edad, de la esclavitud a la libertad. Y aquellos que son de Crisro y se han liberado, 
crucificándose con él (III) pueden vivir ahora por el Espíritu la fraternidad de la liber
tad convertida en amor (5 , 1-6.10). Se trata de que no vuelvan a caer los hermanos 
en la esclavitud (4, 9-10) y de que se hagan esclavos por el amo'r en la libertad de la 
ley de Crisro (6, 2.5.13). Para nuestro estudio tendremos en cuenta especialmente los 
comentarios de). B. Lightfoot , Saint Paul's epist/e to the galatians, London 1865; E. 
de .w. Burton, A cn'tica/ and exegetica/ commentary on the epistle to the Galatians, 
Edmburgh 1921 : T. Zahn, Der Bn'ef des Paulus an die Ga/ater, Erlangen 31922; J . 
Lagrange, Saint Pau/, épitre aux galates, Paris 21925; H. Lietzmann, An die Galater, 
Tübingen 21923; A. Oepke, Der Bn'ef des Paulus an die Ga/ater, Berlin 21957; H. 
Schlier, La carta a los gálatas, Salamanca 1975. Esta concentración crisrológica como 
clave del anuncio del evangelio aparece en formas distintas en 2 Cor y en Rom. Pare
ce, pues, que la carta a las comunidades de Galacia fue escrita en los últimos mo
mentos de la estancia de Pablo en Efeso o cuando había empezado su camino a Co
nnto por Macedonia. En rodo caso, cuando llevaba hondamente grabadas en su cuer
po las llagas del Señor Jesús. Perseguido, abandonaba Efeso; rechazado, se dirigía a 
Connro: W. G. Kümmel , Ein/eitung, 265 s. 
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el oriente con el occidente y con Roma. Augusto la ha acabado de 
convertir en colonia militar romana, otorgándole el ius italicum. La 
superestructura imperial se hace sentir mucho por la presencia de 
los veteranos romanos. Pero además es un núcleo de confluencia 
comercial, con la estructura socio-económica que lleva consigo: for
talecimiento 'de la clase media y numeroso proletariado. La reli
giosidad de la ciudad es variada y compleja. Un amplio sincretis
mo, que va desde las comunidades de los dioses griegos y romanos, 
hasta las comunidades mistéricas de Cibeles y Dionisos e incluso 
hasta una pequeña comunidad judía (Hech 16, 13 ). Los distintos 
grupos sociales se agrupan generalmente en las comunidades reli
giosas que legitimaban sus intereses. Este es el marco en el que 
Pablo, Silas y Timoteo inician su acción misionera l2. 

Sobre la fundación de la comunidad no tenemos más documen
to que Hech 16, 11-40, que hemos de leer desde la composición 
histórica de Lucas, intentando distinguir los datos que puedan re
montarse a los orígenes. El comienzo de la evangelización ocurre en 
un lugar público de oración. No hay sinagoga, pero fuera, a la 
puerta, junto al río, se reúnen algunos a orar, posiblemente tam
bién judíos. «Sentados hablábamos con algunas mujeres que se 
hallaban reunidas. Cierta mujer llamada Lidia, temerosa de Dios, 
purpuraria de la ciudad de Tiatira, escuchaba atenta. El Señor 
había abierto su corazón para atender a las cosas que Pablo decía» 
(16, 13-14). Lidia, en efecto, es una comerciante de Tiatira, al su
roeste de Pérgamo, un centro de industria textil, que se ha instala
do en Filipos para la venta de sus productos y que se siente atraída 
por la propaganda religiosa judía. El anuncio del evangelio sería 
para ella el cumplimiento de la historia de Israel, la obra última 
del Dios de los judíos, hecha ahora por el Mesías en favor de todos 
los hombres. Con una catequesis breve y sencilla se dispuso a la 
conversión y al bautismo, acogiendo en su casa a la primera comu
nidad cristiana ( 16, 15). En la narración de 16, 16-24, encontramos 
un relato milagroso de corte helenístico, pero en él se encierra se
guramente el dato histórico de la conversión de una esclava adivi
na, que pertenece a un consorcio (ergasía), propiedad de unos 

52 . Para el encuadramiento histórico de Filipos, cf. RE XIX, 2206-2244; L. 
Heuzey-H. Daumer. Músion archéologique de la Macédoine, Paris 1876; P. Collarr. 
Phdippes, vtfle de Macédoine, depuú ses on?,ines jusqu •¿¡ la fin de /'époque ro 
maine, Paris 1937; P. Lemerle, Phdippes et la Macédoine on'entale ¿¡ l'époque chré
tienne et byzantine, Paris 1945; A. J. Fesrugiere, Le monde gréco-romain au temps 
de notre Seigneur ll. Paris 1935 . 77-83; Ch. Picard, Les dieux de la colome des Phi
lippes vers le 1" SJicle de notre ere d'apres des Ex-voto Rupntres. PI. 1-VI: RHR 86 
(1922) 117-201. 
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señores ( 16, 19). En la narración de 16, 25-40, presentada también 
con elementos novelescos y milagrosos de carácter helenístico, se 
encuentran los datos históricos de la persecución y el castigo de los 
misioneros, sobre todo de Pablo (1 Tes 2, 2; Flp 1, 30; 2 Cor 11, 
25) y la conversión del carcelero que les custodiaba. Así se empezó 
a formar la primera comunidad cristiana en suelo europeo ll . 

La carta misma de Pablo nos revela la constitución interna de la 
comunidad. Es una pequeña fraternidad reunida en una casa 
(Hech 16, 40), que existe como familia en «la gracia y la paz de 
Dios nuestro Padre y del Señor Jesús Cristo» (Flp 1, 2). El Padre ha 
comenzado en ellos la obra que llevará a término en el día de Cris
to Jesús ( 1, 6). La obra de salvación tiene su origen y su término en 
«Dios y Padre nuestro» (4, 20). De él procede todo, el don del 
principio (1, 6), el querer y el obrar (2, 13) y lo que falta hasta la 
consumación (4, 19). A él «la gloria por los siglos de los siglos» (4, 
20). La obra ha sido realizada en Cristo Jesús. Pablo describe con 
un himno de la comunidad su kénosis y su entronización, como el 
acontecimiento central que funda y alienta la vida de la fraternidad 
(2, 6-11) . El resplandor de la gloria del Padre, en la humildad y 
bajeza de la condición humana es el Cristo obediente, entregado 
por nosotros a muerte de cruz y entronizado sobre todo en poder 
para su señorío que acabe consumando el reino de Dios. En él ha 
aparecido la justicia. ~La justicia que procede de Dios, que se fun
da en la fe y nos viene por la fe en Cristo» (3, 9). Este aconteci
mJento escatológico obrado por el Padre en Cristo nos alcanza a 
nosotros y nos envuelve en su gracia, haciéndonos ~santos en Cristo 
Jesús» (1, 1.4.21), santificados por el Espíritu. Por eso, en medio 
del mundo, la pequeña fraternidad se siente como una familia de 
«hijos de Dios» (2, 15), que son en realidad de verdad ~hermanos» 
(1, 12 .14; 2, 15; 3, 1.13.17; 4, 1.8 .21). Unidos todos en la comu
nión del mismo evangelio, han de seguir los pasos de Cristo, que 

53. Para la valoración histórica de Hech 16, 11-40, cf. M. Oibelius, Aufsiitze zur 
AjJostelgeschichte, Gottingen 21953; 16 , 10-17 (64.71.93.119.167); 16, 11-15 (12.65); 
16, 23-24 (168); 16, 25-34 (26-28.78.116). El encuentro y la conversión de Lidia, «re
morosa de Dios>, es decir, gentil atraída por el judaísmo y de alguna manera vinculada 
a la comunidad judía, así como la acogida en su casa de la comunidad cristiana, parece 
un hecho histórico seguro: E. Haenchen, Apg., 441. La conversión del carcelero parece 
que se apoya también en una realidad histórica , aunque esté lcgendariameme expresa
da: G. Bornkamm, Pablo, 103. Si prescindimos de la presentación novelesca del en
cuentro con la esclava, posiblemente nos encontremos también con un dato histórico y 
con la clave para entender la rápida persecución de Pablo y de la comunidad cristiana. 
El fin de Pablo en Filipos no es tan fácil como lo presenta Hechos (Hech 16, 38-40), si
no tan duro y difícil como lo cuenta Pablo (1 Tes 2, 2). 
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les alcanzó y que ahora va delante (3, 12-16). Todos han de inten
tar ser hallados en él, participar en sus padecimientos, configurán
dose con él en la muerte, para alcanzar a participar también en su 
resurrección (3, 10). Así atravesando el mundo se preparan «para el 
día de Cristo, llenos de frutos de justicia por Jesús Cristo, para glo
ria y alabanza de Dios» ( 1, 10-11) l4 

b) Pablo y sus compañeros no pudieron estar en Filipos 
mucho tiempo porque enseguida fueron expulsados (1 Tes 2, 2). 
Por ello la comunidad de los orígenes debió ser muy pequeña, un 
puñado de hermanos. Hechos nos habla de Lidia con los suyos, la 
esclava (?) y el carcelero. Conocemos también otro pequeño grupo 
de hermanos, que Pablo cita en la carta: Epafrodito (2, 25 s; 4, 18) 
Evodia, Síntique, Sícigo (el «compañero») y Clemente (4, 2 s). No 
sabemos si todos formaban parte de la comunidad desde el princi
pio o algunos se convirtieron después . En todo caso por sus 
nombres parece que nos encontramos con una fraternidad esencial
mente formada por gentiles y no por judíos circuncidados (3, 3). 
También se nos presenta como una fraternidad abierta que acoge a 
los hombres de distintos grupos sociales. Lidia, como comerciante 
extranjera, pertenece probablemente a la clase media baja. Su fa
milia, dedicada al comercio, puede empezar a integrarse en la pe
queña burguesía urbana, pero por ser extranjeros su marginación 
era grande . De todas formas, el resto de los hermanos pertenece a 
los últimos estratos sociales. La esclava, que reconoce en los mensa
jeros a siervos del Altísimo que anuncian el camino de salvación, 
(Hech 16, 17) es una mujer utilizada por sus amos para su negocio. 
El carcelero sería un miembro del bajo funcionariado imperial, for
mado por esclavos o libertos. Las hermanas Evodia y Síntique con 
nombres populares, posiblemente del proletariado urbano, son 
mujeres que han sido liberadas de su marginación y que toman 
parte activa en la comunidad. «Lucharon por el evangelio y a mi la
do» (4, 3). Este puñado de hermanos vive seguramente en los már
genes de la ciudad en la «extrema pobreza» (2 Cor 8, 2). Están 
abiertos a todos, pero desde los pobres. Son entrañablemente acoge
dores. Pablo diría que es la comunidad más acogedora de todas en las 
que él ha trabajado, la que más ha compartido con él las fatigas del 
evangelio y el pan de cada día (Fip 1, 7 s; 2, 25 s; 4, 15 s) ll_ 

54. Los daws de Flp nos permiten rtconstruir la imagen interior de la comuni
dad de Filipos, como fraternidad en Crisw. 

55. La composición social de la fraternidad de Filipos puede hacerse razonable
mente si se tiene en cuenta los daws de Flp y Hech dentro de las coordenadas econó
micas, sociales y políticas que hemos esbozado antes. 
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El ideal de vida de la comunidad es la kotnonía, por la que los 
hermanos se esfuerzan en medio de sus fallos. El acontecimiento 
obrado por el Padre, en Cristo, en medio de ellos, les debe llevar 
al «aliento del amor», a la «comunión del Espíritu» desde las entra
ñas de misericordia (2, 1). Se trata de mantenerse firmes en el mis
mo espíritu y de luchar juntos con la misma alma ( 1, 27). El amor 
entrañable del Padre y de Jesús reúne a los hermanos en la unidad. 
Pues «en las entrañas de Cristo» (1, 8), con «entrañas y misericor
dia» (2, 1), han de tener «el mismo pensar», «el mismo amor», han 
de llegar a ser una sola alma (2, 2). En estos textos resuenan hasta 
los mismos términos que expresaban la unanimidad de la comuni
dad primera de Jerusalén \6 . Pero también aquí esta kotnonía, que 
está destinada sobre todo a los hermanos de cerca, en su mayoría 
extremadamente pobres, y a todos los hermanos de lejos, que pa
san necesidad , está servida por un pequeño grupo de hermanos res
ponsables que continúan la presencia de Pablo y sus compañeros. 
Ya aparecen en el proemio de la carta, en el marco de la fraterni
dad ( 1, 2) y tal vez Sícigo y Clemente sean álgunos de sus nombres 
(4, 3). En principio la comunidad está servida por los apóstoles, 
«servidores de Cristo Jesús» ( 1, 1 ), que han de estar dispuestos a 
derramarse como libación en sacrificio, para el servicio de la fe de 
la comunidad (2, 17), apoyados en la fuerza del Señor y en la ayu
da de los hermanos ( 4, 10-14). La comunidad participa también to
da entera en el evangelio y en su anuncio, «llevando en alto la pa
labra de vida» (2 , 16). Pero hay hermanos a quienes se elige para 
ser especialmente responsables del servicio de la palabra y del 
amor . Son los «obispos y diáconos» (1, 2). Dtakoneín se refiere en 
Pablo a la evangelización (Rom 11 , 13; 2 Cor 6, 3; ), 18; Col 4, 
17; cf. Hech 6, 4; 20, 24; 21 , 19) y al servicio de los pobres (2 Cor 
8, 19 s; 8, 4; 9, 11.12 s; Rom 15, 31; cf. 11, 29; 12, 15). 
Epískopot y dtákonot son probablemente las mismas personas, los 
m1smos hermanos que por el don recibido y por el servicio prestado 
son encargados por el apóstol y la comunidad para que ejerzan el 
servicio de la dtakonía del evangelio, inseparablemente unido a los 
pobres l- . 

56. La koinonía de la fraternidad se funda en Jo que se nos ha dado en Cristo. 
El don ha sido sobre todo el Espíritu . La koinonía ¡meúmatos (Flp 2, 1) es la que 
produce en los hermanos el amor entrañable y misericordioso. Este amor misericor
dtoso es propio del Padre (Rom 12 , 1; 2 Cor 1. 3), pero abarca a Jos hombres y deter
mtna sus relaciones fraternales recíprocas. De este modo la koinonía es al tiempo don 
Y tarea : J Gnilka. Phtl .. 103 s. 

57. Sobre el complejo problema de Jo epískopoi y diákonr. cf. J G nilka. Phi/ .. 
32 S. 
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e) La pequeña fraternidad avanza por el camino del evangelio 
y merece la plena confianza del apóstol (1, 3 s; 2, 12; 4, 1), pero 
su insistencia en el deber de mantener la unidad, fundada en la 
entrega de Cristo (1, 27-2, 19), hace pensar que hay tensiones in
ternas y dificultades de comunión entre los hermanos. Se sobreesti
man, sobrevaloran sus cualidades personales y se creen superiores 
unos a otros. Obran por rivalidad, por vanaglona, «atendiendo ca
da uno a su propio interés» (2, 3-4), con «murmuraciones y discu
siones» (2, 14). No han alcanzado todavía la unidad exigida por el 
seguimiento de Cristo. Tal vez uno de los antitestimonios sea el 
enfrentamiento entre Evodia y Síntique, mujeres que se habían 
comprometido seriamente con el evangelio (4, 2). Pero la dificul
tad principal que puede poner en riesgo la comunidad (3, 2. 
15 .17) es la presencia y la actuación en ella de «los perros», «los 
obreros malos», «los falsos circuncisos» (3, 2), que son «enemigos de 
la cruz de Cristo» (3, 18). No es fácil precisar la imagen de estos 
hermanos. 

Parece que nos encontramos con el humanismo helenístico y 
judío, compenetrados en frente común. Los malos obreros son los 
defensores de un «humanismo cristiano», donde lo que cuenta es el 
humanismo. Jesús es un super-hombre, un hombre destacado que 
con su enseñanza y su energía permite al hombre llegar a su pleni
tud y situarse en este mundo. Pablo ve amenazado el evangelio del 
Hijo del Padre, convertido en siervo crucificado, que nos ha traído 
la gracia hecha justicia. La comunidad corre el riesgo de apartarse 
del peligroso seguimiento de su Señor para instalarse en el mundo, 
instrumentalizando el mensaje y reduciéndolo a la medida de los 
propios intereses. La fraternidad podría pasar entonces con toda fa
cilidad a ser una religio licita, pero habría dejado de ser el fermen
to escatológico del mundo lB. 

58. W. Lütgen, Die Vollkomenen im Phziipperbn"ef und die Enthusituten in 
Thessalonich, Gütersloh 1909. 1· 54, distinguió en Filipos un doble frente. Por una 
pane los judíos, que persiguen a la comunidad (3. 2·11). por orra pane los libeninos 
dentro de la comunidad misma (3. 12 s). En esros aparece una exageración de la fe 
paulina. Creen haber alcanzado tal comunión con Crisro que han anticipado ya sin 
necesidad de encaminarse por la cruz la resurrección final , atestiguada en una perfec· 
ción que se considera libre de roda rraba moral. La argumentación de Pablo en el 
cap. 3. por el carácter unitario del planteamiento, parece estar claramente dirigida a 
un frente único; W. Schmithals, Dú lrrlehrer des Phziipperbn"efes: ZThK 54 ( 195 7) 
297·341, siguiendo la línea de Lütgen quiere ver en este movimiento una manifesta· 
ción más de la gnosis judía, con la cual lucha Pablo. Es un grupo, que se separa de la 
comunidad. como TÉAEtOt (3, 15) que se glorían de su justicia (3, 8-9) y que atesti
guan su libenad interior. desinteresándose de los precepros referentes a la sustancia 
carnal. a la sexualidad y a la comida (3, 18-1 9); H . Ki:ister, The purpose ofthe po/e. 
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d) La pequeña fraternidad de Filipos está abierta al mundo, 
intentanto irradiar el evangelio del Señor. Todos los hermanos, 
«desde el primer día hasta hoy» ( 1, 5 ), han trabajado por el evan
gelio. Por una parte han de intentar acoger todos los valores verda
deros que tiene el mundo (4, 8), pero por otra parte saben que el 
mundo, como vieja creación, está protagomzado por hombres de 
caminos tortuosos (2, 15 ), entre los que los hermanos han de 
brillar como una antorcha. Esta tarea de evangelizar el mundo lleva 
consigo inmediatamente la persecución. Pablo y sus compañeros la 
padecieron casi desde los primeros días que empezaron a trabajar 
en Filipos (1 Tes 2, 1) y la están padeciendo ahora en Efeso (Flp 1, 
1_3 s; 2 Cor 1, 3 s). Pero esta situación no la padece sólo el apóstol, 
smo todos los hermanos que se comprometen con el evangelio. 
«Pues a vosotros se os ha concedido la gracia de que por Cristo .. . 
no sólo creáis en él, sino también que padezcáis por él, sosteniendo 
el mismo combate en que antes me visteis y en el que ahora sabéis 
que me encuentro» ( 1, 29-30). El pequeño grupo de hermanos par
ticipa con el apóstol en su graCia, pero también en sus cadenas co
mo defensa y consolidación del evangelio ( 1, 7). ¿Quiénes son los 
que les persiguen) «Los adversanos» ( 1, 28) son probablemente sus 
conciudadanos. La causa puede estar en la liberación de los margi
nados. En la fraternidad, los extran¡eros y los esclavos son acogidos 
como hermanos. Ya no se puede hacer negocio con ellos. Esto po
ne en guardia y en f!1ovimiento a la burguesía dirigente que ve sus 
Intereses en juego. A la clase media, que protagoniza la vida de la 
c1udad, no le importa el nuevo Señor que anuncia la fraternidad 

mic of a pauline fragment: NTS 8/2 (1961) 317-332, prescinde de la característica 
gnóstica, y subraya los rasgos propiamente JUdíos. Se trataría de una •escatología es· 
Ptritualista radicalizada> del judaísmo. L ley es camino que permite al hombre con
sumar su perfección ya ahora y la circunc1s1ón es el signo de esta plenitud espiritual 
del pueblo escogido. Por fin , Gnilka ha intentado esbozar con más precisión los ras
~os de estos misioneros U- Gnilka cf. Phtl. 211 s: Id .. Die antipaulinische Mimón 
mPhtiippi: BZ NF. 9 [ 1965 J 258-275 , cf. también L. Bieler, 0EIOI: ANHP 11, 
W1en 1936: D. Georgi. Die Gegner des Paulus im 2 Kun"ntherbn'ef Studien zur reli
gtdsen Propaganda in des Spiitantike, Neukirchen, 1964) situados en la tendencia 
un1versalista del judaísmo contemporáneo, anuncian a Cristo, como 0&10<; ávTip, el 
nuevo héroe en la fila de los héroes antiguos que empezó con Moisés , que vivió y 
perdura por su djnamis, que puede transformar a sus seguidores, dándoles una ele
vada autoconciencia de su vida y una destacada apariencia ante los demás. Por una 
expltcación alegórica de la Escritura alcanzan el conocimiento que pueden transmitir 
e madiar. El escánda lo de la cruz y la configuración con su muerte han perdido su 
Slgn1ficac1ón fundamental. Es la vinculaCIÓn al 0cioc; ávTip la que da la verdadera 
TÜctÓTT]<; y la ~WTÍ definn1va. ya ahora . en el tiempo presente. Así es como 
quedarían un1dos sus rasgos judíos. su autowncicnria de plenitud y su pretensión de 
anunpanón escatOlógica . 
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cnsuana, sino el hecho de que este Kyrios pone en juego las cos
tumbres del orden establecido, «costumbres que a nosotros ciuda
danos romanos no nos es lícito practican~ (Hech 16, 21). La pe
queña fraternidad no es un grupo de revolucionarios, pero su ac
ción humilde y penetrante parece verdaderamente subversiva. «Es
tos hombres perturban nuestra ciudad» ( 16, 20) l9. Dentro de este 
contexto se enmarca la carta de Pablo 6o. 

59. Sobre la persecución de la comunidad cf. J. Gnilka, Phzl., 101 s. 
60. La investigación reciente (Schmithals, Müller-Bardo-ff Rahtjen, Beare , 

Bornkamm) ha analizado la carta y ha descubierto en ella fragmentos distintos, que 
pudieran ser restos de dos o más cartas. Sobre el estado de la cuestión, cf. J. Gnilka, 
Phi/., 5 s. El argumento principal es que el cap. 3. es un cuerpo extraño y debe ha
ber sido un fragmento interpolado de otra carta. La razón para este juicio es el corte 
abrupto y la diferencia de tema y estilo. Además mientras el resto de la carta está 
escrito bajo el presupuesto del encarcelamiento de Pablo, en este fragmento no se 
alude para nada al hecho. Otros, en cambio, continúan manteniendo la unidad de la 
cana. Cf. especialmente W . G. Kümmel, Einlez'tung, 291 s; cf. también B. S. Mac
kay, Further thoughts on phziippians: NTS 7 (1960) 161-170; G. Delling , lRGG V, 
3 3 5. El corte ex abrupto no es nuevo en la correspondencia paulina y difícilmente 
puede ser motivo para una división de las cartas, si se tiene en cuenta el modo inci
dental de escribirlas. Pablo escribe a veces, en momentos distintos con noticias distin
tas, con actitudes distintas. Ejemplos gráficos se encuentran en 1 Tes 4, 13 s; 2, 15 s; 
Rom 16 , 17 s; 1 Cor 15. 58. El argumento ex szJenúo en cap. 3 no puede ser usado 
para afirmar que Pablo y la comunidad están ante una nueva situación. No parece te
ner justificación suficiente el excluir la posibilidad de que en la comunidad perse
guida y dividida entren los falsos misioneros. Además ni el tema de la justificación 
está ausente de 1, 11; 2, 13. ni la participación en los dolores de Cristo de 3, 10. Pa
rece , pues, que hemos de admitir la unidad fundamental de la carta. Hoy predomina 
la opinión de que no fue escrita en Roma, ni tampoco en Cesarea, sino en Efeso. Pa
ra este planteamiento, cf. B. W . Robinson, An ephesz'an empnsonment of Paul: JBL 
29 (1910) 181-189; M. Albertz, Uber die Abfassung des Phziz'pperbn'efs des Paulus 
zu Ephesus: ThSK 83 (1910) 551-594; A. Deissmann , Lz'cht von Osten, 201; P. 
Feine, Die Abfassung des Phziipperbn'efes in Ephesus, Gütersloh 1916; K. Lake , The 
cn'úcal problems of the epútle to the phziz'ppians, 1914, 481-493; A. Deissmann, 
Zur ephesinúchen Gefangenschaft des Apostels Paulus, en Anatolian Studies. Fest
schnft W. M. Ramsey, Manchester 1923, 121-127; W. Michaelis, Die Datierung des 
Phziipperbn'efes: NTF 118 (1933); A. S. Duncan, A new setting for saint Paul's 
epútle to the Philippians: ExpT 43 ( 1932), 7-11; T. W. Manson , Saint Paul in Ephe
sus. The date of the epútle to the phzJippians: B)RL 23 (1939) 182 s; A. S. Duncan , 
Were saint Paul's impn'sonment epútles wn'tten from Ephesus ': ExpT 67 ( 195 5) 163-
166. Los principales motivos son: 1) la proximidad espacial y temporal de Efeso a Fili
pos que hacen más fácil la relación de la comunidad. 2) Pablo sólo ha estado allí una 
vez ( 1, 26.30) . Ahora quiere ir a Macedonia (1 Cor 16 , 5; 2 Cor 1, 16; 2, 13). Desde 
aquí también manda a Timoteo (1 Cor 4, 17 ; 16, 10; Flp 2, 19-24). 3) Los sufrimientos 
de Pablo en Efeso (1 Cor 15, 22; Rom 1, 1 s.; 7. 5), que han llegado hasta ponerle en 
peligro de muerte y que no hacen inverosímil el encarcelamiento (2 Cor 1, 8 s). La carta 
habría sido escrita al final de la estancia en Efeso, entre el 55 y 56 . Pablo está encarcela
do. en la incertidumbre de su destino ( 1, 20-26) . En torno a él se lucha por el evange
lio . Sus cadenas alientan a muchos hermanos (1, 12-14). Su apoyo principal está en Ti
moteo. que le ayuda como un hijo a un padre, buscando de verdad los intereses 
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5. La comunidad de Tesalónica 

a) Pablo mantiene su proyecto de atravesar la tierra. Por eso 
avanza por la vía Egnatia y atravesando Anfípolis y Apolonia, llega 
con sus compañeros a Tesalónica (Hech 17, 1). Esta ciudad es la ca
pita! de la provincia romana de Macedonia. En general nos es cono
cida la estructura económica, social, política y cultural de estos 
centros urbanos. Tesalónica es una ciudad populosa, libre y con ma
gistrados propios (Hech 17, 5. 9). Sabemos también que tenía una si
nagoga (17, 1) y muchos «temerosos de Dios», no judíos (17, 4)6'. 
. Vienen Pablo, Silas y Timoteo. La llegada está llena de tribula

ctón. «Después de sufrir mucho y soportar muchas afrentas en Fili
pos, como sabéis, nos atrevimos confiados en nuestro Dios a predi
caros el evangelio de Dios en medio de mucha lucha» (1 Tes 2, 2). 
El anuncio del evangelio en Tesalónica se desarrolla bajo el signo 
de la persecución. Pablo viene expulsado, evangeliza en tribulación 
Y abandona la ciudad perseguido. Socialmente es un obrero judío. 
Esto significa en primer lugar que ha de ganarse la vida con sus 
manos. «Ya os acordáis, hermanos, de nuestras penas y fatigas y de 
cómo día y noche trabajábamos para no ser gravosos a nadie» ( 1 
Tes 2, 9; 2 Tes 3, 7-8). Este hecho vincula a Pablo de modo radical 
con la masa de esclavos y trabajadores asalariados de la ciudad. En 
un contacto personal, en el trabajo y después del trabajo, Pablo 

deJesucrisro (2, 19-21). Ahora manda a Epafrodiro, que había estado enfermo, para 
que todos se alegren (2, 25-30). Pero la carta pretende ser no sólo misión de Epafro
dJto y acción de gracias por la ayuda , sino respuesta a los dos problemas principales 
de la comunidad. Una comunidad dividida en la persecución , debe tener el mismo 
sentir, siguiendo el ejemplo de Crisro , que se vació de lo suyo , para servirnos, de mo
do que estén firmes en un mismo espíritu , luchando a una por el evangelio, sin 
aterrarse por nada ante los enemigos . Además, ante los hermanos que se consideran 
perfecros y que creen estar ya en el fin , es necesario mostrarles que la justicia no 
VIene de la ley sino de la comunión en la muerte de Cristo, corriendo detrás de él , si 
se logra alcanzarle. como Pablo lo hace ejemplarmente. hasta que venga el Señor y 
nos dé la ciudadanía definitiva . En la oración. en el amor fraterno y en la lucha del 
mundo , la paz de Dios que solnepuja rodo encendimiento, guardará sus corazones y 
pensamientos en Crisro Jesús ( 4. 7). Para el estudio de la carta hemos tenido en 
cuenca sobre rodo los comentarios de M. Dibelius , An die Thessalonicher 1-11. An die 
Phdipper, Tübingen l1937; P. Ewald, Der Bnej des Paulus an die Phtfipper, Leipzig 
4
1923;). B. Lighcfoor , Saint Pau/'s epistle to the phtiippians, London 41885; E. Loh

meyer, Die Briefe an die Phtiipper, Kolosser und an Phtfemon, Gottingen 131964; 
A. Plu'mmer , A commentary on saint Paul's epistle lo the philtppians, London 1919; 
J. Gnilka. Der Phtirperbn'ej. Freiburg l 1980. 

61. Para el encuadramie.nto histórico de Tesalónica, cf. RE XI, 143-63; DACL 
XV. 1. 624-713; RGG VI. 850-851 ; E. Dyggue. Bencht über die Ausgrabungen im 
Palastviertel van Thesalonike, Budapesr 1941 ; ). Pedersen. Studia an·entalia, Ko
penhage 1953. 59-70 ; Ch. Edson. Cults ofThesalonica: Harvard Theological Review 
41 (1948) 153-204 
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anuncia el evangelio a los pobres. «Sabéis que como un padre a sus 
hijos, así a cada uno os exhortábamos y alentábamos y os conjurá
bamos a andar de modo digno de Dios, que os llamó a su reino y 
gloria» (1 Tes 2, 11 s). Posiblemente también sale al encuentro de 
los judíos. No es que anuncie primero a éstos el evangelio y des
pués, cuando lo rechazan, vaya a los gentiles. Esta perspectiva de 
Lucas (Hech 17, 2) se debe a la tendencia de su planteamiento his
tórico de los Hechos de los apóstoles. De todas formas es probable 
que fuera a la sinagoga en varias ocasiones y allí anunciara a sus 
compatriotas que Jesús es el Cristo (Hech 17, 3 ). Así se iba de
sarrollando el trabajo misionero, que no duró tan poco como supo
ne Hech 17, 2. Las relaciones fraternales tan íntimas que revelan 
los textos de 1 Tes 2, 9-12.17.19 s; 3, 6, la madurez irradiante de 
la fe de la comunidad (1, 8), así como las ayudas recibidas en va
rias ocasiones desde Filipos (Flp 4, 16), hacen suponer que los mi
sioneros se detuvieron en Tesalónica un cierto tiempo, mientras se 
fue edificando la comunidad 62. 

Pablo ha fundado la comunidad anunciando el «evangelio de 
Dios» ( 1 Tes 2, 2). «Al oír la palabra de Dios, que os predicamos, 
la acogisteis ... como palabra de Dios, cual es en verdad, y que obra 
eficazmente en vosotros que creéis» ( 1 Tes 2, 13). El evangelio es 
una llamada al reino de Dios (1 Tes 2, 12), en el que ha empezado 
a realizarse su justicia que se consumará cuando venga el Señor en 
el justo juicio del último día (2 Tes 1, 5). El reino ha aparecido en 
Jesús, el Hijo del Padre, «que murió por nosotros» (1 Tes 5,10), «a 
quien (el Padre) resucitó de entre los muertos, quien nos libró de 
la ira venidera» (1 Tes 1, 9 s). La fe en el Señor Jesús supone un 

62. La aparición de Pablo entre el pueblo de los pobres en Tesalónica fue en la 
debilidad y en el desamparo. Cuando nos cuenta su gesto apostólico no pretende una 
apología. sino una confesión. Los misioneros gentiles que anuncian otras divinidades 
o incluso otros proyecros históricos humanísticos se presentan deslumbradores, con 
poder. con atractivo. con interés. Y hasta puede ser que los misioneros cristianos ce
dieran a las exigencias del momento y se adaptaran a este nuevo modelo de los pro
pagandistas helenísticos. Pablo. en cambio. como un extraño y un trabajador de los 
que necesita trabajar día y noche para comer. no tiene ningún poder que ofrecer más 
que la debilidad del evangelio, la manifestación de la fuerza en la debilidad de los 
pobres. donde verdaderamente se reconoce que la palabra es de Dios (1 Tes 2, 13). 
El apóstol. pobre entre los pobres. evangelizador del reino. tiene que compartir su 
vida y su anuncio con los que se sitúan en estos niveles de existencia. Esto no signifi
ca que Pablo no evangelice también a los judíos situados en el bloque dominante de 
la ciudad (cf. J. Nehanma, Histoné des israélites de Salonique l. Paris 1935 . 7-44) . 
La misión no empieza por los judíos, como quiere Lucas. sino por los gentiles: E. 
Haenchen. Apg .. 445. También dura más de lo que Hechos supone: W. G. Küm
mel. Einleitung. 220. Pero la comunidad que se forma es una fraternidad de los pe
queños: cf. A. Deissmann, Licht von Osten. Tübingen 4!923. 82 s. 
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cambio de señoríos, consiste en una liberación. Antes servían a los 
ídolos. Ahora sirven al «Dios vivo y verdadero» (1 Tes 1, 9). Su ver
dad v su gloria se han revelado y se revelarán en Jesús, su Hijo. Por 
esto al ser reunidos en la comunidad de su reino, los hermanos le 
llaman «Padre nuestrO» (1 Tes 1, 1.3; 2, 2; 3, 4.11.13; 2 Tes 1, 
1.2.11.12; 2, 10). El nos había predestinado y elegido «en la santi
ficación del Espíritu» (2 Tes 2, 13); «les ha dado el Espíritu santo» 
(1 Tes 4, 8), ahora, cuando les fue anunciado el evangelio a los 
hermanos «en poder y en Espíritu santo» (1 Tes 1, 5), evangelio 
que ellos viven unidos con la alegría y la fuerza de este mismo 
Espíritu (1 Tes 1, 6). La comunidad es una familia de hijos, que en 
la irrupción escatológica aparecen como «hijos de la luz», «hijos del 
día» (1 Tes 5, 5). En esta filiación se funda su fraternidad. Pablo 
llama a la comunidad insistentemente «hermanos» ( 1 Tes 1, 4; 2, 
1.9.14.17; 3, 1; 4, 1.6.10.13 ; 5, 1.4.12.14.26.27; 2 Tes 1, 3; 2, 
1.13.15; 3, 1.6.13.15). Bajo un mismo Padre, en torno a un mis
mo Señor, en un mismo Espíritu, la comunidad de Tesalónica es 
una fraternidad en el mundo 6J. 

b) También esta fraternidad (1, 9; 2, 14) está abierta a todos. 
La mayor parte de los hermanos son gentiles venidos del mundo de 
los pobres, esclavos y jornaleros, compañeros de fatigas y de vida 
de los misioneros. Posiblemente también vinieron a la comunidad 
cristiana algunos de los gentiles que se habían incorporado a la co
munidad judía, pero siempre en una situación marginal, «los teme
rosos de Dios» (Hech 17, 4). Tal vez vinieran también algunos 
judíos ( 17, 4), que se integrarían en la baja y media burguesía por 
sus negocios comerciales . De entre ellos probablemente Aristarco 
(Hech 20, 4; 27, 2; Col 4, 20; Flm 24) y posiblemente Segundo 
(Hech 20, 4) y Demos (Col 4, 14; Flm 24), que acompañaron des
pués a Pablo en alguna ocasión para la obra apostólica. Sabemos 
también que algunas personas, sobre todo mujeres de la aristocra
Cia, eran atraídas por la misión judía. Y no sería extraño que tam
~Jén alguna de ellas pasara a formar parte de la comunidad cris
tiana (Hech 17, 4). Esclávos, trabajadores asalariados, algunos pe
queños artesanos, comerciantes y aristócratas, fueron los primeros 
creyentes de la fraternidad de Tesalónica. De todas formas en la co
munidad predominan los pobres, hasta tal punto que Pablo en la 
c.olecta tiene la impresión que tanto estos hermanos como los de Fi
IJpos viven en «extrema pobreza» (2 Cor 8, 2). También aquí en-

. 63. Para el análisis teológico de la comunidad de Tesalónica, cf. L. M. De
wadly, La jeune église de Thessalonique. Les deux premieres épitres de saint Paul. 
Pans 1962. 
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contramos los signos de la koinonía. La fraternidad no sólo está dis
puesta a compartir lo poco que tiene con los pobres de lejos, sino 
que se esfuerza por compartir también la phzlade/phía ( 1 Tes 4, 9) 
con los hermanos de dentro y con todos los de Macedonia. Pablo 
sólo les puede desear el «progresar y sobreabundar en el amor de 
unos con otros y en el amor para con todos» (1 Tes 3, 12), edificán
dose así en la unidad (5, 11). Algunos hermanos, «los que presiden 
en el Señor» (5, 12), se esfuerzan en la diakonía de la palabra y del 
amor. Los hermanos que se convirtieron primero y que compar
tieron la lucha apostólica, se ponen al servicio de todos los demás, 
llegando a ser responsables, a los que respetaban y se sometían los 
demás 64. 

e) La carta escrita a poco tiempo de q!le Pablo marchó de la 
comunidad no revela que hubiera en ésta tensiones internas. Pero 
probablemente ya resuena en ella el eco de un movimiento de opi
nión que se opone al apóstol. Es verdad que en 1 Tes 2, 1 s, Pablo 
se defiende de reproches, que aparecerán después en Gál y 2 Cor. 
Este misionero les conduce al error (2, 3 = 2 Cor 6, 8), les engaña 
(2, 3 = 2 Cor 4, 2), está lleno de ambición (2, 5 = 2 Cor 12, 16-
18), busca su gloria personal (2, 6 = 2 Cor 10, 17 s; 4, 5; 3, 1), 
no se deja sostener por la comunidad (2, 7 = 2 Cor 11, 9), preten
de agradar y adular (2, 4 s = Gál 1, 10). Parece que se encuentran 
ya en la comunidad los judaístas gnósticos 6l. Sin embargo este eco 
proviene probablemente de los judíos, que procuran persuadir a la 
comunidad cristiana de que Pablo es un propagandista visionario, 
que va detrás de sus intereses particulares 66. La unidad de la frater
nidad está siempre en riesgo. 

d) Pablo ruvo la valentía de predicar el evangelio a los herma
nos de Tesalónica «entre frecuentes luchas» (1 Tes 2, 2). Pero la per
secución no sólo marcó su camino, sino el de toda la comunidad. 
Pues la fraternidad no sólo intentó vivir su llamada hacia dentro, si
no hacia fuera, en medio del mundo. Por su medio, la palabra del 
evangelio resonó en Macedonia y en Acaya (1 Tes 1, 8 s). 

64. También, aquí se puede comprobar que la comunidad no pertenece sin más 
al bloque dominado. Los hermanos que a ella se acogen proceden de los dos bloques 
y han relativizado su enclasamienro, al confesar al Señor Jesús y disponerse a seguirle 
en comunidad. 

65. Así ve la situación histórica de la comunidad W. Schmithals, Die Húto 
nsche Situation der Thess. Paulus und die Gnostiker. Untersuchungen ZU den 
kleinen Paulusbn'efen, Hamburg 1965, 89 s. 

66. Contra los ataques de estos judíos y no contra los herejes llegados a la co
munidad. parece defenderse Pablo en 2, 1 s. l8 s; 3. 9 s: W. G. Kümmel, 
Emleitung. 22 s. 
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Y la palabra fue acompañada por el compromiso de vivir el señorío 
de Jesús, con las armas de la lucha frente a las tinieblas del mundo 
(1 Tes), 4 s). Si comparamos el testimonio de Hech 17, 1-10 y Tes 
2, 14-16, nos encontramos con que la persecución ha sido promovi
da por sus «compatriotas» (2, 14), pero tal vez en unión con los 
judíos de la ciudad (Hech 17, ) ). Ahora bien, sabemos que los 
judíos, pertenecientes en buena parte a la burguesía comerciante, 
tenían muy buenas relaciones con los dirigentes de las ciudades 
helenísticas. A unos y a otros les interesaba por motivos socioeconó
micos y políticos mantener el orden establecido. La pequeña frater
nidad cristiana reunida de entre los pobres por el mensaje de libe
ración del evangelio resultó peligrosa desde el primer día. Pablo 
hablaba del «reino de Dios», encabezado por el Señor Jesús. En es
te nuevo señorío, los pobres, los marginados, los extranjeros esta
ban llamados a ser hijos y hermanos, iniciando con todos los demás 
que acogieran el mensaje, la lucha por el nuevo señorío. Los 
judíos, dice Hechos desde su perspectiva teológico-histórica, lleva
ron a los hermanos «ante los politarcas gritando: éstos son los que 
alborotan la ecumene ... Además todos ellos van contra los decretos 
del César y afirman que ha y otro rey, Jesús» (Hech 17, 6 s). El mo
tivo de la persecución parece ser por tanto la oposición y la incom
patibilidad entre el Kjrios Kaísar y el Kjnos lesoús. El anuncio de 
Cristo va en contra del orden establecido, pues se proclama el 
anuncio de una nueva bastfeía, en la que él ha de venir en su 
Parousía a hacer su justicia. Este mensaje conmueve al pueblo 
(Hech 17, 8). Por eso enseguida comienza la persecución: «en me
dio de grandes tribulaciones» (1, 6), «por estas tribulaciones» (3, 
3), «vuestra fe en medio de vuestras necesidades y tribulaciones» (3, 
7), «vuestra paciencia en todas vuestras persecuciones y en las tribu
laciones que soportáis» (2 Tes 1, 4). Pablo ha tenido que abando
nar la comunidad y ya que no puede ir a ver a los hermanos les 
manda a Timoteo y después les escribe una carta. Es hora de alen
tarles a permanecer y a avanzar, a mantenerse a la espera del Señor 
comprometiéndose a seguir sus caminos 67. 

67. Timoteo al regresar le da la buena noticia de su firmeza en el evange lio y le 
enrrega tal vez una cana de los responsables (Ch. E. Faw, On the wrlting of fir;t 
Thessalonians: JBL 71 [ 1952] 217-225) planteando los problemas de la comunidad , 
que giran en rorno a la esperanza escarológica agudizada por la persecución. Pablo se 
llena de alegría y reconoce con su equipo misionero que hace falta que los hermanos 
de Tesalónica maduren, completen su fe y se reafirmen en ella. En las luchas de la 
persecución no falta quien argumenta a los creyentes diciéndoles que Pablo es un en
gañador y su mensaje una fantasía (1 Tes 2, 1 s). Además hay también orra impor
tante mquietud: han muerro unos cuanros hermanos. ¿Qué será de ellos. cuando 
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6. La comunidad de Connto 
a) Corinto era una gran ciudad comercial, capital de la pro

vincia romana de Acaya (Grecia central y meridwnal) y sede del 
procónsul. Por su situación en el istmo, abierta al Adriático y al 
Egeo, era un centro excepcional de comunicaciones y de comercio. 
Su estructura socioeconómica, política y cultural es típica de una 
ciudad de este tipo. El bloque dominante de la alta burguesía co
merciante en estrecha relación con la superestructura imperial, 
constituía el Corinto oficial que se nos ha conservado en monu
mentos e inscripciones. El bloque dominado era un proletariado 
numeroso ocupado en el puerto , en los talleres de cerámica, en el 

llegue el Señor) (1 Tes 4, 13 s). El problema escawlógico en Tesalónica como cfalta 
de esperanza•. no se plantea porque haya nacido entre los creyentes un movimiento 
que niega la resurrección, al estilo de Corin10 (R. Kabisch, Die Eschatologie des 
Pau/us in ihren Zusammenhangen mit dem Grundbegnff des Paulinismus, Gonin
gen 1893. 76; W. Lütgert, Die Vo//kommenen im Phzlipperbn'ef und die Enthusias
ten in Thessalonich, Gütersloh 1909. 79 s; W. Schmithals, Die histonsche Situation 
des Thessalonicherbn.efe, en Paulus und die Gnostzker, Hamburg 1965. 118 s) sino 
porque los tesalonicenses no están aún penetrados de la apocalíptica (cf. 4 Est 5, 4 s; 
S. Bar. 51, 13; cf. 30, 15; 50. 1 s). Y no ven la esencial implicación entre resurrec
ción y parusía (cf. V. Luz , Das Gesichtsverstandnis des Paulus, München 1968, 318-
322). La 1 Tes , nacida de una determinada e irrepetible situación, es una verdadera 
cana, un testimonio completamente personal y originario del trabajo misionero de 
Pablo : W. G. Kümmel, Einleitung , 224. No pretende ninguna exposición sistemáti
ca del evangelio. Es el intento de volver a la situación original del anuncio, en las re
laciones fraternales más íntimas. Así se disiparán los prejuicios que contra él hubiera. 
y él aparecerá sencillamente como un enviado, un apóstol, servidor del evangelio del 
reino. La comunidad, que ahora vive en la tribulación, debe existir desde el futuro . 
Si Jesús murió y resucitó así nosotros seremos arrebatados al encuentro con él y estare
mos con él para siempre (1 Tes 4, 13-17) . 

La crítica histórica ha pretendido distinguir en 1 Tes dos cartas: una de recuerdos 
personales que Ti moteo lleva consigo y otra escrita a la vuelta de éste, para completar 
la fe de la comunidad (3. 6-9; 4, 13-15; 4, 9-10). K. G. Eckan, Der zweite echte 
Bn"ef des Paulus an die Tessa/onicher: ZThK 58 (1961) 30-44; W. Schmithals, Die 
Tessa/onicherbn"efe als Bnefkompositionen, en Zeit und Geschichte. Fest . R. Bult
mann, Tübingen 1964 , 295-315, radicaliza más la hipótesis haciendo de 1, 2 Tes una 
•composición de cartas•: Tes A = 11. 1, 1-12 + 3. 6-16; Tes B = 1, 1-2 , 12 + 4, 3-
5. 28; Tes C = 11. 2, 13-14 + 2, 1-22 + 2, 15-3 .5 + 3,17-18; Tes D 12, 13-4 , 2. 
Kümmel responde a Eckart, refutando sus argumentos: Das literansche und 
geschichtliche Problem des ersten Thessalonicherbnefs, en Neotestamentica et Patns
tzca. Freundesgabe Cullmann: NovT. Suppl. 6 (1962), 213-227. Después en 
Einleitung. 181-183 se hace cargo de la opinión de Schmithals. Los opositores de 
Pablo no son gnósticos. sino judíos . La irradiación de la fe de la comunidad y la 
muerte de varios de sus miembros no tienen por qué entenderse a un plazo largo de 
tiempo y sobre wdo la carta refleja un contacto vivo hace poco interrumpido con la 
comunidad (1, 5.9; 2, 2.8 s.12; 2, 17 s; 3. 25. •La carta según esto puede estar escri
ta sólo unos pocos meses después de la fundación de la comunidad, como primera 
cana del apóswl a ella después de la separación>. 
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comercio, en el servicio doméstico. Los escritores antiguos (Aristóte
les, Estrabón, Pausanias, Horacio y Apuleyo entre otros) y las 
nuevas excavaciones nos ofrecen una imagen gráfica de la vida en el 
mercado, en el teatro, en los templos y en los baños. Más descono
cida nos es la vida diaria del mundo del trabajo, donde se enmarca 
el proletanado de la ciudad. La situación cultural y religiosa de ésta 

La situación de persecución, cuando es intensa y prolongada crea un cierto des
concierto . Arranca a algunos de la vida diaria, esperando que de un momento a otro 
haga su entrada el Señor. A otros les achica el ánimo y les debilita, cuando es necesa
ria la paciencia larga. Parece como si la pequeña comunidad se dispersara, a modo de 
un grupo errante que va de acá para allá, sin el tesumonio serio del trabajo . Puede 
ser también que algún vago de la ciudad se hubiera unido a ella, y con la ayuda de la 
candad fraterna, continuara su vida irresponsab le Se hace necesaria una nueva pa
labra de aliento. No sabemos cuándo llegará la parusía. Se hace necesana la esperan
za milnante, llevada al traba¡o y al servicio . Pablo escribe su segunda carta. La 2 Tes 
es hoy ·echazada por una buena parte de la crítica histórica. Tres son los argumentos 
principales para ello. J E. Christian Schmidt, Vermutungen über die beiden Bn'efe 
an die Thessalonicher, 1801 , empezó a sostener que su escatología no corresponde a 
la de 1 Cor y por tanto no es paulina . W. Wrede, Die Echthezt des zweiten Thessalo 
nzcherbnefes, Leipzig 1903, acentúa el argumento de la dependencia. Los numerosos 
paraleltsmos, especialmente 1 1, 1 = 11 1, 1.2 , 1 2, 9 = 11 3, 8 no se explican (pues 
Pablo no usa sus canas anteriores) , más que por una utilización de la primera carta 
por otro autor. La cana segunda es una cficción>, una «falsificación> escrita a finales 
del siglo 1 d.C o comienzos del 11 (113-114). El tercer argumento fue propuesto por 
H. Braun, Zur nachpaulinischen Herkunft des zweiter Thessalonicherbn'efes: ZNW 
44 (1952) 152 -156. La liíxata xpíoH; que distingue a los catribuladores• de los •atri
bulados• no es un schenkendes Handeln , como la litxataoúvl] de Pablo, sino un ver
geltendes Handeln, que provoca un moralismo, más propio de la época pospaulina. 
Ya ames había sido defendida su autentictdad. J. Wrzot, Die Echtheit des zweiten 
Thessalonicherbnefes. Freiburg 1916, contesta a Wrede. mostrando que la depen
dencia literarta no es motivo para la inautenticidad . J. Graafen, Dz'e Echtheit des 
zwerten Bnefes an die Thessalonicher, Münster 1930. deshace el argumento de la 
escatologta. 2 Tes, se encuadra en la apocalíptica judía tradicional. El argumento de 
Braun tampoco sería definitivo. Aparte de que la justicia vengadora de Dios aparece 
en Pablo (Rom 2, S; 3. 8; 8 , 25) , bien puede ser que éste desarrollara su teología de 
la JUstificación . después. en dtálogo con los judaístas de Galacia. cll Tes por esto se 
explica del meJor modo posible. si Pablo mismo ha escrito 11 pocas semanas después 
de 1, cuando 1 estaba aún en su fresco recuerdo> (W. G. Kümmel, 189) Quedan 
excluidas las hipótesis de E. Schwcizer. Der zweite Thessalonzcherbn'ef e in Phzlip 
Perbn'ef Theol Zeit 1 (1945) 90-105. que supone que es una carta a la comunidad fi
ltpense. en la primera época, cuando la escatología próxima estaba viva y la de W. 
Hadorn. Dze Abfassung der Thessalonicherbn'efe in der Zeit der dn'tten Missionsreise 
des Paulus: BtTh 24 ( 1919) . que retrasa la composición de ambas cartas a la estanc ia 
en Efeso y al tiempo de las cartas a los Cor. Para el estudio de 1-2 Tes recogeremos 
los análisis de los comentarios de E von Dobschütz, Dz'e Thessalonicherbn'efe, Got
ttngen 7 1909; G. Wohlenberg. Der e11te und zweite Thessalonicherbnej. Letpzig 
2
1909 ; ]. E. Frame. A cn'tical and exegetical commentary on the epistles ofsaint Paul 

to the thessalonzans, Edinburgh 1912 , M. Dibelius . An dre Thessalonicher 1-I/. An 
drePhzliper, Tübingen 21925 ; B. Rtgaux. Saint Paul. Les építres aux thessaloniciens, 
Pans 1956. 
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no guarda proporción con su desarrollo económico. Junto a los 
dioses helenístico-romanos, encontramos santuarios de Isis, Serapis 
y la diosa Madre. La ciudad de Mrodita era de una inmoralidad 
proverbial, aunque en esta opinión haya mucho también de leyen
da. Las ciudades portuarias son confluencia de muchos pueblos y 
de muchas costumbres. No es extraño, pues, que se encontraran 
también allí los judíos participando en la vida comercial6s. 

Pablo viene a Corinto como un obrero judío. Necesita buscar 
trabajo para poder permanecer en la ciudad. Lo encuentra en el pe
queño taller de Aquila y Prisca, judíos cristianos, expulsados de 
Roma por el decreto de Claudio y que hacía poco tiempo que se 
habían asentado aquí (Hech 18 1 s). En el esquema teológico de 
Hechos, Lucas presenta la evangelización como una consecuencia 
de la exclusión de Pablo de la sinagoga 69. Pero la realidad histórica 
fue más compleja. El trabaja con sus manos. «Hasta el presente pa
samos hambre, sed y desnudez; somos abofeteados, andamos vaga
bundos y penamos trabajando con nuestras manos» (1 Cor 4, 11 s; 
9, 6) . Sólo después con la ayuda de los hermanos de Macedonia (2 
Cor 11 , 8 s) podrá dedicarse más de lleno a la evangelización (Hech 
18, 5). Pero el equipo misionero ayudado por Prisca y Aquila, «mis 
cooperadores en Cristo» (Ro m 16, 3 ), está radicalmente inserto en 
el mundo de los pobres. Allí, en el contacto diario del trabajo y de 
la convivencia, van anunciando el evangelio. Pronto se hace necesa
rio buscar un local para el diálogo de la evangelización y las 
reuniones fraternales . Fue la casa del prosélito Ticio Justo, al lado 
de la sinagoga (Hech 18, 7). Junto con el trabajo misionero en los 
suburbios de Corinto, entre el proletariado de los pobres, Pablo va 
los sábados a la sinagoga «testificando a los judíos que Jesús era el 
Mesías» (Hech 18, 5 ). Así se ha ido formando poco a poco la pri-

68 . Para el encuadramiento histórico de Corinto, cf. RE Supl. IV, 991 s; VI, 
182 s. La obra de H . N . Fowler (ed.), Con'nth, Athens 1929 s, recoge los resultados 
de la investigaciones americanas , con las principales inscripciones y monedas, 
completadas con las fuentes literarias ; H. S. Robinson, Excavations at ancient Co 
n'nth 1959-1963: KLIO 46 (1965) 289 s; H. Bengston, Gn'ech . Ces., 115.502.512 
s.520 ; Id .. Rom. Ges., 138 s; H. Rostovzeff. He//. Welt. 11, 497.788 .810.1023; G. 
Bornkamm , Pablo, 111 s. 

69. La acción misionera de Pablo sobre el proletariado urbano se descubre en 
sus mismas cartas. Pero el relato presentado por Hech 18, 1-18 está muy construido. 
Sin embargo, el análisis crítico permite alcanzar algunos datos históricos ciertos, que 
Lucas conocería por las noticias de los viajes. Tan sólo éstos usamos aquí. Los resulta
dos de E. Haenchen, Apostelgeschichte, 468-78 ; H. Conzelmam, Apostelgeschichte, 
104-109. Cf. también A. Deissmann, Paulus. 21925; W. Michaelis, Kenchrea: ZNW 
25 (1926) 144-154 ; E.). Goodspeed , Gaius Titiusjustus: JBL 69 (1950) 382 s. 
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mera fraternidad cristiana . Probablemente se reúnen en alguna casa 
humilde, tal vez en el mismo puerto (cf. Rom 16, 1). 

Esta iglesia en familia se siente reunida por el Padre en torno a 
Jesús en la comunión del Espíritu ( 1 Cor 1, 3; 2 Cor 1, 2; 13, 13 ). 
El origen ha sido «Dios, Padre de nuestro Señor Jesús Cristo» (2 
Cor 1, 3) . Ahora en el «tiempo de la salvación» (2 Cor 6, 1), en la 
«nueva alianza» (2 Cor 3, 6) , nos ha reconciliado en su Hijo, que 
ha sido el «SÍ» de todas sus promesas (2 Cor 1, 20). «Dios estaba en 
Cristo reconciliando al mundo consigo» (2 Cor 5, 19). La gloria de 
Dios nos ha iluminado «en el rostro de Cristo», «imagen de Dios» 
(2 Cor 4, 4). El Padre «le hizo pecado por nosotros, para que en él 
fuéramos justicia de Dios» (2 Cor 5, 21). Por eso el evangelio se re
sume en la «palabra de la cruz», en el Cristo crucificado ( 1 Cor 1, 
17.23; 2, 2), que ha resucitado de entre los muertos ( 1 Cor 15, 3-
5) y ha sido entronizado como Señor (2 Cor 4, 5), hasta que venga 
a entregar el reino al Padre después de vencer todos los poderes, 
incluso la muerte (1 Cor 15, 25-8). En la pascua de Jesús empezó 
ya el reino que es sobre todo justicia y liberación, que acontece en 
la comunidad y se irradia al mundo. Ahora bien, «el Señor es el 
Espíritu» ( 1 Cor 3, 17). Por eso la fuerza del evangelio se aprende 
en el Espíritu, que nos introduce en el misterio de Dios ( 1 Cor 2, 
10-14), que habita en los creyentes como en un templo ( 1 Cor 6 , 
19), siendo las arras (2 Cor 5, 5) que anticipan la resurrección defi
nitiva. Los creyentes entran así «en comunión con su Hijo Jesús 
Cristo, Señor nuestro» (1 Cor 1, 9). Son hijos del Padre (2 Cor 6, 18) 
Y hermanos entre ellos (1 Cor 1, 10.11.26; 3, 1; 4, 6; 8, 12; 10, 1; 
11, 33; 12, 1; 14, 6.20.26; 15, 1; 16, 11; 2 Cor 1, 8; 8, 1.16.11). 
Esta es la autoconciencia teológica de la fraternidad de Corinto 70. 

b) La comunidad desde los pobres está abierta a todos. Cierta
mente la mayoría de los hermanos proceden del proletariado urba
no, desde la situación de marginación y depresión en la que se en
contraban. Su nivel moral es en algunos casos muy bajo. Pablo ha 
evangelizado a idólatras, adúlteros, ladrones y borrachos. «Algunos 
esto erais» (1 Cor 10, 11; 9. 13). Los judíos, mejor situados social
mente, se enfrentaron en general a la predicación del apóstol, pero 
un pequeño grupo encabezado por Crispo, jefe de la sinagoga, cre
yó en el Señor (1 Cor 1, 14; Hech 18, 6-8). También en la comu
nidad de Corinto compartió por algún tiempo un intelectual, Apo
lo, judío alejandrino, conocedor de las Escrituras y probablemente 

70 . Estos datos de la autoconciencia eclesial pertenecen a la evangelización fun
damental de Pablo . Las distintas perspectivas sobre ellos dependen del diálogo que 
en cada momento mantiene con los hermanos . 
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formado en la escuela de Filón (Hech 18, 24) que se convirtió aJe
sús en Efeso, por el encuentro con Aquila y Prisca y que ahora se 
ha trasladado a Corinto, donde ayuda a la comunidad (Hech 18, 
23 s; 1 Cor 1, 12; 3, 4 s; 4, 6). Pero la fraternidad tiene un carác
ter fuertemente proletario. «¡Mirad, hermanos, quiénes habéis sido 
llamados! No hay muchos sabios según la carne ni muchos podero
sos, ni muchos de la nobleza. Ha escogido Dios más bien lo necio 
del mundo para confundir a los sabios. Y ha escogtdo Dios lo débil 
del mundo, para confundir lo fuerte. Lo plebeyo y despreciable del 
mundo ha escogido Dios; lo que no es para reducir a la nada a lo 
que es» ( 1 Cor 1, 26-29) 71. Esta 1raternidad tan plural, pero en su 
mayoría de pobres, se reúne a la mesa, donde los hermanos parten 
la palabra del evangelio ( 1 Cor 15, 3 s) y el cuerpo y la sangre del 
Señor ( 1 Cor 11, 1 7-2 5) para llegar a ser todos una sola cosa ( 1 Cor 
10, 16-17), anticipando el juicio definitivo hasta que él venga (1 
Cor 11, 26-34). En esta reunión se dan el abrazo de la paz y apren
den juntos a compartir lo que tienen (sus bienes) y lo que son (sus 
carismas), para edificarse como un cuerpo ( 1 Cor 12, 31), unidos 
en el mismo amor (1 Cor 13, 1-13). Para servir a esta koinonía fra
ternal ha sido enviado el apóstol, testigo y representante del Señor 
(1 Cor 15, 7 s; 9, 1; 1 Cor 1, 7; 1 Cor 5, 5; 2 Cor 2, 17; 5, 20 s; 
13, 3). Pablo, el apóstol pequeño y débil, mensajero del Crucifica
do entre los pobres, a los que se debe, es así presencia del Kjrios, 
que ha empezado a reunir su iglesia para el reino n . 

71. En el pasaje 1 Cor 1, 26-'31 tenemos una referencia a la nueva creación que 
está irrumpiendo en la comunidad. Estamos en al aurora del reino, donde el Señor 
levanta del polvo al desvalido y alza de la basura al pobre, para sentarlo con los 
príncipes de su pueblo (1 Sam 2, 1-10: Le 1, 52-53). Pero la basura de los pobres, 
aparece aquí como la nada . de la que se crea el ser de la jusucia y de la liberación . En 
la comunidad no hay muchos sophoí frente a tii morá. Aquí se alude a la sabiduría 
de la carne, la sabiduría que se aprovecha para vivir uno para sí y para lo suyo. No 
hay tampoco muchos dynatoí! frente a tii asthené, tii iskhyrá, haciendo referencia al 
poder político. Tampoco hay eugenetS!frente a tii agené, haciendo referencia a lapo
sición social de la nobleza y de la buena familia. El texro implica los rres términos· 
los educados. los influyentes y los nobles. como contraposición a los hermanos del 
proletariado , esclavos y jornaleros. que no tienen culrura, ni poder. ni puesco en la 
soCiedad . En codo caso la diferencia rico-pobre está en la base de la diferencia libre
esclavo . Y la comunidad cristiana se halla sobre codo compuesta de escos últimos. 

72 . Pablo aparece como débil e indocco. «Hay quien dice , la presencia corporal 
es poca cosa y la palabra menospreciable> (2 Cor 10, 10). Por fuera aparece pobre; 
por dentro se siente pobre también. No es ningún filósofo ambulante que deslumbra 
al pueblo con su palabra de sabiduría. •Yo, hermanos, llegué a anunciaros el testi
moniO de Dios. no con sublimidad de elocuencia o de sabiduría. que nunca entre vos
orros me precié de saber cosa alguna, sino aJesucrisco y a éste crucificado. Y me presen
té a vosorros en debiltdad. temor y mucho temblor• (1 Cor 2. 1-3). Su mensaje se resu
me en la palabra de la cruz. Su anuncio se realiza en el servicio exhaustivo a codos. 
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e) Pronto empiezan a surgir dificultades en la fraternidad de 
Corinto. La manifestación más palpable es la creación de grupos 
que amenazan romper su unidad. «Hay entre vosotros discordias» 
(1 Cor 1, 11 s), «escisiones» (1 Cor 11, 18 s). Las tensiones tienen 
al parecer carácter distinto. En un caso se trata de las tensiones 
entre los que tienen más y los esclavos más pobres. Las barreras so
ciales no se han roto en la fraternidad reunida en torno a la mesa. 
Pero además, tal vez 1mplicadas con estas diferencias, hay otras que 
nacen de la vinculación de los hermanos a un determinado apóstol. 
Unos, los de Pedro, son partidarios de acentuar la vinculación a 
Israel; otros (los de Pablo) son partidarios de su predicación del 
Crucificado a los pobres; otros (los de Apolo) subrayan los rasgos 
de la sabiduría helenística 7J . Lo soprendente es que Pablo no toma 

•Siendo del rodo libre me hago siervo de rodos ... Me hago rodo para rodos para sal
varlos a todos• (1 Cor 9, 19-22). cDe buena gana me gastaré y desgastaré por vuestras 
almas• (2 Cor 12, 15). El trabajo y el servicio a los pequeños grupos cristianos le va 
consumiendo la vida. cTrabajo y fatigas . en prolongadas vigilias muchas veces, en 
hambre y sed. en ayunos frecuentes. en frío y desnudez ... mis cuidados de cada día, 
la preocupación por rodas las iglesias• (2 Cor 11, 27-28). Pero la vida apostólica en la 
pobreza y el agotamiento manifiesta la cfuerza de Crisroo. El parece un hombre em
pujado. comprometido por él del rodo. cEI amor de Crisro nos apremia• (2 Cor 5, 4). 
•Si evangelizo, se me impone por necesidad• ( 1 Cor 9, 16). Por eso en la debilidad 
acontece •la manifestación del Espíritu y del Poder• (1 Cor 2, 4). Aparece Crisro cru
cificado como «fuerza y sabiduría de Dios• (1 Cor 23, 24). La presencia del Kjnós 
crucificado entre los pobres es el apóstol débil, entregado a muerte por ellos, llevan
do en su cuerpo las marcas de la cruz. Ahí está un signo destacado del señorío del 
Kjnós. que anticipa y prepara la llegada del reino de Dios. 

7 3. F. Ch. Bauer planteó por primera vez críticamente el problema de los parti
dos en Corinro , en torno al grupo de Cristo. Dentro de su esquema dialéctico , según 
VImos, los judeocristianos tendrían dos posturas, una extrema (los de Crisro) que exi
gen la vinculación carnal a Jesús , como rasgo de autenticidad cristiana y otra modera
da (los de Pedro), que exigen la ley y la circuncisión. Entre los gentiles-cristianos 
estaría la postura extrema (los de A polo) . que defiende a ultranza el helenismo y la 
•sabiduría del mundo• y la moderada (los de Pablo) que defiende la libertad cris
tiana y el aposrolado como servicio: Die Chnstuspartei in der kon'ntúche Gemeinde, 
p. 15.17 .24-38. W. Lütgert, Freiheitspredigt und Schwarmgeúter in Kon'nth. Ein 
Be1trag zur Charakten'stik der Chnstuspartei, Gütersloh 1908, inicia un nuevo plan
teamienro. El «partido de CristO• no procede de la posición judeocristiana , sino de la 
Paganocristiana. Es un paulinismo extrapolado. Pablo anunció la libertad. Ellos, aho
ra se sienten con el poder del Espíritu que les da la gnosis y la perfección. Así alcan
zan la auronomía de la e/euthería que debe manifestarse en los dones carismáticos, y 
en la emancipación de mujeres y esclavos. Esta libertad de rodo en rodo es ya la re
surrección. A . Schlatter. Die kon'ntúche Theologie. Gütersloh 1914, pretendió 
mostrar que la gnosis de Corinto podía tener raíc<;s judías. Los judeocristianos han 
Parudo del entusiasmo pascual de los primeros momentos y han visro el poder de la 
presencia de Crisro como la sabiduría para la vida que el rabinato veía en la ley y como 
la garantía de la auwnomía y seguridad de la salvación. La gnosis corintia sería entonces 
una gnosis judeoc ristiana . Esta interpretación ha sido sistematizada y rotaliza-
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posioon frente a cada grupo, sino que dialoga con la comunidad 
entera. Esto hace pensar que en el fondo de las divisiones hay una 
postura común. Se quiere tomar el evangelio para legitimar los in
tereses humanos de cada grupo. La carta revela que Pablo pretende 
hacer frente a la postura que los exegetas suelen llamar de «entu
siasmo», postura individualista que está en la base de todas las di
visiones y los problemas. 

Al anunciar a Cristo muerto y resucitado, Pablo había anun
ciado al tiempo la liberación de su justicia, la radical libertad de los 
que viven en él. «Todo es vuestro» (1 Cor 3, 23). Este mensaje 
había sido recibido desde la postura del humanismo griego, elabo
rada sobre la base del estoicismo. El saber hace libre. El sabio es se
ñor de todo. Por la sabiduría se conquista la libertad. Parecía que 
lo interesante del evangelio era que afirmaba al hombre en su ser, 
que consumaba su autonomía y le daba el señorío definitivo. Creer 
es más bien ensanchar y potenciar las fuerzas del hombre, que 
aceptar la gracia y el amor, que vienen de fuera. Por eso los corin
tios traducen el «todo es nuestro• por «todo me es lícito• ( 1 Cor 6, 
12). El hombre tiene motivos para afirmarse y gloriarse en sí mis
mo, existiendo en la kaújesis (1 Cor 1, 18 s; 2 Cor 1, 3 s; 4, 10 s; 

da por W. Schmithals, Die Gnosis in Konnth, Gottingen 21965. En Corinto se abre 
la lucha entre el cristianismo y la gnosis, que desde Mesopotamia por Siria, a través 
del judaísmo tardío, penetra en las comunidades cristianas. Aquí tenemos ya en es
bozo una gnosis judeocristiana con una cristología y antropología dualista. El Jesús 
histórico no tiene importancia. Quien importa es el Cristo resucitado que puede lle
gar a ser el csí mismo• del hombre elevándole por la gnosis a la perfección. El 
hombre despreciando la ccarne• que le aprisiona, se abre al pneuma y a sus carismas , 
donde se encuentra a sí mismo. El Señor es el Espíritu y donde está él , allí hay liber
tad, en el comer , en la sexualidad, en las relaciones sociales. La eleutheria es la reali
dad escatológica anticipada. En los últimos años se ha hecho , como vimos, una crítica 
fundamental a la tesis gnóstica en el NT. Por ello la interpretación del movimiento 
de Corinto como gnóstico o pregnóstico aparece violenta (W. G. Kümmel, 202) o 
inadecuada (H. Conzelmann, 29-31). Se trataría más bien de cristianos entusiastas 
(R. Baumann, Mitte und Norm des Chnstlichen. Eine Auslegung van 1 Kon'nther J, 
1-3, 4, Münster 1968, 280) que comprenden la fe como cmovimiento ascensional del 
hombre iluminado• mientras Pablo la entiende como •aceptación de la gracia• (H . 
Conzelmann, Geschichte, 86). El evangelio ha sido recibido en las categorías de la 
filosofía popular (griega y judía) tal como corría por la calle y en la teología de los 
misterios, tal como ha sido experimentado por el pueblo en los ritos de iniciación . En 
el fondo late la kaujesis del humanismo judeo-helenístico, que parte de la autonomía 
humana , que por la sophía y la eleuthería pretende alcanzar la tele1Ótes. Este huma
nismo encontraría su apoyo y su manifestación en la interpretación del evangelio des 
de la gloria de Cristo resucitado. como consumada anticipación del mundo y del 
hombre nuevo. Ahora bien , una existencia cristiana que se entiende como apro
piación individual y espiritual del Cristo g lorioso. no es extraño que rompa sus reli 
gaciones y que éree en la comunidad separaciones y ofensas . 
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12, 9 s). Como ejercicio de esta libertad uno puede vivir su vida se
xual como le agrade ( 1 Cor 5, 1 s; 6, 12 s), comer lo que le parezca 
(1 Cor 8, 10; 10, 27 s), hacer de sus bienes lo que quiera (1 Cor 
11, 18 s), sin importar para nada la situación y los derechos de los 
demás ( 1 Cor 7, 17 s; 6, 1 s) e imponer a los demás los dones del 
Espíritu que uno ha recibido y que le dan una preeminencia ( 1 Cor 
14, 1 s). Este humanismo inmanente tiene como pretexto la obra 
del Cristo resucitado, el libertador. Si es que hemos resucitado con 
él, la libertad ha triunfado ya. El futuro ya está aquí. No hay que 
andar esperando la resurrección de los muertos (1 Cor 15, 12). 
Pablo ha tenido noticias de este inpividualismo espiritual, que 
rompe los fundamentos de la misma vida comunitaria, y se siente 
obligado a escribir desde Efeso 74 

74. Pablo en Efeso recibe de la fraternidad de Corinto una carta en la que los 
hermanos le plantean sus problemas ( 1 Cor 7. 1 ). Es posible que la trajeran algunos. 
aprovechando el fácil transporte de la red comercial ( 1 Cor 16, 17 s). También ha re
cibido noticias por los de Cloe , que le cuentan las divisiones de la comunidad ( 1 Cor 
1, 11 ). Pablo responde teniendo en cuenta que todos los problemas proceden de una 
acritud común subyacente. Aún no se han entregado de verdad a Cristo. Viven desde 
ellos. buscando su sabiduría, su libertad, su perfección y así ni tienen respeto al her
mano ni cuidan de edificar la fraternidad. La respuesta de Pablo, como siempre, par
te de Cristo y conduce a él. El hilo conductor que empalma los distintos asuntos es la 
concentración crisrológica. CristO , el Crucificado. el Resucitado y el Entronizado es el 
contenido de la evangelización , el centro de la parénesis y la norma de la conducta. 
Esta es la tes is fundamental del libro de R. Baumann, Mitte und Norm des 
Chnstlú:hen; cf. también G. Friedrich , Chnstus, Einheit und Norm der Chnsten. 
Das Grundmotiv des 1 Korintherbn'efes: KuD 9 (1903) 235-258. Por eso todos los 
problemas están enmarcados en este parentesco. Al principio la palabra de la cruz , 
que juzga la sabiduría del mundo (1, 18; 2, 5): al final la palabra de la resurrección, 
que encuadra la existencia cristiana personal y comunitaria bajo el señorío de Cristo, 
hasta que entregue el reino al Padre ( 15. 1- 58). Los demás problemas son vistos des
de aquí: las divisiones de la iglesia (3. 1-21), los problemas sexuales (5, 1; 6 , 20). e l 
matrimonio y la virginidad (7. 1-46). las carnes sacrificadas a los ídolos (8, 1; 10, 33 ), 
las reuniones eclesiales ( 11 , 1-34). los carismas en la comunidad ( 12. 1-1 4 , 39). Así la 
v1da entera de la comunidad se centra en el Cristo ya que ella es su cuerpo, en el di
namismo escatOlógico del reino. · 

Claramente se observa que Pablo en 2 Cor se enfrenta con un grupo distinto del 
que sostiene la postura común en 1 Cor. Lürgerr había advertido el carácter gnóstico; 
Sch latter lo había hecho compatible con un origen judío. H . Windisch, Der zweite 
Kon'ntherbn'ef. Gorringen 1924 , 25-26. Sobre esta base pretende resolver el proble
ma de 2 Cor. «con la distinción de una dirección gnóstico-pneumática, nacida ya an
tes de 1 Cor y una agitación de predicadores ambulantes judíos, que tal vez se había 
1n1c1ado ya antes de 1, pero que después de 1 adquie re poderoso prestigio•. Estos mi
SIOneros se rían representantes de «una gnosis judaizante o de un judaísmo gnóstico», 
que hace eco en paganos y judeocristianos. enfrentados ambos con Pablo, porque no 
tiene sabiduría ni legitimación. Esta sugerencia fue seguida por Bultmann, Exeg. 
Prob/ .. 9 147. Pero el desarrollo sistemático. se debe a Schmithals, Gnosis, 286 s; 
Id .. Zwei gnostische Glossen im zweiten Kon'ntherbnef EvTh 18 (1958) 552 s. La 
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La situacwn de tensión se agrava cuando las posiciones ju
daizantes de la comunidad se intensifican con la llegada de nuevos 
misioneros (2 Cor 3, 1; 10, 12.18). Es un pequeño grupo (2 Cor 2, 
6; 10, 2), que se enorgullece de su ascendencia judía (11, 22), de 
tener un mensaje que supera al de Moisés (3, 4 s), pues conocen a 
Cristo y le pertenecen (5, 16; 10, 7; 11, 23), como se prueba en 
sus cualidades carismáticas (5, 12; 11, 12.18) y su legitimación con 
el visto bueno y las cartas de recomendación de la iglesia de Jerusa
lén (3, 1; 10, 12). Se trata de misioneros judeocristianos, al estilo 
de los predicadores helenísticos, en la línea de la misión judaico
helenística anterior. El anuncio del señorío de Yahvé a través de 
sus enviados, por una interpretación de la Escritura, que convierte 
la ley en camino de perfección humana hacia la reconciliación de 
todos los hombres, queda referido ahora a Jesús de Nazaret. El 
reino de Dios ha empezado ya por medio de él. Estos misioneros 
son theol ándres, que se atestiguan por la suficiencia de su poder 
espiritual en la concurrencia con otros misioneros. Se sienten vincu
lados a la tradición judía, especialmente al decálogo puesto en el 
corazón de cada hombre, pero que ha culminado en el camino de 

afirmación del origen judío de la gnosis corintia justificaría la hipótesis de que los opo· 
nemes de Pablo son los mismos en las dos cartas. Dinkler, RGG IV, 17 s; Wendland. 
Kor .. 160·163. 258·259 . Los rasgos judaizantes son ran marcados que se han buscado 
orcas explicaciones fuera de la gnosis. Se reara de judaísras, diákonoi dzkaiosynes ( 11, 
15 ). en una misma línea que los de Galacia, que predican de verdad otro Jesús y orco 
evangelio: Schoeps, Paulus. 71 s. Hasta se les ha llegado a relacionar con un movimien
to lega lista apocalíptico, próximo al esenismo. Cf. J. J. Gunther, Saint Paul's oppo
nents and their background. A study of apocalyptic and jewúh sectarian teachings, 
Leiden 197 3. Orcos piensan que se reara de un grupo de misioneros apoyado por los 
primeros apóstoles de Jerusalén. Kasemann , Legitimitiit, 33 s; G. Friedrich, Die Gegner 
des Paulus im 2. Kon'ntherbnef, en Abraham, 181-221, relaciona a los misioneros lle
gados a Corinto con el grupo de Esteban . Pablo polemiza contra una oposición 
gnóstico-palestinense-judeocrisriana creada por misioneros venidos de Palestina , que le 
obliga a defender su legitimidad apostólica (Kümmel, Einleitung, 211). 

Más recientemente se está abriendo cam ino la hipótesis sugerida por Georgi en la 
recensión del li bro de Schmithals (VF 1958-59 [ 1960-1962] 90-96), recogida por G . 
Bornkamm . Die Vorgeschichte des sogennaten zweiten Kon'ntherbnefes: SHA 
(1961) 2; GA IV. 162 s y desarrollada por D. Georgi, Die Gegner des Paulus im 2. 
Kon'ntherbn'ef Neukirchen 1964, que sustancialmente seguimos. Esta última obra es 
la aportación reciente más lúcida al problema de las luchas en la comunidad de Co
rinto. aunque no queden resueltas rodas las incógnitas. Posteriormente W. Oosten
dorp. Another jesus. A gospe/ of jeu11sh-chnstian supen·an'ty in JI. Con.nthians, 
Kampen 1967 ha insistido en la dimensión judaizante de estos misioneros : Israel 
tiene una superioridad sobre los gentiles (5. 12-16: 11 , 18.20-22). La ley de Moisés es 
la uprema revelación de Dios. mediante la cual incluso los cristianos reciben el 
Espíritu ( 11. 4: 3. 3.6) . La comunidad de Corinto estaría en una situación imperfecta 
por no reconocer que Cristo ha reafirmado la primacía de Israel y descuidar el 
cumplimiento de la ley. debido a la influencia de Pablo (10. 13: 3. 1-4.6). 
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Jesús, el theios anér, el nuevo Moisés, el portador de la vida y de la 
fuerza para la humanidad. Una vez superada la muerte y la exis
tencia carnal, el pneúma de Jesús penetra en cada creyente poten
ciando su vida y anticipando todo el futuro. La manifestación extá
tica de su vida personal atestigua en los creyentes la potencia supre
ma de su sabiduría y de su libertad. El mensaje de los nuevos após
toles venía a coincidir radicalmente con el entusiasmo de Corinto. 
Por eso no es extraño que pronto se dé una simbiosis, que no es ni 
más ni menos que el mensaje judío y cristiano asumido instrumen
talmente por el humanismo helenístico. Lo que importa es la reali
zación autónoma del hombre. Pero esta mística de liberación no 
edifica la unidad de la koinonía en Cristo. Más bien significa una 
reducción inmanente a la plenitud humana de la fuerza de nueva 
creación, encerrada en el evangelio. Pablo se siente también ahora 
obligado a dialogar con la comunidad en un proceso difícil de con
moción y de rebeldía 7). 

75. La segunda carta a los corintios permite descubrir un largo diálogo de Pablo 
con la comunidad. Desde Efeso ha oído la obra de agitación de los nuevos misioneros 
Y ha escriro el fragmento más largo de su cana 2 Cor 2. 14 hasta 7. 4. En él defiende 
su ministerio apostólico y polemiza enérgicamente conrra los falsos apósroles , con la 
LOnfianza de que se ha de ganar a la comunidad. Pero, en conrra de lo previsro . la 
cana no ha resuelro la siruación, sino que la ha radicalizado. Preocupado por la si
tuación él mismo hace un viaje hasta allí (2 Cor 2, 3 s: 12, 14; 13, 1). No sabemos 
exactamente lo que ocurrió en este encuentro. Parece que un hermano atacó violen
tamente a Pablo (7. 12) y tal vez con esta postura entristeció a roda la comunidad (2. 
S). Al regresar a Efeso, ha escriro enrre lágrimas (3. 4) una segunda carta. cuyos frag
mentos se encontrarían en los capítulos 10-13. Ahora ha perdido un poco la esperan
za de que la situación vuelva a su cauce. Y se dirige no a los herejes. sino a la comu
nidad entera, que ha romado una posrura de rebeldía (11, 20 s). Tiro ha de enrre
garla y volver al encuentro de Pablo. En esta situación. despreciado por la comunidad 
de Corinto, perseguido en Efeso. ha de ponerse en camino. Son momentos difíciles 
de su vida apostólica. Su configuración con los padecimienros de Crisro se está ulti
mando . Marcha a Tróade y avanza a Macedonia, donde encuentra a Tiro que le habla 
del amor de la fraternidad de CorintO por él (7, 7). Ahora redacta la carta de reconci
liación que conservamos en los fragmentos de 1, 1-2.14 y 7. 5-16. Para todo este 
problema cf. H. Preisker, Zur Komposition des zweiten Kon.ntherbn"efes: ThBI S 
( 1926) 154 s. G. Bornkamm , Die Vorgeschichte des sogenannten zweiten Ko
n.ntherbn.efes: SHA ( 1961) 25 s sugiere que es una colección de documentos reunidos 
en <'12oca tardía, orientados al enfrentamiento contra falsos profetas y apósroles. Al 
principio pone el redactor la defensa apostólica. porque las luchas de Pablo tendrían 
una significación paradigmática. Entre los documentos más recientes, notas sobre la 
colecta y cana en lágrimas. cf. Pablo. 120.307 s: P. Wendland. Kor., 7 s: en cambio 
W. G. Kümmel, Ein/eitung, 249 s no acepta esta sugerencia de la investigación re
Ciente, por no encontrar razón justifi ada para ello. 2 Cor 12, 18 hace referencia a la 
misión de Tito en 8: 2 Cor 6. 16-18 . 2 Cor 2. 3-5.9 no rrata del asunto ocurrido en 2 
Cor 10-13 y 2 Cor 3. 3 s no anota cómo h;¡ reaccionado la comunidad en la 
cana en lágrimas . 10-13 . Prescindiendo del fragmento 6. 3-13 donde se podría 
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d) La pequeña fraternidad se ha ido abriendo paso. Pero los 
judíos la atacan y denuncian. El argumento ahora es su conducta 
en contra de la ley. «Siendo Galión procónsul de Acaya, se levanta
ron a una los judíos contra Pablo y lo condujeron ante el tribunal 
diciendo: éste persuade a los hombres de dar culto a Dios de un 
modo contrario a la ley» (Hech 18, 12 s). Para Galión, que conocía 
la problemática judía y que vería en esta disputa una discrepancia 
de opiniones, «cuestiones de doctrina, de nombres y de vuestra ley», 
no había aquí «injusticia o crimen alguno grave» (Hech 18, 14 s) 
dentro de la religio licita. Les echa del tribunal y los judíos que es
taban allí dan una paliza al responsable de la delegación. Pablo 
continúa trabajando en Corinto y cuando la comunidad está un po
co más consolidada «Se despidió de los hermanos y navegó hacia Si
ria» (Hech 18, 18). 

7. La comunidad de Roma 

a) Pablo ha venido a Corinto y permanece allí unos meses 
hospedado en casa de Gayo, uno de los lugares de reunión de la 
iglesia (Rom 16, 23). Desde aquí escribe a la comUnidad de Roma. 
Probablemente la comunidad hacía ya tiempo que existía en distin
tas fraternidades domésticas o en grupos de vecinos. Tal vez incluso 
algunos cristianos vivían aislados en la gran ciudad. Su fundación 
no nos es bien conocida, pero parece que hay que ponerla en rela
ción con la sinagoga. Pompeyo en el 61 a.C. llevó presos a Roma, 
como esclavos, a muchos judíos, que se liberaron después y forma
ron un grupo importante en la judería de la ciudad, que mantenía 
a su vez estrecho contacto con Jerusalén, en donde tenían posible
mente la «sinagoga de los libertinos». Parece que algunos judíos re
sidentes en Roma (Hech 2, 10) tuvieron allí noticia por vez primera 
del anuncio del Cristo. Pronto surgieron ante la nueva fe divisiones 
entre los judíos romanos, hasta el punto que este grupo romano en 
crecimiento (Dio Cas. 60, 6, 6) y en polémica (Suet. Vit Caes. 5, 
254), apareció como un peligro político y Claudia en el año 49 

pensar en una interpolación, el resto de la cana tendría la compleja unidad de un 
escrito nacido sobre la marcha. Cf. A. M. G. Stephenson. Partition theonú on 2 Co
n.nthians: StEv 87 (1964) 939 s. Sobre la posible interpolación apocalíptica de 6 , 3-
13, cf. W. Huppenbauer, Der Mensch zwischen zwei Welten, 1959, 59;). A. Fitz
myer, Qumrám and the interpolated paragraph in 2 Cor 6, 14-7, 1: CBQ 23 ( 1961) 
271 s; ). Gnilka, li Kor 3, 14-7, 1, im Lichte der Qumransschnften und der Zwolf 
patnárchen Tes/amente, en Neutestamentliche Aufsatze. Festschnft. J. Schmid. 
1963, 86s. 



La iglesia en el mundo 133 

dio un edicto de expulsión de la ciudad, que alcanzó sobre todo a 
los principales dirigentes. Fue entonces cuando Aquila y Prisca se 
vieron obligados a marchar a Corinto, donde se encontraron con 
Pablo (Hec:h 18, 2) 16. 

Junto con el pequeño grupo de judeocristianos, vinieron a unir
se otros hermanos convertidos en oriente, pero que se vieron obli
gados a residir en Roma. Según Rom 16, 1-15 n la lista de conoci
dos de Pablo atestigua la presencia en la comunidad de un buen 
r.úmero de esclavos y libertos cristianos, que habrían llegado allí a 
buscar trabajo y se habrían unido a la fraternidad . «Pablo ha unido 
nombres griegos, helenísticos, latinos y judíos, unos con otros, en 
una lista multicolor. Una comparación con las inscripciones 
muestra que todos estos nombres estaban extendidos en aquel 
tiempo y eran corrientes entre libertos y esclavos ... Por la lista de 
saludos establece Pablo una estrecha relación entre él mismo v la 
comunidad romana. Hay hombres en Roma, que no solameme -' le 
conocen, sino que también toman parte inmediatamente en su 
obra misionera» 1s. Parece en efecto que son misioneros y que están 
anunciando en Roma el evangelio y formando la comunidad. La 
comunidad romana ha nacido, pues, por la confluencia en la 
ciudad del tráfico económico y social, cultural y religioso del impe
no. 

La autoconciencia de la comunidad aparece atestiguada en la 
carta . Todos estaban encerrados en la desobediencia y en la injusti
cia. Pero en medio de ellos el Padre ha realizado su obra definitiva . 
Ha enviado a su propio Hijo y lo ha entregado por nosotros ( 5, 8; 

76. W . G. Kümmel. Einleitung, 268 s; H. Schlier, Rom. 1 s; W. den Baer , 
Scnj;torum paganorum J.JV saec. de chnstianis testimonia, Leiden 2!965, lO; J. B. 
Frey, Des communautés ;uives ii Rome aux premiers temps de l'église: RSCR 18 
(1930) 275 s; W. Wiesel , Die jüdische Gemeinschaft im antiken Rom und die An
/iinge des romischen Chnstentums: Jud 26 (1970) 65-88; M. Hengel. Die Ursprünge 
der chnstlichen Mission: NTS 18 (1971) 15-38; H. Lietzmann , Geschichte l. 133 s. 
209 S. 

77. Muchos investigadores piensan que Rom 16 es un fragmento de una cana 
Paulina a los efesios: cf. sus posiciones en W. G . Kümmel, Einleitung, 277 s. Sin 
embargo esta hipótesis no parece convincenr~ . Y el texto se explica mejor. La razón 
principal es que Pablo conoce un número sorprendentemente grande de personas en 
una comunidad que no ha visitado . Y que todas éstas no podrían en tan poco tiem· 
po trasladarse a Roma: Prisca y Aquila , Epaineto, Andrónico y Junias , Ampliaro , Es· 
taquio . Rufo y su madre. Pero Kümmel. Jbid .. 279 insiste en que es plenamente po· 
s1ble que este puñado de hermanos . que incluso compartió cou Pablo la obra mi 
SIOnera en oriente. se traslade a la capital. Basta recordar la movilidad sobre todo de 
los emigrantes que necesitan ganarse el pan para vivir . Rom 16 se explica . pues me· 
¡or. referido a la comunidad cristiana de Roma . 

78 . O. Michel . Rom .. 382 . 
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8, 3. 32). Jesús, su Hijo, «nacido de la descendencia de David se
gún la carne» (1, 2), ha sido «entregado por nuestros pecados y re
sucitado para nuestra justificación» ( 4, 25 ). «Cristo Jesús, el que 
murió, más aún, el que resucitó, el que está sentado a la derecha 
de Dios» (8, 34), ha sido constituido «Hijo de Dios, poderoso se
gún el Espíritu de santidad a partir de la resurrección de entre los 
muertos» (1, 4). Se ha cumplido ahora el plan eterno del Padre 
que ha querido que nos conformemos a la imagen de su Hijo, para 
que «él sea el primogénito entre muchos hermanos» (8, 29). Lo que 
ha acontecido en la pascua es la inauguración del nuevo eón de jus
ticia, de reconciliación, de liberación, es decir, de filiación y de fra
ternidad. Jesús ha sido el hombre nuevo que ha inaugurado la 
nueva humanidad para la nueva creación. Cuando se confiesa con 
la boca al Señor Jesús y se cree en el corazón que Dios lo resucitó 
de entre los muertos (10, 9) se recibe la justicia, se alcanza la re
conciliación y el acceso al Padre (5, 1-12), «pues el amor de Dios, 
su Espíritu santo, ha sido derramaqo en nuestros corazones» (5, 5). 
Al darnos el Padre el Espíritu de su Hijo (8, 9 s), nos hemos hecho 
hijos en él, hemos recibido la adopción, por lo cual podemos gritar 
con él Abba, Padre (8, 15 s). Por ser hijos, somos al tiempo herma
nos (1, 13; 7, 1.4; 8, 12; 10, 1; 11, 25; 15, 14; 16, 1). La comuni
dad se siente como una fraternidad reunida por el Padre en torno a 
Jesús con el amor del Espíritu 79. 

b) La carta de Pablo nos permite también descubrir de dónde 
proceden los hermanos que forman parte de la comunidad. Des
pués de una larga polémica podemos ya hoy precisarlo con más se
guridad. Primero se pensó que estaba formada sobre todo por 
judeocristianos so. Después se creyó lo contrario: que eran los paga
nocristianos los que principalmente la formaban. La carta misma 
manifiesta que en la fraternidad hay muchos hermanos que pro
vienen de la gentilidad (1, 5.6.13; 9, 3 s; 10, 1 s; 11, 13.23.28.31; 
15, 15 s). Pero junto a ellos hay también un grupo de judeocris
tianos (1 16; 2, 9 s; 3, 29; 9, 11; 16, 7.11) que deben ser los in-

79. Los daros que ofrece la carta sobre la autoconciencia teológica de la comuni. 
dad son daros desde la perspectiva del evangelio de Pablo. Pero hemos de tener en 
LUenta que los hermanos de Roma los comparten en su fundamencalidad . Y que al· 
gunos de enue ellos han vivido la experiencia fraternal ya en oriente. 

80. F. Chr. Baur. Uber Zweck und Veranlassung des Romerbriefes: TübZtschr. 
f. Theol 3 ( 1966) 54; Id .. Der Apaste/ Pau/us. Le1pzig 1866. 343 s; W.). Mangold . 
Der Romerbn'ef und seine geschtcht/ichen Voraussetzungen. 1884; Th. Zahn. 
Em/eitung in das NT. 31924 . 300 s; W . Manson, The epistle to the hebrews. London 
1953. 172 s; T. Fahy; Saint Pau/'s Romans were Jewish converts: IThQ 26 (1959) 
182 s; N. Krieger, Zum Rom: NT 3 ( 1959) 146·148. 
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terlocutores de Pablo en aquellos pasajes significativos, que no 
pueden referirse en modo alguno a los hermanos provenientes del 
paganismo . Parece , pues, que la comunidad está constitÚida por 
una mayoría de paganocri.stianos y por una minoría de judeocris
tianos s1• Ahora bien, si la mayoría son gentiles y muchos de sus 
nombres aparecen en Rom 16 , entonces la mayoría son pobres. 
esclavos o libertos. Ya hemos estudiado cómo se sitúan en el blo
que dominado los hombres que no son más que herramientas de 
trabajo, y los que habiendo adquirido la libertad, están práctica
mente a disposición de los mismos amos. Por otra parte la presen
cia de los judeocristianos , cuya posición social es generalmente más 
destacada , nos hace comprobar de nuevo cómo la fraternidad cris
tiana es abierta e intenta superar el enclasamiento social s2 • 

Los cristianos en Roma se congregan en pequeñas comunidades , 
en las casas de algunos hermanos. Es posible que algunos vivieran 
como una pequeña familia bajo el mismo techo. «Saludad a Prisca 
Y a Aquila, mis cooperadores en Cristo Jesús ... Saludad también a 
la iglesia en su casa» (16 , 3.5 ). «Saludad a Asíncrito y Flegonta , 
Hermes, Patroba, Hermas y a los hermanos que viven con ellos» 
(16, 14) . «Saludad a Filologo y a Julia, a Nereo y a su hermana, a 
Olimpia y a todos los santos que viven con ellos» (16 , 15) . La co
munidad de Roma es una fraternidad de fraternidades . Cada fra
ternidad es una ekklesía kat ' oíkon, un pequeño grupo de herma
nos en una casa, formando una familia en torno a la mesa de la 
palabra y de la eucaristía. Este es el lugar de la gracia y de la paz 
(_1, 6 s), el lugar del ósculo santo (16, 16), donde los hermanos 
tienen que aprender a compartir , para después irradiar el evangelio 
al mundo. La koinonía de la fraternidad aparece también aquí co
~o una comunicación de bienes y vida (Rom 12) abierta a todos , 
Incluso a los mismos enemigos. La phzladelphía ( 12 , 10) en Cristo 
logrará que los hermanos sean «Un cuerpo» entre ellos ( 12, 5) y que 
«unánimes con una sola boca» glorifiquen al Dios y Padre de 
nuestro Señor Jesús Cristo ( 15 , 6) . De todas formas este pluralismo 
unánime debe autentificarse siempre en el cuidado y solicitud por 
los más débiles (14 , 1 s) s1 . 

8 1. G . Weizacker , Apost . Ze1t .. 42 1: G. Schrenck. Studien zu Paulu.r. Zürich 
1954 , 84: J. Munck . Hetlsgeschichtf'. 26: G. Bornkamm. Pablo. 135 s: W . Schmi 
thals, Der Rom erbn"ef a/s hHtonsches Problem. Gütersloh 1975: O . Kuss . P.Julus. 
Regensburg 197 1 188: W . G. Kümme l. Emle1tung. 270 s. 

82. Sobre la presencia mayorita ri a de los pobres en la fraternidad de Roma. cf. ex
curso de H. Lietzmann a Rom !6: O . Mlthel. Rom .. 377 s: H. St hlie r. Rom .. -í-í-l s. 

83 Pocos frag mentos tomo Rom 16 nm reve lan la rea lidad de la 1g lesia en los 
suburbios de Roma. Pequeñas fratern1dade<. reu nidas en d istintas tasas. que forman 
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e) Pablo, al escribir , intenta tener en cuenta los problemas de 
los hermanos y darles una respuesta. No escribe a una comunidad 
desconocida. Conoce a la comunidad y la comunidad le conoce a 
él. En la fraternidad de Roma se notan las señales de la división y 
la persecución. El problema principal es una vez más la unidad. 
Los judeocristianos, que habían fundado la comunidad, se habían 
visto obligados por el edicto de Claudio a salir de Roma, pero aho
ra vuelven y pretenden ocupar el puesto que les correspondía. Los 
gentiles, que se han entregado al evangelio, tienen conciencia de 
superioridad. En ellos se dejan ver los rasgos del entusiasmo que 
advertíamos en la comunidad de Corinto. Tienen kaújesis por el 
Espíritu recibido. «Y si te engríes» (11, 18). «No seáis altivos, alla
naos a los humildes» (12, 16). Creen ser sabios (1, 14), «llenos de 
bondad, llenos de toda ciencia» (15, 14). Por eso hay una oposición 
a la ley , como sintiéndose radicalmente liberados. «¿Pecaremos por
que no estamos bajo la ley sino bajo la gracia?» ( 6, 15 ). Se conside
ran superiores a los judíos, que han traicionado su elección (9-11) y 
que todavía están atados a las prescripciones de la pureza legal. 
Lütgert, subrayando estos rasgos, los describe como los que quieren 
ser hijos de Dios y no de Abrahán , ser la comunidad de Cristo, pe
ro no el nuevo Israel, creer en el Hijo de Dios , pero no en el Hijo 
de David. Hasta quisieran romper revolucionariamente los vínculos 
políticos que se expresan en los impuestos (13 , 1 s). Los judeocris
tianos , por su parte, subrayan sus privilegios . Ellos tienen la pree
minencia por ser hijos de Abmhán según la carne (9, 8). Ellos 
tienen «la adopción y la gloria y las alianzas y la legislación y el 
culto y las promesas, de ellos son los patriarcas de quien procede el 
Cristo según la carne» (9, 4-5). Es la ley sobre todo la que les da 
preferencia. Presumen de llamarse judíos , porque apoyados en la 
ley creen reconocer la voluntad de Dios y ser guías de ciegos, pre
ceptores de rudos y maestros de niños (2, 17-20). Cada grupo parte 
de sus cualidades y privilegios, se apropia el evangelio para sus in
tereses y descalifica y desprecia al otro grupo de hermanos. 
La unidad de la fraternidad puede romperse s4_ «Üs recomien-

sin embargo una sola iglesia en Dios Padre y en el Señor J esús CristO. El «todos uno• 
es un don y una tarea. Difícil a veces. Sobre rodo en una fraternidad tan plural. for
mada con hermanos que tienen detrás una hisro ria tan distinta. De aq uí partirán sus 
dificultades. 

84. Para el planteamiento de la tensión entre gen tiles y judíos como claro 
central de Rom. cf. W. Lürgerr. Der Rom. als hútonsches Problem, Gütersloh 1913; 
H. Preisker. Das hútonsche Problem des Rom, Jena 1952; G. Harder, Der konkrete 
Anlass des Romerbn.efes: Th V 6 ( 1959) 13 s. Dentro de este marco se encuadran las 
tensiones entre los fuertes y los débiles. No parece que sean tan semejan tes esros gru-
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do, hermanos, que estéis atentos a los que producen divisiones y 
escándalos» (16, 17). «No nos jLZguemos ya más los unos a los 
otros y mirad sobre todo que no pongáis tropiezo o escándalo al 
hermano», (14, 13). 

d) La falta de comunión se hace sentir más por la persecución 
C}Ue viene de fuera. Los judeocristi< ,1os han tenido que padecer ba
JO Claudia. Pero parece que tan bién los paganocristianos han 
sufrido o están sufriendo opresión Estamos en las vísperas de la 
dura persecución porque la pequei a fraternidad pone en juego el 
orden establecido. Es tiempo de ,:hlípsis. «Los padecimientos del 
tiempo presente» (8, 18). «Nos gloriamos hasta en las tribula
ciones» (5, 3). «La tribulación, la angustia, la persecución, el 
hambre, la desnudez, el peligro, la espada» (8, 35) amenazan a los 
hermanos con arrancarlos del amor de Cristo. Pueden orar con el 
salmo del pueblo oprimido. Son el oprobio de los vecinos, la mofa 
de los que les rodean, tienen todo el día la ignominia ante sí. «Por 
tu causa somos entregados a la muerte todo el día, somos mirados 
comu ovejas de degüello» (8, 36). Pablo cuando habla a los herma
nos de la persecución, les habla de algo que ya es conocido para 
ellos desde atrás. «María soportó muchas penas por nosotros» (16, 
6). «Trifena y Trifosa, que han pasado muchas penas en el Señor» 
(16, 11) . «Persida, muy amada, que sufrió muchas penas en el Se
ñor» (16, 12). Ante los ojos de Pablo al escribir la carta está la co
munidad perseguida por fuera y dividida por dentro. Con ella 
qu1ere dialogar. Ha intentado muchas veces ir a verlos para com
partir la fe y el consuelo del evangelio, pero no ha podido lograrlo 
hasta el presente (1, 11 s). Ahora comienza la primavera. Empieza 
la navegación. Febe, hermana que sirve a la fraternidad de Ceo
creas en el puerto de Corinto, puede llevarles la carta ( 16, 1) a¡. 

pos en Roma, con los que han aparecido en otras comunidades: cf. M. Rauer. Die 
Schwachen in Kon'nth und Rom .nach den Paulusbn'efen, Freiburg 1923. Los daros 
que tenemos no coinciden exactamente con lo que se podría esperar de la mentalidad 
JUdía de los «débiles•: W. G. Kümmel, Einleitung, 271. Sin embargo parece que son 
los hermanos judeocristianos de la fraternidad los que más probablemente pudieron 
tomar estas posiciones: O. Michel, Rom .. 334: E. Kasemann, Romer, 352 . 

. 85. En aquellos meses de Corinto, Pablo mira hacia atrás: W. G. Kümmel, 
Emleitung, 272. Ha terminado la obra misionera en la parte oriental de la ecumene. 
Ha anunciado el evangelio y fundado unas comunidades que serán fermento en el 
mundo, a la espera del Señor. Ahora quiere marchar al occidente. Es un corre en su 
Vida. Toda la experiencia misionera la recoge. la resume y quiere dársela como testa
~ento y anticipo a los hermanos de Roma, que han de ayudarle a llegar hasta Espa
na: G. Schrenk, Der Romerbn'ef als Miwonsdokument. en Studien zu Paulus. Zü
flch 1954, 82. La carta no es un tratado. ni una epísto la artificial. Es un diálogo en el 
que se comunica algo. Los paralelos más próximos son los escritos de consuelo ,. 
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8. Las comunidades en torno a Efes o 

a) La evangelización de Efeso nos es conocida por Hechos de 
los apóstoles 18, 23-19.40. Sin embargo el relato de Lucas es una 
perspectiva de su propósito teológico. Todo tiende a la glorificación 
del gran misionero, que ha alcanzado con su misión a todos los ha-

exhortación de la literatura judía tardía (Ap Bar 78, 2; 2 Mac 1, 1 s). Las huellas de 
la conversación viva están patentes, bien en la forma de la diatriba helenística, bien 
en el diálogo judío de enseñanza, en el que caben formas litúrgicas y solemnes uni
das a la lengua conversacional. Pero en último término la carta es una predicación del 
evangelio. Su fin no es enseñar, sino convertir: cf. A. Roosen, Le genre littéraire de 
l'építre aux romains, en Studien zu Paulus, 465-471. Es una carta-evangelio: H. 
Schlier, Rom., 8 s. 

a) Pablo habla con judíos y griegos de su situaoón. La carta es su evangelio 
anunciado en las circunstancias concretas de la comunidad. G. Bornkamm, Pablo, 
137 s cree que no conoce la situación. K. H. Rengstorf, Paulus und die romische 
Chn'stenheit: TU 87 (1964) 447 s piensa que tiene los problemas ame la vista, sobre 
todo el problema principal: la unidad de la iglesia de judíos y gentiles, en la nueva 
creac ión que se está inaugurando. La gravedad del problema se descubre no sólo por 
lo que pasa en Roma, sino por lo que pueda pasar en Jerusalén, al ir a entregar la co
lecta: W. G. Kümmel, lbid., 273 s. La dimensión eclesiológica de Rom como recon
ci liación de judíos y paganos. fue planteada en su perspectiva dialéctica por F. Ch. 
Bauer, Uber Zweck und Veranlassung des Romerbn'efi und die damit zusam
menhiingenden Verhiiltnisse der romischen Gemeinde, en Tübingen Zeitschnft für 
Theologie, 1836, 3.59.178.147-266. El núcleo central de la carta son los capítulos 9-
11, porque Pablo no pierde de vista la unidad de la iglesia, la unión de judíos cris
tianos y pagano-cristianos: A. Hilgenfeld, Zur Geschichte des Unionspaulinismus, en 
Zeit. für wissensch. Theologie, 15. Pfleiderer anota la posición más suave frente al 
judeocristianismo en comparación con Gál: Paulinische Studien: Jahr ProtTheol 8 
( 1882) 494, explicable desde un «giro irénico• hacia la reconciliación: Paulinismus, 
323, 327. La Vermittlungstheologie de los Hechos ha empezado ya por primera vez 
en las grandes cartas de Pablo: C. Holsten , Der Gedankengang des Romesbn"efes: 
JahrProtTheol 5 (1879) 95 s.314 s.680 s; cf. ZWTh 15 (1872) 456. La polaridad de 
judíos y gentiles se une en la •esencia• y el devenir de la salvación: E. Trocmé, 
L 'építre aux romains et la méthode missionaire de l'apótre Paul: NTS 7 ( 1960). El 
análisis de R. C. M. Ruijs revela que la primera sección de Rom 1, 26-3, 23 tiene co
mo clave de su contenido la justicia por la fe ( l , 17 ; 3. 30) para judíos y paganos (2, 
9-l 0; cf. l , lO; 3, 9). Para el análisis de la dimensión eclesiológica constitutiva en 
Rom, cf. N. A. Dahl, Va/k., 229 s. 

b) Pero Pablo a lo largo del diálogo transct"ende la situación concreta de la co
mumdad. La carta es un documento misionero. «Aquí el tema principal significa 
;iempre: Dios y el mundo, Dios y la humanidad, su historia y su futuro•: G. 
5< hrenk, Studien, 86. Ante sus ojos se hace presente el universo y la humanidad en 
'u hisroria, que aparece como dividida en dos grandes áreas, judaísmo y helenismo. 
En el ahora escatológico ha aparecido el nuevo eón, la nueva creación, el hombre 
nuevo. La jusncia de Dios ha aparecido en su Hijo muerto y resucitado, cabeza de la 
nueva humanidad que irrumpe creando una historia nueva hasta la plenitud de la li
bertad en la creación entera. Lo definitivo no es ni la oocpía ni el vó~o~, sino la níon~ 
(H. Preisker. Problem. 27); ni los judaístas, ni los entusiastas, sino los hombres 
nuevos. que mueren y resucitan wn Cristo en la nueva familia de los hijos y 
hermanos. La unión de los dos en uno es la señal de la reconcil iación, del acceso al 
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bitantes de Asia, judíos y griegos y que abandona la ciudad 86 en 
pleno triunfo sobre el paganismo conmovido y el judaísmo 
impotente 87 La mejor fuente para reconstruir su acción misionera 
en Efeso son sin duda las cartas que escribió desde allí: Gál, Flp, 
1 Cor, Flm. Estas ven los problemas de las comunidades de desti
no, desde la comunidad y el momento en el que Pablo se en
cuentra. 

Cuando Pablo llega a Efeso había ya allí un pequeño grupo 
cristiano. Antes habían venido Aquila y Prisca (Hech 18, 26), sus 
«cooperadores en Cristo Jesús» (Rom 16, 3) en los días de Corinto. 
Había llegado también Apolo, alejandrino de origen, «perito en el 
conocimiento de las Escrituras», «bien informado del camino del 

Padre, en el que se atestigua la justicia escatológica. Por eso la carta encierra una 
dialéctica compleja entre situación y estructura, porque aquí lo que está en juego es 
la misma existencia humana, en todas sus dimensiunes. ;uzgada, contradzcha y libe
rada por la ;ustzcia de Dios en CnSio . 

En esta concentración teológica y 'crisrológica avanza la carta. La justicia de Dios 
aparecida en Cristo (1-4) es nueva vida (5·8) en la historia de su plan (9-10), que se 
realiza en la unidad de todos en la iglesia ( 12, 1-15, 13) que anticipa la realización 
consumada del reino. Aceptamos la estructuración de la carta, presentada por O. 
Michel, 14 s. Cf. K. Prümm, Zur Struktur des Romerbriefes, Begnfftrerhen als 
Emhelsband: ZkatTh 72 (1950) 332-349; A. Feuillet, Le plan salvzfique de Dieu 
d'apres l'építre aux romains. Essai sur la structure littéraire de l'épitre et sa signifi· 
cation théologique: RB 62 ( 1955) 346-397; A. Descamps, La structure de Rom J. 
ll. en Stud. paulin .. 3-14. La justicia por la fe (1. 17; 3. 20) pata judíos y griegos 
(9. 10; cf. l. 10; 2, 9; cf. 3. 9) es la clave para interpretar Rom 1, 16-3. 23: R. C. 
M. Ruijs, De Struktuur van de Bn'ef aan de Romainen. Een stzfistuche, vormhisto· 
nsche en thematische Analyse van Rom 1, 16-3, 26, Nijmegen 1964, 297. Para el 
estudio de la carta hemos tenido en cuenta sobre todo los comentarios de H. Lietz· 
rnann. An dze Romer. Tübingen 41933: K. Barrh, Der Romerbn'ef Zürich I01967; 
J Lagrange, St. Paul. épitre aux Romains, Paris 61950; A. Schlatter, Gottes Gerech
ltgkeit, Stuttgart li959: A. Nygren, Der Romerbn'ef Gottingen 4¡965: O. Kuss, 
Der Romerbn'ef Regensburg 1957; O Michel, Der Bn'ef and die Romer, Gotungen 
4
1966; E. Kasemann. An dte Romer. Tübingen 41980; H. Schlier, Der Romerbn'ef 

Freiburg 1977. 
86. Para el encuadramiento histórico de Efeso y su entorno, DB. Su pi. Il, 1076-

104; RGG !1, 520 s; Ch. Picard, Ephese et Claros, Paris 1922; R. S. Broughton, Ro
man Asza Minar. en Economtc survey of ancient Ro me IV , 19 38, 800. 81 3; F. V. Fil
son. Ephesus and the NT: The Biblical Archaeologist 8 (1945) 73-80; R. Tonneau, 
Ephese au temps de saint Paul: RB 38 (1929) 5-34, 321-369; M. M. Parvis, Ar
chaeology and saint Pau/'s joumeys in Cree k lands. Ephesus: The Biblical Archaeolo
gist 8 (1945) 66-73 . Sobre Calosas , cf. W. M. Ramsey , The cities and bishopnú of 
Phrygta 1, Oxford 1895, 208-234 

87. G. Bornkamm, Pablo. 121. Lucas pretende mostrar a sus lectores: «Si ahora 
la puena de la cárcel se Cierra detrás de Pablo. ya está sin embargo cumplida su 
obra»: E. Haenchen. 493 . Para las bases históricas más segurass, cf. 487 s; H. Conzel
rnann . 110 s. 
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Señor» (Hech 18, 24 s) as. Pablo ha llegado con algunos hermanos 
de su equipo misionero: Timoteo y Tito , Gayo y Aristarco (Hech 
19, 29). Es muy probable que el pequeño grupo empiece a formar 
una comunidad en alguna de sus casas en torno a la mesa del Se 
ñor. Al tiempo empieza su acción evangelizadora, que aquí , como 
en los otros lugares, se abre a un doble horizonte, el de los judíos y 
el de los gentiles. A Lucas le interesa subrayar que durante tres me
ses predicó en la sinagoga el reino de Dios, hasta que algunos 
incrédulos y endurecidos maldijeron el camino del Señor y «Se reti
ró de ellos, separando a los discípulos» (Hech 19, 8 s). Pero es tam
bién casi seguro que Pablo aquí, como en Corinto, aunque reci
biera alguna ayuda de los hermanos, se pone a trabajar como obre
ro. «Vosotros sabéis que a mis necesidades y a las de los que me 
acompañan han suministrado estas manos» (Hech 20 , 34) . En el 
contacto personal del mundo del trabajo iría dando a conocer aJe
sús. Pero pronto se hace necesario tener un pequeño local para 
reuniones, donde los hermanos y los que buscan el evangelio 
puedan compartir la escucha de la palabra y la oración. Es una ha
bitación alquilada, que Lucas con la imagen de la predicación de 
los filósofos populares helenísticos, llama la «escuela de Tirano» 
(Hech 19, 9). 

b) Poco a poco se ha ido formando una pequeña comunidad, 
seguramente en la forma de pequeñas fraternidades que se reúnen 
en las casas y que concluyen después en un encuentro general. Las 
fraternidades están abiertas . A ellas se acogen judíos y griegos , 
libres y esclavos, ciudadanos y extranjeros, hombres cultos e igno
rantes. Los textos de Col 3, 10-ll (y Ef 4 , ~2-24), aunque son 
tardíos revelan una realidad de los orígenes , atestiguada también 
en Gál 3, 27-28 y 1 Cor 12, 13. En la comunidad hay hermanos 
que proceden del bloque dominante, situados en unos niveles o en 
otros, hombres libres , cultivados , hacendados, amos y hay otros 
que proceden del bloque dominado , hombres esclavos, jornaleros , 
extranjeros, emigrantes , incultos. Si la lista de los hermanos de 
Rom 16 incluye a muchos , que antes trabajaron con Pablo en Efe
so, hemos de decir que la mayoría de la comunidad eran pobres, 

88. Según Lucas el se rvicio de Pablo a A polo se ría ay udarle a superar la sec ta en 
b unidad de la iglesia. bien fuera que completara su fe con el bautismo en el 
nombre del Señor Jesús y la recepción del Espíritu, bien fuera que se limitara a in
tegrarle en una nueva comunidad. Para la si tuación de la comunidad con Apolo y los 
disdpu los de Juan, cf. H. Preisker, Apollos und die johannes;ünger in Act 18. 24-
19. 6: ZNW 30 (1931) 207-223: E. Kasemann, Die johannesjünger von Ephesus: 
ZThK ( 1952) 144-154: G. A. Banon. So me mjluence of A pollos in the NT: JBL 43 
( 1924) 207-223. 
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que tenían que trabajar para vivir, algunos de ellos incluso en la 
difícil condición de emigrantes. Entre estos últimos estarían nume
rosos esclavos. Algunos los encontraría Pablo en la cárcel, como en 
el caso de Filemón (Flm 10), un esclavo fugitivo, que escaparía de 
las duras condiciones de su vida. A otros los encontraría en la ad
ministración imperial, donde había muchos esclavos y libertos, 
cuando fuera detenido e interrogado, incluso cuando fuera encarce
lado (Flp 1, 13; 4, 21). Así junto al pequeño grupo misionero se 
ha ido formando una comunidad más amplia, en su mayoría de 
gentiles de la clase trabajadora, que comparte con Pablo y sus com
pañeros la obra de evangelización y edificación de la iglesia B9. 

Se comprueba que la comunidad de Efeso se ha convertido en 
un «centro misionero de la misión a Asia menor» y que Pablo des
de aquí, con ayuda de los hermanos, con gran solicitud y esfuerzo, 
ayuda a las demás comunidades de lejos que antes se habían pues-. 
to en marcha 9o. Pablo sale por los caminos a evangelizar las aldeas 
vecinas y los poblados en torno a la ciudad, afrontando todos los 

89. No podríamos negar por completo va lor hitórico a la composición social de 
las comunidades, que más tarde ofrecerá Col. Parece que los primeros hermanos 
procedían en su mayoría del paganismo. cVosotros otro tiempo extraños y enemigos 
en el pensamiento por las malas obras• (Col 1, 21; 3, 5-7). En esta zona abundaban 
también los judíos, descendientes de los que Antíoco III trajo a Frigia Qosefo, Ant. , 
12, 147-153). Por la cantidad de dinero que se recogió de ellos, cuando el procurador 
Flaco les impidió mandarlo a Jerusalén (Cic., pro Flac., 28), se calcula que habría 
unos 11.000 en el distrito de Laodicea y 55.000 en el de Apamea. Por algunos de
talles de la carta (2, 1 1-13; 2, 16; 2, 21) parece que un pequeño grupo de ellos debía 
formar parte de la comunidad. La parénesis revela también que bajo el mismo Señor, 
se reúnen también hombres y mujeres, padres e hijos , dueños y esclavos (Col 3, 18-4, 
1). La importancia que se dedica a estos últimos (3, 22-4, 1) y la carta a Filcmón {10-
20) muestran que los esclavos eran una parte importante de la comunidad, junto con 
algunos que tenían casa y medios propios de vida. Posiblemente había también 
extranjeros, no griegos, que procedían tal vez de las costas africanas o del corazón 
mtsmo de Asia: Th. Hermann , Barbar und Skythe. Ein Erkliirungsversuch zu Kol. 3, 
11: ThBl 9 ( 1930) 106-107. En el ámbito de una familia, generalmente pobre , em
pezaban a reunirse los creyentes. Las diferencias económicas, sociales, culturales, ra
ctales, sexuales y religiosas se rompían en la pequeña familia de hermanos que se 
re_unía en torno a la mesa. e Ya no hay griego ni judío, circuncisión ni incircuncisión, 
barbaro ni escita, siervo ni libre, sino que Cristo es todo y en todos• (Col 3, 11). Este 
hecho tiene una importancia fundamenta l para la eclesiología de Pablo, pues es des
de aquí donde debe ser entendida teológicamente la comunidad. También en el 
valle del Likos la forma más originaria de la íglesia es la txx1..~ oía xar' o[xov. Había 
dtsttntas comunidades domésticas, que se ayudaban, compartiendo sobre rodo el 
evangelio y el seguimiento. «Saludad a los hermanos de Laodicea y a Ninfos y a la 
tglesia de su casa. Y cuando hayáis leído esta epístola , haced también que sea leída 
en la iglesia de Laodicea; leedla también vosotros• (Col 4, 16). cA la hermana Apfia. 
a Arquipo , nuestro camarada y a la iglesia de su casa• (Fim 1·2). 

90. G. Bornkamm, Pablo, 130. 
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riesgos. «Viajes frecuentes; peligros de ríos; peligros de salteadores; 
peligros de los de mi raza; peligros de los gentiles; peligros en la 
ciudad; peligros en despoblado; peligros por mar; peligros entre 
falsos hermanos; trabajo y fatiga; noches sin dormir, muchas veces; 
hambre y sed; muchos días sin comer; frío y desnudez. Y aparte de 
otras cosas, mi responsabilidad diaria: la preocupación por todas las 
iglesias» (2 Cor 11, 26-28). «Andamos errantes» (1 Cor 4, 11). Pero 
no es el apóstol sólo el que está en camino de misión, ni siquiera 
los hermanos, que consagraron su vida entera a la causa del evan
gelio. Son prácticamente todos, de una manera o de otra. Y no só
lo cuando Pablo alienta y dirige, sino también cuando está encarce
lado. Los hermanos no se resignan ni se callan angustiados. «La 
mayor parte de los hermanos, alentados en el Señor por mis cade
nas, tienen mayor intrepidez en anunciar sin temor la Palabra» (Flp 
1, 14). Incluso sus enemigos personales, para demostrarle que la 
cosa va sin él, se han puesto ahora a trabajar por el evangelio. Y 
Pablo se alegra desde la cárcel (Flp 1, 15-18)9t. 

Por esta tarea misionera de la fraternidad de Efeso se logró que 
nacieran pronto alrededor otras comunidades. El evangelio se ex
tiende al valle del Lycos, a otras pequeñas ciudades y aldeas, sobre 
todo a Colosas, Laodicea y Hierápolis, donde hay pequeñas frater
nidades relacionadas entre sí (Col 2, 1; 4, 13.15). Desde la pers
pectiva posterior, cristalizada en Col, parece que fue Epafras, en
viado por Pablo quien les anunció el evangelio. «Que os llegó y co
mo en todo el mundo, también entre vosotros fructifica y crece 
desde el día en que oísteis y conocisteis la gracia de Dios en ver
dad, según la aprendisteis de Epafras, nuestro amado consiervo, 
que es por vosotros fiel servidor de Cristo» (Col 1, 6 s). El es cola
borador de Pablo, su enviado y representante en la comunidad. 
«Epafras, uno de los nuestros, siervo de Cristo Jesús» (4, 12). Sier
vos son los que Dios ha elegido y legitimado como enviados para 
que anuncien fielmente el mensaje (Gál 1, 10; Rom 1, 1; Flp 1, 
1). El es además «consiervo amado» (Col 1, 7), lo que seguramente 
indica que ha recibido también del apóstol el encargo para trans
mitir el evangelio en tradición. «Aprendisteis» ( 1, 7) tiene por ob
jeto la didajé (Rom 16, 17), la recta interpretación de la Escritura 
(1 Cor 4, 6) y la instrucción de la tradición (Flp 4, 9), destinadas a 
proclamar el anuncio del evangelio. El caso de Epafras en el valle 

91. Frente a Hech. donde prácticamente sólo es Pablo el gran misionero y la co
munidad desaparece. en las canas. la fraternidad de Efeso aparece como ecuménica y 
misionera al tiempo. 
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del Lycos es uno de los casos más destacados (Col 4, 13 ), pero no el 
único de la irradiación al entorno próximo de la comunidad 
misionera ''l. 

Pero la acción misionera de la fraternidad de Efeso , en la que 
Pablo llegó al colmo de la solicitud y de la entrega, no intenta so
lamente irradiar a las fraternidades próximas, sino también com
partir su camino y sus problemas con las comunidades que están le 
jos, extendidas por toda la ecumene: con las comunidades de Gala
cia (Gál) , con las de Macedonia (Flp , Tes) y con las de Acaya (1-2 
Cor). Sin embargo no nos hemos de imaginar que esta solicitud 
misionera es obra exclusivamente de Pablo . Efeso es una fraterni
dad, que recibe y da a las demás comunidades . En Efeso se recogen 
las angustias y esperanzas de las demás comunidades ( 1 Cor 1 , 11; 
5, 1; 7, 1) , se aceptan incluso sus bienes para la obra del evangelio 
(Fil 2, 25 s) , pero al tiempo desde allí se comparte y se da la pa
labra y las mismas personas para la obra del evangelio (Flp 2, 19 s; 
1 Cor 16, 10 s; 7, 5 s; 8 , 16 s) en otros lugares. Pero toda esta 
koinonía. es una tarea hecha por todos. Con Pablo comparten los 
hermanos, que viven junto a él, en comunidad de vida , en la 
entrega exhaustiva al evangelio , incluso en la participación en sus 
cadenas: Silvano y Timoteo (1 Tes 1, 1), Timoteo (Fip 1, 1), Sóste
nes (1 Cor 1, 1), Timoteo , el hermano (2 Cor 1, 1; Flm 1). Pero ya 
no sólo son los hermanos más íntimos los que comparten la obra 
n:isionera. Hay otros muchos que participan con Pablo en el anun
Cio del evangelio , en la reflexión sobre la palabra , en el servicio a 
los hermanos y tal vez hasta en la reflexión de sus cartas. «Os salu
dan los hermanos que están conmigo . Os saludan todos los santos, 
especialmente los de la casa del César» (Fip 4, 21 s). «Muchos salu
dos os envían Aquila y Prisca en el Señor , junto con la iglesia que 
se reúne en su casa. Os saludan todos los hermanos» (1 Cor 16 , 19 
s). «Te saludan Epafras, mi compañero de cautiverio en Cristo Je
sús , Marcos , Aristarco , Demas y Lucas, mis colaboradores» (Fim 
23) 

La comunidad de Efeso y su levadura más responsable es una 
fraternidad misionera para la ecumene. Acoge y comparte todo lo 
que tiene y lo que es , pero sobre todo acoge y comparte el evange
lio, tal como se anuncia y las dificultades con que tropieza. Pode
mos también decir que la misma comunidad, abierta de par en par 
al mundo , es el lugar teológico donde los hermanos reflexionan la 

92. Debe 1enersc en wema. que la obra mt~i,,ncra de Epafras cs1á vtsla en Co l 
desde la perspen iva de la generación qgu tcme . o obs1anre su lwaLen en ella da10s 
htslóricos indudables . 
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palabra, para poder responder en cada momento al reto de la hu
manidad y del mundo entorno desde el Señor. En cierto sentido la 
fraternidad es una «escuela de teología». Las cartas de Pablo entre
tejidas en la obra misionera, compartida íntimamente por algunos 
hermanos, nos hacen pensar que el apóstol «al menos con algunos 
de ellos ha tenido también una intensa comunicación teológica, en 
la cual él seguramente· no sólo ha sido el que ha dado, sino tam
bién el que ha recibido» 93. Este hecho se daba por lo demás dentro 
de la ecumene en algunos casos. Había predicadores ambulantes 
helenísticos y algunas sinagogas de la diáspora, que tenían también 
su equipo de reflexión. Queremos subrayar este hecho, porque te
nemos documentos posteriores a Pablo que intentan responder a 
los problemas de las comunidades en torno a Efeso y que son fruro 
de una escuela, la fraternidad y la escuela paulina, que ha conti 
nuado misionando y respondiendo a los interrogantes de los 
hombres ante el evangelio. «Después de la muerte del apóstol, du
rante largo tiempo, debió de existir un círculo de discípulos y cola
boradores, que continuaron pensando por los cauces de la teología 
del maestro y que son responsables en primera línea del nacimiento 
de los escritos deuteropaulinos». Su estancia hay que buscarla en 
Efeso 93 . 

e) La tarea misionera en Efeso y su entorno no transcurre sin 
tribulación. La escena está muy repintada en Hechos de los apósco
les. La revuelta de los orfebres es una composición propia de Lucas 
(Hech 19, 23-40). Pero tal vez encierre un trasfondo histórico. La 
pequeña fraternidad y sobre todo Pablo es peligroso para el orden 
establecido, mantenido por el bloque dominante (al que apoyan 
los judíos más destacados) . En Efeso, como en toda la ecumene, lo 
económico, los social, lo político y lo religioso están estrechamente 
implicados. La burguesía, según Lucas los comerciantes e in
dustriales (en este caso dedicados al servicio del aparato cultual), ve 
en la predicación de Pablo una amenaza a sus negocios. Pero por 
otra parte los dirigentes de Efeso, como en otros lugares, temían de 
las fraternidades cristianas una sedición (stásis) (Hech 19, 40). Por 
eso no han apoyado a Pablo, sino que incluso le han castigado. La 
fraternidad cristiana en Efeso se halla atacada por judíos y gentiles, 
que representan el orden establecido. Es muy probable que Pablo 

93. G. Bornkamm. Pablo. 131 s. El tiempo de Efeso es para Pablo un momento 
de profundización y maduración teológica del mensaje , dentro de las coordenadas 
p lanteadas por los problemas de las fraternidades en el mundo . Así se explica que 
poco tiempo después en Corinto, Pablo pueda escribir la cana a los romanos, la 
expresión más madura y última de su evangelio. 
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haya sido castigado por los judíos en sus sinagogas. «Más en traba
jos; más en cárceles; muchísimo más en azotes; en peligros de 
muerte muchas veces. Cinco veces recibí de los judíos cuarenta azo
tes menos uno. Tres veces fui azotado con varas; una vez apedrea
do» (2 Cor 11, 24 s). 

Pero el ataque principal le ha venido de las autoridades de la 
ciudad. Le han encarcelado en Efeso y su proceso ha podido termi
nar en una pena de muerte. Allí le tocó luchar «contra las bestias» 
(1 Cor 15, 32) . «En mucha paciencia, en tribulaciones, en necesida
des , en apremios , en azotes, en prisiones, en tumultos , en fatigas» 
(2 Cor 6, 4 s) . «Pues no queremos que lo ignoréis, hermanos: la 
tribulación sufrida en Asia nos abrumó hasta el extremo por enci
ma de nuestras fuerzas, hasta tal punto que perdimos la esperanza 
de conservar la vida. Pues hemos tenido sobre nosotros mismos la 
sentencia de muerte, para que no pongamos nuestra confianza en 
nosotros mismos, sino en Dios que resucita a los muertos» (2 Cor 1, 
8 s). La persecución no es , como pudiera pensarse a simple vista , 
solamente contra Pablo . Sobre él recae de modo especial , como 
representante de la comunidad. Pero también participan en ella los 
otros hermanos . «Epafras, mi compañero en la cárcel» (Flm 23) , 
«Andrónico y Junia, mis parientes y compañeros de prisión» (Rom 
16, 77). Prisca y Aquila , «colaboradores míos en Cristo Jesús» .. . 
«expusieron sus cabezas para salvarme» (Rom 16, 3). Un grupo 
grande de hermanos, tal vez los más destacados de la comunidad, 
han compartido también de cerca la persecución en Efeso . Y no 
sería extraño que al tiempo que Pablo sale de la ciudad, ellos tam
bién, que se han comprometido tanto por el evangelio, tengan que 
salir hacia Roma 94 . 

d) Los problemas y las tensiones internas de las fraternidades 
en torno a Efeso , por los días de la evangelización de Pablo , nos 
son desconocidos. Los documentos que tenemos para estudiarlos , 
las cartas a los colosenses y a los efesios , son posteriores . No pode
mos por tanto sin más transponer a los orígenes la problemática de 
los tiempos siguientes·. En realidad por Col conocemos los proble
mas de las fraternidades en la segunda generación cristiana y por Ef 
conocemos los de la tercera generación. Esta fidelidad histórica nos 
abre , como veremos, nuevas perspectivas. 

Los problemas de la segunda generación se nos atestiguan en las 
comunidades en torno a Colosas, en un movimiento religioso que 

94. Al intentar la glorificación de Pablo (Hech 19, 11 s), Lucas ha difuminado 
la tribulac ión , incl uso la ha convertido en uiunfo . Pero las cartas nos revelan que la 
fratern idad de Efe o es también una ecclesta mtlttans et p reJSa. 
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se cualifica como «filosofía según los eiementos del mundo» (Col 2, 
8) 9l_ La carta no la expone, ni argumenta detalladamente sobre 
ella, sino que se limita a confrontarla con el misterio de Cristo. Pa
rece que la cosmovisión que penetra el ambiente colosense, desper
tando gran interés en la fraternidad, no es más que una forma re
novada de la cosmovisión griega, que es una afirmación de la in
manencia en la plenitud (pléroma) de su comunión (sóma). El 
mundo se ofrece así en toda su grandeza, penetrado de fuerzas que 
lo impulsan y que pueden beneficiar o perjudicar a los hombres. 
Posiblemente nos encontremos en Colosas con una fraternidad de 
mentalidad campesina, como ocurría en Galacia. La gente vive mi
rando al cielo para poder sobrevivir. Le importan mucho los 
stoikeía toú kósmou 96. El pueblo sencillo ve el cosmos con todas 
sus fuerzas naturales e históricas, en las que se encuadra la vida hu
mana y por donde va su camino de perfección. 

El hombre es y se realiza en comunión con toda la naturale
za y toda la humanidad. Esta comunión misma es ya la plenitud 
de lo divino, que todo lo llena y en todo se llena. Para defen
derse de las fuerzas hostiles y alcanzar las fuerzas propicias, que 
permitan a la gente vivir, los hombres del pueblo sencillo se 
sienten atraídos por la predicación filosófica que les enseña a 
«vivir según la naturaleza», realizando determinadas prácticas de 

95. Para el planteamiento y las interpretaciones de la filosofía colosense. cf. E. 
Lohmeyer-W. Schmauch, Ko/., 40 s; Lohse. Kol.. 186 s (con bibliografía). Tan sólo 
hay unanimidad entre los investigadores en considerarla como un sincretismo de ele
mentos helenísticos y judíos. A partir de aquí comienzan las diferencias. En principio 
se entendió el movimiento colosense desde la gnosis. después desde el judaísmo 
helenístico y también desde el estoicismo (Schlier. Kasemann. Bornkamm, Dibelius , 
Greeven). después desde el judaísmo helenístico (Colpe, Hegermann) y también des
de el estoicismo (Cerfaux. Dupont. Benoit) . No podemos olvidar el empalme entre 
naturaleza (macrocosmos) y hombre (microcosmos). El hombre no sólo necesita cono
cer los elementos. los caminos de las estrellas y las fuerzas del cosmos. cEI hombre 
tiene que acoplarse al cosmos. al orden cósmico, mostrando el respeto debido a las 
potencias y poderes y sometiéndose a las leyes y prescripciones que impongan sobre 
su vida> (E. Lohse. KoJ., 149) . 

96. El filósofo puede ver en ellos los elementos primarios de la constitución de 
las cosas, pero para el hombre cultivado y el pueblo sencillo son fuerzas divinas , 
espíritus, que se manifiestan en los movimientos astrales. ángeles dirían muchos cre 
yentes judíos acostumbrados a ver en el mundo los ejércitos de Yahvé (&8e),o8p11oxía: 
2, 23; 2. 18) . Por eso en los otmxeTa confluye la astrología con la magia . la 
cosmología estoica, órfica y pitagórica con la angelología judía. Este es el cosmos que 
encierra todo lo que hay en el cielo y en la tierra. Las fuerzas naturales e históricas. 
implicadas y personificadas como t~ouoíat y óuvá¡w~ constituyen en su conjunción un 
o<il¡.¡a- oúot'llla del cual el hombre es miembro (Sen. !:.'p .. 45. 52); J. Dupont. Gno
m. 433. 
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piedad 97 . Ser hombre en el mundo y con el mundo es la vocación 
del humanismo griego. Que el hombre sea autor del hombre en 
comunión con el cosmos y la polis. llegando así a su plenitud 9B. 

Parece como si la fe en el Señor valiera para la vida privada, pero 
no resolviera el problema del mundo . Para eso hay que echar mano 
al tiempo de la filosofía de los elementos. Cristo y una visión del 
mundo, éste es el problema. Simultanear la fe en el Señor y una 
Ideología arranca al Señor su senono definitivo y total. A los her
manos del pueblo sencillo les cuesta renunciar a su fe en los ele
mentos. Y no ven que Jesús el Señor abarque con su señorío el cos
mos entero, la naturaleza y la h1stona 99. La fraternidad de Efeso, 
donde está vivo el evangelio de Pablo, se cree en la necesidad de 
responder a los hermanos en nombre del apóstol, como si fuera él 
mismo quien les hablara hoy 100. 

97. La <EA.EIÓ<Il~ se alcanza por unos medios y se expresa por unos signos Pablo 
los enumera, pero, por falta de documentación, apenas si los podemos reconstruir en 
su contexto. En primer lugar la circunciSión ( nEpLTOI!~) (Col 2, 11). Su sent1do no 
puede ser aquí la incorporación a la comunidad creyente, al pueblo de Dios como es 
en el judaísmo orrodoxo, sino que sería un •signo de iniciación> , de entrada en el ca
mmo hacia el nA.típw11a: E. Lohmeyer, Kol .. 11; E. Lohse, Kol., 153 s. El camino 
Implica una ascesis en orden al aurodominio Hay que reglamentar la com1da (PpciJ-
01~) y la bebida (nóot~). como med10 de disciplinar las apetencias desordenadas y so
meterlas a la inteligencia. Estas prácticas ascéticas negativas sólo pretenden que el 
hombre sea por sí mismo en comunión con la natura leza. Por eso hay que santificar 
~a luna nueva (vEOI!'lvia) y el sábado (oaPPó.ra), dar culto a las fuerzas naturales, a los 
angeles, como si estuvieran viviendo y contemplando un misterio (Col 2, 16-18): M. 
D1belius, K o/.. 34 s W. Schmauch. Kol .. 64 s. A través de estos actos y signos el 
hombre va alcanzando la plenitud. 

98. M. Polenz. Der hellem~che Mensch. Gowngen 1947 , 945. 
99. Los seguidores de esta doctrina, y los hermanos de la comunidad que les 

atendían, pensaban que se podían unir perfectamente la fe cristiana y una visión del 
mundo, en plano de igualdad e 1mplicación. para alcanzar la plenitud. Con ello se 
plantea el problema de que el evangelio se incorpore al sincremmo humano inma
nente. como un elemento más de la respuesta a la salvación de la historia. Lo que es
tá en juego es csi la predicación del Cristo crucificado, resucitado y entromzado ha de 
ser entendido como la única respuesta absolutamente válida. dada a todas las pre
guntas y búsquedas del hombre• (E Lohse, Kol .. 29). 

lOO . Hasta hace poco tiempo se pensaba que esta contestación era del mismo 
Pablo: E. Lohmeyer, 8 s; M. D1bel1us, 53; E. Percy, passim, E F. Scon. Colossians. 
Phdemon and Eph, London 1930. introd.; Chr. F. D. Moule The eptrtles of Paul 
the apostle to the Col. and to Pht!emon . Cambridge 195 7 . mtrod ; C.). Cadoux. 
The date and provenence of the tmpn'sonmenl epistles of saint Paul Exp T 4 5 ( 1933) 
34, 471-473; L. H . Hough, The message ofthe ep1Stles ·Colossiens: ExpT 45 ( 1933) 
103-108; H. Rongy. L 'authentictté de /'építre aux colossiens: Revue Ecclésiastique de 
Llege 3 1 (1939) 338-349; A. Benon. DBS VII. 167 . Pero rwentemenre se pone en 
duda la autenticidad y se cons1dera la rana entre las deuteropaulinas de la época 
postapostólica. Tres son los argumentos pnnupales en los que se apuva esta hipóteSIS . 
En pnmer lugar el vocabulario v el es1ilo Abundamia de húj>uxle&ñmen.; ,. u111s -
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Los problemas de la tercera generación se nos atestiguan en las 
comunidades en torno a Efeso y han quedado reflejados en la Carta 
a los efesios. Las circunstancias han cambiado. El imperio romano 

· continúa manteniendo su plan de integración en la pax romana de 
todas las regiones y de todos los pueblos. Es un tiempo de cosmo
politismo, cuyos procesos de transformación se sienten sobre todo 
en las ciudades. El campo ha quedado atrás en su atraso económi
co, social y cultural. Las diferencias entre las clases sociales se han 
agrandado. Los ricos se han hecho más ricos y los pobres más 
pobres todavía. Por fuera todo parece estar en paz, la paz impuesta 
por la fuerza, la paz de la dictadura. Pero por otra parte la si
tuación económica se ha agravado. La vida se ha puesto cada vez 
más difícil. Y el pueblo sabe y comprueba que son los militares y 
los funcionarios las columnas que mantienen el orden de la paz, 
los que se están aprovechando de la situación. Pero no se puede 

rrucciones no paulinas. En segundo lugar , la teología: presencia en primer plano de 
la didajé apostólica, horizonte cósmico de la crisro logía, preeminencia de eclesiología 
sobre crisrología, reducción de la escatOlogía a los bienes futuros. En tercer lugar, la 
relación de Col con Ef que posiblemente deba se r situada en época posterior: E. Loh
se, 249-257; E. Schweizer, Gemeinde, 94-96; G. Bornkamm, Die Hoffnung im Ko
losserbn.ef Zugleich ein Betrag zur Frage der Echtheit des Bn.efes. Festschnft Klos· 
termann, Berlin 1961, 56-64; H. M. Schenke, Der Widerstreit gnostischer und 
kirchlicher Chnstologie im Spiegel des Kol: ZThK 61 (1964) 39 1 s. Kümmel respon
de a estas objeciones anotando, junro con las diferencias, las semejanzas lingüísticas. 
resaltando las bases teológicas de las grandes cartas, que encierran germinalmente el 
desarrollo posterior y postulando una anterioridad y originalidad de Col sob re Ef. No 
hay , pues, argumenros suficientemente justificados que puedan excluir la paternidad 
paulina . Sin embargo las pecularidades lingüísticas, teológicas e históricas de Col ha
cen que parezca más razonable considerarla como un documento deuteropaulino de 
la segunda generación. R. Bultmann, Teología del NT, 604 s; E. Fuchs , Die Freiheit 
des Glaubens: BeTh 14 ( 1949) 30; E. Schweizer, Zur Frage der Echtheit des Kol. 
und Epheserbn"efes: ZNW 47 (1956) 287; H.). Schoeps, Paulus, 1959. 44; K. G. Ec
kart. Exegetúche Beobachtungen zu Kol. 1, 9-20: Thv 7 (1960) 95 s . ; E. Schweizer, 
Die Kirche als Lezb Chnsti in den paulinischen Antzlegomena: ThlZ 86 (1961) 246 s; 
E. Kasemann, 3RGG 3. 1727 s ; E. Lohse, 249-257. 

El tiempo de redacción sería hacia el año 80 d.C. y el lugar sería sin duda Efeso, 
donde estaba viva la tradición de la escuela paulina. <En una situac ión que ha cam
biado. como ocurrió un tiempo después de la muerte de Pablo, el auror de la carta a 
los colosenses en una formu lación nueva llena de fuerza dirige la palabra del apósrol 
a las comunidades . Del mismo modo que Pablo explicaba a los gálatas que el cris
tiano ha muerto para la ley, así ahora expone que el cristiano en el bautismo ha 
muerto a los stoikeía toú kósmou. El pertenece a Crisro, en propiedad a Crisro, el Se
ñor sobre rodo, de modo que las potencias y los poderes no le afectan• (E. Lohse , 
Kol. . 25 7). El señorío de CristO , por tanro , abarca todas las dimensiones de la vida 
de la comunidad y le exige confesarle en medio de l cosmos . El señorío de Crisro 
sobre el mundo (1, 12-2 , 23) se actua li za y reconoce en la comunidad, que vive resu
citando hacia arriba (3 , 1-14), revistiéndose del hombre nuevo (3. 15-17) y llevando 
a la vida diaria la fuerza y el testimonio de la paz de Crisro (3 , 18-4 , 6) . 
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hablar en alta voz. Avanzan el individualismo y el pesimismo. Ca
da vez se siente menos el patriotismo y hasta se está perdiendo el 
sentido comunitario y la responsabilidad en el mundo. Es la época 
del «acosmismo». Ha vuelto a florecer la filosofía de la interioridad, 
las corrientes de pensamiento que buscan la felicidad humana, la 
del individuo. La religiosidad oficial se está desmoronando. El 
pueblo ya no cree en los dioses nacionales y .menos aún en la divi
nidad del emperador. Ahora busca la religiosidad de la intimidad 
en la piedad privada o en las pequeñas comunidades fraternales de 
los misterios. Todo parece invitar a la integración en el orden es
tablecido, a la huida y a la resignación 101. 

Las fraternidades cristianas en torno a Efeso sienten esta misma 
tentación, sobre todo aquellas que viven en centros más urbanos, 
donde la presencia de las instancias de poder se hace más fuerte. 
Ellas se sienten interpeladas en su vocación dentro del mundo. 
Deberían hacerse presentes en él. Pero tampoco por dentro tienen 
el aliento de la unidad de la comunión. Padecen también el 
problema de la unidad entre judíos y gentiles . En esta zona muy 
poblada de judíos, la comunidad está formada por judeocristianos 
Y paganocristianos cuya unidad se hace difícil de conseguir. Ya vi
mos cómo en la comunidad romana se disputaban su superioridad 
recurriendo a sus privilegios. Ahora ya, ciertamente, la compe
netración había aumentado. Sin embargo las circunstancias conti
nuaban produciendo tensiones. Ames la sinagoga era la religio lici
ta, a cuyo abrigo podía crecer en paz la comunidad cristiana. Des
pués ésta se desvinculó de aquélla y empezó a padecer persecución. 
Pero ahora la antipatía popular contra los judíos ha crecido. Las 
luchas de la liberación de Palestina y su aplastamiento han hecho 
muar cada vez con más recelo al pueblo judío dentro del imperio. 
El orgullo paganocristiano aumenta. Los creyentes de la gentilidad 
parecen ser de veras el nuevo pueblo de Dios. Los judeocristianos 
corren el riesgo de ser relegados y casi excluidos a medida que el 
pueblo judío en bloque, afirmado en su nacionalismo, se cerraba a 
la fe en Cristo y la iglesia iba pasando a ser una iglesia mayorita
namente de gentiles. Hasta es posible que algunos judeocristianos, 
expulsados de Palestina , se refugiaran en estas zonas de Asia me
nor, con las que existía un estrecho contacto 102 . 

El verdadero problema que tienen planteado las comunidades 
en torno a Efeso en este momento es su trabajo y presencia de paz 

101. Cf. M. Rosrovzeff. Gesellschaft 11. 147 s; M. Ni lsson, Geschlchte ll , 279 s. 
546 s; W. Foersrer . Neut . Zeit. 215 s. 

102. J Gnilka. Ephes .. 45-47 . 
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y reconciliación en un mundo que está todavía por pacificar, desde 
una fraternidad que aún no ha conseguido la comunión de la uni
dad. Sólo se podía dar una respuesta al evangelio político de la pax 
romana, defendido por el bloque dominante, como legitimación 
de la situación, si se realiza ya desde ahora la lucha escatológica en 
medio del mundo. Pero esta presencia en el cosmos sólo es posible 
desde una fraternidad reconciliada. El problema es la presencia de 
la iglesia en el mundo bajo el señorío del Kjnos. El cosmos remitía 
a la fraternidad a sí misma y las dificultades de comunión de la fra
ternidad le remitían a ésta más allá de sí misma, a su Señor. Tam
bién ahora la fraternidad de Efeso y su equipo de reflexión, que vi
ve y trabaja la herencia espiritual del apóstol, se ve en la necesidad 
de dar una respuesta a las comunidades del entorno. El retraso de 
la parusía y las necesidades acuciantes del momento exigían una 
reflexión temática sobre la iglesia, sobre su vida íntima y su servicio 
al mundo para el reino. Esto es lo que se propone la Carta a los 
efesios IOJ _ 

103. Las opiniones se dividen ya no sólo entre la exégesis protestante y católica, 
sino dentro de esta misma. La opinión sobre la inautenticidad, propuesta ya desde el 
sig lo XIX. continúa siendo defendida en estos momentos con creciente intensidad : 
W . L. Knox. Church . Gent. , 182 s: C. L. Milton , The epistle to the Ephesians, its 
autorship, origin and purpose, Oxford 1951. 242-269 : E. J. Goodspeed. The mea
ning of Ephesians. A study of the ong,in of the eputle ( 1933) recogido en The key to 
Ephesians, Chicago 1956. XVI •basada sobre las nueve genuinas cartas de san Pablo•: 
O. Masson, Eph. , 226-228; M. Dibelius , H. Greeven, Eph., 83-85; A. Maurer , EvTh 
11 ( 1951) 151 s; P. Pokorny. Epheserbn"ef und gnostzsche Mystenim: ZNW 53 (1962) 
160-168; E. Kasemann. lRGG II, 517 s. ·El tratado del autor judeocristiano es un 
pseudónimo postapostólico• (!bid., 520). H. Conzelmann , Klein , Bn"ef, 94: •com
puesta por un discípulo de Pablo. en el cual la herencia del maestro está viva con 
fuerza desacostumbrada>; Kümmel, Einl., 257-262, cEf no procede de Pablo, es por 
tamo un escrito pseudónimo>. El fundamento de este juicio es que . la teología está 
en contradicción con Pablo• (261). Algunos exegetas importantes. sin embargo . han 
defendido su autenticidad: E. Haupt, Eph., introd.; A. Deissmann. Bibelstudien 
(1895). 187 s; J. de Zwaan, Ephesen niet deuteropaullnisch: NThS 20 (1937) 172-
174; N. A. Dahl, ThZ 7 (1951) 247-250; H. Rengstorf, Des Bn"efan die Epheser, 
Gi:ittingen ll949. introd.; E. Percy. Probleme; G. Schilie, Der Autor des Ephe
serbn"efes: TLZ 82 (1957) 325-334. En la exégesis catól ica todavía hoy se continúa 
afirmando generalmente la autenticidad, cf. J. Schmid , Der Eph. des Apostels 
Paulus ( 1928) ; L. Cerfaux, En faveur de l'autenticzté des építres de la captivité, en 
Recuetf III. 265-278; Id., Le chrétien dans la théologie paulinienne, Paris 1962, 472-
494 . La reología de Col y Efes como el pumo de llegada de un movimiento que co
mienza a esborzarse en las grandes cartas ... cE! progreso consiste en un enriqueci
miento del rema de la revelación, con sus dos polos. el misterio de la sabiduría de 
Dios y su conocimiento por los cristianos• . H. Schlier. Chnstus, 39 . n . 1 defiende la 
diferencia •esencial• de Ef respecto de las otras cartas , pero después cree posible que 
Pablo . en su capacidad madura de adaptación , haya podido escribir la carta desde su 
encarce lamiento de Roma. Cf. Eph .. 27-28: LThK III. 916-919; P. Benoir, Rapports 
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9. Conclusiones 

Este estudio inicial de las comunidades paulinas, encuadradas 
en su mundo, nos permite sacar algunas sencillas conclusiones. 

a) Las comunidades se configuran como fraternidades 

Se reunían en una casa, convertida en hogar, alrededor de una 
mesa. Allí se sienten y son «hermanos». Pero esta religación hori
zontal es consecutiva. Está constituida por la religación vertical de 
su filiación. Son «hermanos», porque son «hijos». La fraternidad, 
por tanto, se constituye por el don del Padre, el don de su miseri
cordia, que es la gracia. Este don ha sido entregado por manos de 

littéraires entre les épitres aux Colossiens et aux Ephésiens . Festschnft J. Schmid, Re
gensburg 1963, 11-22. •La voz es de Pablo , pero la mano que escribe es la de algún 
discípulo bajo su dirección>. •La forma literaria constituye sin duda la dificultad más 
fuerte contra la autenticidad de la Carta a los efesios; sin embargo no parece oponer
se, ni a la autenticidad sustancial , que cubre todo el fondo doctrinal, ni incluso a la 
autenticidad literaria mediata que garantiza esta redacción de un discípu lo por el 
control constante del maestro•. «Aun con no haber recibido tal vez del apósrol su for
ma última, la Carta a los efesios no es menos su obra, querida y aprobada por él , 
donde se consuma y se sintetiza rodo su pensamienro>: DBS JI, 210. Tres son losar
gumentos principa les que están en la base del problema. En primer lugar la relación 
entre Col y Ef cf. H. J. Holtzmann, Kn'till der Epheser- und Kolosserbn.efe auf 
Grund einer Ana/yse ihres Verwandschaftsverhiiltnisses, Leipzig 1972, 131 s.272 s; 
\Y/. Ochel. Die Annahme einer Bearbeitung des Kol. in Eph. in einer Analyse des 
Eph. untersucht, Marburg 1934; M. Goguel. Esquisse d'une solution no uve/le du 
Probleme de l'épitre aux Ephésiens: RHR 111 (193~) 2~4-284; 112 (1936) 73-89; F. 
Percy, Probleme: zu den Prob/emen des Kol. und Eph. Bn'efes: ZN\Y/ 43 ( 19~0) 178-
194; J. Coutis, The relatzónship of Ephesiam and Colossians: NTS 43 (19~8) 201-
207. Para unos Ef se ha escriro sobre la base de Col por sus paralelos numerosos y 
fundamentales. Para otros los paralelos han de buscarse en otras canas. especialmente 
en Rom. En segundo lugar, la lengua y el esti lo. Junto con notab les identidades, 
aparecen palabras y giros nuevos, que a unos hacen pensar en auror distinro. a otros 
en otra época del mismo autor o en un discípu lo de éste: H. J. Cabdury, The dzlem 
ma of EpheJiam: NTS 5 (1958) 91-102. Pero, en tercer lugar, el argumenro básico 
que se roma para decidir el problema es el desarrollo teológico. Cf. especialmente E. 
Kasemann, Das Interpretationsprob/em des Epheserbn.efes, en EVE ll, 2~3 s. La 
cnstología está interpretada desde la eclesiología, hay otra comprensión del ministe
no apostólico, la escatología futura se hace presente. Aquí se adviene bien cómo es 
una comprensión de su teología, lo que subyace a la solució n del problema. Schille, 
o. c., 334. ha mostrado que no existe contraposición con las canas paulinas auténti
cas. •Ef puede ser auténtica. Esto aún no significa que deba serlo>. •En último térmi
no la pregunta de la autenticidad se decide en esro, en qué capacidad de variación en 
el aspecto lingüístico y teológico se permite al apóstol Pablo•: H. Schlier , LThK lll, 
'>19: De todas formas la perspectiva teológica de la carta sugiere que estamos ante un 
tScrl[o pseudónimo deuteropaulino. Cf. J. Gnilka, Ephes .. 13 s; H. Merk lein, Das 
lurchliche Amt nach dem Epheserbn.ef München 1973 , 19 s; K. M. Fischer , Ten 
denz und Absicht des Epheserbn.efes. G ottingen 1973, 21 s. 
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su Hijo,. más aún, es el Hijo mismo. Por eso la familia de herma
nos se constituye en torno al Hijo, Jesús , el Cristo y Señor. Su 
amor , su Espíritu , envuelve , santifica e incorpora a los hermanos 
con el mismo vínculo de la filiación y la fraternidad en él. Los her
manos acogen este don en la obediencia de la fe, que es la absoluta 
acogida de la gracia. La comunidad es , pues , una fraternidad por el 
don de la absoluta gracia , que ha sido acogido en la absoluta acogi
da. Por eso su extraña novedad en medio del mundo. En el entor
no judío y helenístico no existe ninguna comunidad así constituida 
y configurada. 

b) Las comunidades acogen a todos, desde los últimos 

La absoluta acogida del Señor, hace que se relativicen todas las 
barreras que entretejen el mundo: la barrera socio-económica, la 
socio-política, la socio-cultual y la socio-religiosa. Esta religación de 
la filiación, absolutamente nueva , tira en las comunidades el muro 
que separa a los ricos de los pobres, a los libres de los esclavos, a 
los cultos de los ignorantes , a los judíos de los griegos. Es una fra
ternidad ecuménica, universal. Todos son hermanos. Y hermana
dos, están abiertos para acoger a todos, como hermanos. Esta uni
versalidad sucede desde los pobres. Las comunidades están enclava
das en el mundo de los pobres , más aún, están formadas en gran 
parte por los pobres. Pero los pobres no son sólo el lugar de inser
ción y la mayoría de su composición . Son los primeros destinatarios 
de la fraternidad, para que sean los primeros en servirla y edifi
carla, desarticulando radicalmente este mundo . La fraternidad uni
versal es universal por ser fraternidad de los pobres, es decir , de los 
últimos , que han acogido absolutamente la gracia del Señor . Por 
ello en la fraternidad no sólo se des-estabiliza y redimensiona el 
mundo , sino que se recrea e innova hacia la llegada del reino. 

e) Las comunidades, por dentro, están en conflicto 

El mayor problema interno de las comunidades es el problema 
de la unidad. La acogida de la gracia del Señor es un camino. No 
siempre es absoluta. En muchas ocasiones está relativizada. Sucede 
algo semejante a lo que vimos en las comunidades religiosas del 
entorno. La fe, que es obediencia extática, se convierte en ocasiones 
en apropiación concéntrica. Los hermanos vienen desde su enclave 
en el mundo , asumiendo este enclave como la insistencia absoluta. 
En unos casos es su puesto en las relaciones socio-económicas y 
socio-políticas , en otros muchos también es su puesto en las rela-



La iglesia en e/ mundo 153 

ciones socio-culturales y socio-religiosas. Al no entregarse por ente
ro al Señor para acoger su filiación, tampoco pueden compartir su 
fraternidad. Cada uno va a lo suyo, desde lo suyo. Está en lo suyo, 
ex-siste desde lo suyo. Así surgen en la comunidad las tensiones 
entre los hermanos y sus grupos. Unas veces entre ricos y pobres, 
otras entre judíos y griegos, otras entre fuertes y débiles, otras entre 
sabios e ignorantes. La apropiación del don conduce a la idolatría, 
que se convierte en enfrentamiento y opresión. La fraternidad no 
sólo conoce las «facciones», sino los «enfrentamientos». La descubri
mos en el camino de buscar la unidad, por la acogida absoluta del 
don que absolutamente se lo habían dado. Constituida en la co
munión de la unidad y llamada a consumarla, tiene en el conflicto , 
asumido desde el Señor, su verdadero camino hacia la consumada 
comunión. 

d) Las comunidades, por fuera, están en persecución 

Las comunidades sembradas en la ecumene se encuentran ense
guida con la persecución. Todas y a corto plazo. Esto significa que 
parece una amenaza para el orden establecido. Su camino es una 
des-estabilización del mundo. Al proyectar su vida hacia fuera en 
el sendero humilde e insignificante de los hermanos, se alarman los 
dirigentes del orden establecido. Temen lo peor: ser derribados de 
su poder, que da consistencia y dirección al mundo. El problema se 
plantea con mayor agudeza si se tiene en cuenta que las fraternida
des son puntos minúsculos en el entramado social y que no tienen, 
según aparece en los documentos, una alternativa histórica que 
propugnar. Las comunidades no son una alternativa a este mundo. 
No legitiman la integración ni tampoco la subversión, tal como és
tas aparecen afrontadas desde las relaciones inmanentes del poder 
de este mundo . Más que cambiar este mundo por la revolución so
CIO-económica y política, pretenden originariamente innovarlo y 
recrearlo desde las entrañas de los hombres hasta sus últimos entra
mados sociales y cósmicos. La persecución rápida y declarada de es
tos pequeños fermentos que no pretenden reducir la gracia a la his
toria, sino transfigurar la historia con la gracia, presupone que son 
el mayor aguijón que desestabiliza el mundo desde las raíces con la 
más radical y grave peligrosidad social. Le arrancan su cimiento, 
ofreciendo otro nuevo , la gracia del Señor. 
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La iglesia en familia 



3 
LA IGLESIA ES UNA FRATERNIDAD* 

Las primeras comunidades han nacido y viven como pequeñas 
fraternidades en el mundo de los pobres. Los creyentes llamados 
por la predicación misionera vienen a reunirse en una casa desde 
sus familias y sus puestos de trabajo en el mundo. Existen entre 
ellos profundas diferencias: socioeconómicas, entre libres y esclavos; 
políticas, entre ciudadanos y extranjeros; raciales, entre bárbaros y 
escitas; sexuales , entre hombres y mujeres; religioso-culturales , 
entre judíos y griegos. Pero en la pequeña fraternidad son todos 
uno . Todos se sienten unidos como hijos y hermanos en una mis
ma casa, en una misma familia. Con la fuerza del amor que allí 
encontraron y compartieron marchan después al mundo para trans
formarlo, a la espera del Señor. Necesitamos ahondar en esta vida 
de la fraternidad hacia dentro. 

La iglesia en famzlia 
Pretendemos encontrar en los saludos y despedidas de las cartas 

paulinas un acceso hacia la experiencia eclesial originaria. «Pablo, 
Stlvano y Timoteo a la iglesia de los tesalonicenses, en Dios Padre y 
en el Señor Jesús Cristo. A vosotros gracia y paz» ( 1 Tes 1 , 1). Los 
saludos que aparecen en 1 Tes 1, 1; 2 Tes 1, 1-2; Gál 1, 1-3; 1 Cor 
1, 1-2; 2 Cor 1, 1-2; Flp 1, 1-2 ; Flm 1-3; Rom 1, 1-7; Col 1, 1-2; 
Ef 1, 1-2 revelan un viejo formulario común de ascendencia judía , 
que Pablo ha modificado personalmente. En ellos encontramos tres 
Partes: el que escribe (superscnptio): «Pablo»; el destinatario (ad
scnptio): «a la iglesia» y el saludo propiamente dicho (salutatio): 
«~racia a vosotros y paz». El uso de títulos para Pablo («apóstol», 
«Siervo», «preso») y para la comunidad («llamados», «santos», «herma
nos») supone que la cana es un documento oficial y público. La impli
caCión entre «gracia>> y «paz» atestigua que se ha pretendido una 

· Para roda esta segund a sección, cf. M. Legido , La iglesra del Señor. 21-155; 
2 38 - 438. 
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síntesis del saludo helenístico (jaírein) y judío (shalom), desde el 
acontecimiento escatológico obrado por el Padre en Cristo Jesús . 

Estos sencillos saludos nos descubren inmediatamente rasgos 
fundamentales, que expresan la experiencia originaria de la frater
nidad. 

Fraternidad compartida: el apóstol cuando escribe, tiene junto 
a sí una pequeña comunidad fraternal (Gál 1, 2) en la que sirven 
algunos hermanos más vinculados a la tarea apostólica ( 1 Tes 1, 1; 
2 Tes 1, 1; 1 Cor 1, 2; 2 Cor 1, 1; Flp 1, 1; Flm 1; Col 1, 1). La 
carta, a su vez, se dirige a la asamblea (ekklesía), a la comunidad 
de santos y hermanos. 

Fraternidad ecuménica: la pequeña reunión fraternal, por mi
núscula que sea, se siente en comunión con las comunidades exten
didas por toda la tierra, las que están cerca (2 Cor 1, 1: «con todos 
los santos, que están en toda Acaya»), y las que están lejos (1 Cor 
1, 2: «con cuantos en cualqu1er lugar invocan el nombre de Jesús 
Cristo, Señor nuestro, de nosotros y de ellos»). 

Fraternidad pública: los títulos dan al documento un carácter 
oficial (cf. 2 Mac 1, 2; Dan 3, 31). Lo que se atestigua cae fuera de 
la esfera privada, es un ámbito público . La comunidad se inserta 
en la publicidad del mundo : en Tesalónica (1 Tes 1, 1; 2 Tes 1, 1), 
en Galacia (Gál 1, 2), en Corinto (1 Cor 1, 2; 2 Cor 1, 1), en Ro
ma (Rom 1, 7), en Filipos (Fip 1, 1) y en Colosas (Col 1, 1). 

Fraternidad eucarística: según veremos enseguida, tanto el salu 
do como la despedida contienen huellas de formulaciones litúrgi
cas. Los hermanos están reunidos, no en una reunión de amistad, 
sino en asamblea religiosa y cultual. En torno a la mesa sencilla de 
una casa, escuchando el evangelio y partiendo el pan, se saben 
congregados por la obra del Padre en Jesús Cristo. 

Fraternidad crútocéntrica: lo más peculiar de los saludos pauli
nos es sin duda su esencial configuración cristológica. Sus tres 
miembros están constitutivamente referidos a Cristo. Pablo es após
tol, siervo y preso «de Cristo Jesús» (1 Cor 1, 2; 2 Cor 1, 1; Flp 1, 
1; Flm 1; Rom 1, 1; Col 1, 1; Ef 1, 1), «por Cristo Jesús» (Gál 1, 
1). La iglesia constituida por los llamados, santificados, santos y 
hermanos «en Cristo Jesús» ( 1 Cor 1, 2; Flp 1, 1; Rom 1, 6; Col 1, 
1; Ef 1, 1) existe «en Dios Padre y en el Señor Jesús Cristo» (1 Tes 
1, 1; 2 Tes 1, 1 ). Por fin el saludo de gracia y de paz que se envía, 
proviene «de Dws Padre y del Señor Jesús Cristo» ( 2 Tes 1, 2; Gál 
1, 3; 1 Cor 1, 3; 2 Cor 1, 2; Rom 1, 7; Flp 1, 2; Flm 3, Col 1, 2; 
Ef 1, 2). Las preposiciones «en» (en) y «desde» (apó) expresan la re
lación con Cristo de cada una de las iglesias, que se saludan desde 
él, porque existen en él. 
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Los saludos nos han descubierto una pequeña comunidad fra
ternal en torno a Jesús, Cristo y Señor, que toma parte en su mesa, 
que vive en comunión con todas las iglesias y que está presente y 
abierta a la publicidad del mundo. Esto significa sencillamente que 
la fraternidad se siente la comunidad escatológica de los últimos 
tiempos. 

Estos datos iniciales nos permiten entrever el origen de la expe
riencia eclesial de la comunidad primitiva y con ello nos abren el ca
mino para descubrir la constitución última de la iglesia. Sus rela
ciones constitutivas se nos hacen patentes desde la concentración cris
tológica. La iglesia existe en Cristo, porque es una obra que el Padre 
ha hecho por él y en él. La ekklesía existe originariamente «en Dios 
Padre» ( 1 Tes 1, 1) y la gracia y la paz, que la hacen ser, proceden 
primariamente «de Dios nuestro Padre» (Gil 1, 3; 1 Cor 1, 3; 2 Cor 
1, 2; Flp 1, 2; Flm 3; Rom 1, 7; Col 1, 2; Ef 1, 2). Es «iglesia en 
Dios», por ser «iglesia de Dios». El «nosotros» de la comunidad ha si
do creado por el «Padre nuestro~>, mediante Jesús, «Su Hijo» (Rom 1, 
3). El que llamó, congregó y constituyó la fraternidad fue el «Padre 
de nuestro Señor Jesús Cristo~> (Ef 1, 3 ), cuando nos dio a su Hijo «al 
llegar la plenitud de los tiempos» (Gil 4, 4; Ef 1, 1 O). 

La iglesia está constituida por el Padre en Jesús, Cristo y Señor 
nuestro (1 Tes 1, 1; 2 Tes 1, 1.2; 1 Cor 1, 1.2.3.4; 2 Cor 1, 1.2; 
Rom 1, 1.4.6.7; Flp 1, 1.2; Col 1, 1.2; Flm 1, 1.3). Después anali
zaremos en pronfundidad las consecuencias eclesiológicas de estos 
títulos cristológicos. Ahora digamos anticipadamente que Jesús es 
}ristós, por ser el Ungido, que muerto y resucitado reúne al pueblo 
para inaugurar el reino de Dios; es Kjnós, el Señor de la iglesia y 
del mundo, porque ha sido entronizado, para encabezar la comu
nidad y realizar el señorío de Dios sobre el universo entero. Los cre
yentes, que se reúnen en la iglesia, son «los que invocan el nombre 
de nuestro Señor Jesús Cristo~> (1 Cor 1, 2). Se constituyen en co
munidad en cuanto están sometidos al mismo Cristo y Señor, para 
r~cibir y compartir su obra escatológica, que inaugura los últimos 
tiempos. 
. La obra de Dios Padre y de Jesús Cristo Señor nuestro es la gra

Cia y la paz ( 1 Tes 1 , 1 ; 2 Tes 1, 2; Gál 1 , 3; 1 Cor 1, 3; 2 Cor 1, 
2; Rom 1, 7; Flp 1, 2; Col 1, 2; Ef 1, 2; Flm 3). Eiréne es el resu
men de la acción escatológica de Dios obrada en Cristo, signo que 
realiza y anuncia la llegada del reino (cf. Mt 10, 13; Le 2, 14; 10, 
4-5; Jn 20.21). Es fuerza que transforma los hombres y el mundo 
creando la comunidad e irradiando el señorío de Dios al universo. 
}áris viene a cualificar intrínsecamente la paz en el sentido de la 
teología paulina. En efecto . la obra de pacificación y reconciliación 
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ha sido llevada a cabo por la entrega gratuita de Dios, que es la 
gracia y el don de nuestro Señor Jesús Cristo (Rom 3, 23-24; 6, 23; 
2 Cor 5, 19; Ef 2, 8; cf. 1 Tes 5, 28; 2 Tes 3, 18; Gál 6, 18; 1 Cor 
16, 23; 2 Cor 13. 13; Rom 16, 20; Flp 4, 23; Col 4, 18; Ef 6, 24; 
Flm 25). 

El Padre por Cristo ha congregado un grupo de hombres, los ha 
reconciliado y agraciado, es decir , los ha amado (Rom 1, 7), los ha 
llamado (1 Cor 1, 2; Ro m 1, 7), se los ha apropiado santificándolos 
( 1 Cor 1, 2) y hermanándolos (Col 1, 2). La comunidad está consti
tuida por las nuevas relaciones que funda la obra escatológica. El 
Padre por Cristo el Señor se ha santificado en ellos haciéndolos san
tos e hijos amados (2 Cor 1, 1; Rom 1, 7; Flp 1, 1; Col 1, 7; Ef 1, 
1). Esta religación vertical es la que a su vez funda la religación ho
rizontal. Por ser todos santificados como hijos del mismo Padre ba
jo el mismo Señor son todos hermanos. El saludo es eclesiológico 
por ser cristológico y escatológico. En el horizonte de la obra esca
tológica de gracia y paz obrada por el Padre en Cristo se funda cris
tológicamente la comunidad, que existe en Dios nuestro Padre y en 
Jesús Cristo Señor nuestro. La iglesia es la comunidad de hijos y 
hermanos congregada en los últimos tiempos por el Padre en su 
Hijo , Jesús Cristo. 

Los saludos nos han abierto el camino hacia la constitución de 
la iglesia; las despedidas nos lo abrirán hacia su edificación . Los 
postscnptum paulinos , 1 Tes 5, 23-28; 2 Tes 3, 16-18; Gál 6, 16-
18; 1 Cor 16 , 19-24; 2 Cor 13 , 11-13; Rom 15, 33 -16, 24; Flp 4, 
18-23; Col 4, 10-18; Ef 6, 23-24; Flm 23-25, dependen también 
de un formulario antiguo, que él modifica personalmente. El post
scnptum contiene, en primer lugar, un saludo, un abrazo fraternal 
entre dos comunidades unidas en el Señor Jesús. Prescindiendo de 
los lazos de la sangre y de la amistad, que aparecen en algunas oca
siones, el vínculo que posibilita y cualifica este abrazo fraternal es 
la participación en la obra de Cristo (Rom 16. 3.5.7.12; Col4, 15; 
Ef 6, 23). De este modo el saludo de las canas privadas se convierte 
en las despedidas de Pablo en signo público de comunión eclesial. 

El segundo elemento de la despedida es el deseo y la petición 
de bendición. La paz y la gracia del saludo aparecen aquí separa
das, unida la primera al Padre y la segunda al Señor Jesús y sirvien
do ambas de marco que encuadra el abrazo de despedida. Este 
hecho nos descubre ya que el postscnptum se enmarca en la 
asamblea cultual comunitaria, donde tienen su lugar adecuado las 
-oraciones y bendiciones. El «Dios de la paz» es quien bendice. El 
apóstol y la comunidad reunida en torno suyo imploran para que 
esta paz descienda sobre los hermanos. «El Dios de la paz os santi-
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fique cumplidamente» (1 Tes 5, 23) ; «el mismo Señor de la paz os 
dé la paz siempre en todo lugar» (2 Tes 3, 16); «paz sobre ellos y 
misericordia» (Gál 6, 16); «el Dios de la paz y del amor estará con 
todos vosotros» (2 Cor 13 , 11 ; Rom 15, 33); «paz a los hermanos» 
(Ef 6, 23). 

También aquí la obra escatológica de reconciliación y pacifica
ción se presenta como la gracia de Jesús Cristo Señor nuestro. En 
las despedidas tenemos ya una fórmula litúrgica acuñada: «la gracia 
con vosotros» (Col 4, 19); «la gracia de nuestro Señor Jesús Cristo» 
(1 Tes 5, 28), «con vosotros» (1 Cor 16, 24; Rom 16, 20), «con to
dos vosotros» (2 Tes 3, 18) , «con vuestro espíritu» (Gál 6 , 18; Flp 
4, 2 3; Flm 2 5). «La gracia del Señor Jesús Cristo y el amor de Dios 
y la comunión del Espíritu santo con todos vosotros» (2 Cor 13, 
13). El amén, que pronuncian los hermanos (Gál 6, 18; Rom 15, 
33 ), es la aclamación litúrgica con que responden a la bendición en 
medio de la asamblea cultual (cf. 1 Cor 14 , 16; Ap 5, 14; 7, 12). 
Las despedidas son el abrazo fraternal de reconciliación, que se dan 
los hermanos reunidos en la paz que ha obrado el Padre por la 
gracia de Cristo. 

Las despedidas nos manifiestan la iglesia edificándose en la 
asamblea litúrgica. Todos sus saludos se concentran en el «beso san
to» (phílema hágion) , que es sin duda un momento crucial de la 
reunión eclesial. Es «signo de la comunidad de los que verdadera
mente aman al Señor y le pertenecen». El Señor Jesús santificando 
Y apropiándose de los creyentes , les hace abrazarse en su comunión 
de gracia y de paz. Ahora bien, esta edificación de la unidad se 
realiza en la asamblea litúrgica por la mediación del evangelio y la 
eucaristía. El ósculo santo se sitúa en el marco de la lectura de la 
cana y la cena del Señor (cf. 1 Cor 16, 20-22). Los hermanos reuni
dos en familia cenan juntos , partiendo lo que tienen. Al final se 
lee la carta del apóstol , se dan el abrazo santo de la paz y celebran 
la eucaristía. 

La comunidad se edifica en la unidad por el evangelio, procla
mado en la lectura de la carta ( 1 Tes 4, 27; Col 4, 16). En efecto, 
la carta más que una catequesis con parte dogmática y moral, es un 
anuncio del kerigma , proyectado a la vida comunitaria, una procla
mación del indicativo de la obra escatológica realizada en Cristo y 
una presentación del imperativo de comunión y seguimiento naci
do de ella. A la escucha del evangelio sigue el ósculo santo , que da 
paso a la cena del Señor , donde se funda y ultima la edificación de 
la comunidad . Los términos litúrgicos «marána thá» y «amén» son 
s1gnos inequívocos , como estudiaremos más tarde, de que las des
pedidas ven la comunidad reunida en torno a la mesa del Señor. 
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La asamblea eclesial centrada en la cena eucarística es el lugar don
de se presencializa el acontecimiento escatológico de la gracia y la 
paz del Padre en Cristo Jesús,· para la edificación de la comunidad 
hacia el último día. 

Los saludos y despedidas de las cartas son fragmentos de gran 
densidad eclesiológica, que nos revelan a la comunidad constitu
yéndose y edificándose. A su luz se comprende la conciencia origi
naria y la realidad última de la comunidad eclesial. La ekklesía 
kat'oíkon es en verdad un oíkos, una familia de hijos y hermanos, 
que existe en el Padre y en el Señor Jesús Cristo. Por eso se edifica 
en torno a la mesa donde se proclama el evangelio, se parte el pan 
y se indica el camino . 

Hemos alcanzado los fundamentos de la eclesiología paulina. 
Para comprender la constitución de la iglesia como oíkos, necesita
mos analizar la obra del Padre, de Jesús su Hijo y del Espíritu san
to, que constituye la comunidad de los santos, hijos y hermanos. 
Para comprender la edificación de la iglesia, la oikodomé, necesita
mos analizar la funoón del evangelio, la eucaristía y el ser en Cris
to. De este modo la eclesiología virtual de los saludos y las despedi
das nos sugiere el proceso de la investigación. 

l. EL PADRE NUESTRO 

La iglesia existe «en Dios Padre» ( 1 Tes 1, 1; 2 Tes 1, 1) 1• Para 
los hermanos reunidos en la comunidad eclesial Dios es el «Padre 
nuestro» (Gál 1, 3; 1 Cor 1, 3; 2 Cor 1, 2; Rom 1, 7; Flp 1, 2; Col 
1 , 2; Ef 1, 2; 6, 2 3). Parece que estamos ante una invocación Ji túr
gica. En efecto, con esta formulación o con otras semejantes, apare
ce Dios Padre en himnos (Flp 2, 11), eucaristías (1 Tes 1, 3; Col 1, 
12; 3, 17; Ef 5, 20), doxologías (Gál 1, 3-5), bendiciones (2 Tes 2, 
16; 1 Tes 3, 11, 13; Flp 4, 19-20) y confesiones (Ef 4, 5-6). La lla
mada a Dios como «Padre nuestro» es, pues, un dato que se en
cuentra al nivel de la comunidad primitiva. 

Estos fragmentos nos ofrecen base firme para descubrir la rela
ción constitutiva de la comunidad con el Padre. Son textos comu-

l. Para la comprensión pau lina del Padre, cf. P. Althaus, Das Brfd Gottes bei 
Paulus: ThBI 20 ( 1941) 81-82; W. Baudissin, Kynós als Gottesname, Giessen 1929; 
W. Marche!. Abba. Pere! La pnere du Chnst et des chrétiens. Etude exégetique sur 
les on?,ines et la significations de l'invocatzón ii la divinité comme Pere, avant et dans 
le nouveau testament, Roma 1963; H. Schlier, Doxa bei Paulus als herfsgeschicht
licher Begnff en Besinnung auf das Neue Testament, Freiburg 1964. 
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nitarios y litúrgicos. En ellos habla la comunidad reunida en igle
sia, expresando las actitudes fundamentales de la fe , que acepta , 
confiesa, aclama, alaba y agradece la obra realizada por Dios en 
ella. Dios está presente siendo de nosotros, nuestro: «Dios Padre 
nuestro», «Dios y Padre nuestro», «Dios nuestro». Dios es aquí 
Padre nuestro por la mediación de Jesús Cristo Señor nuestro (Gál 
1, 3; 1 Cor 1, 3; 2 Cor 1, 2; Rom 1, 7; Flp 1, 2; Col 1, 2; Ef 1, 2). 
La realidad de Dios está comprendida cristológicamente y la reali
dad de Cristo teológicamente. 

La experiencia y la comprensión de la paternidad es algo que 
los hermanos reunidos llevan ya consigo desde sus propias familias. 
Padre, para un griego, es el que engendra a los hijos, el que les da 
el ser. Por eso es el señor, que con verdadera soberanía los tiene co
mo posesión propia, los educa, les exige y les abre camino en la so
ciedad (cf. Arist., Poi., 1, 2, 1259 a; 1, 7, 1255 b, 19; 1, 12, 1259 
b, 11) . Junto con la autoridad se va acentuando cada vez más el 
amor~ la solicitud por los hijos (Epi~., 1, 11, 2~; III, 22). El pa~re 
es al uempo padre y señor, un refle¡o del señono paternal de Dws 
(Plat., Leg. , XI, 931 a.d. ; Epic., 1, 9, 4 : 2, 16; Diog. Laert. VII, 
120). Parece que en estos momentos las relaciones paterno-filiales 
helenísticas empiezan a recibir la influencia de la patria potestas ro
mana, más rigurosa y exigente aún (Jos . , Ant., 16-11.2-3.361-372 ; 
Be/l., 1-1-2-3.534-543; Fil., Spec. leg . 11, 227-233). El hombre 
griego está acostumbrado también a ver, desde niño, en esta pers
pectiva de la paternidad, a los dioses y especialmente a Zeus mode
lo del padre de familia, padre de los dioses y los hombres. En los 
misterios .de Attis, Dionisos y Mitra, el iniciado experimenta la di
vinidad como un padre, en la medida que por los ritos renace a 
una vida nueva. En los círculos bajo la influencia del estoicismo 
popularizado , los hombres se sienten también raza divina, porque 
son engendrados por el pneúma que alienta en la naturaleza. Ge
neración y soberanía son los dos rasgos fundamentales de la expe
riencia helenística de la paternidad humana y divina. 

La estructura patriarcal de la familia judía está todavía más 
acentuada. La casa es casa del padre. El ha engendrado a los hijos, 
él es su cabeza y señor; él dispone de ellos y los representa ante 
Dios y la sociedad. El señorío y la autoridad se subrayan (Gén 3 7, 
lO; 38, 24; Ex 20, 12 ; 21 , 9; Dt 5, 16 ; 21, 18-20). El hijo depende 
del padre como un servidor o un esclavo de su señor. En el 
JU~aísmo tardío estas relaciones se suavizan y se acentúa a veces el 
cutdado paternal (TQid. 1, 11 , 336; Fil., Spec. leg. 11 336; cf. StB 
l, 394; 778). También , en ocasiones, Yahvé ha sido visto bajo la 
perspectiva de la paternidad . Al principio, por el sincretismo de las 



164 La iglesia en famtlia 

tribus, los rasgos paternales se transpusieron a él, como Señor y jefe 
del pueblo. Siempre prevalece, sin embargo, el rasgo de su autori
dad soberana. En el contacto con el helenismo, se aumenta en el 
judaísmo tardío el uso de Padre aplicado a Yahvé en sentido colec
tivo e individual, pero se le delimitó claramente frente a la 
cosmología griega. En la perspectiva griega, la paternidad divina se 
funda primariamente en la generación que da la autoridad; en la 
judía, la paternidad es el señorío, la autoridad, que se ejerce como 
cuidado. Para Israel, Yahvé es siempre más Señor que Padre, aun
que la conciencia de su filiación crezca cada vez más. 

La llamada de la comunidad cristiana al «Padre nuestro» se en
cuentra dentro de este contexto, pero presenta una radical nove
dad. Tanto en el mundo helenístico como en el judío, el nombre 
de Padre para Dios es una transferencia de la experiencia familiar. 
Se idealiza y transciende la imagen del padre de familia y con ello 
se pretende describir de la manera más adecuada la realidad de 
Dios. Pero la comunidad eclesial ha aprendido a llamar a Dios 
Padre de labios de Jesús. El Abba, que grita en sus reuniones (Gál 
4, 6; Rom 8, 15), es un eco del Abba, que incesantemente estaba 
en su boca, expresando su singular relación con Dios (Me 14, 36). 
«Padre nuestro» no es una transposición de nuestra experiencia fa
miliar, sino una participación en la experiencia filial de Jesús. Dios 
es primariamente, para la comunidad reunida en iglesia, «Dios y 
Padre de nuestro Señor Jesús Cristo» (2 Cor 1, 3; cf. 2 Cor 11, 3 7; 
Rom 15, 6; Col 1, 3; Ef 1, 3.17). La fórmula aparece siempre en 
contexto litúrgico, cuando la comunidad recibe o agradece la ac
ción escatológica obrada por el Padre en Cristo Jesús para ella. Es, 
pues, una respuesta a la justificación, reconciliación y filiación reci
bida, que se expresa en una eulogía (2 Cor 1, 3; 11, 31; Ef 1, 3; 
cf. 1 Pe 1, 3), en una eucaristía (Ef 1, 1 7; Col 1, 3) y en una 
doxología (Rom 15, 16). Bajo el señorío del Kjrios, incorporados a 
él, como hermanos pequeños al primogénito, los creyentes pueden 
llamar a Dios «Padre nuestro» (1 Tes 1, 1; 2 Tes 1, 2; Gál 1, 1; 1 
Cor 1, 3; 2 Cor 1, 2; Ro m 1, 7; Flp 1, 2; 2, 11; Col 1, 2; 3, 17; Ef 
1, 2; 6, 23). El Dios y Padre de nuestro Señor Jesús Cristo es, pre
cisamente por serlo, Dios y Padre nuestro. Por él llega a nosotros la 
paternidad del Padre y en él somos incorporados a su filiaciód. 

l. El propósito de su amor 

La comunidad se adentra en el rostro del Padre, descubierto en 
el rostro de Jesús, su Hijo. El Señor resucitado ha inaugurado en 
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ella la aurora de la nueva creación . «El mismo Dios que dijo: 'brille 
la luz desde la tiniebla', ha hecho brillar la luz en nuestros corazo
nes para irradiar el conocimiento de la gloria de Dios en el rostro 
de Cnsto» (2 Cor 4, 6) . La fraternidad es pequeña y pobre, pero se 
siente tan envuelta por la luz pascual, que se atreve desde ella a 
adenrrarse en «las profundidades de Dios» ( 1 Cor 1, 10; Ro m 11, 
33 ). Entonces descubre que desde siempre, desde antes de los 
siglos, desde «antes de la constitución del mundo» (Ef 1, 4 ; cf. 1 
Pe 1, 20; Jn 17, 24) ha sido amada por el Padre en su Hijo con el 
amor del Espíritu. 

El Padre es originariamente «Padre de nuestro Señor Jesús Cris
to» (2 Cor 1, 3; Ef 1, 3). El Padre desde siempre ha engendrado al 
«Hijo de su amor» (Col 1, 13), al Hijo «amado» (Ef 1, 6), en el que 
desde siempre nos amó a nosotros. En las profundidades abismales 
del Padre, ha conocido y ha amado a su Hijo en el Espíritu (1 Cor 
1, 7 s), destinándole a nosotros. La comunidad se ve en medio del 
mur.do, existiendo desde el abrazo eterno del amor que el Padre 
ha dado a su Hijo en la comunión del Espíritu . Esto es lo que 
expresa con sencillez y hondura en su saludo fraternal, cuando se 
reúne en asamblea. «La gracia del Señor Jesús ~risto, el amor de 
Dios y la comunión del Espíritu santo con todos vosotros» (2 Cor 
13, 13). Lo que ha ocurrido ahora en la irrupción de los últimos 
tiempos, cuando ella ha sido liberada del poder de las tinieblas y 
trasladada al reino del Hijo querido (Col 1, 13), ya estaba proyec
tado antes de que el mundo existiera, desde el abismo eterno de la 
comunión del Padre y del Hijo en el Espíritu . 

El Padre desde siempre ha tenido con la humanidad, con el 
universo y con la hrstoria un propósito de amor. La fraternidad es 
la comunidad de los «elegidos», de los «Santos», de «los que aman a 
Dios» (Rom 8, 28), porque antes han sido «amados» (1 Tes 1, 4; 
Col 3, 12), en el «amor que Dios nos ha tenido en Cristo Jesús, el 
Señor nuestro» (Rom 8, 39). Este propósito de amor es «la 
sabiduría de Dios en misterio» ( 1 Cor 2 , 7), «un misterio manteni
do en secreto durante siglos eternos, pero manifestado al presente» 
(Rom 16, 25 s). Este «misterio escondido desde siglos en Dios , 
creador de todas las cosas» (Ef 3, 9) , «oculto desde siglos y genera
ciones y revelado ahora a sus santos~ (Col 1, 26) es el Hi¡o amado 
destinado a nosotros. En efecto , «el misterio de Dios es Cristo, en 
quien se esconden todos los tesoros de la sabiduría y de la ciencia» 
(Col 2, 3) 

El Padre desde la eternidad ha tenido un propósito de amor , 
nacido del mismo amor que tiene a su Hijo, con el que nos ha 
amado en él. Se trata de un «plan», un pro-pósito . un pro-yecto, 
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con una meta. Los términos «predestinación», «querer», «volun
tad», «beneplácito» (Ef 1, 5. 9.11) expresan la decisión soberana
mente libre de querernos en absoluta gratuidad en el Hijo amado. 
El nos «conoció de antemano» (Rom 8, 29) expresa que la dec sión 
del Padre es un preconocimiento de su plan para nosotros y de nos
otros en su plan. Se trata sm duda de «conocer» en sentido judío 
que incluye el movimiento de la voluntad que ama, elige, reconoce 
y acoge a la persona conocida (Am 3, 2; Os 13, 5; Jer 1, 5). Cono
cer es amar, pues la señal de ser conocido es ser amado (1 Cor 8, 
3 ). El propósito de su amor implica al tiempo un plan y un b1en. 
Es un proyecto de darnos un bien, es una decisión soberanamente 
libre, incondicionada y abismal de darnos su bien, el bien que es 
su Hijo, es decir, de darse a sí mismo a nosotros dándonos a su Hi
jo amado, en el amor de su Espíritu . 

El Padre ha predestinado a su Hijo a nosotros (1 Cor 2, 7) Su 
bien, es una persona, el crucificado Señor de la gloria, la sabiduría 
de Dios en misterio destinada para nuestra gloria ( 1 Cor 2, 7 s; cf. 
2 Cor 4, 17; Rom 9, 18.21.30). El don del plan era dar a su H1jo, 
entregándolo a muerte en el madero, para que encabezara como 
Señor a sus hermanos hacia el reino (1 Cor 1, 26 s). El Padre le 
destinó a él a nosotros y a nosotros a él. La predestinación eterna 
nos abarca a nosotros en él (Rom 8, 29). El Hijo fue destinado de 
antemano para nosotros, a fin de que nosotros fuéramos predesti
nados en él y para él. Nuestra predestinación eterna a él, está pre
cedida de su predestinación eterna a nosotros. El y nosotros somos 
inseparables desde antes de los siglos. El misterio oculto desde los 
siglos, tal como se comprueba ahora en la pequeña fraternidad que 
sembrada en la ecumene está anunciando el evangelio a los 
pueblos, intentando transformar la creación entera, es «Cristo en 
nosotros» (Col 1, 27), el señorío de Cristo, proclamado por su igle
sia entre los pueblos del universo (Col 1, 26; cf. 2 Cor 1, 19). En el 
fondo lo que se pretende es el reino, realizado como «reino del Hi
jo de su amor» (Col 1, 13). Entonces descubrimos que el propóstito 
de su voluntad fue el darse a sí mismo por entero, dando gratuita
mente a su Hijo amado, a la pequeña fraternidad de sus hermanos, 
para que este amor acoja y lleve a plenitud la humanidad y el uni
verso entero. El plan y el bien del amor es el Hijo, en los hijos, pa
ra el mundo, consumado en bien de los hijos, para alabanza de 
gloria de su gracia. 

Podemos expresarlo aún con más precisión. El propósito del 
amor del Padre es, entonces, hacer una familia inmensa de hijos en 
torno a su Hijo, que compartan la comunión de su amor en el 
Espíritu. La comunidad reunida en torno aJesús, el Señor, enrien-
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de el propóstito eterno del amor del Padre, como un gesto de en
gendrar una familia de hijos y construir y llevar adelante una casa bajo 
la cabeza del Hijo mayor. Lapredestinación del Padre es la ampliación 
de una familia grande de hijos incorporados y configurados con el Pri
mogénito. «Pues a los que de antes conoció, también los predestinó a 
conformarse con la imagen del Hijo, para que él fuera el primogénito 
entre muchos hermanos» (Rom 8, 29). El Hijo amado, su imagen, es 
el Hijo mayor, cuya imagen han de llevar todos en su ser, incorporán
dose así a la familia de los hijos y de los hermanos. El gesto del Padre 
fue como una inmensa bendición de amor, en el Espíritu (Ef 1, 3) 
que bendice al Hijo mayor constituyéndole cabeza de sus hermanos y 
bendice a los hijos pequeños, haciéndolos hijos por él, en él y para él. 
«Eligiéndonos de antemano para ser sus hijos adoptivos por medio de 
Jesús Cristo» (Ef 1, 5 ). La familia de los hijos está incluida en el pro
yecto eterno del amor antes de la constitución del mundo. Ya desde 
entonces el Padre quiere incorporarnos a él, hacernos hijos en él, com
partiéndonos su filiación. Nosotros tenemos nuestro ser-hijos y por 
tanto nuestro ser-del-Padre y nuestro ser-de-los hermanos por me
diación del Hijo amado y como don venido también de sus manos. 

Pero en el propósito del amor se incluye preparar para esta gran 
familia de hijos una casa, un hogar común, donde puedan compar
tir el camino de su vida. En realidad se proyecta ya desde siempre 
la nueva y definitiva creación. El Hijo del amor, imagen del Padre, 
encabezando a sus hermanos es el que ha de construir y llevar a su 
plenitud para gloria del Padre esta casa compartida en libertad glo
riosa. Es que la bendición al hijo mayor, que alcanza a la familia 
de los hijos, alcanza también a la tierra de la herencia. La meta del 
plan del amor, que plenificará y consumará el tiempo es «recapitu
lar todas las cosas en Cristo, las que están en los cielos y las que es
tán en la tierra» (Ef 1, 10). El, en la familia de sus hermanos, será 
también la cabeza de la casa común, la tierra de la herencia, que 
bajo su señorío llegará a plenitud para bien de los hermanos en 
alabanza de gloria del Padre. Al estar encabezada por el Hijo ma
yor, el Señor, la familia de los hijos y al irradiar este señorío suyo 
al universo, los cielos y la tierra alcanzan la consumación que les 
ultima en su plenitud. El propósito del amor (reino) desentrañado 
abarca, pues, la entrega del Hijo para reunir a los hijos en familia, 
en el hogar común de la herencia, manifestándose así la entrañable 
Y soberana gracia, que se hace alabanza de gloria. 

2. Preparando los caminos 
Los hermanos reunidos en torno a la mesa, en medio del mun

do, descubren también en el rostro de Cristo el gesto del amor del 
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Padre en su alianza, cumplida en la creación y en la promesa. Esta 
era en cierto modo también la perspectiva de la comunidad creyen
te del antiguo testamento. Miraba la creación desde la alianza 
cumplida en la liberación. Dios ha sido creador, porque es Señor 
que se ha propuesto establecer su reino. La clave de la perspectiva 
entera es el reinado de Dios en su pueblo hacia el universo. Las 
primeras comunidades cristianas asumen, desde el Cristo resucita
do, esta perspectiva creyente veterotestamentaria. Dios es el Señor. 
El pueblo y el universo le pertenecen. Son suyos, porque han sali
do de sus manos y en ellos va a realizar el señorío de su justicia. Lo 
mismo antes que ahora su creación fue para su reinado. Ahora es 
precisamente cuando se ha cumplido y desde el ahora es desde 
donde su gesto creador aparece en toda su hondura y expresividad. 

El «Dios viviente y verdadero» (1 Tes 1, 9) es el que vive y hace 
vivir a su creación fiel a ella, siendo ya desde entonces el Padre de 
«SU Hijo» (1 Tes 1, 9) y de nosotros en él. El es el «único Dios», el 
Creador y el Señor, como confiesa la fe judía. «De él procede el to
do (el universo)» (1 Cor 8, 6; Rom 11, 36). Pero «Dios» está cualifi
cado intrínsecamente como «el Padre». El gesto de la creación es un 
gesto de su amor paternal , en cuanto es Padre de nuestro Señor Je
sús Cristo y por él de «nosotros» (1 Cor 8, 6) . Este es un gesto de 
donación, que no es generación sino creación. El ha creado el mun
do «con sus obras» (Rom 1, 20), «las obras de sus manos» (Sal 8, 7; 
102, 22). Al darse creando , el universo ha manifestado y revelado 
lo profundo de su ser , lo que estaba abismalmente invisible, «SU 
poder eterno y su divinidad» (Rom 1, 20). En la creación ha apare
cido su soberanía y su fuerza divinas. Pero este gesto de gloria y 
señorío , es el gesto de su paternidad, que ha aparecido ahora en la 
fraternidad de su Hijo , que comparte el Espíritu a sus hermanos, 
para que liberen a toda la creación (Rom 8, 21 s). Pablo apenas ha 
reflexionado sobre la aurora de la creación . Siempre la ha visto a la 
luz de la nueva. Pero sí podemos decir que el rostro del Padre que 
entonces se revela es el mismo que desde siempre tuvo su propósito 
de amor de reunirnos en familia y hacer para nosotros un hogar . La 
creación es el primer gesto histórico, que pretende realizar en el 
tiempo este beneplácito de su voluntad. 

Las manos del Padre se extienden para darse, pero en las manos 
de su Hijo. «Un Señor Jesús Cristo , por él el todo (el universo)» (1 
Cor 8, 9). La preposición diá («por medio de») expresa la me
diación. El Padre ha sido el origen , pero Jesús, su Hijo, es el me
diador, por el cual el Padre realiza su voluntad de amor , su entrega 
creadora , que va destinada a nosotros . «Y nosotros por él» ( 1 Cor 8, 
9) . El Hijo del amor , imagen y primogénito, es el que ha mediado 
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en la creación del universo, para que en él apareciera el señorío de 
su reino. La mediación aparece como una función de la filiación. 
En primer lugar por él ha sido creado el universo entero: Col 1, 16. 
El creador es el Padre, pero su obra creadora ha acontecido «en 
Cristo», con sentido histórico instrumental. «El todo (el universo) 
por él» ( 1, 16) expresa la causa mediadora. Si él es el Hijo encarna
do, muerto, resucitado y entronizado, la mediación de la creación 
es en orden a la reconciliación. El universo creado por él, está desti
nado a consumarse por él ( 1, 16). El «todo» es para la instauración 
del señorío de Kjrios. De aquí que «todo consiste en él» (1, 17). 
Mientras el «en él» del v. 16 tiene una significación instrumental, 
aquí tiene una significación local. Si allí se refería al proceso, aquí 
se refiere a la constitución y a la consistencia del universo bajo el 
Señor. El universo en la aurora de la creación es una donación por 
manos del primogénito. Pero ¿en qué consiste? 

En primer lugar ha sido un gesto poderoso, que ha hecho pasar 
la nada al ser, dando y creando el ser, sosteniendo, acogiendo y 
exigiendo al ser creado. El llama a la nada para que sea (Rom 4, 
17), con la fuerza poderosa de su palabra (2 Cor 4, 6; Gén 1, 3). 
Por eso es «el creador del todo» (Ef 3, 9). Según la visión de Gén 
1-3 que Pablo presupone, la creación es el cosmos, el escenario, el 
hogar de la historia humana (Rom 1, 20). Dentro de él ha puesto a 
la familia humana. Ha hecho al hombre como ser viviente del 
barro de la tierra y del aliento suyo (1 Cor 15, 45; Gén 2, 7), con
figurándole a su imagen y semejanza (Col 3, 10; Gén 1, 26). Le ha 
creado en una comunidad familiar, fundada en la comunidad del 
hombre y de la mujer (1 Cor 11, 8-9; Gén 2, 18 .22.23), sujeta a él 
como cabeza (1 Cor 11, 3.7), pero siendo los dos una sola carne (1 
Cor 6, 16; Ef 5, 31). El puso a la familia humana en el cosmos pa
ra que lo dominara y costruyera, como casa construida por hijos, 
sometida a ellos, dependiente de ellos (Rom 8, 20 s). La creación, 
por tanto, ha consistido en hacer para la familia de los que iban a 
ser sus hijos, un hogar inmenso, los cielos y la tierra, escenario de 
su historia. Ya desde el principio, por tanto, la creación es para el 
establecimiento de su señorío , es decir, la primera creación es para 
la nueva creación en su Hijo, Jesús Cristo. 

La familia de los hombres, hechos a su imagen, no respondió a 
suplan de amor (2 Cor 11, 3; Gén 3, 13). «Habiendo conocido a 
D10s, no le glorificaron como a Dios, ni le dieron gracias» (Rom 1, 
21). Se pasaron a otros señores. Cambiaron su gloria por la de la 
lmagen corruptible. Adoraron y sirvieron a la criatura en vez de al 
Creador (Ro m 1, 2 3 s). Se cerraron a su amor en la desobediencia 
(Rom 5, 19). Entonces el Padre les «entregó a los deseos de su co-
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razón» (Rom 1, 24). Se dividieron , se enfrentaron , se maltrataron 
(Rom 1, 28 s). Por el pecado entró el dolor y la muerte en el mun
do (Rom 5. 12). Pero el pecado, el dolor y la muerte no sólo domi
naron al hombre, sino que se extendieron a la familia humana, a 
toda carne (Ro m 3. 11 s) y a todo el universo. sometido ahora a la 
esclavitud (Rom 1, 20) de la desintegración. El encuentro amoroso 
de la creación se convirtió en ira (Rom l. 18). Pero el Señor. que 
hizo la creación para establecer en ella el señorío del propósito de 
su amor, se mantiene fiel a su proyecto. 

Sale de nuevo al encuentro de la familia de los hombres con su 
promesa de hacer una inmensa familia y preparar para ella una 
tierra de la herencia . Se fijó en los pobres de la tierra, en unos 
viejos pastores emigrantes, donde parecía que ya no era posible la 
vida (Rom 4, 17; Gén 12, 7; 17, 5). Abrahán debía ser el comien
zo de esta familia nueva, el padre de muchas naciones. En su fami
lia se acogerían todos los pueblos y para ella prepararía una tierra 
habitable de herencia. Abrahán se entrega en obediencia al proyec
to de la promesa. «Su fe le llenó de fortaleza y dio gloria a Dios, 
persuadido de que Dios es poderoso para complir lo prometido. 
Por eso le fue reputado como justicia» (Rom 4, 20-22; Gál 3. 3; 
Gén 15. 6). El propósito del amor del Padre. su alianza, ha empe
zado a cumplirse reuniendo una familia de hijos que ha de acoger 
a la humanidad entera en una tierra nueva , que se espera. Parece 
que toda su obra en el viejo pueblo, vista desde la plenitud de los 
tiempos, no ha sido más que reunir a los hijos, todavía menores de 
edad (Gál 4, 1). Por eso les puso un pedagogo, un educador, que 
los condujera enérgicamente por el camino de su voluntad, la ley 
(Gál 3, 24). Pero el camino se convirtió en tropiezo (Gál 3. 19 s). 
La familia que empezó a reunir, se aprovechó de sus promesas, pa
ra desobedecer su voluntad y afirmarse en la opresión (Ro m 2. 1 s). 
«Desconociendo la justicia de Dios y empeñándose en establecer la 
suya propia. no se sometieron a la justicia de Dios» (Rom 10. 3). 
Por eso la familia entera de los hombres estaba encerrada en la 
rebeldía (Rom 11, 32). Fue cuando el Padre pudo hacer con ellos el 
gesto último de su misericordia . 

3. En la plenitud de los tiempos 

La familia de los hombres se cerró al amor del Padre por la de
sobediencia del pecado . Así la historia se llenó de injusticia y por la 
injusticia , de opresión, y por la opresión, de sangre. Los hombres 
no son hermanos. sino enemigos; la tierra ya no es hogar, sino 
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campo de guerra. Esta es la realidad que constataban las primeras 
comunidades cristianas reunidas en torno a Jesús, el Cristo. Pero 
sabían también por experiencia que el Padre había sido fiel a su 
propósito de amor y que por fin lo había cumplido. Las fraternida
des al encontrarse con el Cristo muerto y resucitado y al vivir de su 
amor, sabían que había llegado «la plenitud de los tiempos» (Gál 4, 
4; Ef 1, 10). Este momento culminante de la historia había sido el 
último gesto del amor del Padre por su Hijo en el Espíritu. Por eso 
es «en el rostro de Cristo» (2 Cor 4, 6) donde descifran también este 
gesto de la nueva creación. 

En Jesús se había iniciado el reino (Me 1, 14-15; Mt 4, 12-17). 
El era en verdad el Ungido para realizar en esta tierra el señorío del 
Padre, su justicia, su libertad y su paz (Le 4, 16-22). Esta obra ini 
ciada por los caminos se consumó en la pascua (Me 14, 1-16.20; Mt 
26, 1-28.20; Le 22, 1-24.53;Jn 18, 1-21.25). Mientras a los evange
lios les interesa el camino de Jesús, a Pablo y a sus comunidades les 
interesa casi exclusivamente su pascua. Para ellos el evangelio del 
reino se ha cumplido en el evangelio de Cristo ( 1 Cor 15, 3 s). Por 
eso el gesto del Padre en la plenitud de los tiempos es sobre todo la 
entrega del Hijo. «Dios estaba en Cristo reconciliando al mundo 
consigo, no tomando en cuenta las transgresiones de los hombres. A 
quien no conoció pecado, le hizo pecado por nosotros, para que lle
gásemos a ser justicia de Dios en él» (2 Cor 5, 19.21 ). El reino se ha 
realizado en la pascua y la pascua ha sido obra del Padre por manos 
de Jesús. 

El Padre estaba en él, dándose a sí mismo, al dárnoslo a él. Su 
gesto es el extremado amor de la gratuidad. «La prueba de que Dios 
nos ama es que Cristo siendo nosotros pecadores murió por no
sotros» (Rom 5, 8). «No perdonó a su propio Hijo , sino que le 
entregó por nosotros» (Rom 8, 32; cf. Jn 3, 16; 1 Jn 4, 10). Fue en
tonces cuando el Padre mostró sus entrañas de misericordia , su gran 
amor, su gracia (Ef 2, 4). Nos entregó a su Hijo, pero nosotros le 
entregamos a muerte, colgándolo del madero como a un criminal (Gál 
3. 13). Entonces él mismo se entregó a sí mismo por entero en amor 
(Gál 2, 20; 2 Cor 5, 14; Ef 5, 2.25). El Padre cargó sobre él nuestro pe
cado, para que él en su amor , pudiera liberarnos desde las raíces de 
nuestra esclavitud. Por eso «le hizo pecado» (2 Cor 5, 21). Ahora todos 
los hombres , que se habían cerrado al amor y habían perdido su gloria, 
«son justificados gratuitamente por su gracia por la liberación en Jesús 
Cnsto, a quien puso Dios como propiciación , por la fe en su sangre , 
Para manifestar su justicia» (Rom 3. 24-25). 

«Ahora ha aparecido la justicia de Dios» (Rom 3, 21) , la justicia 
de su Jeino. Jesús anunció el reino, poniendo perdón donde había 
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pecado, vida donde había dolor , justicia donde había injusticia, li
bertad donde había opresión, paz donde había guerra, resurrección 
donde había muerte. Ahora, en la experiencia de su pascua, los 
pnmeros hermanos descubren que en su cruz, en su resurrección y 
en su entronización, el Padre nos ha dado ya el reino de la gloria, 
de la justicia, de la libertad y de la paz. Esta es la gran prueba de 
su gracia . Así ha empezado a cumplir plenamente el propósito de 
su voluntad. Porque la santificación, la justificación, la liberación y 
la pacificación obradas por el Padre, por medio de su Hijo, en el 
Espíritu, se han convertido en filiación, hecha fraternidad. La gra
cia de la justicia se ha atestiguado en que él nos ha reunido como 
hermanos en una familia y que en ella y por ella ha empezado a 
reconstruir el universo, como hogar donde los hijos vivan en su li
bertad gloriosa. 

Ahora comprendemos «<a voluntad de Dios en Cristo hacia no
sotros» (1 Tes 1, 12). Nos «ha llamado a su reino y gloria» (1 Tes 1, 
12); nos ha elegido «para la adquisición de la salvación por nuestro 
Señor Jesús Cristo» (1 Tes 5, 9; 2 Tes 2, 13-14). Pero al darnos al 
Hijo en la plenitud de los tiempos (Gál 4 , 4), la gloria de su 
señorío se ha manifestado en su paternidad y en nuestra filiación 
por el don del Espíritu. Nos ha adoptado en el Hijo, asumiendo y 
consumando toda su acción paternal en la historia de la alianza 
(Gál 3, 26 s) y así hemos llegado a ser «por Dios» (Gál 4, 7) hijos y 
herederos en el Hijo. Justificados, tenemos entrada al Padre por el 
Señor Jesús Cristo (Rom 5, 1-2), que encabeza como nuevo Adán 
una nueva humanidad, que no es más que una inmensa familia de 
hermanos configurada con el Primogénito (Rom 8, 29). Es que el 
Padre nos ha arrancado del poder de las tinieblas y nos ha traspasa
do al reino del Hijo de su amor (Col 1, 13). Convivificados y asen
tados con él en los cielos (Col 2, 13; Ef 2, 5-6), los que antes eran 
hijos de ira, entran ahora por Cristo en el Espíritu al Padre y son 
en verdad miembros ¡:le la familia (Ef 2, 17-18), que vive bajo el 
«Padre de todos y sobre todos, por todos y en todos» (Ef 4 , 6). Las 
pequeñas fraternidades en medio del mundo, son lugar de presen
cia e irradiación del señorío de Cristo y por tanto de la paternidad 
de Dios a todo el universo. Ellas revelarán «al Padre de quien toma 
nombre toda familia en el cielo y en la tierra» (Ef 3, 15). 

Pero el propósito de amor del Padre abarcaba también el uni
verso, como hogar compartido para sus hijos. El reino, que ahora 
se ha iniciado en su Hijo entregado, muerto, resucitado y entroni
zado , se ha hecho presente en su pequeña fraternidad, para ser 
irradiado a la creación entera. El Padre , al dar a sus pobres el cruci
ficado Señor de la gloria, pretende desmontar esta vieja creación y 
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que aparezca en Cristo por su iglesia la justicia y la liberación ( 1 
Cor 1, 26-29). En efecto, el maldito del madero, es la reconci
liación del mundo (2 Cor 5, 19). «Dios tuvo a bien hacer residir en 
él toda la plenitud y reconciliar por él y para él todas las cosas, pa
Cificando, mediante la sangre de su cruz, lo que hay en la tierra y 
en los cielos» (Col 1, 19-20). Pero la justificación, la liberación y la 
pacificación del cosmos, se realizan y se consuman en filiación. El 
Padre que sometió a la familia de los hombres el universo, esclavi
zado por ella, ahora con su fraternidad de los hijos libres en el 
Espíritu, hará que el universo llegue a su plena liberación (Rom 8, 
19 s). La creación se plenifica en la nueva creación y ésta se consu
mará, cuando el Señor, que encabeza a su iglesia y somete y pleni
fica por ella a su universo, él mismo entregue el reino al Padre ( 1 
Cor 15, 25 s). En efecto, el Cosmocrátor hará pasar a manos del 
Padre la soberanía total sobre la nueva humanidad y la nueva cre
ación. «Nosotros para él» ( 1 Cor 8, 6), «el universo para él» (Ro m 
11 , 36); «para gloria del Padre» (Flp 2, 11 ); «para alabanza de glo
ria de su gracia» (Ef 1, 5). La comunidad se siente remitida consti
tutivamente por Cristo a la glorificación del Padre, a quien conoce
remos y amaremos todos en plenitud, cuando él sea todo en todas 
las cosas (1 Cor 15, 29) . 

ll. EL HIJO MAYOR ENTRE MUCHOS HERMANOS 

La iglesia existe «en Dios Padre y en el Señor Jesús Cristo» ( 1 
Tes 1, 1; 2 Tes 1, 1). Para los hermanos reunidos en la fraternidad 
eclesial Jesús es el «Cristo Señor nuestro» 2. Así aparece en el marco 

2. Para la comprensión de jesús , el Cristo Señor nuestro. cf. W. Bousser. Kjnós 
ChnSiós. Geschichte des Chn'stusglaubens van den Anfangen des Chn'stentums biS 
lrenaus. Goningen 1913; Chr. Burger . jesus als Davidsohn. Eine Traditions
geschichtliche Untenuchung , Gollingen 1970 ; L. Cerfaux, Le Chnst dans la theolo 
gze de saint Paul, Paris 21954 ; O Cullmann . Chnstus und die Zeit . Zürich 1946; 
Id .. Cnstología del NT, Buenos Aires 1965 ; N. A. Dahl. Die Mesúmitat jesu bei 
Paulus. en Studia Paulina in honorem J. de Zwaan, Haarlem 1953, 83-95 ; Id .. 
Formgeschichtliche Beobachtungen zur ChnStusverkündigung in der Gemeindepre
dzgt, en Neutestamentliche Studzen für R. Bultmann, Berlin 1954. 7-8. Id., Der 
gekreuzigte Memas. en H. Risww-K. Marhiae (ed.). Der hútonsche jesus und der 
kerygmatische Chnstus. Berlin 1960. 160 s; R. Deichgraber. Gotteshymnus und 
Chn'stushymnus in der frühen Chnstenheit . Untenuchungen zu Form, Sprache und 
Sttl der Frühchnstlichenhymnen, Goningen 1967 ; A. Feuiller. Le Chnst , sagesse de 
Dteu d'apres les építres pauliniennes. Paris 1966; W. Foersrer. Herr zst jesus. Her
kunft und Bedeutung des urchnstlichen Kynos -Bekenntnúses. Gürersloh 1924; E. 
Gurrgemanns, Der leidende Apaste/ und sem Herr. Studien zur paulmúchen Chris
tologie. Gorringen 1966 ; F. Hahn . ChnstologtSche Hnheitstitel. Ihre Geschichte im 
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ciertamente litúrgico de los saludos (2 Tes 1, 2; Gál 1, 3; 1 Cor 1, 3; 
2 Cor 1, 2; Rom 1, 7; Flp 1, 2; Ef 1, 2; Flm 1.3) y las despedidas (1 
Tes 5, 28; Gál 6, 8; 1 Cor 13, 13; Rom 16, 20; Flp 4, 23; Flm 25). 
Estos textos proceden del nivel prepaulino y nos muestran que la co
munidad es la asamblea de los hermanos «que invocan el nombre 
del Señor nuestro Jesús Cristo» (1 Cor 1, 2; cf. Hech 9, 14-21; 2 Tim 
2, 22). La comunidad, en cuanto comunidad, se constituye al confe
sar al Señor Jesús, como suyo, como propio del nosotros, o mejor 
dicho, al confesarse como suya, como propiedad de él. La fraterni
dad existe y se entiende desde Jesús, el Cristo, su Señor. 

Pablo intenta descifrar a la comunidad el rostro de Jesús, Cristo 
y Señor. El mismo, como ya anotábamos, se había encontrado con 
él. El criminal colgado del madero, muerto, resucitado y entroniza
do se le apareció como el Cristo, el Hijo de Dios entregado por to
dos. Pablo se ha encontrado en efecto con el Cristo de la pascua y 
desde su rostro ha descifrado todos los gestos de la historia salvado
ra de su amor. Para hacerlo ha tomado algunos nombres y títulos, 
que la comunidad primitiva le daba y que entre sus manos se han 
matizado con un sentido nuevo. Pero en todos ellos subyace uno, 
que es el que los contiene y descifra a todos. Jesús, el Cristo y Se
ñor, es sobre todo el Hzj'o amado del Padre y por eso el Hermano 
mayor entre muchos hermanos. Pretendemos acompañar a Pablo 
en su contemplación y en su proclamación de Cristo. El ha anun
ciado a Jesús en la comunidad como Señor que la constituye y la 
encabeza, porque se ha abismado en la contemplación de la luz del 
Padre que brilló en su rostro . 

La comunidad primitiva ha proclamado a Jesús en su camino de 
descenso y ascenso, de abatimiento y exaltación (Fip 2, 6-11 ). Lo 
ha visto como Hijo amado partir desde el seno del Padre, bajar a la 
carne y al mundo, asumir la condición y el camino de los hombres 

frühen Chnstentum. Gorringen 41974;). Jeremias, Abba. Salamanca 1981; W. Kra
mer, Chnstos. Kynós, Cottessohn. Untersuchungen zur Cebrauch und Bedeutung 
der chnstologúchen Bezeichnungen bei Paulus und der vorchnstlichen Cemeinden, 
Zürich 1963; P Lamarche, Chnst vivant. Essai sur la chn:rtologie du nouveau testa· 
ment. Paris 1966; E. Larson, Chn:rtus als Vorbtld, Uppsala 1962; E. Lohmeyer, 
Kynósjesus. Eine Untersuchung zu Phtf. 2.5·11, Darmstadr 1961 ; E. Lohse , Miir· 
tyrer und Cottesknecht, Gorringen 1955: O. Michel, Der Chnstus des Paulus: ZNW 
32 (1933) 6-31: W. Popkes , Chn:rtus Traditus. Eine Untersuchung zum Begnflder 
Dahingabe im Neuen Testament , Zürich 1967 ; G. Ruggieri , JI Figlio di Dio davidi
co. Studio su/la stona del/e tradizioni contenute in Rom /, 3-4; E. Schweizer, Er
niedngung und Erhohung beijesus und seinen Nachfolgem, Zürich 21962 ; W . Thü 
si ng , Per Chnstum in Deum. Münsrer 21969 ; F. A. Vogel, Didonai, paradidonai im 
den Paulusbn'efen. Roma 1960; K. Wengsr, Chn'.rtologúche Forme/ und Lieder des 
Urchnslentums. Bonn 1967 (Diss.). 
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y alcanzar en el extremo de su amor la cruz de la pascua. «Cristo 
murió por nuestros pecados, según las Escrituras; fue sepultado y 
resucitó al tercer día según las Escrituras» (1 Cor 15, 3-4). El Padre 
le resucitó de entre los muertos y le entronizó a su derecha como 
Señor de su comunidad y del universo para que llevara su reino a 
plenitud. A lo largo de este camino el Padre nos lo dio y él se dio 
a sí mismo, revelando lo que era para nosotros. Pero el secreto últi
mo de su persona y de su obra se nos acaba de descubrir, cuando le 
vemos como Hijo del Padre enviado a nosotros, entregado por nos
otros y entronizado sobre nosotros. Este ha sido el descubrimiento 
más profundo que hizo Pablo en el rostro de Cristo y que descifró 
ante su fraternidades. El camino del abatimiento y de la entroniza
ción de Jesús será ante sus ojos el camino del Hijo que se da bajan
do hasta nosotros y avanzando delante de nosotros hacia el reino 
del Padre (Rom 1, 3-4) . Este va a ser también el hilo conductor 
que tomemos nosotros para desentrañar la cristología paulina, co
mo fundamento de su eclesiología. 

l . El Hzjo amado del Padre 

El Padre «tuvo a bien revelar en mí a su Hijo» (Gál1, 15 s). Ya 
en el primer encuentro se le ha revelado a Pablo, que Jesús, el cru
cificado y el resucitado, es el Cristo, porque este es el Hijo enviado, 
que desde siempre estaba junto al Padre. Cuando Pablo confiesa 
con la comunidad que Jesús es el «Hijo de Dios» entiende esta pa
labra desde la misma experiencia de Jesús, que la comunidad tam
b_ién le ha transmitido y confirmado. No deberíamos introducir fá
cilmente en esta confesión elementos de la reflexión filosófica, ni 
tampoco de la religiosidad contemporánea. Los hermanos reunidos 
en la fraternidad son gentes del pueblo y saben que el Hijo es 
aquel que ha sido engendrado por el Padre a su imagen. Este es el 
mtsmo dato y la misma perspectiva de la tradición bíb lica. Lo que 
a un hijo le hace hijo es sencillamente la generación y la configura
ct?n, o la generación como configuración. En esto se distingue el 
hiJo propio, del que no es hijo o del que sólo es hijo adoptivo. Je
sús, el Señor, que preside la pequeña fraternidad en medio del 
mundo, es el Hermano mayor, porque es «el Hijo mayor entre 
muchos hermanos» (Rom 8, 29) . 

..Jesús es el Hijo del Padre. El es «Su Hijo» (Rom 1, 3; 5, 10), «el 
HIJo de sí mismo» (Rom 8, 3), «Su Hijo propio» (Rom 8, 32). El 
Padre le ha engendrado «antes de la creación del mundo» (Ef 1, 4; 
cf. Jo 17, 24; 1 Pe 1, 20). El proyecto de nuestra adopción en él. 
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presupone que él fue engendrado antes , que él es el «primogénito» 
(Rom 8, 29; Col 1, 15 .18), el Hermano mayor que ha sido en
gendrado antes que los demás hermanos y antes que la casa fuera 
construida y llevada adelante. Esto significa que el Padre ha dado 
la vida y el ser a su Hi¡o, dándole su misma vida, dándole su mis
mo ser, dándose a sí mismo a él. La generación es un gesto exhaus
tivo de donación . Lo que es el Hijo, es lo que el Padre le dio, su 
ser engendrado, compartido, prolongado. La comunidad ha visto a 
Jesús, naciendo así del misterio profundo del Padre. El es su mis
mo Hijo propio. 

La generación lleva consigo la configuración. El hijo se parece al 
padre, porque lleva en sí mismo su imagen, porque él mismo es su 
imagen. Esta comprensión popular tan profunda es la que subyace 
también en los datos de la Escritura, cuando se habla de la aurora 
de la creación. Dios creó al hombre a su imagen y semejanza (Gén 
1, 23) y el hombre a su vez engendró sus hijos a su imagen y seme
janza (Gén 5, 3). A partir de esta experiencia, los primeros herma
nos, descifrando el rostro de Jesús, Hijo amado del Padre, confesa
ban que él era su imagen. En el evangelio brilla y resplandece «la 
gloria de Cristo, que es imagen de Dios» (2 Cor 4, 4). El Hijo ha 
estado desde siempre junto al Padre, como su fuerza y su sabiduría 
(1 Cor 1, 24), conocida y amada en su Espíritu (1 Cor 2, 10 s). Es 
verdad que su Padre está a la cabeza ( 1 Cor 11, 3), pero él es el 
resplandor que lo revela y lo expresa, porque en él lleva la marca 
de su rostro, siendo su imagen. En esta «imagen de su Hijo» (Rom 
8, 29), preexistente, enviado, crucificado y glorificado, es donde 
nosotros nos configuramos como hijos, que pueden ser en verdad 
hermanos. Pero no sólo nosotros, sino también la creación entera, 
como casa de la herencia, ha sido configurada con el Hijo del 
amor, que es imagen del Padre. «El es imagen del Dios invisible, 
primogénito de toda la creación ... todo fue creado por él y para él» 
(Col 1, 15). 

Así explica Pablo a los hermanos lo que ellos mismos ya creían 
y confesaban. Jesús, el Cristo y el Señor, existía «en la forma de 
Dios» (Fip 2, 6). El existía en el ser de Dios, desde el ser de Dios, 
manifestándole como Hijo, imagen de su gloria (Heb 1, 3). La ge
neración ha hecho que el Hijo sea del mismo ser del Padre, que 
tenga su morphé, que manifieste su eikón. «Imagen» describe la re
lación eterna del Padre al Hijo y al tiempo su relación con nosotros 
y con el universo. El Hijo es, en efecto, el bien y el plan de salva
ción, para hacernos hijos (Rom 8, 29 s; Ef 1, 3-5) y para que la 
creación entera participe de la libertad de los hijos bajo su señorío 
(Rom 8, 19-23; Ef 1, 10. 22-23). El título de Hijo expresa, pues, la 
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generación del Padre y su configuración con él, en orden a toda la 
obra escatológica, que va de la preexistencia a la parusía. Los her
manos, cuando han contemplado en profundidad el rostro deJe
sús, se han encontrado con el mismo rostro del Padre vuelto hacia 
ellos y hacia el mundo . El Hijo desde siempre ha sido Hijo mayor, 
es decir, ha sido la cabeza de una familia y de un hogar . Desde es
ta hondura de la comunión del Padre y del Hijo en el Espíritu , se 
esclarece su obra y su camino entero. La preexistencia del Hijo se 
descubre desde su obra escatológica , de cara a ella . Pero si la gene
ración se entrevé desde la muerte y resurrección, éstas se explican 
desde la filiación eterna y son prueba del amor que el Padre nos ha 
tenido en su Hijo Jesús Cristo. 

2. El Hijo entregado 

Jesús es el Hijo entregado, el Cristo. jristós es el título que 
~ablo da más veces a Jesús (338). Si se exceptúan unos pocos pasa
jes en los que se acentúa la mesianidad (Rom 9, 5; 1 Cor 10, 4; 15, 
22; 2 Cor 5, 10 ; 11 , 2; Flp 1, 15.17 ; 3, 7; Ef 1, 10 . 12.20; 5, 14), 
en la mayor parte de los casos parece que ha perdido su función ti
t~lar y se ha convertido en nombre propio. El nombre «Jesús» ha 
Sido sustituido por «Cristo» . Es que la realidad histórica de su per
sona está tan penetrada de su misión , como realizador de la obra 
d~ salvación , que Cristo ha llegado a ser incluso un nombre pro
Pio. Por eso Pablo da a Jesús este nombre sobre todo cuando habla 
del kerigma, del evangelio, de la fe y del apostolado. Su entrega 
«por nosotros» se hace presente y actuante en la comunidad, «en 
nosotros», al ser acogida por la obediencia de la fe. Por eso Cristo 
se nos empieza apareciendo como el nombre del Hijo entregado. 

Pablo al intentar descifrar ante los hermanos el rostro de Jesús, 
como el Cristo , parte de tres hechos fundamentales. En primer lu
gar de la mesianología judía . El viejo pueblo de Dios, sobre todo 
en sus tradiciones proféticas , ha esbozado la imagen del Ungido , el 
lugarteniente del Señor para la realización de su reino. A Pablo le 
llegaban estas imágenes a través de la apocalíptica y el rabinato, de 
cuyos movimientos espirituales participaba . En segundo lugar, su 
comprensión de Jesús como Cristo estaba profundamente influida 
por la comunidad primitiva. Los primeros hermanos, superando el 
escándalo de la cruz, habían llamado ya a Jesús el Mesías , cambian
do profundamente la vieja significación veterotestamentaria, que 
ellos leían desde la pascua y pentecostés . En tercer lugar, Pablo se 
encuentra con el Cristo desde la revelación que le fue hecha y des-
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de la perspectiva personal, que él como fariseo apocalíptico tenía. 
El Cristo es el «Hijo de Dios» (Gál 1, 15). Es verdad que ha nacido 
en Israel, «de la simiente de David según la carne» (Ro m 1, 3; 9, 
5 ), siendo el «SÍ» fiel y definitivo de todas las promesas hechas a los 
padres (2 Cor 1, 19-20; Rom 15, 8); pero por ser el Hijo, ya no só
lo es el Cristo del pueblo, sino de la humanidad. El Ungido no es 
primariamente el que ha nacido de Israel y se ha encumbrado por 
su obra hasta la cercanía de Dios, sino el enviado de Dios, el que 
obra en su puesto, su Hijo. Cristo está visto desde el corte 
apocalíptico de los eones en la unidad y universalidad de la historia 
(Rom 15, 6-7; 15, 12 = Is 11, 1-10) en orden a la manifestación 
de la justicia de Dios para la humanidad y el universo. Dada la im
portancia de la entrega del Hijo amado, que Pablo expresa con el 
título de Cristo, necesitamos detenernos en él. 

La respuesta a las comunidades de Galacia exige una acentuación 
del presente de la obra salvadora realizada en Cristo . Pablo ya había 
presentado ante sus ojos a Jesús crucificado (Gál 3, 1). Ahora, ante 
la interpelación de los judaizantes, pasan a primer plano los rasgos 
de su entrega a muerte. «Se dio a sí mismo por nuestros pecados», 
«según el querer de Dios y Padre nuestro». La muerte fue una entre
ga en el amor (Gál 2, 20) como siervo entregado por el Padre. En
viado a nosotros, «engendrado bajo la ley» (Gál 4, 4), «fue hecho 
maldición» (Gál 3, 13), para que a nosotros nos alcanzara la libera
ción y la filiación. «Nos liberó» (Gál 3, 13) más que expresar el resca
te pagado a Dios por su esclavo, manifiesta la acción salvadora de 
Dios en Cristo, el maldito, asemejado a nosotros, cargado con 
nuestros pecados. En esta dimensión alcanza la cruz su valoración 
definí ti va. El «por nosotros» ( 3, 13), en favor nuestro, en el puesto 
nuestro, es obra de Cristo, que es el Hijo. La cruz se explica desde la 
preexistencia y desde la misión a la carne empecatada y esclavizada 
en la ley. El Crucificado se le había revelado a Pablo como el Hijo 
(Gál 1, 15) y ha sido este Hijo, el que en obediencia al Padre nos 
amó y se entregó a la muerte por nosotros (Gál 2, 20) para que reci
biéramos la adopción y fuéramos hijos y herederos en él (Gál 4, 
4-6). Su entrega por nosotros es la entrega de su filiación para no
sotros. Pablo ve ahora a Jesús desde su amor de Hijo, nacido del 
Padre, enviado y entregado a nosotros según su voluntad. 

Frente al humanismo corintio, que cree tener ya anticipada to
da plenitud , Pablo anuncia al Cristo cruCificado (1 Cor 1, 23; 2, 
2) , que ha congregado a los suyos de entre los débiles del mundo 
que no son (1 Cor 1, 26-31). El kerigma lo ha recibido de la comu
nidad primitiva: «Cristo murió por nuestros pecados , según las 
Escrituras, que fue sepultado y que resucaó al tercer día según las 
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Escrituras» (1 Cor 15, 3-4). El apóstol con su «palabra de la cruz» (1 Cor 
1, 15) sólo pretende ahondar en este acontecimiento que divide la his
toria . En una aparente locura Cristo ha sido enviado a la nada, a la 
pobreza, al pecado y hasta la m1sma muerte (2 Cor 5, 21). El «por 
nuestros pecados» está visto aquí desde la comunión en la condición 
pecadora, para rehacer desde ella, en inmolación de representación, la 
justicia, la reconciliación y la nueva creación (2 Cor 5, 18). Cristo es el 
siervo ( cf. Is 53, 5.11) por quien el Padre realiza su obra escatológica, 
que no sólo reúne el viejo pueblo descarriado, sino que inaugura la 
nueva humanidad en la nueva creación. Pablo en 2 Cor 5, 17-21 reco
ge el kerigma de la comunidad primitiva y a la luz de la tradición cris
tológica del siervo (1 Pe 2, 24; Heb 9, 28;Jn 1, 29) ve la obra escatoló
gica en sus dimensiones eclesiales y cósmicas. El Cristo muerto y resuci
tado es centro crucial y punto de mira para comprender todo el pasado 
Y el futuro de la historia salvífica. 

En Flp 2, 6-11 se nos ofrece otro fragmento de la tradición cristo
lógica recogido y elaborado por Pablo . El himno documenta el acon
tecimiento salvador de la humillación y elevación de Cristo en un in
dicativo, al que debía seguir un imperativo para la comunidad (Flp 2, 
1-5). El descenso del vaciamiento parte de la preexistencia en morphé 
~heoú (v. 6). Jesús existía en el ser de Dios, manifestándole como Hi
JO, imagen de su gloria. El ser en el puesto y en la dignidad de Dios 
(ísa theot) no es una meta, que se pretende conseguir y arrancar, sino 
un hecho que ya se posee y que podía haberse ejercido de manera 
distinta: se podía retener y reservar para sí o se podía renunciar, aban
donar y dar a otros. Desde el abismo de la preexistencia nace la ini
ciativa de la encarnación: v. 7: ekénosen-genómenos-heuretheis. Va
Ciarse es dejarse a sí mismo, tomar la morphé doúlou. El «hombre» es 
«esclavo» no sólo en cuanto existe por .la religación a Dios, sino en 
cuanto está esclavizado por los poderes de este mundo. La kénosis, 
por tamo, es llegar a ser en homoiómati (v. 7): «como» (analogía) el 
hombre, más aún, «igual a» (idenudad en la semejañza) el hombre 
entrando como uno más en la fila de la humanidad. Así terminó 
si~ndo conocido, experimentado y hallado como un hombre: v. 7: 
s;emati heuretheis hos ánthropos. El canuno de descenso hacia la exis
tencia y condición humanas es un avance hacia su última posibilidad, 
la muerte. La humillación es una obediente asunción de la esclavitud 
del hombre, de modo que el descenso se convierte en revelación del 
Padre. El himno expresaba la paradoja de la encarnación: Dios verda
deramente ha llegado a ser hombre. Pablo añade thanátou de stauroú 
(v. 8), acentuando el descenso y entendiéndolo como muerte reden
tora. En el esquema descenso-ascenso, lee su esquema histórico 
muerte-resurrección . 
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La irrupc10n escatológica ha empezado en Cristo, «que fue 
entregado por nuestros pecados y resucitado para nuestra justifica
ción» (Rom 4, 25). La cristología de Rom es un desarrollo del kerig
ma de Cristo muerto y resucitado, encuadrado en la perspectiva de 
la justicia y de la reconciliación escatológica. Por ello integra de 
nuevo en su reflexión y complementa desde ella el fragmento cris
tológico comunitario Ro m 3, 21-26 . El Cristo entregado a muerte 
aparece como el siervo de Yahvé entregado en inmolación, puesto 
como hzlastérion por nosotros. «Ahora ha aparecido la dikaiosjne 
theou» (Ro m 3, 21) . La entrega de Cristo ha sido para la manifesta
ción de la justicia. El fragmento se articula en el paralelismo de 
2 5 b eis éndeiksin tés dikaiosjnes auto u y 26a pros ten éndeiksin tés 
dikaiosjnes autou. La páresis del primer miembro es el perdón de 
los pecados en la paciencia de Dios, fiel a su alianza (4 Esd 8, 36). 
Los v. 24 s, por su origen eucarístico, hacen referencia a la re nova
ción de la alianza, rota por los pecados del pueblo. Pero la nueva 
alianza no es sólo restitución, sino recreación . El segundo miembro 
del paralelismo acentúa el toi njn kairoi (Rom 3, 26). La justicia 
escatológica cumpliendo fielmente la vieja alianza, la transciende . 
Es el tipo de misión en la ecumene, de la congregación de la iglesia 
de judíos y gentiles. El texto cristológico judeocristiano recibe una 
nueva acentuación . La dikaiosjne no sólo cumple la promesa al cre
yente Abrahán , sino que restituye la humanidad caída en Adán. 
Está naciendo una nueva humanidad encabezada por el Cristo , 
siervo obediente constituido como Señor. 

El estudio de los textos paulinos, que presentan y proclaman la 
obra de Cristo, nos revelan a éste como el Hijo entregado. Pero hay 
en esta entrega dos gestos , que aparecen especialmente acentuados: 
su misión a la carne y su inmolación en la cruz. En la tradición si
nóptica la misión aparece dada al Hijo amado en el bautismo (Me 
1, 9-11 ; Mt 3, 13-1 7; Le 3, 21-23; cf. Is 42, 1) . Para Pablo la mi
sión del Ungido no ha sido la elección y designación de un hombre 
en el marco carnal de un pueblo , sino la misión del Hijo propio 
desde el Padre al seno mismo de la humanidad y de la creación. En 
Gál 4, 4 «Dios envió a su Hijo» , nos encontramos con una expre
sión de fórmula (cf. Jn 3, 17; 4, 9.10-14), que habla de la misión a 
la carne para la muerte redentora (Gál 4, 5 ). El descenso de la en
carnación no ha sido sólo un abajamiento en el tener (2 Cor 8, 9: 
«siendo rico se hizo pobre»), sino en el mismo ser (Flp 2, 7: «Se va
ció tomando la forma de esclavo») . Asumir la habitación y la con
dición humana es compartir su esclavitud y su pecado . «Dios, ha
biendo enviado a su propio Hijo en una carne semejante a la del 
pecado, y en orden al pecado , condenó el pecado en la carne» 



La iglesia es una fraternidad · 181 

(Rom 8, 3 ). El gesto del amor del Padre consiste no sólo en darnos 
al Hijo, para que compartiera nuestra carne, sino en querer que 
compartiera incluso el pecado de nuestra carne. Cristo es así el Hijo 
enviado, el Hijo encarnado, el Hijo empecatado para ser inmolado. 

El gesto último del amor del Padre apareció en el gesto último 
de Jesús en la cruz. El «Cristo murió por nosotros» (Rom 5, 8b) se 
entiende desde la entrega del Hijo a muerte: «por la muerte de su 
Hijo» (Rom 5, lOa). Efectivamente el Hijo «fue entregado» (Rom 
4, 25; cf. Is 53, 4. 5.12/LXX). El Padre nos amó tanto a nosotros y 
amó tanto al mundo, que «le entregó por todos nosotros» (Rom 8, 
32; cf. Jn 3, 16). Es más amor para un padre entregar a un hijo a 
la muerte, que entregarse a sí mismo (Gén 22, 16). Esto significa 
que el extremo del amor del Padre, su locura, es haber entregado 
al Hijo a nosotros para que nosotros lo entregáramos. Pues, en 
efecto, nosotros le entregamos, colgándolo del madero, del madero 
de los criminales y de los malditos (1 Tes 2, 15; Gál 3, 13; 1 Cor 
2, 8; 2 Cor 5, 21) . Pero fue entonces cuando él mismo se entregó a 
sí mismo en el exceso de su amor (Gál 2, 20; Ef 5, 2). Tomando 
sobre sí nuestros pecados, haciéndose pecado, dándose por los pe
cadores , que le entregaban, tuvo con nosotros el gesto último de la 
ternura, que Pablo llama «gracia». En el Hijo crucificado ha apare
cido la gracia . En él está la altura del amor (la gratuidad), la 
anchura del amor (la universalidad) y la hondura del amor (la pre
ferencia por los pobres y los pecadores). Por eso en aquel gesto de 
amor, que es sobre todo gracia, ha aparecido para la humanidad y 
el cosmos la justicia, la liberación, la reconciliación, la filiación y la 
fraternidad. Jesús, el Cristo, es para la pequeña comunidad, tal co
rno Pablo descifra su rostro, la locura del amor del Padre, el Hijo 
entregado, el Hijo crucificado. Por eso el que bajó y se entregó ha 
s1do puesto delante de los hermanos y del universo como Señor, 
que les encabeza. 

3. El Hzjo entronizado 

El Cristo se revela al mismo tiempo como Hijo entronizado en 
poder. Con ello alcanzamos el título cristológico del Señor, que , 
acaba de descubrir la obra del Hijo en la totalidad de su historia. 
Kjrios es una categoría que Pablo, judío de la diáspora, tiene antes 
de su encuentro con Cristo. Su conversión fue una revelación en 
una experiencia apocalíptica. Dios le ha revelado al Cristo muerto y 
resucitado, como Hijo elevado en su gloria. La expresión óphthe 
kamoí «Se me apareció también a mí» ( 1 Cor 15, 8) es término 
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que describe las apariciones de Yahvé. En la revelación de Damas
co, Pablo descubrió la filiación y el señorío del Cristo. Después en 
la comunidad eclesial encontró una confirmación de su apocalipsis. 
Junto al Abba, la comunidad palestinense ora con el marána thá. 
La comunidad confiesa al Kjrios Iesoús (Rom 10, 9; 1 Cor 12, 13), 
en la ardiente espera de su venida y en la experiencia de su presen
cia anticipada (1 Cor 16, 23; cf. Ap 22, 20). Pero a este juez esca
tológico se le da el nombre de Señor, porque se ha entrevisto su fi
liación del Padre. De aquí partirá la reflexión cristológica de Pablo 
sobre el señorío de Cristo. 

La comunidad está llamada «a la adquisición de la gloria de 
nuestro Señor Jesús Cristo» (2 Tes 1, 13-14) en la irrupción escato
lógica del reino de Dios (1 Tes 1, 12), que se inaugura con su 
muerte y resurrección. Los judíos «mataron al Señor Jesús» (1 Tes 2, 
15). Nosotros entramos en el reino y adquirimos la gloria «por 
nuestro Señor Jesús Cristo que murió por nosotros» (1 Tes 5, 10), y 
a quien el Padre resucitó de entre los muertos (1 Tes 1, 10). Así se 
esboza la ?rimera confesión de fe: «creemos que Jesús murió y re
sucitó» ( 1 Tes 4, 14). La muerte de Jesús en el acontecimiento esca
tológico está vista desde su resurrección y ésta, desde su parusía. 
Esperamos «a su Hijo desde los cielos, a quien resucitó de entre los 
muertos, Jesús, que nos ha de librar de la ira venidera» (1 Tes 1, 
10). El pasado del Crucificado y el presente del Resucitado se 
comprenden desde el futuro del juez, que va a venir, en su parusía 
con todos sus santos (1 Tes 3, 13; 5, 23; 2 Tes 2, 1), a consumar el 
«día del Señor». En el AT la última acción escatológica de Dios será 
realizada por «la gloria de Yahvé» (Ez 1, 28; 8, 11; 40; 43) o por el 
«Hijo del hombre» (Dan 7, 13-4; Hen Et 48, 2; 62, 7; 4 Esd 13, 
25), que vendrá sobre las nubes para establecer el señorío divino 
sobre todos los pueblos de la tierra. En este marco apocalíptico en
tiende Pablo aJesús, que «descenderá del cielo» (1 Tes 4, 16). Des
ciende no sólo por haber sido entronizado, sino por ser el Hijo pre
existente. El Hijo del hombre, el juez escatológico, que Pablo tra
duce por Señor, no sólo es el hombre terreno, que asciende al 
cielo, sino el Hijo existente ya junto al Padre, que muerto y resuci
tado ahora, llevará a cabo, viniendo desde él como Señor, la mani
festación definitiva del reino de su gloria. 

En el diálogo de Pablo con los corintios sobre la resurrección, la 
perspectiva cristológica se amplía hacia el futuro absoluto. Estamos 
en el tiempo intermedio hasta la parusía. Cristo «ha resucitado» ( 1 
Cor 15, 4). La resurrección es su designación como Cosmocrátor, 
para que luche la batalla escatológica instaurando el reino del 
Padre. «Es necesario que él reine» (1 Cor 15. 2); cf. SalllO, 8). La 
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entronización mesiánica tiene tres momentos: designación, combate 
por el señorío y entrega del reino. Por Cristo inició el Padre el reino y 
por él lo consumará (1 Cor 15, 24.28) . El Cristo entronizado como Se
ñor es el Hijo. Estamos aquí ante el único uso absoluto de «Hijo» que 
encontramos en Pablo. Se trata muy probablemente de una tradición 
de la comunidad primitiva, fundada en el Abba de Jesús, que aparece 
en algunos fragmentos sinópticos (Mt 11, 27 1 Le 10, 22; Me 13, 32 1 
Mt 24, 36; Mt 28, 19) y tiene su desarrollo más intenso en Juan (3, 
35; 5, 19-23.26; 6, 40; 14, 13; 17 , 1, etc.). Varios motivos se con
centran en este término: la unidad de voluntad con el Padre, el poder 
de revelarlo y la legitimidad de su misión. En este texto Cristo al ejer
cer el señorío e instaurar el reino, como enviado del Padre, en íntima 
unión con él, es el revelador definitivo de su gloria . Es el hombre 
nuevo, que manifiesta en su plenitud gloriosa la imagen del Padre (1 
Cor 11, 7), el que encabeza como «primicias» ( 1 Cor 15, 20) a la 
nueva humanidad, configurada con su imagen (1 Cor 15, 47.49). El 
fue el mediador de la creación; él será también el mediador de la con
sumación. La victoria se nos dio y se nos dará «por nuestro Señor Jesús 
Cristo» (1 Cor 15, 57) . 

Entre la resurrección y la parusía, Cristo está ya presente en la co
munidad preparando la consumación definitiva. La comunidad lo con
fiesa como Señor «en el Espíritu santo» (1 Cor 12, 3) y él existe pre
sente y actuante en ella. «Todos nosotros, a rostro descubierro, refleja
mos como en un espejo la gloria del Señor y nos transformamos en la 
misma imagen de gloria en gloria, en cuanto movidos por el Espíritu 
del Señor» (2 Cor 3, 18). La configuración en gloria no es un aconteci
miento estrictamente futuro, sino que ha empezado ya en el presente, 
en la medida que se actúa el señorío del Señor Jesús por su Espíritu . 
Si él estaba como imagen al principio de la creación y estaba también 
al final en su parusía, está también ahora ya irradiando a nosotros su 
gloria transformante, que nos incorpora por la justicia de la reconci 
liación a la nueva creación ( 1 Cor 6, 11). Así la comunidad es el 
nuevo pueblo vuelto al Señor, más aún, la nueva humanidad que si
~e al nuevo Adán en el retorno al Padre. La comunidad de «los que 
tnvocan el nombre de nuestro Señor Jesús Cristo» ( 1 Cor 1, 2) se ve así 
erunarcada en toda la historia santa, que ha sido mediada por el Señor 
en el origen, en el camino y en el término. 

El Hijo enviado y entregado, ha sido «constituido Hijo de Dios 
con poder, según el Espíritu de santidad, por su resurrección de 
entre los muertos» (Rom 1, 4). El Hijo, que es el Cristo, ha sido 
entronizado como Señor. Pablo , acentuando también una fórmula 
comunitaria, viene a proclamar lo que ya proclamaba el himno de 
Flp 2, 6-11. En v. 9, Dios empieza a ser el sujeto que entrega al 
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Crucificado el senono universal , dándole «el nombre sobre todo 
nombre» (v . 9). La soberanía que tenían los poderes les es arranca
da y entregada al Señor Jesús, designado y entronizado como Cos
mocrátor para instaurar la justicia y la salvación. La comunidad 
reunida conoce y aclama este cambio de eones, en el que las fuer
zas del viejo mundo sometido (cielos, tierra, abismos) son como el 
pedestal del Kjrios. Pero la entronización termina «para gloria del 
Padre» (Flp 2, 11). 

La «justicia» de la obra escatológica de Cristo es la «paz» de la 
reconciliación y ésta la «entrada» de la filiación (Rom 5, 1-2). En 
este marco se inserta la reflexión cristológica de los cap. 5-8. La 
entrega de Cristo a la muerte lo sitúa como nuevo Adán, Cabeza y 
Señor de la nueva humanidad (Rom 5, 19; cf. Is 53, 11). Antes 
reinaba el pecado (v. 21: «reinó el pecado») ahora se ha inaugurado 
el reino de la justicia por Cristo el Señor (la gracia reinará por la 
justicia). Esta iniciación radical, universal y cósmica se contrasta de 
suyo con lo que ocurrió en Adán, «figura del que ha de venir» 
(Rom 5, 14) . Por la desobediencia de uno empezó la humanidad 
del pecado; por la obediencia de otro empezó la humanidad de la 
justicia (Rom 5, 15-19). El Cristo encabeza como Kjn.os esta nueva 
humanidad, en cuanto la gracia de Dios, en su gracia, se derrama 
sobre muchos (Rom 5, 15) que comparten su vida y su destino mu
riendo y resucitando con él (Rom 6, 12-23). Esta cristología del 
nuevo Adán adquiere toda su profundidad al ver a éste como Hijo 
del Padre en la preexistencia, en la pascua y en la parusía . El Padre 
de antemano nos «predestinó a ser conformes con la imagen de su 
Hijo» (Rom 8, 29). En la plenitud de los tiempos envió a su propio 
Hijo en la semejanza de la carne de pecado (Rom 8, 3) y no «per
donó a su propio Hijo, sino que lo entregó por nosotros» (Rom 8, 
32). Pero el Hijo «resucitó de entre los muertos para gloria del 
Padre» (Rom 6, 4) y resucitado «está a la derecha de Dios» (Rom 8, 
34). Ahora reconciliados con el Padre, «por la muerte de su Hijo» 
(Rom 5, 10), tenemos entrada a él en el Espíritu del Hijo (Rom 8, 
14-16) y él nos encabeza como «primogénito entre muchos herma
nos» (Rom 8, 29), con quien hemos de ser definitivamente confi
gurados en la resurrección gloriosa. En este proceso de reflexión 
cristológica se abre al tiempo la perspectiva eclesiológica. La nueva 
humanidad encabezada por Cristo (cap. 5) es la familia de los hijos 
y hermanos encabezada por el Hijo mayor (cap. 8), que descendió 
del Padre y asciende hacia él. 

La Carta a los colosenses representa un estadio más en la acen
tuación de la escatología presente en el horizonte de la futura. En 
la tregua entre la resurrección y la parusía se plantea el problema 
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del señorío sobre el mundo. Pablo responde a esta pregunta toman
do de nuevo un fragmento litúrgico comunitario (Col 1, 15-20. La 
plenitud del hombre en el universo se realiza bajo el Kjn.os Iesoús, 
confesado por la comunidad en su mediación de la creación y la sal
vación. La clave del himno no está en el hombre originario de la 
gnosis, ni en la imagen judía del día de la reconciliación, sino en la 
sabiduría, imagen de Dios, principio del universo y del pueblo esca
tológico. La comunidad cristiana ha aplicado a su Señor, interpretan
do su señorío, esta función de la sabiduría. El es la «imagen del Dios 
invisible» (Col 1, 15), el resplandor preexistente de la gloria del 
Padre . El es el «primogénito de toda criatura» (Col 1, 15). No está 
de parte de lo creado, sino del Creador, de modo que por él (v. 16: 
en autó instrumental) fue creada la realidad entera. El es la causa 
(aza), la consistencia (en) y el fin (eis) de todo. Pero esta mediación 
de la creación se ultima en el acontecimiento escatológico. El Padre 
ha reconciliado todo por él, en la sangre de su cruz (Col 1, 20 .22), y 
ha trasladado a la comunidad al «reino del Hijo de su amor» (Col 1, 
13). Su señorío en el cosmos s~ revela cuando ejerce en la iglesia la 
misión escatológica de reconciliación y filiación, que le encomendó el 
Padre. El universo (ta pánta) se concentra en la iglesia (hemeís). El 
Kjnós encabeza el universo en su señorío, reconocido en la iglesia. 
El es la «cabeza del cuerpo» (del cosmos), pero Pablo añade tes 
ekklesías (de la iglesia, en la iglesia) (Col 1, 18). La creación bajo el 
Señor Jesús, por su muerte y resurrección, se ha cambiado en nueva 
creación. El universo entero tiene en él su cabeza, en el que habita 
toda la plenitud (Col 1, 19) para plenificarnos a todos. 

En la Carta a los efesios la mirada se concentra en el señorío de 
Cristo sobre la iglesia en el mundo. La comunidad misma, que está 
evangelizando la ecumene, se ve amenazada por la división entre 
judeocristianos y paganocristianos. Una vez más el problema sólo 
puede responderse desde la concentración cristológica, que ve en 
Cristo sobre todo al Señor entronizado. También aquí se explica el 
mensaje de la ,carta desde el fragmento de la tradición comunitaria 
(Ef 1 , 3-14). En el acontecimiento escatológico de Cristo el mo
mento del descenso no desaparece, pero es camino hacia la re
surrección entendida como entronización para recapitular todas las 
cosas en él (Ef 1, 10). En la preexistencia «nuestro Señor Jesús Cris
to» aparece como el Hijo del Padre (Ef 1, 3 ), en quien y por quien 
hemos sido elegidos para la adopción (Ef 1, 5). Por ello en la ple
Oitud de los tiempos nos alcanza la obra salvadora del Resucitado y 
del Entronizado. El Padre en el bautismo nos vivificó con él, nos 
con-resucitó y con-asentó en los cielos con él (Ef 2, 5-6). El es 
«nuestra paz» (Ef 2, 13) , que rompe el muro entre judíos y genti-
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les. haciendo un «hombre nuevo» en él (Ef 2, 17), que nos precede 
y encabeza abriéndonos como a hijos la entrada hacia el Padre (Ef 
2, 18). Por esto, en la tregua hasta la parusía , el Señor reparte sus 
carismas y sus servicios a la comunidad unida bajo el mismo Padre 
en su señorío, para que se realice la edificación de su cuerpo, que 
ha de incorporar la humanidad y el universo entero (Ef 4, 5 s). Je
sús es el Señor sobre todo en la iglesia, y por la iglesia , su pleni
tud, llevará a la plenitud todas las cosas (Ef 1, 23). 

El estudio de los textos paulinos, que presentan y proclaman la 
obra del Señor, nos revelan a éste como el Hijo entronizado. El 
Kjrios aparece en primer lugar como el Señor que va a venir. La 
comunidad espera su descenso en el último día, que va a ser al 
tiempo parusía y apocalipsis (1 Tes 3, 13; 4, 16). En esta esperanza 
el Señor se aparece como el Hijo preexistente, que desde siempre 
estaba junto al Padre como primogénito, al igual que la gloria de 
Dios (Ez 1, 3; 10, 1) y el Hijo del hombre (Dan 7, 14) de la tradi
ción profética y apocalíptica. Este Hijo mayor había sido enviado a 
la carne, crucificado en la cruz y resucitado de entre los muertos. 
Ahora está de nuevo junto al Padre y al venir consumará la libera
ción que inició anticipadamente con su pascua. La aparición del Se
ñor de la gloria (1 Cor 2, 9), el Hijo amado y primogénito, que 
vendrá a terminar de reunir la familia de sus hermanos y a consu
mar el reino del Padre, ocurrirá «en presencia de Dios y Padre 
nuestro» ( 1 Tes 3, 13). El Kjrios que va a venir es el juez escatoló
gico, el lugarteniente que consumará el reino ya iniciado, porque 
es «Su Hijo que desciende del cielo» ( 1 Tes 1, 10). La filiación no es 
el premio de su entronización, sino la condición eterna del Hijo 
del amor, que hizo posible su entrega pascual y que ahora posibili
tará que consume, para gloria del Padre, la liberación ya iniciada. 
La comunidad, por tanto, ve al Señor como el Hijo frente a ella, 
que la alienta y la juzga en su caminar hacia el reino. 

Pero poco a poco la comunidad le va viendo en medio de ella, 
encabezándola en su marcha hacia el reino del Padre, como el Se
ñor entronizado. Se subraya la escatología presente. La pequeña co
munidad en el mundo se dispone a la larga espera de la parusía. La 
anticipación del señorío del Kjrios en la comunidad se acentúa pri
mero como designación ( 1 Cor 15, 23 s) y luego como entroniza
ción del Cosmocrátor (Rom 8, 34; Col 3, 1). Es otra forma de ver 
en medio de ella la presencia del Hijo primogénito. El Señor es el 
Hijo mayor, es decir el hermano mayor, el que está a la cabeza de 
la familia de los hermanos y del universo, la casa común, de la he
rencia que ha de convertirse en tierra de la herencia. Los hermanos, 
al verle sentado a la derecha del Padre y sentado también en medio 
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de ellos, a la cabeza de ellos, comprueban que la obra de su amor 
ha llegado al extremo. Ahora le ven sjendo en plenitud el que era 
desde siempre, para conducirlos a ellos hacia la plenitud. El es el 
«Hijo de Dios en poder» (Rom 1, 4a). «El que existía en forma de 
Dios» (Fip 2, 6) es entronizado ahora «pata gloria del Padre» (Fip 2, 
11). Ahora ya encabeza a sus hermanos, como primogénito, hasta 
que todos se configuren a su imagen (Rom 8, 29). pata hacer su 
reino (Gál 1, 13) y entregarlo al Padre (1 Cor 15, 24). 

El señorío del Kjnós ha nacido del Padre por su filiación y ter
mina en el Padre por su filiación. Señor es la palabra que resume 
la historia del Hijo, asumiendo la preexistencia y la muerte salva
dora del Cristo en su entronización y glorificación a la derecha del 
Padre. Kjnós es el hermano mayor entre los hermanos, el Hijo en
viado entregado a nosotros y entregado por nosotros, que ha sido 
entronizado sobre nosotros para gloria del Padre. Por eso la comu
nidad le confiesa como Jesús Cristo, Señor nuestro. 

!II. EL ESPÍRITU DE LA COMUNIÓN DEL AMOR 

Los saludos de las cartas nos han ayudado a penetrar en la cons
titución íntima de la pequeña fraternidad. Pero aún pueden ayu
darnos a desentrañarla más todavía. Pablo llama a la «iglesia en 
Dios Padre y en el Señor Jesús Cristo» (1 Tes 1, 1; 2 Tes 1, 1) los 
«Santos» (2 Cor 1, 1; Rom 1, 7; Flp 1, 1; Col 1, 2; Ef 1, 1), los 
«santificados en Cristo Jesús» (1 Cor 1, 2). Este título nos muestra 
que el Padre actúa en la comunidad por medio de Jesús Cristo en 
el Espíritu santo J . 

3. Para la comprensión paulina del Espíriru, cf. F. Büchsel, Des Geist Gottes 
11'11 Neuen Testament. Gütersloh 1926; K. Deissner. Auferstehungshoffnung und 
Pneumagedanke bei Pau/us. Leipzig 1912; E. Fuchs, Chnstus und der Geist bei 
Paulus. Leipzig 1936; P. Gachter, Zum Pneumabegnff des Hl. Paulus: ZKTh 53 
(1929) 345-408;). Gloel. Der Heiiige Geut in der Hezfsverkündigung des Paulus. 
Halle 1888; R. Guardia, Pneúma hágion en 1 Tesalonicenses, Roma 1968-1969 
(Diss.); H. Gunkel, Die Wirkungen des Heiligen Geistes nach der populiiren An
schauung der apostolischen Zeit und der Lehre des Apostels Paulus, Goningen 1909 ; 
N. Q. Hamilton. The Holy Spin't and eschatology in Paul. Edinburgh 1957; l. Her
rnann. Kjnós und Pneúma. Studien zur Chn'stologie der paulinischen Hauptbnefen. 
München 1961; P. B. Hoyle. The Holy Spin'! in saint Paul, London 1927; W. Pfis
ter, Das Leben im Geút nach Paulus. Der Geút als Anfang und Vollendung des 
chnstlichen Lebens. Freiburg 1963 : l. de la Ponerie-S. Lyonner, La vida según el 
Espín'tu. Salamanra 1')67; E. Schweizer, Geist und Gemeinde im NT. München 
1952; E. Sokolowski. Die Begnffe Gezst und Leben bei Paulus in ihren Beziehungen 
zu einander. Gottingen 1903 ; K. Sralder, Das Werk des Geistes in der Hezfigung be1 
Paulus. Zürich 1962;). S. Vos, Trad,tions¡yschlchtliche Untersuchungen zur pauli
>llschen Pneumatolog1e. Assen 197 3. 
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La iglesia es la comunidad de los últimos tiempos, que ha naci
do en la muerte y resurrección de Cristo, que se realizó «según las 
Escrituras» (1 Cor 15, 3.4). La resurrección ha sido la entrada deJe
sús en su señorío mesiánico. Al ser entronizado, se cortan los tiem
pos, se reúne el pueblo y se inicia el reino, con la fuerza del 
Espíritu. A la entronización (Hech 2, 36; 10, 40 s), sigue la dona
ción a la comunidad del don escatológico, el Espíritu santo (Hech 
2, 33; '5, 31). Así se cumplían las Escrituras, pues los profetas 
habían anunciado que Yahvé en los últimos tiempos renovaría la 
alianza con su pueblo, dándole su Espíritu Oer 31, 31 s; 32, 37 s; 
Ez 11, 9 s; 16, 60 s; 36, 22 s; JI 2, 28 s). La «promesa del Espíritu 
santo» (Hech 2, 23) se cumplió el día de pentecostés (Hech 2, 17-
21 ). El Espíritu es la fuerza del acontecimiento escatológico, por la 
que Dios toma posesión inmediata y definitiva de su pueblo en la 
santidad de su gloria (Ez 36, 28; 3 7, 27). A esta toma de posesión 
sigue la entrada en el reino en obediencia y sumisión. 

La pequeña fraternidad del Señor resucitado se reconoce como 
la comunidad de los últimos tiempos, en la que se cumplen por fin 
los anuncios de los profetas. El Espíritu en el AT era la fuerza de 
Dios, que actuó en la creación del mundo y en la liberación del 
pueblo. Se esperaba una donación nueva, por manos del Ungido, 
para que se consumara la reunión del pueblo y la realización del 
reino. Esto ha sucedido ya. La comunidad ha recibido el Espíritu 
de parte del Padre por manos de su Hijo crucificado, muerto, resu
citado y entronizado. Este Espíritu es en verdad el que la ha reuni
do en comunión en torno al Señor, como familia de hijos del Padre 
y hermanos de todos. El Espíritu recibido alienta a la fraternidad a 
llamar al Padre, en Jesús el Señor. Sus dos gritos: Abba y marána 
thá, son la señal de que ya tienen el Espíritu en sus corazones. 
«Nadie puede decir Señor Jesús, si no es en el Espíritu santo» (1 
Cor 12, 3). «Recibisteis un Espíritu de hijos adoptivos, que nos ha
ce gritar: Abba, Padre . Es el mismo Espíritu, el que da testimonio 
a nuestro espíritu de que somos hijos de Dios. Y si hijos, también 
herederos; herederos de Dios, coherederos de Cristo» (Ro m 8, 15-
17). Pablo parte de los datos de la experiencia comunitaria y los 
reflexiona desde su concentración cristológica, explicando y procla
mando ante los hermanos la obra del Espíritu, en la fraternidad, 
que está situada en medio del mundo . 

1 . El Espíritu desde el Padre por el Hi;o 
Las cartas apenas nos ofrecen datos para adentrarnos en las pro

fundidades de Dios. Y siempre que nos los ofrecen , encontramos 
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ya al Padre y a su Hijo amado vueltos hacia nosotros. Sin embargo, 
necesitamos adentrarnos en el abismo de su misterio para poder lle
gar a reconocer el don del Espíritu, que el Padre y el Hijo nos 
dieron . «Nadie conoce lo íntimo de Dios, sino el Espíritu de Dios . 
Y nosotros no hemos recibido el espíritu del mundo, sino el 
Espíritu que viene de Dios, para conocer los dones, que Dios nos 
ha dado en gracia» (1 Cor 2, 11-12). Este acceso a la intimidad del 
Padre se ha abierto a la comunidad en el Cristo muerto y resucita
do, en el crucificado Señor de la gloria, la sabiduría oculta de Dios , 
que él nos «ha revelado por el Espíritu» (1 Cor 2, 10). En el rostro 
de Cristo , por el Espíritu , podemos abismarnos en la última intimi
dad del Padre . 

Pablo en 1 Cor 2, 6 s está comprendiendo el Espíritu desde la 
cosmovisión helenística, pero en la clave del pensamiento judío. 
Para los griegos el espíritu del hombre es su «autoconciencia». Por 
el espíritu el hombre puede volver sobre sí mismo, reco!1ocerse a sí 
mismo, decidirse a sí mismo. Conocerse y conocer, decidirse y deci
dir son los signos de la acción del espíritu del hombre. Aplicando 
esto a la intimidad de Dios, en la clave apocalíptica y sapiencial, 
podemos deor que el Espímu «conoce las cosas de DIOs» ( 1 Cor 2, 
11 ), «penetra las profundidades de Dios» ( 1 Cor 2, 10). El Espíritu 
es la autoconciencia del Padre. En primer lugar es donde el Padre 
reconoce su ser, se reconoce a sí mismo. Reconocerse como Padre es 
reconocerse en su Hijo y desde su Hijo. El Espíritu es, pues, el en
cuentro del Padre y del Hijo en la ú ltima intimidad de su ser. Pe
ro, en segundo lugar , el Espíritu es donde el Padre reconoce su 
don, es decir, su plan de amor, su bien de amor, su «sabiduría»: lo 
que no vio el ojo, ni oyó el oído, ni se alcanza al corazón del 
hombre , lo que tiene preparado para los que ama y los que le 
aman , es el don de su Hijo entregado ( 1 Cor 2, 9 s). En el Espíritu 
el Padre no sólo se reconoce en su Hijo, sino que reconoce en él el 
plan de su sabiduría y de su amor , reconociéndonos a nosotros en 
él, destinándole a él a nosotros. El plan de amor que reconoce es el 
Hijo amado , a quien ama y en quien se reconoce , en la unidad del 
Espíritu. 

El Padre desde siempre , como ya vimos , nos ha amado en su 
Hijo. Se ha propuesto reunir en torno a su Hijo una muchedumbre 
de hijos y preparar para ellos una casa común. En la tradición 
paulina este gesto de amor se expresa en el viejo gesto patriarcal de 
la bendición del primogénito. El padre bendice a su hijo mayor, el 
pnmero de todos , para que sea el señor de sus hermanos y el señor 
de la casa de su herencia. La bendición no sólo es una promesa, si
no sobre todo es un don. El padre da al hijo mayor su fuerza, la 
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fuerza de su amor, para que el mayor haga sus veces. La bendición 
es una transmisión de poder, pero no tanto de dominio, cuanto de 
servicio. no tanto de capacidad de mandar, cuando de amar. En la 
bendición, la fuerza del amor del padre pasa a manos del primogé
nito para que, a través de sus manos, pase a los hermanos pe
queños y a la tierra de la herencia. La Carta a los efesios explica el 
gesto de amor del Padre por su Hijo en el Espíritu hacia nosotros y 
hacia el universo, tomando este gesto de la bendición patriarcal. El 
Padre de nuestro Señor Jesús Cristo nos ha bendecido desde antes 
de los siglos «con toda bendición espiritual» (Ef 1, 3 ). La «bendi
ción espiritual» es la que el mismo Espíritu actúa, más aún, la que 
consiste en el mismo Espíritu. Pues «en amor nos ha predestinado a 
la adopción filial por Jesús Cristo, hacia él» (Ef 1, 5). El Padre nos 
ha bendecido a nosotros y al universo en su Hijo. Nos ha bendeci
do con su Espíritu, con su amor. Ha puesto en manos de su Hijo la 
fuerza de su amor para que él la ponga en nuestras manos, incor
porándonos a su filiación y a su herencia. 

Ahora comprendemos la acción de su gesto en la plenitud de 
los tiempos, al final de los tiempos. «Al llegar la plenitud de los 
tiempos envió Dios a su Hijo, nacido de mujer, nacido bajo la 
ley ... Y porque sois hijos de Dios ha enviado a vuestros corazones 
el Espíritu de su Hijo, que clama: Abba, Padre» (Gál 4, 4.6). Pare
ce que estamos ante dos misiones, ante dos donaciones. Las dos re
miten a la preexistencia. Desde antes de los siglos junto al Padre 
estaba su Hijo y «el Espíritu de su Hijo» (Gál 4, 6). Es el Espíritu 
dado al Hijo, que ha llegado a ser propio del Hijo y que por tanto 
puede ser también dado por manos del Hijo. Así se explica que la 
donación del Hijo y del Espíritu, que parecen distintas, acaben en 
realidad identificándose. El Padre nos da al Hijo y por manos del 
Hijo nos da su Espíritu para que seamos en verdad hijos y nos sin
tamos como hijos en el Hijo . El don del Espíritu es al tiempo causa 
y prueba de nuestra filiación en el primogénito. Por el Espíritu lle
gamos a ser hijos; por el Espíritu comprobamos y tomamos con
ciencia de que somos hijos. El Espíritu que es don del Hijo, el que 
hace Hijo al Hijo, nos incorpora también a su filiación haciendo 
posible que nosotros gritemos con él el Abba, en el mismo aliento 
del amor. La pequeña fraternidad desde su experiencia del Espíritu 
se ha adentrado en las profundidades del Padre . 

Desde siempre el Padre nos ha bendecido en su Hijo con la 
fuerza de su Espíritu. La «bendición espiritual» (Ef l. 6) es la pre
destinación «en amor» (Ef 1, 4). la donación «en el amado» (Ef l. 
6), en el «Hijo de su amor» (Col l. 13). para hacernos hijos en él. 
Así el Espíritu de amor (Rom 5, 4) nos viene del Padre por el Hijo. 
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El Espíritu actualiza en nosotros el amor, que desde siempre el 
Padre nos tiene en el Hijo. En ello se manifiesta que el Espíritu es 
el amor con que el Padre ama al Hijo y el mismo amor, con que el 
Hijo nos ama y se da a nosotros. La pequeña fraternidad se siente 
muy amada por el Padre en Jesús. Es la familia de los «hermanos 
amados del Señor», que fueron elegidos «en la santificación del 
Espíritu» (2 Tes 2, 13; 1 Pe 1, 2). Por eso ven descender el amor 
que ha nacido del Padre, y que se les ha dado por manos del Hijo 
mayor, que les preside y reúne. 

2. Nos incorpora a la comunzón del Hzjo 

El Espíritu se hace presente y se da a la comunidad en el anun
cio del evangelio y en la acogida de la fe. «Üs fue predicado 
nuestro evangelio .. . con poder y con el Espíritu santo ... Por vuestra 
parte os hicisteis imitadores nuestros y del Señor, abrazando la pa
labra con el gozo del Espíritu santo» (1 Tes 1, 5-6). «El que os da 
el Espíritu y obra milagros entre vosotros, ¿lo hace porque observáis 
la ley o porque tenéis fe en la predicación?» (Gál 3, 5) . Como vere
mos enseguida, el evangelio es Jesús Cristo mismo en persona, que 
se hace presente con su Espíritu en la palabra. Al llamar y al reunir 
comparte con los hermanos de parte del Padre la fuerza poderosa 
de su amor, constituyéndolos en la filiación y en la herencia, ha
ciendo de ellos la comunidad fraterna l de los últimos tiempos en 
donde se inaugura el reino. 

En medio de la fraternidad, presidiéndola, está Jesús. El es el 
Hijo amado del Padre, que fue entregado por nosotros como Cristo 
y está entronizado sobre nosotros como Señor. El Espíritu del Hijo, 
que obra por él, nos alcanza en él en estos momentos constitutivos 
de su obra . El Pneuma es también el «Espíritu de Cristo» (Rom 8, 
9) y el «Espíritu del Señor» (2 Cor 3, 17 s) . La filiación y la heren
cia nuestras son coparticipación con Cristo. El Espíritu nos introdu
ce y nos asocia a la misma comunión filial y fraternal del Hijo 
(Rom 8, 14 s). En el Espíritu alcanzamos la «comunión con Jesús 
Cristo Señor nuestro» ( 1 Cor 1, 9). Dada la importancia de este 
hecho intentaremos detenernos en los pasajes fundamentales de las 
canas. . 

En la Carta a los gálatas aparece el Espíritu configurado ya cris
tológicamente. Se acentúa la presencia de la obra escatológica, que 
es la misión del Hijo preexistente a la carne para hacerse maldición 
en la cruz y comunicarnos su filiación y su herencia. Hay un hecho, 
que la comunidad puede ate tiguar. Ha recibido el Espíritu en el 
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anuncio del evangelio (Gál 3, 2. 5 ). A la luz de este acontecimiento 
toda la historia de Israel, preparación de la plenitud de los tiem
pos, aparece como una epangelía y una eulogía del Espíritu, hecha 
por Dios a Abrahán (Gál 3, 13-14), que ha de cumplirse cuando la 
salvación del viejo pueblo irradie por Cristo a todas las gentes. La 
promesa de la bendición, según la concepción hebrea, implica fi
liación y herencia. Por eso se cumple cuando el Padre, al enviarnos 
al Hijo, nos dio también el Pneuma hulou autou (Gál 4 , 6) , que 
nos hace hijos en él. La promesa del Espíritu fue preparación para 
la donación del mismo Espíritu del Hijo, que nos incorpora a su fi
liación y herencia (Gál 4 , 6-7). De aquí nacerá la nueva vida «en el 
Espíritu» (Gál 5, 16.18 .22 .25; 6, 8), a la espera del total cumpli
miento de la filiación en el reino que ha de venir (Gál 5, 5 ). 

La comunidad de Corinto por no carecer de ningún carisma ( 1 
Cor 1, 7) cree estar viviendo ya la plena posesión escatológica del 
Espíritu; Pablo se goza con ellos, pero enseguida les propone el al
cance y los límites de esta posesión . Ciertamente se ha cumplido en 
ellos la promesa del AT para los últimos tiempos y son nuevo 
pueblo con nuevo templo en una nueva alianza por el Espíritu que 
les ha sido dado (2 Cor 3, 4-15; 1 Cor 3, 16; 6, 19; 2 Cor 3, 3). 
Pero el Pneuma se da sólo en el ámbito del señorío del Kjrios (1 
Cor 12 , 13). En el anuncio profético, la alianza nueva será realiza
da y encabezada por el Siervo , ungido con el Espíritu de Yahvé (Is 
42, 1.6; 61, 1.2 .8). Pero ahora el Espíritu ya no es algo que se da 
al Cristo. «El Señor es el Espíritu» (2 Cor 3, 17). Dios es, en efecto , 
quien da el Espíritu (1 Tes 4, 8; 1 Cor 2, 12 ; 6, 19; 2 Cor 1, 22) , 
pero esta donación se realiza única y exclusivamente en y por el Hi
jo (Gál 4, 6). En 2 Cor 3, 17 Kjnós no es el Espíritu santo, sino Je
sús Cristo, «Señor de la gloria» (1 Cor 2, 8), «imagen de Dios» (2 
Cor 4 , 5 ). Por eso el Espíritu, que es el Espíritu del Hijo , en parte 
actúa identificándose con él y en parte no. El Padre mismo se refle
ja en el rostro de Cristo (2 Cor 4, 6), por eso el Señor es el 
Espíritu, imagen transformante de gloria, pero al tiempo también 
el Padre transforma de gloria en gloria , obrando mediante el 
Espíritu del Señor , para que los hijos tengan acceso a él (2 Cor 3, 
4; cf. 2 Cor 3, 12) , trasformados en la gloria del Hijo (2 Cor 3, 
18). La comunidad vive los últimos tiempos, porque recibe del 
Padre el Espíritu del Señor Jesús y en el mismo Espíritu entra con
fiadamente por Cristo al Padre ( 2 Cor 3, 4). 

La Carta a los romanos ofrece una síntesis fundamental de la 
pneumatología paulina, implicada orgánicamente con su cris
tología. El Cristo resucitado y entronizado a la derecha de Dios es 
el «Hijo según el Espíritu de santidad» (Rom 1, 4). El «Espíritu 
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de santidad» es la esfera de la gloria divina, el campo de fuerza en 
el que entra el Resucitado y hace entrar a su comunidad, instalán
dola en los últimos tiempos. Es la revelación y la realización defini
tivas de su condición de Hijo, que inaugura ahora el «reino de 
Dios», «que consiste en justicia y paz y gozo en el Espíritu santo» 
(Rom 14 , 17). Estas expresiones con el material tradicional judea
cristiano están traducidas por Pablo a su reflexión teológica, que 
entiende la obra escatológica como justicia, reconciliación y fi
liación. Justificados y reconcialiados tenemos la entrada «hacia Dios 
por nuestro Señor Jesús Cristo» (Rom 5, 1). El amor que el Padre 
nos ha tenido en su Hijo encuadra toda la sección central de la car
ta Ro m 5, 8-8, 39 . En efecto, la entrada al Padre se realiza porque 
su amor ha sido derramado en nuestros corazones «por el Espíritu 
santo, que se nos ha dado» (Rom 5, 5 ). El Padre entregó por nos
otros al Hijo para que viviéramos «SU vida» (Rom 5, 10) y nosotros 
comulgando con su muerte y resurrección (Rom 6, 1-11) vivimos 
«del Espíritu de vida en Cristo Jesús» (Rom 8, 2). El «Espíritu de 
Dios» es el «Espíritu de Cristo» (Rom 8, 9), el «Espíritu de adop
ción» (Rom 8, 15 ), que nos hace hijos y herederos en el Hijo . En el 
Abba la comunidad responde con el mismo don recibido, porque 
el Espíritu la levanta y saca fuera de sí misma hacia el Padre (Rom 
8, 26) . De todas formas ahora sólo tenemos las «primicias del 
Espíritu» (Rom 8, 23), por eso suspiramos por la filiación definiti
va, cuando el Espíritu dará vida a nuestros cuerpos (Rom 8, 11) y 
hasta la creación entera participará de la libertad gloriosa de los hi
jos de Dios (Rom 8, 19). El Pneúma se manifiesta, en la dinámica 
de todo el acontecimiento escatológico, como la dynamis que lo ac
túa. 

La Carta a los efesios expresa la tradición paulina sobre el 
Espíritu. Cuando el Padre en el bautismo nos dio vida con él y nos 
resucitó y entronizó con él (Ef 2, 5), fuimos sellados «con el Espíri
tu santo de la promesa», que es las «arras de nuestra herencia» (Ef 
1, 13 ). El acontecimiento escatológico aparece aquí de nuevo como 
una hulothesía y una kleronomía, que implican la recapitulación 
de todas las cosas en Cristo. En una filiación que desciende y as
ciende. El Padre nos da la adopción por el Hijo en el Espíritu san
ro. Pero el Hijo , el nuevo Adán (1 Cor), el primogénito (Rom) es 
el hombre nuevo, que empieza la nueva humanidad de judíos y 
gentiles en su cuerpo (Ef 2, 13-16). El ha abierto la filiación en el 
retorno. La entrada «al Padre» se realiza «por él» «en el único 
Espíritu» (Ef 2, 18). La comunidad es la familia de Dios (Ef 2, 19), 
la casa de Dios «en el Espíritu», convertida en «templo santo en el 
Señor» (Ef 2, 22). En este indicativo se funda el imperativo de la 
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parénesis de la unidad, la llamada a ser «un cuerpo y un Espíritu» 
en un mismo Señor, bajo un mismo Padre de todos (Ef 4, 4 s). De 
rodas formas, la acentuación de la presencia del Espíritu no anula 
la reserva escatológica. La toma de posesión de la herencia está aún 
por venir. Sucederá en el futuro en «el día de la redención» (Ef 4, 
30; cf. 1, 14). 

Esta breve reflexión sobre los textos pneumatológicos de las car
tas nos permite ver que el Padre por el Espíritu nos incorpora a la 
comunión del Hijo y nos configura con ella. En efecto, el Padre ha 
amado al Hijo y ha puesto en sus manos este mismo amor para que 
nos lo entregue a nosotros. Al amarnos el Hijo con el mismo amor 
que el Padre le ama a él, nos comparte lo más profundo de su ser, 
su comunión con el Padre, su ser de Hijo. Pablo para explicar a los 
hermanos esta realidad tan abismal y misteriosa emplea dos térmi
nos tomados de la vida del pueblo sencillo: adopción y configura
ción. Adopción, al modo humano, es una palabra que se queda 
corta. Como veremos enseguida, el Padre no sólo nos pone en el 
lugar de su Hijo, sino que nos comparte su vida incorporándonos a 
él y configurándonos con él por med io del Espíritu Pero este don 
nos lo da por manos de su mismo Hijo, que son la prolongación y 
la presencia de sus propias manos. El Padre nos da el Espíritu, en 
cuanto el Hijo nos lo comparte. Pero a su vez el Espíritu comparti
do de sus manos a las nuestras , hace que inseparablemente no
sotros seamos en él y él en nosotros , que nosotros vivamos en él y 
él desde nosotros . El Hijo, entregado por nosotros como Cristo y 
entronizado sobre nosotros como hermano mayor y Señor, se ha 
convertido en ef lugar de la comunión del Espíritu. El Señor es el 
Espíritu, en el que nos incorporamos a él y nos configuramos con 
él. La dinámica pneumatológica está implicada con la cristológica. 

El Padre nos adopta en la medida que Cristo, su Hijo entrega
do por nosotros a muerte, comparte con nosotros su filiación en el 
Espíritu, la vive en nosotros y nosotros la vivimos en él. El Espíritu 
del Hijo descendió en la misión y donación del Hijo. El Espíritu de 
Cristo se compartió a nosotros en la entrega de inmolación de Cris
to y llegamos a ser en él. Cristo es el Hijo, en cuanto situado entre 
nosotros, igualado a nosotros, entregado por nosotros. Sus manos 
han bajado hasta nosotros y como en un plano de igualdad, incluso 
de inferioridad, nos ha dado como siervo empecatado y maldecido 
su mismo amor. La comunión en Cristo se realiza por la comunión 
«en el Espíritu». Pero al abajarse tanto, el Padre lo levantó alentan
do sobre su cuerpo crucificado y muerto el Espíritu, que lo resuci
tó, lo entronizó como Señor y lo convirtió a él mismo en Espíritu 
vivificante. Sus manos ahora nos alcanzan desde arriba, no sólo 
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para darnos su Espíritu, sino para exigirnos que vivamos desde el 
don del Espíritu por los caminos de su señorío, que conducen al 
reino del Padre, mientras nosotros y la creación entera vamos sien
do transformados y configurados en su amor. El Señor resucitado, 
imagen de la gloria del Padre, es el mediador del Espíritu (2 Cor 3, 
18). El Espíritu del Padre que se manifiesta en la imagen transfor
mante de gloria del Hijo entronizado, es el que penetra en no
sotros transformándonos en filiación y en gloria. El Espíritu hizo la 
imagen del nuevo Adán para que todos fuéramos configurados en 
ella ( 1 Cor 15, 4 5 .49). La plena configuración con el primogénito 
acontecerá en la consumación (Rom 8, 29). cuando se acabe de pa
gar el anticipo ahora entregado como «arras de herencia» (Ef 1, 14; 
Rom 8, 23; 2 Cor 1, 22; 15, 5). Pero ya ahora el Espíritu del Señor 
nos va configurando con él y nos va incorporando a su vida y a su 
obra (2 Cor 3. 17 s; Rom 8, 17.29) hacia el Padre. 

3. Nos arrastra al Padre por el Htjo 

El Señor, Cosmocrátor designado y entronizado en la comuni
dad sobre el universo , existe para el Padre haciendo su reino, hasta 
entregárselo con sumisa obediencia en el instante de la consuma
ción . El Espíritu actúa en la comunidad vuelta al Padre por el Hijo . 
Jesús en su existencia terrestre tenía con el Padre una entrada libre, 
confiada, inmediata y abierta. La comunidad eclesial se sentía por 
el Espíritu incorporada a esta misma experiencia radical de fi
liación. Pablo ha reflexionado esta experiencia y ha visto que si el 
Espíritu ha venido del Padre por el Hijo, con él podemos ir al 
Padre por el Hijo. El Pneúma, que nos ha hecho comulgar con la 
filiación de Cristo y nos ha configurado con él, nos arrastra por él y 
en él hacia el Padre . «Tal confianza (pepoíthesin) tenemos por 
Cristo hacia Dios» (2 Cor 3, 4) es la afirmación con la que Pablo 
inicia el pasaje sobre el servicio del Espíritu . «Teniendo tal esperan
za, usamos de mucha parresía» (2 Cor 3. 12), inicia el pasaje sobre 
la transformación en la imagen de gloria por el Espíritu del Señor. 
Justificados por la fe tenemos paz con Dios por Jesús Cristo, «por el 
cual hemos recibido la entrada (prosagogé)» (Ro m 5, 1 ); inicia Ro m 
5-8, apuntando inmediatamente que este acontecimiento se realiza 
por el Espíritu santo, «que se nos ha dado» (Rom 5, 5 ). «Por él 
(Cristo) tenemos acceso en un Espíritu al Padre» (Ef 5, 18). 
Pepoíthesis, parresía y prosagogé son términos para describir la 
vuelta y la entrada de la comunidad por Cristo hacia el Padre. Si 
en la bajada el Padre no amaba en el Hijo amado . ahora en el as-
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censo nosotros le amamos con el Hijo de su amor. La entrega del 
Hijo al Padre, exhaustiva y total, es su respuesta en el Espíritu , a la 
que nosotros estamos admirablemente incorporados. 

La entrada al Padre por el Hijo en el Espíritu no es un aconteci
miento solamente personal, sino también comunitario y cósmico. 
La presencia del Espíritu es don del Padre por su Hijo, que como 
Señor encabeza la comunidad en esta tr<:gua hasta la parusía. En el 
Cristo resucitado «primicia de los que duermen» ( 1 Cor 15, 20) ha 
surgido el nuevo Adán, el hombre nuevo, que inicia la nueva hu
manidad para la nueva creación. Estamos en un camino de retorno, 
pero no como restauración, sino como innovación, como recrea
ción. Pablo está pensando en la contraposición de la vieja y la 
nueva creación. En aquélla un hombre a la cabeza, una humanidad 
en torno, un universo a sus pies. El Señor alentó su Espíritu sobre 
el rostro del hombre primero y se convirtió en ser viviente , para ex
tender la familia humana, configurada con su imagen y dominar la 
tierra construyéndola hacia su plenitud. Al cerrarse el viejo Adán al 
amor, se inició el camino del descenso, de la separación. La huma
nidad y la tierra, abandonadas a los deseos de su corazón, se hun
dieron en la injusticia, en la opresión, en la guerra, en la muerte. 
Pero ahora el nuevo Adán, el Hombre último, se ha puesto en pie 
en la plenitud de los tiempos. Está a la cabeza, una pequeña fra
ternidad en torno, el universo de los cielos y la tierra a sus pies. El 
Padre alentó sobre su cuerpo crucificado y le convirtió en Espíritu 
vivificante. Ahora se inicia por su obediencia el camino del retorno 
en el que está la justicia, la libertad, la paz y sobre todo la filiación 
y la fraternidad en el Espíritu. 

La entrada confiada y abierta al Padre por el Señor en el 
Espíritu es la brecha de la nueva humanidad y de la nueva crea
ción. Los hermanos compartiendo con el Primogénito su muerte y 
su resurrección, ya han empezado a configurarse con él en el 
Espíritu. El don de este tiempo intermedio es como las primicias y 
las arras de la consumación. Ya tienen el Espíritu, pero aún suspi
ran por la filiación en la plenitud de la libertad. Nosotros mismos. 
También nosotros, que poseemos las primicias del Espíritu, no
sotros mismos gemimos en nuestro interior anhelando la liberación 
de nuestro cuerpo (Rom 8, 23). Pero de nuestra progresiva libera
ción y configuración, depende el destino de la creación entera . 
También su retorno depende de que el nuevo Adán, «Espíritu vivi
ficante» ( 1 Cor 15, 4 5 ), someta todos los poderes de la injusticia, 
de la opresión, de la destrucción y de la misma muerte y haga que 
el aliento creador de su Espíritu recree el rostro de la tierra ( 1 Cor 
15. 25-28). La creación vieja surgió de la nada, con la palabra aJen-
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tadora del Señor. Así empezó a surgir del caos. aunque después 
fueran el primer Adán y los suyos los que debieran construirla. Por 
eso, los hermanos que gritan en el Espíritu el grito de la libertad 
(Rom 8, 14 s) sienten al tiempo en el Espíritu el grito de la crea
ción esclavizada que espera la manifestación gloriosa de los hijos de 
Dios (Rom 8, 19-22) , que se consumará cuando el Señor vuelva pa
ra que el Padre sea todo en todas las cosas ( 1 Cor 15, 28), en la 
medida que todo ha quedado sometido bajo los pies del Primogé
nito y recapitulado en él (Ef 1, 10) y él se lo entrega al Padre en el 
Espíritu para alabanza de gloria de su gracia. 

El Espíritu santo en la comunidad es el don escatológico, que la 
edifica en sus carismas, pero sobre todo que la constituye en la fi
li ac ión del Padre por el Hijo. La pneumatología de Pablo es una 
profundización de la experiencia del Abba en Cristo y en los suyos. 
El Espíritu ha venido a la comunidad del Padre por el Hijo y 
arrastra a la comunidad al Padre por el Hijo. El estar incorporados 
a esta salida y entrada del Primogénito permite que lo que experi 
mentamos in nobis, lo podamos descubrir en la dimensión fundan
te y consumada del extra nos. El Padre nos ama en el Hijo, por él. 
Nosotros amamos al Padre en el Hijo, por él. Pero los extremos de 
este círculo parecen confundirse en la unidad . El Padre se entrega 
al Hijo y el Hijo al Padre. El Espíritu es la entrega del Padre al Hi
jo y del Hijo al Padre. En él acontece la paternidad y la filiación. 
La comunidad vive en la plenitud de los tiempos porque está incor
porada en el Espíritu a este abrazo de amor. Nosotros somos hijos 
de l Padre por el Hijo en el Espíritu; hijos para el Padre por el Hijo 
en el Espíritu . Esta realidad es la que Pablo intenta expresar en fór
mu las, que irá recibiendo y acuñando. «En el nombre del Señor Je
sús Cristo y en el Espíritu de nuestro Dios» ( 1 Cor 6. 11). «Por 
nuestro Señor Jesús Cristo y por el amor del Espíritu» (Rom 15. 
30). Por fin la autoconciencia comunitaria se expresa en la despedi
da de 2 Cor 13, 13: «La gracia del Señor Jesús Cristo, el amor de 
Dios y la comunión del Espíritu santo estén con todos nosotros». 

Pablo desde la luz, que brilla en el rostro de Cristo (2 Cor 4, 
6) , ha ido descifrando a la pequeña comunidad, que está sembrada 
en el mundo, las profundidades últimas de su vida. Son una fami
lia de hermanos, no porque ello hayan querido reunirse y amarse, 
sino porque les ha acogido la ternura y la gracia del Padre , entrega
da a el los por manos de Jesús con la fuerza poderosa dt' su Espíritu. 
Tienen un mismo Padre de todos, el Padre de Jesús. Tienen a un 
mismo hermano mayor , el Primogénito, el Señor de todos los her
manos y de la casa común . Tienen un mismo Espíritu de amor. el 
E píritu de la comunión que les reúne en la unidad, haciéndoles 
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un solo cuerpo y una sola alma. El Padre en su amor es el origen 
de la comunidad. Ha sido un don de sus manos. Y al tiempo es su 
término. Deberá volver a sus manos para alabanza de gloria de su 
gracia. Pero el estar entre sus manos, pasar de sus manos a sus ma
nos, sólo es posible exclusiva y totalmente por las manos de su Hijo 
amado. Jesús es el mediador de toda la historia de su amor con la 
fraternidad y con el mundo. El Hijo es el mediador, el lugar del 
encuentro y de la comunión. Pero este encuentro y esta comunión 
no son más que participación en la comunión y el encuentro del 
Padre y el Hijo en el amor del Espíritu. Por eso la comunidad es 
don del don , don en el don del Espíritu . La fraternidad es el anti
cipo y las arras del Espíritu en la creación y en la historia, porque 
en ellas se realiza ya la filiación y la fraternidad en la unidad del 
amor del mismo Espíritu. Los hermanos sólo podrán saber lo que 
es ser hermanos, si se han adentrado en este abismo del amor. Y 
sólo podrán ser fraternidad y fermento de fraternidad en el mun
do , hasta que el universo entero se coiwierta en mesa compartida 
de fraternidaci, si viven en la comunión del Padre, del Hijo y del 
Espíritu. 

IV. fAMILIA DE HIJOS Y DE HERMANOS 

La comunidad reunida por el Padre en su Hijo Jesús Cristo, con 
el amor del Espíritu es en realidad una familia de hijos y de 
hermanos 4 . «Nosotros» es la forma primaria de su autoconciencia 
comunitaria (hemeís 359 veces; hymeís 769 veces). Es el nosotros, 
el que invoca al Señor Jesús y el que llama al Padre. Precisamente 
el Dios y Padre y Jesús Cristo, el Señor, son del nosotros, nuestros. 
En principio la comunidad siente como propia, como de ella y para 
ella, la obra que el Padre ha realizado por su Hijo. En el pro
nombre «nosotros» se está expresando ya la comunidad escatológica 

4. Para la comprensión paulina de la filiación y la fraternidad. cf. W. Grund
mann, Die Gotteskindschaft 111 der Geschichte jesu und ihre religionsgeschzchtlzche 
Voraussetzungen, Erfun 19.lH. fd . Der Geist der Sohnschaft. Eine Studie zu Rom 8. 
15 und Cal 4. 6 zu ihrer Ste//unx in der paulinischen Theo/ogie und ihren tradi
tionsgeschicht/ichen Grundlagen. en In dúciplina Domini. Berlin 1963. 171-192:). 
D. Hester, Paul's concept of mhen'tance. A contn'bution to the understanding of 
Hezlsgeschichte, London 1968:). Kürzinger. Synmórphous tér eikónos toú huioú 
autoú (Rom 8. 29): BZ NF 2 ( 1958) 294-2<)9: W. Schweizer. Gotteskindschaft. 
Wiedergeburt und Erneuerung im Neuen Testament und semer Umwelt. Tübingen 
1943 (Diss.): M. G. Soenberg. The notion of Uzotheszu zn the paulzne uontznxr. Ro
ma 1958 (Diss.); W. Twisselmann. Dze Gotteskzndsch,:¡ft der Chnrten n.Jch rletn 
Neuen Testament. Gütersloh 1940. 
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en medio del mundo. Pero el nombre que me¡or expresa este 
hecho es el título de «Santos», que los hermanos de la comunidad 
de Jerusalén se daban ya a sí mismos. Se llamaban hágioi y 
ade/phoí. Podríamos decir que si «santos» expresa la dimensión ver
tical, la relación con Dios de los creyentes reunidos, «hermanos» 
expresa la dimensión horizontal, la relación de unos con otros. 

l. Los santificados en Cristo jesús 

Pablo llama a estas pequeñas fraternidades eclesiales «los san
tos» (2 Cor 1, 1; Flp 1, 1; Rom 1, 7; Col 1, 7; Ef 1, 1), al tiempo 
que atestigua que así se llamaba también la comunidad de Jerusa
lén (1 Cor 16, 1; 2 Cor 8, 4; 9, 1.12; Rom 15, 25.31; cf. Hech 9, 
13 .32.41; 26, 10). Ya indicamos que estos santos se llaman tam
bién pobres, con un nombre que no tiene sólo una significación so
ciológica, sino también teológica . El señorío de Yahvé empieza a 
realizarse entre los pobres, que confían sólo y por entero en su ac
ción salvadora . Y es que según la tradición del AT, transformada 
en la apocalíptica del judaísmo tardío, se consideran «Santos» por
que en ellos se ha cumplido la alianza y se ha inaugurado el reino 
de los últimos tiempos. La convocación santa (k/ete hagía) de la 
asamblea del desierto se ha realizado verdaderamente ahora, cuan
do se cumplieron las promesas en la iglesia, que es el verdadero 
Israel. De todas formas ya nos es bien conocido, que la comunidad 
cristiana tiene esta conciencia escatológica, a partir de un funda
mento cristológico. Los hermanos son la comunidad de los santos, 
porque han sido reunidos por el Ungido, muerto y resucitado, con 
la fuerza poderosa de su Espíritu. «Ellos son ya en el presente la co
munidad mesiánica, porque el Mesías, que ha de venir, está yapa
ra ella en el cielo y ha enviado ya su Espíritu de santidad. El reino 
de Dios, que ha de venir, ha irrumpido ya en la comunidad de los 
hágioi; en este círculo de hombres ha sido ya creada la prometida 
comunidad del último tiempo, por la conciencia de la resurrección 
de Cristo y por el don del Espíritu». 

Pablo parte de estos datos, pero los elabora desde su concentración 
cristológica. En la muerte, resurrección y entronización de Jesús, Cris
to, el Señor, se ha inaugurado el reino de santificación, de justicia, de . 
liberación, de reconciliación y por ello de filiación y de fraternidad . Es 
en este marco donde podemos descubrir en radicalidad la conciencia 
de la pequeña comunidad de ser un grupo de hijos y de hermanos en 
Cristo y en su Espíriru. Los hermanos reunidos en la «iglesia de Dios» 
son «llamados santos», por ser «santificados en Cristo Jesús» ( 1 Cor 1, 
2) . Veamos el proceso del descubrimiento. 
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Las cartas a los tesalonicenses enmarcan la santidad y la fi
liación en la escatología inmediata. Dios ha escogido desde el 
principio a los «hermanos amados del Señorl' para que alcancen 
«la gloria de nuestro Señor Jesús Cristo» mediante «la santifica
ción del Espíritu» (1 Tes 4, 7). Con la muerte y resurrección de 
Cristo se ha inaugurado el ésjaton de la justicia que pronto se 
consumará con la parusía del Señor Jesús con sus santos (1 Tes 3, 
13). La santificación es este acontecimiento escatológico de justi
cia, que se ha anticipado, y que está ahora en combate abierto 
contra las injusticias de este eón (cf. Is 59, 14-15, 17). La santi
dad es la justicia que salva hacia el día del Señor. La filiación es 
la participación en esta justicia y el combate por ella en los dolo
res que preceden a la venida del Señor. Los «hermanos» son «hi
jos de la luz», «hijos del día» (1 Tes 5, 5), revestidos de las armas 
de la fe, del amor y de la esperanza de la salvación (1 Tes 5, 8). 
La santidad se manifiesta en la filiación, viniendo desde el futu
ro. El Espíritu se apropia de nosotros y nos capacita para la lucha 
militante hacia la herencia del reino de gloria, cuando el Hijo 
venga a entronizarnos con él. 

Según esta comprensión de la santidad, «Santos» son no sólo 
los creyentes de la iglesia de Jerusalén ( 1 Cor 16, 1.10), sino to
dos los de Corinto y su entorno, «todos los santos, que están en 
Acaya» (2 Cor 1, 1; 1 Cor 16, 10). A todos ellos se les cualifica 
con los dos títulos tomados de la klete hagía (Ex 12, 16) del AT. 
Este es el primer nivel de la comunidad primitiva, que se atesti
gua de modo ejemplar en 2 Cor 6, 14-15. Se trata de un frag
mento de la tradición comunitaria, que Pablo incorpora casi in
tacto, hasta el punto que parece un añadido posterior. Es una 
llamada a separarse del paganismo y a entregarse plenamente a la 
santificación. Hay dos mundos completamente distintos: uno ca
racterizado por justz'cia, luz, Cnsto, fe, templo de Dios,· el otro 
por Iniquidad, sombra, Bella/, incredulidad, ídolos. 

El paralelismo implica al tiempo una concatenación teológica . 
La aparición de la justicia, como luz, bajo el poder de Cristo, con
vierte a los que la reciben en la fe, en templo de Dios. La manifes
tación de la impiedad como tinieblas bajo el señorío de Belial, se 
atestigua en la incredulidad de los que se entregan a los ídolos. Dos 
ámbitos de poder y dos señores distintos. Los hermanos están más 
acá del corte escatológico. Son pueblo nuevo y templo nuevo de 
Dios. En él se acentúa, primero , la santidad cultual de la comuni
dad (2 Cor 6, 17; cf. Is 52, 11; Jer 51, 45); después, se asume ésta 
en la perspectiva de la filiación escatológica (2 Cor 6 . 18 ; cf. Lev 25. 
11; Ez 37, 27; 2 Sam 7. 14; ls 43 . 6 ; Jer 31. 9; Os 2, 1). 
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Pablo avanza sobre la concepción comunitaria de la santidad 
por su concentración cristológica que lleva consigo una acentuación 
pneumatológica. Los «santos» son «santificados en Cristo Jesús» ( 1 
Cor 1, 2). Los hermanos de Corinto se consideran santificados y 
enriquecidos en toda gracia , pero Pablo quiere advertirles que esto 
es obra del Crucificado , que ha obrado su justicia entre los pobres 
(1 Cor 1, 26-31). De parte del Padre, Cristo Jesús ha llegado a ser 
para la comunidad «santificación y liberación» (1 Cor 1, 30). «Ha
béis sido santificados ... en el nombre del Señor Jesús Cristo y en el 
Espíritu de nuestro Dios» (1 Cor 6, 11). Hermanos y santos son los 
que han aceptado la obra escatológica de Dios en Cristo, por la su
misión de la fe (1 Cor 6, 2.8; 7, 12 .14), los «hermanos en la fe» 
(Gál 6, 10) . Esta apropiación de la comunidad por el Señor se rea
liza en el Espíritu que la convierte en templo santo inhabitando en 
ella (1 Cor 3, 16; 6, 19). De este modo, la asamblea santa del 
Sinaí queda asumida y transcendida en la asamblea que se congre
ga en torno al Kjnós, llamada, reunida y poseída por su Espíritu , 
que la transforma de gloria en gloria (2 Cor 3, 4-18). Los santos 
son la familia de los hijos, presidida por el Hijo, imagen de la glo
ria del Padre (2 Cor 4, 4) , configurada y recreada en el Espíritu 
que empieza la nueva humanidad y la nueva creación. 

2. Los santificados son los hijos en el Hzj'o 

En el diálogo con los judaizantes de Galacia aparece el conflicto 
entre la filiación de Abrahán y la de Dios . Frente a la pretensión 
de edificar la comunidad sobre la herencia de los padres, en la que 
está incluida la ley como camino de justicia, Pablo anuncia la justi
cia y la filiación aparecidas ya en el Cristo crucificado, que es el Hi
jo entregado por nosotros (Gál 2, 20 ; 3, 13). Ahora «todos sois hi
jos de Dios por la fe en Cristo Jesús» (Gál 3, 26). Por la obra y en 
la historia de Cristo hemos llegado a ser hijos en él. Se trata de un 
acontecimiento de incorporación. Pablo primero habla de vestirse 
de Cristo (el vestido es la manifestación del ser) , después habla de 
ser de él y en él «una persona» (heís) (Gál 3, 29) . Este aconteci
miento ha asumido y transcendido la filiación de Abrahán. Cristo 
es la «simiente de Abrahán» (Gál 3, 17) y los que son de Cristo son 
también «simiente de Abrahán , herederos según la promesa» (Gál 
3, 29). Pero en Cristo no sólo ha aparecido el Mesías de Israel , sino 
el Hijo de Dios. El estar bajo la ley , que parecía una minoría de 
edad, es en verdad una esclavitud (Gál 4, 1- 3). El Padre al darnos 
el Hijo y adoptarnos en él (Gál 4, 4) no sólo nos ha arrancado las 
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cadenas, sino que nos ha hecho ser del Hijo, en el Hijo, el Hijo 
mismo. «El Espíritu de su Hijo en nuestros corazones, que grita: 
Abba, Padre» (Gál 4, 6). Nuestra filiación en Cristo acontece com
partiendo con él su Espíritu, el suyo, el que le hace ser Hijo 
arrastrándolo a la relación absoluta de su entrega al Padre. Más que 
el puesto y la condición del Hijo, recibimos el Espíritu del Hijo, 
que nos incorpora personalmente a la comunión de su filiación. So
mos pues hijos del Padre por el Hijo en el Espíritu. La filiación y la 
herencia de Abrahán han quedado transcendidas por una filiación 
y herencia que vienen del Padre y terminan en el Padre. 

La perspectiva escatológica de la Carta a los romanos, manteni
da en la tensión del ya y el aún no, está cualificada por una 
cristología de la filiación, que se extiende de la preexistencia a la 
parusía. En este contexto se entenderán la santidad y la filiación 
nuestras. Los «llamados en Cristo Jesús» son «amados de Dios», «lla
mados santos» (Rom 1, 7). Pablo empalma estos títulos insertando 
la santidad escatológica en la obra de amor del Padre en su Hijo 
(cf. 1 Tes 1, 4; 2 Tes 2, 13; Dt 33, 12). En efecto el acontecimien
to del ésjaton interpretado por Pablo como justicia, reconciliación y. 
filiación, se encuadra en el amor del Padre (Rom 5, 8; 8, 39). El 
corte escatológico ha inaugurado el reino de justicia, donde avanza 
la nueva humanidad encabezada por Cristo (Rom 5, 12-21), mu
riendo y resucitando con él (Rom 6, 1-11), pasando de la esclavitud 
a la libertad (Rom 6, 12-18). Este corte divide la existencia en dos 
formas que se contraponen: la carne y el espíritu, la justicia y la in
justicia, la muerte y la vida. La entrada en este ámbito se realiza 
por la pertenencia a Cristo (Rom 8, 10). La comunidad es pro
piedad de Cristo, consecuencia de su presencia y apropiación. Pero 
la presencia y la apropiación se actúan por el Pneúma de Cristo 
(Rom 8, 9). El «Espíritu del Hijo» (Gál 4, 6) arrastra a los creyentes 
y los incorpora al Hijo, haciéndolos hijos de Dios en él (Roro 8, 
14). Esta incorporación consiste en la comunión en su radical aper
tura al Padre (Rom 8, 16) . El Espíritu de adopción (Rom 8, 15) 
viene en ayuda de nuestra flaqueza, la asume y gime en nosotros el 
mismo Abba de Jesús, compartiéndonos su filiación y su herencia 
(Rom 8, 17). Así se cumple el plan eterno de configuración en el 
Hijo dentro de la comunidad de los hermanos «santos» (Rom 8, 
27), y «llamados» (Rom 8, 28) aunque éstos, hasta la consumación 

· definitiva, giman todavía por la adopción (Rom 8, 23 ). 
La Carta a los efesios en las coordenadas de su escatología nos 

presenta la implicación entre santidad y filiación escatológicas, 
subrayando lo que ha acontecido ya en el tiempo de la iglesia, sin 
perder de vista las referencias a la preexistencia y a la parusía. El 
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Padre de nuestro Señor Jesús Cristo nos eligió desde antes de la 
constitución del mundo, para ser santos e hijos de adopción en 
Cristo (Ef 1, 4). El «hacia él» debe ser interpretado desde Rom 8, 
29 (cf. 2 Cor 3, 18; 1 Cor 15, 49). Nuestra destinación a la gloria 
es configuración con la imagen del Hijo en la segunda creación, en 
la que todo ha de ser recapitulado bajo sus pies (Ef 1, 10; 1, 22 s) . 
Ames del corte escatológico que nos alcanzó en el bautismo , 
vivíamos en la desobediencia integrados en el viejo eón, siendo «hi
jos de desobediencia» (Ef 2, 2) , «por naturaleza hijos de ira» (Ef 2, 
3). Pero el Padre intervino con misericordia incorporándonos al Hi
jo muerto, resucitado y entronizado, haciéndonos morir , resucitar y 
ascender con él (Ef 2, 5 ), abriéndonos por él la entrada al Padre en 
el Espíritu (Ef 2, 18). Así «creados en Cristo Jesús» (Ef 2, 9.10) so
mos la nueva humanidad (Ef 2, 15 ), la familia de los «familiares de 
Dios» (Ef 2, 19). Los que eran extranjeros y extraños, que vivían 
junto a Israel, como los emigrantes sin derecho en los suburbios de 
las ciudades helenísticas , han llegado a ser miembros de la casa de 
Dios en compañía de los ángeles de la ciudad celeste (Gál 4, 26 ; 
Flp 3, 20; Heb 12, 18 s; 11, 10.16). Sin embargo , este paso al 
reino del Hijo no ha anulado la reserva escatológica. Los creyentes 
sometidos a su señorío han de luchar el combate de su justicia (Ef 
6, 10-18), como «hijos de Dios» (Fip 2, 15), «hijos de la luz» (Ef 5, 
7), antorchas en medio del mundo hasta que amanezca el día en el 
reino de Dios (Ef 5, 5 ). No sólo en la elección y en la justificación , 
sino también en la lucha hacia la glorificación, los santos se mani
fiestan como los hijos en el Hijo amado . 

3. Hijos adoptados y configurados en el Hijo 

Estas perspectivas alcanzadas por Pablo a lo largo de su refle
xión teológica nos permiten ahora adentrarnos en la realidad de la 
filiación y de la fraternidad de la iglesia, reunida en Dios Padre y 
el Señor Jesús Cristo. La conciencia de santidad de la comunidad 
primitiva es profundizada y transcendida por Pablo , según hemos 
visto, desde su concentración cristológica. Los santos son los santifi
cados en Cristo, los hijos en el Hijo. Los creyentes , santos sobre los 
que ha actuado Dios por Cristo, han pasado a ser posesión suya, de 
modo que con su Hijo le llaman Padre. Dios es Padre nuestro. en 
cuanto es Padre de nuestro Señor Jesús Cristo. Nosotros hemos lle
gado también a ser hijos por él. Gál4, 4-7 y Rom 8, 3-17 nos reve
lan las líneas fundamentales de la teología de la filiación. La expe
riencia central es el Abba. gritado por la comunidad, en unión 
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con el Hijo . Sus precedentes son la misión y la entrega del Hijo . 
Sus consecuentes son la incorporación a la filiación y a la herencia 
del Hijo. Hijos con el Hijo en el Espíritu, compartimos su muerte , 
su resurrección y su entronización para gloria del Padre. Pero aún 
podemos precisar más en qué consiste la filiación y la fraternidad 
en Cristo, constitutivas de la comunidad eclesial. 

La comprensión paulina de la filiación se expresa con dos térmi
nos fundamentales, que la describen: adopción y configuración. 
Las comunidades de Pablo son, en gran parte, reuniones de pobres, 
esclavos y marginados. El evangelio de la filiación tendría que so
nar en sus oídos como el grito de la libertad . Ya hemos visto cómo 
el apóstol entiende la filiación no desde la restitución de Israel y la 
adopción mesiánica, sino desde la liberación de la nueva creación. 
Se está moviendo en el paso del mundo judío al helenístico desde 
su concentración cristológica . El hecho está descrito con distintas 
imágenes tomadas de la experiencia popular de los pobres. Es como 
si los colonos y extranjeros que están a las afueras, en los suburbios 
de la ciudad, llegaran a ser ciudadanos libres con plenitud de de
rechos en la polis, que es la casa grande de los hijos de Dios (Ef 2, 
19). Es como si el esclavo, que es en casa una cosa sin dignidad perso
nal y sin esperanza ninguna de la herencia, pasara a ser hijo y herede
ro (Gál 4, 7; Rom 8, 15). Es como si el hijo menor de edad, heredero 
ya, pero esclavizado bajo la vigilancia dura y penosa del esclavo peda
gogo, llegara a la fecha de la mayoría de edad, fijada por el padre, y 
fuera señor de todas las cosas ( Gál 4, 1-3). Pero en el trasfondo de este 
evangelio de la filiación, la liberación está entendida como adopción. 
En Gál 4, 4-7 la filiación adoptiva pende de un hilo cristológico, que 
jalona la carta. El Padre ha entregado a Cristo su Hijo, para que nos 
liberara (Gál 3, 13: «Cristo nos liberó»; cf. 4, 4). También en Rom 8, 
2, «liberó» es el epígrafe de la adopción (v. 14-17) y redención de la 
creación (v. 18-24). La dikaiosjne es eleutherfa para la huiothesía. Ha
cia esta realidad apuntan todas las imágenes. 

Cuando el padre de familia da libertad a un esclavo, éste sale 
de casa, o una vez siendo liberto, se resguarda en la casa del señor 
en una forma más disimulada de esclavitud. Sólo en casos excep
cionales el dueño pone al esclavo en la condición de hijo y le da 
derecho a la herencia. Por P. Lips, 598 sabemos que, según la con
cepción tradicional helenístico-romana, cuando el padre adopta a 
un hijo, quiere «que sea hijo de su linaje y primogénito como si 
hubiera nacido de su propia sangre». La adopción es poner al hijo 
adoptado en el puesto del hijo propio y natural , «como hijo de su 
linaje y natural» , como si hubiera nacido de la propia sangre, para 
darle parte en la herencia, «en su herencia paterna». Pero tanto en 
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la adopción judía, como helenística queda el «como si», que relati 
viza la condición filial , haciéndola sólo apropiación, pero no verda
dera propiedad; imagen, pero no verdadera realidad. Sin embargo, 
en la adopción en Cristo los hijos no sólo están en el puesto del 
Hijo, sino incorporados a él, compartiendo con él la filiación en el 
Espíritu. La «adopción» es una «comunión con el Hijo» (1 Cor 1, 
9). De todas formas la adopción en parte se tiene y en parte se es
pera con anhelo (Rom 8, 23). En el grito de los creyentes esclavos 
que han empezado a liberarse, late el grito del universo, que espe
ra compartir su liberación consumada y gloriosa, cuando los hijos 
terminen heredando el reino (Ro m 8, 21). 

La adopción no se sitúa en la dimensión del tener o del estar, 
sino en la del ser . El proceso de transformación cristiana es una 
configuración: «hasta que Cristo se forme en vosotros» (Gál 4, 19). 
Pablo está empalmando con la cristología del eikón (morphé), que 
designa adecuadamente el ser del Hijo, «imagen de Dios» (2 Cor 4, 
5), que existía «en la forma de Dios» (Flp 2, 5). Desde antes de la 
creación del mundo el Padre nos «predestinó a ser conformes (sym
mórphous) con la imagen de su Hijo» (Rom 8, 29). Pero el Hijo es 
el Cristo, entregado por nosotros. La configuración con él, exige el 
con-morir y conresucitar con él. La aspiración del apóstol es confi
gurarse con él (symmorphidsómenos) en la muerte, para alcanzar 
con él la resurrección de entre los muertos (Flp 3, 10). El Cristo ha 
sido constituido Señor «por la gloria del Padre» (Rom 6, 4), «para 
gloria del Padre» (Flp 2, 11). Entonces ha llegado a ser Hijo en po
der con la plenitud irradiante de la gloria. La comunidad a cara 
descubierta se transforma configurándose con él (meta
morphoúmetha) (2 Cor 3, 18), hasta que llegue a alcanzar la «ima
gen del celeste» ( 1 Cor 15, 49). Pablo ha entendido nuestra fi. 
liación como progresiva configuración con el Hijo, del Padre al 
Padre, siguiendo su historia desde la preexistencia a la parusía. Así 
la comunidad es una fraternidad encabezada por el Hijo primogé
nito, que comparte a sus hermanos su filiación y su herencia. 

4. Hermanos por ser hrjos 

Pablo ha encontrado también en la comunidad primitiva el 
título de «hermanos». Estamos ante un término que la comunidad 
cristiana ha tomado del AT a través del judaísmo tardío, especial
mente del movimiento apocalíptico. En principio, fraternidad 
expresa la comunidad de la sangre, la consanguinidad. Este sentido 
del término se encuentra en el NT: Mt 5, 22 s.47; 7, 3 s par; 18, 15 s 
par; Hech 3, 32; 7, 23 s; Heb 2, 11; 7, 5. Los apóstoles, al modo 
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de los predicadores de la sinagoga, hablan de los judíos llamándolos 
«hermanos» (Hech 2, 29; 3, 17; 7, 2; 13, 15.26 .38; 22 , 1; 23, 1 s; 
28, 17). Pablo conoce también este uso «mis hermanos, los de mi 
raza según la carne» (Ro m 9, 3). Pero «hermanos» en la comunidad 
eclesial significa fundamentalmente la fraternidad escatológica en 
Cristo. Lo que les reúne en hermandad no es la «consanguinidad» 
sino la «gracia». 'El Cristo es el Hijo de Dios, que ha compartido 
con los suyos la filiación del Padre, haciéndolos entre sí verdaderos 
hermanos. En la comunidad de Jerusalén , adelphoí no expresa la 
simple fraternidad nacional del pueblo , ni tan sólo la fraternidad 
escatológica de Qumran. La escatología ya estaba fundada cristoló
gicamente. En los últimos tiempos la comunidad del Mesías, santi
ficada por el Espíritu, es una familia de hermanos. De aquí partirá 
la reflexión paulina sobre la filiación y la fraternidad encuadrada 
en el marco de la evolución de su cristología escatológica. 

La filiación en Cristo funda la fraternidad en Cristo. Pero 
mientras Pablo ha hecho una profunda reflexión sobre aquélla ape
nas si ha repensado ésta . Ello no significa que «hermanos• sea para 
él una realidad irrelevante. Al contrario , los hechos más integrantes 
de la existencia personal y comunitaria se viven sin apenas volver 
sobre ellos. El simple nombre, el grito, la invocación encierran a 
veces virtualmente una significación profunda. Los datos 
estadísticos revelan la densa presencia de la fraternidad en las car
tas . «Hermanos» aparece 128 veces: 19 en 1 Tes; 3 en 2 Tes; 11 en 
Gál; 39 en 1 Cor; 12 en 2 Cor; 19 en Rom; 9 en Flp; 5 en Col; 4 
en Flm; 2 en Ef. Este uso tan frecuente de «hermanos» hace supo
ner que el término es sin duda la expresión sencilla de la realidad 
comunitaria. No era necesario que Pablo lo tematizara teológica
mente. La implicación: si hijos, hermanos era tan patente que no 
había que formularla . Sin embargo, un análisis de los datos 
estadísticos nos esclarece el problema. 

El término adelphoí aparece en primer lugar en el contexto 
conversacional. Es el título más directo y espontáneo con que se 
tratan los creyentes entre sí. Pero su significación teológica se revela 
cuando se sitúa el término en los otros dos contextos en que apare
ce: el litúrgico y el parenético. El contexto litúrgico expresa la ac
ción escatológica del Padre por nuestro Señor Jesús Cristo, que se 
proclama, se comparte , se agradece y se glorifica. Los «hermanos» 
aparecen en la comunidad, que existe en Dios Padre y en el Señor 
Jesús Cristo (Gál 1, 1-2; 6, 18). Por ello los hermanos amados de 
Dios (1 Tes 1, 4; 2 Tes 2, 13), acaban pasando al lenguaje formu
lar del saludo (1 Cor 1, 1; 2 Cor 1, 1; Flp 1, 2) y empalmando or
gánicamente con «Santos»: «Santos y hermanos fieles en Cristo» 
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(Col 1, 2; cf. Rom 16, 14 .16; Flp 4, 21-22) . En el ámbito abierto 
por Cristo los otros son para mí hermanos (1 Cor 8, 13), tan unidos 
a él, que lo que a ellos haga, a él se lo hago (Rom 14, 1-11). De 
aquí nacen las exigencias formuladas en los contextos parenéticos. 
El ser «en Cristo», como veremos después, lleva consigo el caminar 
«en el Señor». La fraternidad existe en el indicativo de la entrega 
de Cristo y por eso está comprometida bajo el Kjnós al imperativo 
de ejercer en el mundo su justicia, su reconciliación, su paz y su 
nueva creación. La expresión sencilla y coloquial de adelphoí, en
cuadrada en el contexto litúrgico y parenético, revela que la frater
nidad en Cristo ha nacido de la filiación en él. En verdad, «herma
nos» no es la expresión de la camaradería, de la simpatía y de la fa
miliaridad natural, sino un título escatológico fundado cristológica
mente: «hermanos en Cristo» (Col 1, 2). 

La comunidad es una familia de hijos y hermanos en el Hijo, 
Cristo y Señor, el Primogénito, que les precedió en la generación, 
en el camino y en el señorío. «Configurados con la imagen de su 
Hijo, para que él sea el primogénito entre muchos hermanos» 
(Rom 8, 29). Pablo en esta sencilla formulación ha logrado expresar 
la implicación entre filiación y fraternidad . La fraternidad no nace 
de nosotros, no es el encuentro de los creyentes en lo que de suyo 
tienen en cuanto hombres. Es el Hijo en los hijos quien los hace 
hermanos. La relación originaria de cada uno con él los configura 
en su filiación y los hace comulgar en su fraternidad . La fraterni
dad es el ámbito de su filiación y de su señorío en el Espíritu. Por 
eso es anterior a los hermanos; los funda, los reúne, los unifica. 
Todas las barreras se han roto y han de romperse . Los hermanos 
tienen distintos carismas, pero son todos uno en la radical igualdad 
y unidad de la filiación en el Hijo. Los hermanos tienen distintas 
condiciones, están en distintas situaciones, son de maneras distin
tas. Pero en Cristo todo lo que cierra y separa ha sido derribado. La 
radicalidad de la filiación lleva consigo la radicalidad de la fraterni 
dad. Pablo lo repite con insistencia: Gál 3, 26-28; 6, 15; 1 Cor 12, 
13; Rom 10, 12; Col 3, 11. Se han roto las diferencias sociales, que 
separaban a los libres de los esclavos; las diferencias políticas, que 
separaban a los ciudadanos de los extranjeros; las diferencias ra
ciales y culturales, que separaban a los bárbaros de los escitas; las 
diferencias familiares, que separaban al hombre de la mujer; las di
ferencias religiosas, que separaban al judío del griego. La fraterni
dad es una kaine ktísis (Gál 6, 15 ), una nueva humanidad para 
una nueva creación. 

Los análisis de esta sección nos han mostrado la constitución de 
la «iglesia en famzlia». Ha sido, en verdad. constituzda por la obra 
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escatológica del Padre por el Hzjo en el Espíritu. La han constituido 
el Padre de nuestro Señor jesús Cnsto y Padre nuestro; jesús, el 
Cnsto, su Hijo, Señor nuestro, y el Espíntu del Padre y de su Hijo 
jesús Cnsto. lf1 obra ha consútido en una apropiación y santifica-
ción de la comunidad, que la ha convertido en comunidad de san
tos, que la ha hecho famzlia de hzjos y hermanos. La comunidad 
aparece como una fraternidad en el mundo, pero constitutivamente 
es la famzlia de Dios. 



4 

EN TORNO A LA MESA 

La pequeña fraternidad se reúne en la casa de alguno de los 
hermanos. No tiene templos ni edificios públicos. Para ella no hay 
lugares. Sus encuentros fraternales y su vida diaria empalman 
estrechamente. Vienen de sus familias y de sus puestos de trabajo 
en el mundo a una casa humilde. Es en realidad una reunión de 
familia en torno a la mesa. Ellos, según hemos visto, se sienten hi
jos del mismo Padre, en torno al mismo Hermano mayor, en la 
unidad del mismo Espíritu. Todo lo que acontece en torno a la 
mesa es acoger y compartir el amor de Jesús. Ellos acogen el amor 
que el Padre les da por manos de su Hijo. Y después lo comparten 
entre ellos, compartiendo su vida, sus dones y sus bienes , para salir 
después al mundo a compartir sus caminos. Esta profunda comu
nión se· realiza en el Espíritu santo. «El amor de Dios ha sido derra
mado en nuestros corazones por el Espíritu santo que nos ha sido 
dado» (Rom 5, 5 ). La fraternidad existe en verdad en la fuerza del 
Espíritu. 

1. EL ANUNCIO DEL EVANGELIO 

La acogida del amor del Señor se da en primer lugar en el 
anuncio y en la escucha de la palabra del evangelio 1. Los hermanos 
están sentados alrededor de la mesa. En verdad, que ya no cuentan 

l. Para la comprensión paulina del evangelio. cf. R. Asring, D1e Verkiindigung 
des Wortes 1111 Urchnstentum. Srurrgart 1939; W. Bauer, Der Wortgottesdiensl der 
iiltesten Chnsten. Tübingen 1930; O. Cu llmann , Les premieres confessions de foi 
chrétiennes. Paris 1948; Id., UrchnSientum und Gottesdienst. Srungan 41962; O. 
Daurzenberg, Urchnstfiche Prophetie. Srurrgan 1975; G. Delling, Der Gottesdiensl 
1111 Neuen Testament. Goningen 1952; Ch. H. Dodd. La predicación apostólica y sur 
deJarrollos . Madrid 1974; F. Hahn. Der urchnstlicher Gottesdienst, Srurrgan 1970; 
B. Heneeken. Verkünd1gung und Propheiie un ersten Thesalomcherbnef Ein 
Beitrag zur Theolog1e des Wortes Gottes. Srurrgan 1969; E. Molland, Das pau/1 
mrche Euan11,el10n. Oslo 19'14. B. Müller. Prophetle und Predi~/ im Neuen Tes 
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las diferencias. Judíos y griegos, libres y esclavos, bárbaros y escitas, 
hombres y mujeres, todos participan (1 Cor 14, 24.31). La pequeña 
asamblea fraternal desconoce cualquier forma de clericalismo. No 
hay un grupo privilegiado que protagonice la reunión activamente. 
Todos los hermanos toman parte según el don que cada uno ha re
cibido (1 Cor 14, 26). Todos están en plano de igualdad, pero cada 
uno es distinto. Todos son hijos y hermanos, pero cada uno tiene 
un don y un servicio. Por eso todos participan, pero cada uno a su 
manera. Hasta las mujeres, que en el mundo están marginadas por 
entero de la participación pública, tienen aquí también su palabra 
que decir. Pero la fraternidad es tan abierta y acogedora, que reci
be también a los no creyentes, a los que creen en otros dioses o no 
tienen fe (1 Cor 14, 23: ápistot). Los hermanos se sienten herma
nos de todos y saben que el don que han recibido es para todos. 
Por eso para todos tienen la puerta abierta y la mesa puesta. En 
medio de ellos estáJesús el Señor . El es en realidad el que preside. 
En su puesto, como veremos después, está el apóstol, aquel herma
no, testigo y enviado suyo, en el cual él mismo se hace presente. 
Cuando falta el apóstol, otros hermanos, que comparten su don y 
su servicio, se sientan también a la mesa «presidiendo en el Señor» 
(1 Tes 5, 12), es decir, transparentando la presencia del Señor, que 
preside como «primogénito entre muchos hermanos» (Rom 8, 29). 

l. En el evangelio, Cnsto se da a sí mismo 

En la reunión el apóstol proclama el evangelio. En principio el 
evangelio se presenta como la actualización en nosotros de la obra 
que el Padre ha hecho por nosotros, mediante su Hijo, con el amor 
de su Espíritu. Desde la perspectiva prOfética (Deuteroisaías) y 
apocalíptica, Jesús apareció como el profeta del reino de Dios. Con 
él se inauguró el corte de los tiempos, mientras iba reuniendo por 
el camino, con su palabra y con su obra, la familia de hermanos 
del nuevo pueblo, hacia la mesa compartida en la justicia del 
reino. Al consumar su obra en su pascua, apareció Jesús como el 
Ungido para todo el universo. El evangelio se concentra en la 

lamen t. Gürersloh 1975; ) . Murphy-O'Connor, La prédica/ion se Ion saint Paul, Paris 
1966; H. Schlier. Die Verkündigung im Gottesdienst, en Die Zeit der Kirche, 
Freiburg 41966. 249 s; O. Schmitz, Die Bedeutung des Wortes bei Pau/us, Gürersloh 
1927;). Schniewing. Die Begnffe Wort und Evangelium bei Paulus. Bonn 1910; 
Id .. Evangelion. Ursprung und erste Gestalt des Begnffi Evangelium, Gürersloh 
1')27; R. Schusrer. Evangelwm und Wort. Marburg 1967-1968 (Diss.); P. Sruhl
macher. Das paulinische Evangelium l. Goningen 1968. 
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muerte y resurrección de Jesús y lleva consigo al tiempo la misión 
de los testigos para que anuncien su salvación en toda la ecumene. 
El «evangelio del reino» (Mt 4, 23; 9, 35; 24, 14) se había conver
tido en el «evangelio de Cristo» ( 1 Cor 15, 3). Este es el mensaje 
que el apóstol anuncia a los hermanos reunidos. Como veremos 
después, su don y su servicio consiste, en último término, en 
representar al Señor, es decir, dejar que el Señor se haga presente 
en él y se dé a los hermanos en su Espíritu, mediante la palabra 
de la predicación. Pablo agradece a los hermanos de Tesalónica, 
«porque al recibir la palabra de Dios, que os predicamos, la acogis
teis no como palabra de hombre, sino cual es en verdad, como pa
labra de Dios, que permanece operante en vosotros» (1 Tes 2, 13). 
«La palabra de Dios ha acaecido en la palabra humana de los após
toles por la fuerza del Espíritu». El «evangelio de Cristo» en boca 
del apóstol, es la buena noticia del reino , hecho pascua, que Jesús 
el Señor anuncia a los suyos para que ellos la acojan y se entreguen 
a ella. 

El Cristo, muerto y resucitado, que preside como Señor su fra
ternidad en medio del mundo, es el mismo Cristo histórico que 
recorrió los caminos y su anuncio del evangelio continúa siendo el 
mismo. El anunció el reino del Padre, el hogar común y la mesa 
compartida donde se sienten todos y los pobres sean los primeros. 
Conviene tener presente siempre esta perspectiva p1ra no mutilar 
la intencionalidad última de la buena noticia. Jesús es el Ungido 
por el Espíritu para anunciar el evangelio a los pobres (Le 4, 18-
21). Y la señal de que el reino ya llega a través de sus manos es 
que «los ciegos ven, y los cojos andan, los leprosos quedan limpios 
y los sordos oyen , los muertos resucitan y se anuncia a los pobres 
el evangelio» (Mt 11 , 5). Es la misma señal que ahora aparece. El 
Cristo, muerto y resucitado, el crucificado Señor de la gloria, en su 
pequeña comunidad donde pueden acogerse todos, está evangeli
zando ahora sobre todo a los pobres, a la basura del mundo, que 
no es para que aparezca la justicia y la liberación del reino ( 1 Cor 
1, 26- 30). Por eso el anuncio del evangelio es la presencia del 
acontecimiento escatológico entero, es decir, la presencia de la 
entrega de amor del Padre, por manos de su Hijo, a la familia de 
sus hermanos, que preparan la mesa del reino donde los pobres 
son los primeros evangelizados y evangelizadores. Anunciar el 
evangelio es dejar que el Señor se haga presente con su Espíritu, 
.dándose a sí mismo en su palabra, cortando los tiempos para 
inaugurar su plenitud. 

La proclamación del evangelio, como presencia del aconteci
miento escatológico, se expresa en las cartas de distintas maneras. 
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El evangelio es el mensaje que anuncia la llegada anticipada de 
Dios en su Hijo, Jesús Cristo, muerto y resucitado, que como Señor 
ejercerá el reino en el día de su apocalipsis definitiva (Tes). Por eso 
se ha inaugurado la plenitud del tiempo, no sólo porque se ha 
cumplido la promesa del viejo pueblo (Gál), sino porque se ha 
inaugurado la aurora de la nueva humanidad en la nueva creación 
(Cor). Así es como en la fuerza del evangelio, que es el Cristo 
entregado, se ha realizado el plan entero de salvación (Rom), el 
misterio que estaba escondido y que ahora se ha revelado y anun
ciado a la iglesia para su irradiación al universo (Col-Ef). Pablo ha 
alcanzado esta comprensión del evangelio precisamente por su 
concentración cristológica. El evangelio es en realidad la presencia 
misma de Cristo. En él se hace presente el Hijo, muerto y resucita
do, que estaba junto al Padre desde siempre y que vendrá pronto a 
consumar su reinado (Tes), el Cristo enviado y entregado por no
sotros (Gál), el Señor entronizado sobre nosotros y presente en la 
comunidad por su Espíritu (Cor), el Hijo entregado en inmolación, 
que se ha convertido en el Hombre nuevo (Rom), la plena revela
ción del misterio de Dios, hecho ahora palabra en el Señor de la 
iglesia para el universo (Coi-Ef). Así empalma Pablo el «evangelio 
de Dios» y el «evangelio de Cristo». La clave está, como ya vimos, 
en el «evangelio del Hijo» ( Gál 1, 11-12; 1, 15). El que preside la 
reunión fraternal anunciando el evangelio es el Hijo preexistente, 
enviado, muerto, resucitado y entronizado (1 Tes 1, 5.10; Gál 4, 
4; 2, 20; 2 Cor 4, 3-6; Rom 1, 3-4; Col 1, 13; Ef 1, 3-10; 2, 18). 
El que anuncia es el Hijo del Padre. Es por tanto el mismo Padre 
el que se anuncia en su palabra, que es el mismo Hijo evangeliza
do y evangelizador. 

El Cristo, que es el Hijo, reúne a los hermanos en torno a la 
mesa, como anticipo y preparación del reino y les anuncia la justi
cia, la liberación, la reconciliación, la filiación y la fraternidad. El 
mismo es el evangelio del reino, porque lo realiza y lo inicia en su 
persona y en su obra . Por eso en el «evangelio de Cristo» él es a la 
vez el sujeto y el objeto, el portavoz y el mensaje, Jesús, Cristo, el 
Señor nuestro, es la última palabra del Padre, en la que el Padre 
ha dicho el sí definitivo a todas las palabras que nos había dicho; 
él es el don último del Padre, en cuanto que ha consumado en ple
nitud todos los dones de la alianza en esta alianza nueva. Por eso 
Jesús, en la fraternidad, está ocupando en realidad el puesto del 
Padre. Es el primogénito que hace las veces del Padre, el que está 
en su lugar, el que expresa su palabra, el que entrega su don. El 
Padre nos ha hablado, al .dárnoslo, para que él nos hablara dándo
se a nosotros. Pero al tiempo el mensaje y el don son él mismo . 
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El reino anunciado se ha realizado en el Cristo, muerto, resucitado 
y entronizado. Por eso él mismo es el objeto del evangelio. El 
evangelizador es al tiempo el que se evangeliza a sí mismo. De ahí 
la importancia del evangelio para la comunidad. Para acoger el 
amor de Jesús es necesario abrir las manos y acoger fielmente su pa
labra, en la que él mismo se anuncia, es decir, se da a sí mismo. 
Esta palabra de los últimos tiempos constituye a la comunidad en 
el reino, que proclama y al que remite. 

2. En el anuncio de la palabra 

En el evangelio, Jesús se entrega a sí mismo en el amor de su 
Espíritu. En la tradición cristiana, recogida y configurada en 
Hechos de los apóstoles , el Espíritu es el poder que actúa y difunde 
la buena noticia. Ha sido enviado desde el Padre por jesús a los 
mensajeros, para que la anuncien reuniendo la iglesia hacia el 
reino. «Recibiréis la fuerza del Espíritu santo, que vendrá sobre 
vosotros, y seréis mis testigos.. . hasta los confines de la tierra» 
(Hech 1, 8; 2 , 33). En esta misma línea se mueve el pensamiento 
de Pablo . «Üs fue predicado nuestro evangelio no sólo con pa
labras, sino también con poder y con el Espíritu santo» ( 1 Tes 1, 
5) . La palabra es fuerza , la fuerza del Espíritu. Jesús Cristo, el Cru
cificado, que fue proclamado ante los ojos de los hermanos, en las 
fraternidades de Galacia, es el que les ha dado el Espíritu, cuando 
les fue anunciado el evangelio, que ellos acogieron en la fe (Gál 3, 
1-5). Y cuando Pablo va a Corinto se presenta débil y temeroso an
te los hermanos, engrandecidos por su humanismo. Quería predi
carles a jesús Cristo y a éste crucificado. Por eso renunció al poder 
de la sabiduría humana, y en la debilidad de su palabra apareció la 
«manifestación del Espíritu y del poder» . . . «en el poder de Dios» (2 
Cor 4, 5). En realidad las palabras con las que anunciaba al crucifi
cado Señor de la gloria eran palabras «aprendidas del Espíritu» ( 1 
Cor 2, 13). Y los hechos con los que el evangelio se confirmaba 
eran «señales y prodigios, con el poder del Espíritu de Dios~> (Rom 
15 , 19). Más aún, en este servicio de la nueva alianza, que es un 
servicio del Espíritu (2 Cor 3, 6), es el mismo Señor, que es el 
Espíritu, quien en el anuncio del evangelio va reuniendo y trans
formando en gloria a la comunidad de los hermanos, que se han 
allegado a él (2 Cor 3, 16-18). 

El evangelio de Cristo , que es él mismo en su historia, presen
cializada en la fuerza del Espíritu, ha quedado expresado en la pa
labra de ·la predicación . Cuando Pablo habla de «palabra» está 
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usando un término en estrecha relación con «evangelio». La «pa
labra de Dios» (1 Cor 14, 33; 2 Cor 2, 17; 4, 2; Rom 9, 6; Flp 1, 
14; Col 1, 25) es también la «palabra del Señor» (1 Tes 1, 8; 2 Tes 
3, 1), la «palabra de Cristo» (Col 3, 16) y puede manifestarse como 
«palabra de la cruz» (1 Cor 1, 18), «palabra de la reconciliación» (2 
Cor 5, 19), «palabra de la vida» (Flp 2, 16) y «palabra de la ver
dad» (2 Cor 6, 7; Ef 1, 13). Esta palabra, entendida desde el AT, 
es palabra creadora, hecho creador expresado en palabra, que hace 
lo que dice . Por eso es una revelación, por la capacidad manifesta- · 
dora de la obra, que funda el ser al hablar. La historia de Cristo se 
ha hecho palabra. No ha pasado, sino que se realiza en la palabra. 
Cuando el Señor se anuncia en la palabra del apóstol, no está re
cordando su obra, sino que la está haciendo presente. El mismo se 
presenta, al hacerla presente. Cristo, el Señor es la palabra actuante 
de Dios, cuando es anunciado en la palabra apostólica, que la co
munidad acoge. Por eso, cuando los hermanos la escuchan, se en
cuentran con él mismo en su Espíritu, que se entrega a ellos, en el 
hecho de su entrega pascual. 

El hecho, convertido en palabra, se ha expresado en las palabras 
de la comunidad. Ha nacido una tradición, una parádosis comuni
taria, cristalizada incluso en unas fórmulas que proclaman su muer
te, su resurrección y su entronización. Pablo conserva con verdadera 
fidelidad las fórmulas de la tradición, en las que se ha expresado el 
evangelio (1 Cor 15, 3: «OS transmití .. . lo que también yo recibí:.). 
Pero la palabra de la parádosis está al servicio de la palabra del 
evangelio y ésta al servicio del hecho del evangelio. El Espíritu es el 
que actúa y garantiza esta fidelidad. El evangelio de la parádosis 
tiene en su limitación histórica un carácter absoluto, su relatividad 
ha sido en cierto modo absolutizada porque en aquel instante 
irrumpió la plenitud de los tiempos con la entrega del Hijo en el 
Espíritu. En la parádosis habla Cristo mismo en persona, pero no 
en cuanto fórmula, sino en cuanto «símbolo•, una expresión que 
refiere y proclama el hecho del evangelio. La palabra de la parádo
sis es mediación de la palabra del evangelio y ésta a su vez presen
cia del hecho del evangelio. En el Espíritu están asumidas por la 
acción del Señor que se entregó a sí mismo por nosotros y que aho
ra anuncia su misma entrega haciéndola presente para la comuni
dad . Es por tanto el Señor quien actúa en la palabra por su 
Espíritu, asumiéndola y transcendiéndola. De aquí que la comuni
dad responda a la proclamación de la palabra con la confesión de 
fe, cuya fórmula más inmediata es «Señor Jesús:. (1 Cor 12, 3; Rom 
10, 9). Este hecho nos viene a indicar que la palabra del evangelio 
es un lugar de encuentro, una med1ación para la inmediatez, 
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puesto que es la expresión misma de la palabra con que el Señor se 
anuncia y se da a los suyos en su amor. 

El evangelio en medio de la variabilidad del kerigma y de la 
parádosis tiene unos límites. No hay otro evangelio, ni otro Jesús, 
ni otro Espíritu (Gál 1, 6; 2 Cor 11, 4). Ni los creyentes ni el mis
mo apostol pueden cambiar el evangelio, sin ser excluidos de él. 
Cristo en su evangelio proclamado en la palabra de la predicación, 
es el acontecimiento escatológico de la justicia, la fidelidad y la ve
racidad de Dios. La inmediatez de su presencia por el Espíritu 
constituye la comunidad como templo, que no se puede destruir, 
como nueva creación, que no se puede trastrocar. En la comunidad 
escatológica se actúa el derecho sagrado de Dios. La palabra del 
evangelio, con la fuerza del Espíritu, se apropia de ella, como un 
trozo de la creación incorporado al plan definitivo de su salvación 
en proceso de recreación bajo su palabra creadora, que evangeliza 
haciendo presente al Kjrios. La palabra del evangelio, en el poder 
del Espíritu crea el derecho, pero no el derecho eclesiástico, que 
aprisiona al derecho divino, sino el derecho de Dios, que domina, 
juzga y establece el orden de la eiréne escatológica en la iglesia ha
cia el reino. Historia hecha palabra, palabra actuada en derecho, en 
medio de los hermanos, hombres de este mundo, en comunidad y 
en historia. El evangelio se presenta así como la presencia histórica, 
asequible, inmediata del gesto del Señor, hecho palabra transfor
mante, que alcanza a su fraternidad, alcanzando al universo hacia 
la consumación del reino del Padre. 

3. Acogida por la comunidad 

El Señor se entregó a sí mismo en su palabra, con el amor del 
Espíritu y es este mismo Espíritu el que capacita a la comunidad 
para acogerla. Los hermanos de Tesalónica abrazan «la palabra con 
el gozo del Espíritu santo» (1 Tes 1, 6). La comunidad se ha con
vertido en el hogar del evangelio, porque en ella inhabita el 
Espíritu (1 Cor 3, 16; Rom 8, 9.11). «La palabra de Cristo habite 
en vosotros con toda su riqueza» (enoikeíto) (Col 3, 16). Acoge el 
don, que se le entrega. Según acabamos de ver, el apóstol empieza 
anunciando «la palabra de Cristo» en la que se revela y anuncia el 
misterio de Dios. «Es Cristo entre vosotros, la esperanza de la glo
ria, al cual nosotros anunciamos» (Col 1, 28). «Anunciar» (katan
gé/lein) es un término de la predicación misionera. «Proclamar a 
Cristo» (Flp 1, 17 s; Hech 17, 3.23), es proclamar la palabra de 
Dios (Hech 13, 5; 17, 13), es sin más proclamar el evangelio ( 1 Cor 
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9, 14), «evangelizar» (Gál 1, 16). En este sentido el apóstol o los 
hermanos, que «presiden en el Señor>> {1 Tes 5, 12) se sitúan frente 
a la comunidad, consintiendo que el Señor a través de sus manos, 
desde la cabecera de la mesa, les entregue el don de la palabra en 
el amor de su Espíritu. Pero este Espíritu, que capacita al apóstol 
para proclamar el evangelio, capacita no sólo a la comunidad ente
ra para acogerlo, sino que también concede a cada uno de los her
manos un gesto de su gracia, para poder descifrarlo y hacerlo fruc
tificar en la historia. Son los carismas y servicios, sobre los que vol
veremos después. Ahora sólo queríamos acentuar que el apóstol y 
todos los hermanos con él, en la fuerza del Espíritu, han recibido 
la capacidad de acoger, traducir y aplicar la palabra. La proclamación 
era el indicativo, la acogida va destinada a esbozar el imperativo. 

El apóstol se encuentra ahora con los hermanos frente al Señor. 
Tiene que transformar el anuncio en enseñanza y aliento. «Anun
ciamos amonestando (nouthetoúntes) e instruyendo (didáskontes) a 
todos los hombres con toda sabiduría» (Col 1, 28). Al don de la 
palabra actuado por el Espíritu, debe responder la comunidad en
señando y exhortando, en la medida en que acoge, reflexiona y es
cucha la palabra. Pero esta tarea ya no es sólo del apóstol, sino de 
todos los hermanos, según los distintos dones que del Espíritu han 
recibido. El apóstol amonesta a sus hermanos (1 Cor 4, 14), como a 
sus propios hijos, pero los hermanos también deben amonestarse 
unos a otros (1 Tes 5, 12.14; Rom 15, 14). El apóstol enseña (1 
Cor 4, 17), pero también en la comunidad hay hermanos que 
tienen don de enseñar (Rom 12, 7), incluso la comunidad debe es
forzarse por enseñarse a sí misma (Col 3, 10). En todo caso la aco
gida de la palabra por todos los hermanos, según los dones que ca
da uno ha recibido, tiene una cualificación escatológica. «Doctrina 
y tradición, quedan asumidas en la palabra que Cristo, el Señor, 
proclama». Puesto que se anuncia la realidad «histórica» irrepetible 
que es Jesús, tiene que haber naturalmente también doctrina, 
exhortación y tradición. Pero esta instrucción participa en el carác
ter dramático-escatológico del «mensaje». Es cierto que no es lo 
mismo la proclamación que la acogida, pero la acogida tampoco es 
una tarea meramente humana. De alguna manera está hecha tam
bién con palabras aprendidas del Espíritu, y va destinada toda ella 
no al provecho personal sino a la edificación de la comunidad en el 
amor, para que ejerza su fiel servicio escatológico al mundo para la 
consumación del reino. «Cuando os reunís, cada cual puede tener 
un salmo (psalmón), una instrucción ( didajén), una revelación 
(apokálypsin), un discurso en lenguas (glóssan), una interpretación 
(ermeneían), pero que todo sea para edificación (pros oikodomén)» 
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(1 Cor 14. 26). Después del servicio apostólico, el servicio inme
diato a la palabra es la profecía (1 Cor 12, 28; Ef 4, 11). Aunque 
alguno haya recibido algún don especial para este servicio , todos 
los hermanos, sin embargo, pueden profetizar (1 Cor 14, 24.31). 
La profecía consiste en descifrar lo que la palabra dice a los herma
nos aquí y ahora, dadas sus angustias y sus esperanzas , sus necesi
dades y sus proyectos dentro de una comunidad y un mundo en
marcados en los signos de los tiempos. Cada hermano , aun los más 
pobres y sencillos (1 Cor 6, 4), hasta las marginadas mujeres (1 Cor 
11 , 5) puede tener una «revelación», es decir , puede descifrar en el 
Espíritu el sentido del evangelio. Basta con que lo hagan por turno 
«para que todos aprendan y se animen» (1 Cor 14, 31) . Porque, 
efectivamente, la profecía apunta no sólo a la corrección y a la ad
vertencia (nouthesía), sino sobre todo al consuelo y al aliento (pa
ráclesú). De todas formas se hace necesaria también una explica
ción catequética, la dida¡e, tarea de todos los hermanos (1 Cor 14, 
26) pero sobre todo de aquellos que han recibido el don de la en
señanza (didaskalot) y que pueden , con la ayuda del Espíritu y su 
reflexión teológica, descifrar el mensaje sobre todo en el contexto 
de la historia santa, para que se eviten las fabulaciones proféticas y 
el evangelio aparezca ante los hermanos con la mayor fidelidad . Se 
comprende bien que desde Col tengamos una acentuación de la di
da;e como corresponde a las generaciones que tienen que vivir ya 
de la tradición apostólica . 

Cuando los hermanos o incluso los no creyentes han visto brillar 
ante sus ojos «el resplandor del evangelio de la gloria de Cristo» (2 
Cor 4, 4), responden entregándose a él en la confesión de la fe (1 
Cor 12, 3; Rom 10, 9). Ahora bien, la respuesta es pluriforme y es
tá llena de gozo , «en la alegría del Espíritu santo» ( 1 Tes 1, 6) . 
Después de haberse instruido y amonestado unos a otros con toda 
sabiduría , Col 3, 16 exhorta a los hermanos: «cantad agradecidos a 
Dios, en vuestros corazones , con salmos, himnos y cánticos inspira
dos». «Llenaos más bien del Espíritu. Recitad entre vosotros salmos. 
himnos y cánticos inspirados y salmodiad en vuestro corazón al Se
ñor, dando gracias continuamente y por todo a Dios Padre, en 
nombre de nuestro Señor Jesús Cristo» (Ef 5, 19-20). Apenas pode
mos distinguir entre los términos «salmos», «himnos» y «Cánticos». 
En el fondo son una confesión de alabanza de gloria a la obra del 
Padre en Jesús Cristo, que ha sido proclamada y presencializada en 
el evangelio . Son una proclamación del señorío del Kjnós que se 
ha aparecido (cf. Flp 2, 5 s; Col 1, 12 s; Ef 2, 14 s; 1 Pe 2, 22 s). 
La cantan los hermanos entre sí (Ef 5, 19: heautoís) pero para el 
Señor (tó Kyn'ó) . Son una respuesta «en el Espíritu», porque en 
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ella actúa el Espíritu y al tiempo ellos contienen y comunican el 
Espíritu. c;::uando reunidos se salmodia al Señor, el aliento de la co
munidad reunida es el mismo aliento del Espíritu, según aquello 
que dice Pablo en 1 Cor 6, 17, que aquellos que se allegan al Se
ñor se hacen un solo Espíritu con él. 

4. Para su edificación en el amor 

En el evangelio, Cristo se evangeliza a sí mismo. Su aconteci
miento salvador extra nos está ahí pro nobis. El encuentro en torno 
a la mesa para compartir su palabra va destinado a la edificación de 
la comunidad hacia el reino. «Edificar» (otkodomé !oikodomeín) es 
una palabra clave para expresar este acontecimiento (cf. 1 Cor 14, 
3.4. 5 .12.16.26) . Ya hemos visto cómo el evangelio proclamado ha 
sido acogido por la comunidad para convertirse en su propio fun
damento. En realidad el evangelio no es más que la presencia 
hecha palabra de Cristo, el Señor, en su Espíritu. El evangelizador 
evangelizado, al inaugurar el acontecimiento de los últimos tiem
pos, reúne a la comunidad escatológica, llamándola y reuniéndola, 
compartiendo su comunión, comprometiéndola y alentándola en el 
imperativo de su seguimiento. 

El evangelio es llamada dirigida a la comunidad. La palabra de 
la predicación es la buena noticia, con la que el Señor llama y 
reúne a los suyos en la comunidad de la iglesia. El mismo anuncio 
hace presente a los hermanos la elección y la llamada «a su reino y 
gloria• (1 Tes 2, 12). El apóstol está anunciando, en el puesto del 
Señor, el evangelio del reino, realizado en su pascua. Esta llamada 
es la última intervención de Dios, que está salvando al mundo por 
medio de Jesús . La elección (eklogé) es un acto suprahistórica, an
terior al tiempo (Ro m 8, 29; 9, 11; 11, 5. 7. 28). Según ya vimos, el 
Padre, desde antes de la creación del mundo, nos eligió para que 
fuéramos hijos en el Hijo, acogidos a la familia de sus hermanos, 
que llevara bajo su cabeza el universo a su plenitud (Ef 1, 3 s). Pe
ro ahora en el evangelio la elección se ha hecho llamada (klésis). 
«Pues a los que de antemano conoció, también los predestinó a 
reproducir la imagen de su Hijo, para que él fuera el primogénito 
entre muchos hermanos; y a los que predestinó a ésos también los 
llamó:. (Rom 8, 29). En la llamada a los hermanos, sobre todo a los 
más pequeños y pobres, resuena la elección eterna en el Hijo ama
do (1 Cor 1, 26.27.28). Es el mismo Hijo quien nos llama, rea
lizando históricamente el plan salvador del Padre, haciendo que el 
mensaje de su gracia alcanze eficazmente a sus hermanos y des-
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penando en ellos por el Espíritu la capacidad para responder a su 
evangelio. 

El evangelio es comunión compartida a la comunidad. Reúne a 
la asamblea santa en torno al Señor, que santifica a los suyos, com
partiéndoles la fuerza de su Espíritu. «La palabra de la escucha de 
Dios, está actuando (energeitaz) en vosotros los que creéis» (1 Tes 
2, 13). En el evangelio, donde se da el don del Espíritu, salta ya el 
tiempo del viejo mundo y se inicia en la pequeña comunidad el 
señorío cósmico de Dios. La comunidad por la palabra está vivien
do ya en el campo de fuerza del reino de Dios que está irrumpien
do. Ahora bien, la justicia del reino se ha realizado como filiación 
y fraternidad. Por ello en el Cristo, enviado y entregado, presente 
en la palabra actuada por el Espíritu, la comunidad se va incorpo
rando a su filiación (Gál 4, 6), al tiempo que se van rompiendo to
das las diferencias que separan a los hermanos en la vieja creación 
(Gál 3, 28), mientras Cristo se va formando en ellos (Gál 4, 19). La 
comunidad nace del acontecimiento pascual, presencializado por el 
evangelio (1 Cor 15, 3 s). En la vieja creación, la palabra de Dios 
creó la comunidad humana en el mundo; ahora, en la nueva crea
ción, cuando el apóstol proclama la palabra del evangelio, el 
Padre, en su Hijo, el crucificado Señor de la gloria, comparte a sus 
hermanos la fuerza de su Espíritu y los recrea y los transfigura en él 
(2 Cor 3, 8 s). Así se comprende que el evangelio sea el cimiento 
para la edificación en profundidad del hogar y de la familia de la 
iglesia ( 1 Cor 3, 11 ). Pues al ser acogido y obedecido en la fe (Ro m 
10, 9 s) funda la comunidad fraternal de la iglesia, reuniéndola co
mo nueva humanidad, encabezada por Cristo, el nuevo Adán 
(Rom 5, 12 s; 8, 29 s), hacia la liberación en plenitud de la cre
ación entera. El evangelio es comunión con el Hijo mayor en su 
Espíritu. Inicia nuestra incorporación a él, que se realiza eficaz
mente en el signo del bautismo. 

El evangelio es un compromiso exigido a la comunidad. La co
munidad de los hijos está tomada en servicio por el Hijo mayor, su 
Señor, que ha empezado a realizar el reino de Dios. Ya en Tesalo
nicenses, el evangelio no es sólo la palabra que constituye la comu
nidad, sino la que ésta tiene que proclamar y realizar ( 1 Tes 1, 7. 8; 
4, 18; 5, 11.14). El evangelio ~s como el camino del triunfo, que 
Dios recorre en Cristo manifestándose a los pueblos, irradiando a la 
humanidad y al universo la luz de la gloria de Cristo ( 2 Cor 2, 2 7; 
4, 3 s). El evangelio, por tanto, no es sólo el fundamento de la co
munidad, sino su tarea. Hay que «plenificar el evangelio de Cristo» 
(Rom 15, 19). Está encomendado a la comunidad para que lo irra
die. Pablo , el apóstol, ayudado por los hermanos, está enviado a 
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anunciarlo para la obediencia de la fe en todos los pueblos (Rom 1, 
5 ), para presentar después al Padre la ofrenda de todos ellos (Rom 
15, 16). Este será el resultado de la irrupción escatológica, el retor
no de la humanidad a Sión, o mejor aún, la recreación de los cielos 
y la tierra, asumidos y transcendidos en el señorío de Cristo. La 
iglesia, por el evangelio, no es sólo el lugar donde acontece la revela
ción (Col 1, 26), sino el foco de su expansión al universo (Col 4, 3), 
hasta llevar a plenirud la palabra de Dios (Col 1, 25; cf. 1, 5 s; Flp 3, 
16). Esta dialéctica del evangelio hace que la comunidad sea al mismo 
tiempo fundada y fundante, revelada y reveladora del misterio de 
Dios. En medio de ella el Señor «anunció el evangelio de la paz a los 
que estaban cerca y lejos» (Ef 2, 7), reconciliando a judíos y gentiles 
en su cuerpo como una familia de hijos, que por él tienen entrada ha
cia el Padre. Pero esta «economía del misterio» (Ef 3, 9) debe ser dada 
a conocer por la iglesia a todos los poderes del cielo y de la tierra, has
ta que el universo entero se recapirule en él, para alabanza de gloria 
del Padre (Ef 1, 9; 2, 20 s). La comunidad del Señor es evangelizada 
para ser evangelizadora. El evangelio es al tiempo «piedra angular» y 
«clave de bóveda» (Ef 2, 17-22). Esto significa que el Señor en elevan
gelio edifica la comunidad en cuanto la llama, la reúne, acrualiza en 
ella la acción de la pascua, compartiéndosela en el Espíriru y al tiempo 
la encabeza comprometiéndola a trabajar en su señorío hacia la entre
ga del reino al Padre. 

Il. LA CENA DEL SEÑOR 

La acogida del amor de Jesús tiene lugar sobre todo en torno a 
la mesa, donde se escucha la palabra y se parte el pan 2_ General-

2. Para la comprensión paulina de la cena del Señor, cf. H. W. Bartsch, Der 
kon'nthische Missbrauch des Abendmahls, en Entmythologisierende Auslegung. 
Hamburg-Bergstedt 1962: J. Blanck, Eucharistie und Kirchengemeinschaft nach 
Paulus: US 22 (1968) 172-183: G. Bornkamm, HeTTenmahl und Kirche bei Paulus, 
en Gesammelte Aufsiitze 11, M ünchen 2 1963: J. Coppens, L 'euchanstie, sacrement el 
sacnfice de la no uve/le alliance, Fondement de l'église. en J. Gib let y otros, Aux on·
gines de l'églúe. Bruges-Paris 1966: J. Ernst, Signrficado del cuerpo eucarístico de 
Cn'sto para la unidad de la iglesia y del cosmos: Conc 40 (1968) 620 s: E. Gaugler, 
Das Abendmahl in NT, Zürich 1943: A. J. B. Higgins, The Lord's supper in the new 
testament, London 1952: J. Jeremias , La última cena. Palabras de jesús, Madrid 
1980: E. Kasemann, Anliegen und Eigenarl der paulinischen Abendmahlslehre. en 
Exegetische Versuche und Besinnungen 1, Góttingen 41965: E. J. Kilmartin, The 
euchanst in the pn'mitive church, Englewood 1965: P. Neuenzeit, Das HeTTenmahl. 
München 1960: Id ., Euchanstie und Gemeinde. Eine notwendige Relatrón nach 
paulrnischer Theologie: US 25 ( 1970) 116-130: B. Sandvik, Das Kommen des HeTTn 
beim Abendmahl im Neuen Testament, Zürich 1970. 
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mente se hacen las dos cosas en cada una de las reuniones, pero 
pueden re.alizarse también independientemente. Las primeras 
asambleas fraternales apenas están marcadas por el culto: o mejor, 
son culto, pero a partir de la experiencia del anuncio del reino 
hecha por Jesús. Son reuniones de una familia de hermanos, en 
torno a una mesa compartida. Conviene acentuar enérgicamente la 
novedad de esta asamblea cristiana, aunque se recojan en ella ele
mentos de las reuniones de la sinagoga o se haga referencia a las 
reuniones de las comunidades religiosas del helenismo. Las 
reuniones de Jesús por los caminos, en las que acoge a los pobres y 
pecadores, la cena con los discípulos antes de padecer y sus comidas 
con ellos después de resucitado de entre los muertos , constituyen la 
raíz última de la asamblea cristiana. En torno a la mesa, que Jesús 
preside, él mismo proclama su palabra y los hermanos la escuchan , 
la dialogan y la aceptan en la confesión de la fe; y él mismo toma 
el pan y lo reparte a sus hermanos , el pan que es el don total de sí 
mismo y que los reúne a ellos en la unidad y el compromiso de su 
amor. Así se explica que en una cena de familia se den al tiempo 
la escucha de la palabra , la fracción del pan y el agápe fraternal de 
la comunión de la vida, los dones y los bienes. Por eso esta reunión 
en torno a la mesa, que se concentra sobre todo al partir el pan y la 
copa del Señor, es en realidad el punto de arranque y el término 
de todo el camino de la fraternidad. 

l. En la cena presidida por el Señor 

El Señor para entregarse por entero a nosotros, quiso escoger el 
signo de la cena , como señal visible del don invisible y anticipado 
del reino. El signo, en el que acontece la entrega del amor es una 
cena , presidida por el Señor. Los hermanos están reunidos a la me
sa. Conviene que ahondemos en el signo. La cena de familia, tiene 
detrás de sí una larga historia de amor, la historia de una alianza. 
El padre de familia hace tiempo tomó la iniciativa de hacer una fa
milia de hijos y construir para ellos una casa común. Fue una deci
sión previa, gratuita y fiel. Este compromiso de amor es el que le 
alienta continuamente en el caminar de la vida, cuando se entrega 
al trabajo y al sacrificio por los suyos. El amor se ha ido haciendo 
dolor. Por eso cuando llega la cena, reúne a sus hijos para partirles 
el pan, que ha ganado con su sacrificio y que expresa el don de sí 
mismo. En torno a esta mesa , donde parte el pan, se constituye la 
familia de los hijos y se alienta en ellos la tarea de la construcción 
de la casa común de la herencia. En la mentalidad judía. el gesto 
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del padre de familia es a su vez un don del Señor. El pan sacado 
de sus manos es una bendición del Señor, para que él se lo dé a los 
suyos y cree su familia, dentro del pueblo y de la tierra. Sin embar
go , el signo de la cena alcanza toda su hondura en la celebración 
pascual. En realidad allí se está celebrando la alianza. El Señor 
había hecho un compromiso de amor con los padres de reunir en 
torno a ellos una familia de hijos, en la que se acogieran todos los 
pueblos , y de darles una tierra de herencia, una casa habitable para 
que todos la compartieran . Por este compromiso de amor y de fide
lidad , les arrancó de la esclavitud de Egipto, les abrió el camino de 
la libertad por las sendas de su voluntad, marcada en la ley , y les 
reunió como pueblo , como familia grande de familias, conducién
dolos a la· espaciosa tierra de la herencia. Cuando en la cena pas
cual, el padre de familias parte el pan y alarga la copa , es el mismo 
Señor quien está dando, confirmando y realizando su alianza con 
su pueblo y con su creación entera. En torno a la mesa, con la ma
no extendida del Señor , que entrega el don de la alianza , se con
centra el pueblo de Dios y por él y con él la humanidad y el uni
verso . La alianza va destinada a la totalidad de la historia . Por eso , 
cuando Jesús quiso tomar un signo para expresar la entrega total de 
su amor , escogió la cena de familia , más aún, la cena pascual de 
familia. Era la mejor señal visible para expresar el don escatológico 
de la alianza, que el Padre a través de sus manos , en el amor del 
Espíritu , entregaba a los suyos . 

Pablo transmite con fidelidad la tradición eucarística recibida ( 1 
Cor 11, 23) y se incluye como un testigo más en su transmisión, al 
tiempo que afirma haberla recibido del Señor . Parece, pues, que 
en 1 Cor 11, 17-24.23-26 tenemos el relato, tal vez el más origina
rio , de la celebración de la cena . «El Señor Jesús en la noche en 
que fue entregado~> (11 , 23). Es una noticia histórica de una perso
na histórica en un instante preciso del tiempo . Se trata de la cena 
antes de padecer, presidida por Jesús. Esa misma cena es la que es
tá celebrando la comunidad. Los hermanos están alrededor de la 
mesa , pero a la cabecera presidiéndola está Jesús, el Señor. El hace 
las veces del padre de familia. El padre de familia, por ser el servi
dor entregado a todos, ocupa a la hora de cenar el puesto de la 
presidencia , como cabeza de sus hijos . Así ocurre aquí. El título 
Señor es el que aparece más veces en los textos eucarísticos: 1 Cor 
10, 21.22; 11.20.23.26.27.32; 16, 22. La mesa es «la mesa del Se
ñor~> (1 Cor 10, 21b), la cena es «la cena del Señor~> (1 Cor 11, 20), 
la copa es «la copa del Señor~> (1 Cor 10.21a; 11 , 27). Según la tra
dición eclesial primitiva, el centro del drama eucarístico es Jesús, el 
entregado a muerte, que ahora está vivo en medio de los suyos, 
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sentado a la cabecera , entronizado como Señor. La eucaristía es una 
acción del Señor, que cualifica y determina la mesa y la cena, el 
pan y la copa, que se comparten. Pablo al acentuar la muerte ( 1 
Cor 11, 26) no ha excluido la resurrección. La cena no ha perdido 
la alegría, pero tampoco es el banquete de la bienaventuranza fi
nal. El que está sentado a la cabeza es el Resucitado , que lleva en 
su cuerpo las marcas de la cruz , más aún, que entrega en sus ma
nos todos los gestos de su entrega . Todos los momentos de la obra 
del Señor están asumidos (muerte, resurrección y entronización), 
pues la cena es el signo de toda la entrega que él mismo nos hizo 
de sí mismo. Al entregarlo los dirigentes del pueblo (1 Cor 11, 
23), fue el Padre quien lo entregó (Rom 8, 32; 4 , 25), para que él 
mismo se entregara ( 1 Cor 11 , 24). El que preside la mesa es el da
dor del don de sí mismo. La entrega que el Padre hizo de su Hijo 
entregado y por ello entronizado , es el mismo Hijo Cristo y Señor, 
que se entrega a sí mismo. 

En la cena se habla y se comparte . Por eso no es extraño que la 
entrega del Señor por nosotros se proclame en la palabra y se reali
ce en el signo . La palabra se actualiza en el signo y el signo se 
proclama en la palabra. A la proclamación del evangelio , sigue el 
diálogo comunitario y el diálogo termina con una confesión del 
evangelio, que es al tiempo una proclamación del acontecimiento 
salvador anunciado y acogido en la fe y en la acción de gracias . La 
proclamación es probablemente una palabra proclamada, que des
pués se actualiza en el drama. Como el evangelio se actualiza en el 
bautismo, también el evangelio se actualiza en la cena. Parece que 
no se trata sólo del signo , que por sí anuncia , sino del anuncio que 
precede al signo, como proclamación pública del acontecimiento 
salvador de Cristo , que va a hacerse presente en el drama de la ce
na. Estamos ante una experiencia, muy arraigada en el mundo 
judío . En el AT el acontecimiento es la palabra realizada, la procla
mación cumplida. En la palabra y en el signo se hacen presentes los 
hechos de la historia salvífica. Palabra y signo son presencia con
centrada del tiempo , donde se actúa la historia que constituye la 
comunidad en el señorío de Yahvé. El ejemplo más vivo lo tene
mos en la celebración pascual. En el contexto de la celebración fa
miliar se anuncia a los hijos reunidos en torno a la mesa la obra de 
Yahvé, fiel a su alianza en la liberación del pueblo de Egipto (Ex 
16, 26-27). Y esta proclamación se presencializa, se acoge y se ce
lebra en la cena familiar. 

En la cena se proclama la muerte del Señor ( 1 Cor 11 , 26) . La 
proclamación de la comunidad reunida anuncia , confiesa y agrade
ce en la publicidad del mundo la obra escatológica , que el Padre 
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ha realizado en Cristo. Posiblemente fragmentos como Rom 3, 21-
.26 y Flp 2, 5-11 deban encuadrarse en este contexto. En efecto, 
Ro m 3, 24 s proclama con terminología eucarística la aparición de 
la justicia de Dios para la comunidad en la sangre derramada del 
siervo entregado. Flp 2, 5-11, en un contexto de parénesis de la 
unidad propio de la reunión eucarística (Fip 2, 1-3; cf. 1 Cor 11, 
17-21), proclama el señorío del siervo obediente, que fue entroni
zado como Señor del universo ante la comunidad. En realidad lo 
que se anuncia es la llegada del reino en la pascua del Señor. La 
mesa, es la mesa visible y anticipada del reino, que se ha iniciado 
con la muerte, resurrección y entronización del Hijo enviado y 
entregado, que se ha convertido en Señor de la justicia , la libertad , 
y la paz para la familia de sus hermanos y la mesa del hogar co
mún del universo. En realidad lo proclamado es una persona, el 
Señor Jesús, el Jesús muerto, que está ya entronizado, el crucifica
do Señor de la gloria ( 1 Cor 2, 8), «la muerte del Señor» ( 1 Cor 11, 
26). Pablo, frente al entusiasmo corintio, que cree que el reino ya 
se ha consumado, como fuerza alentadora de su humanismo inma
nente, acentúa la teología de la cruz, resaltando el tiempo interme
dio, «hasta que él vuelva» ( 1 Cor 11, 26). La proclamación que se 
actualiza en el signo de la cena, abarca la obra escatológica entera. 
Mira al pasado de la pascua, pasado que se actualiza en el presente , 
presente que anticipa el futuro. Volveremos después sobre ello. 
Ahora nos importa subrayar que la proclamación anuncia la entre
ga que el Padre ha hecho de su Hijo , en el amor del Espíritu. Lo 
que se anuncia y realiza en torno a la mesa, proviene de la mano 
del Padre, extendida a la comunidad y al universo en las manos de 
su Hijo con el poderoso amor de su Espíritu. La cena mesiánica del 
reino es la cena escatológica en «la gracia del Señor Jesús Cristo, el 
amor del Padre y la comunión del Espíritu santo» ( 2 Cor 13, 13). 

2. El Señor hace la entrega de sí mismo 

La cena del Señor es la cena de su entrega. El «fue entregado» 
( 11 , 23) expresa todo el sentido del acontecimiento. Es entregado y 
él mismo se entrega. Este gesto es el que se realiza y se expresa al 
alargar en la mano el pan y la copa. «El Señor Jesús, la noche en 
que fue entregado, tomó pan y después de dar gracias, lo partió y 
dijo: 'Esto es mi cuerpo por vosotros '» (11, 23-24) . El padre de fa
milia, sentado a la mesa, entrega a sus hijos el pan, que se ha saca
do del cuerpo, en el esfuerzo de su entrega alentada por Dios . En 
el pan está su sudor , su dolor y su amor. El pan es expresión y rea-
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lización del don de sí mismo. Todo su compromiso de amor parece 
que queda expresado en el gesto de la mano extendida, donde se 
da a sí mismo a los suyos en la total entrega de su amor. El gesto 
que realiza Jesús es un gesto judío del padre de familia a la mesa: 
da gracias sobre el pan y lo parte. Va acompañado de unas palabras 
que más que explicar, proclaman. El «esto» deíctica es el gesto de 
la mano extendida para compartir. El «eS» no expresa un símbolo 
ni una parábola, sino una presencia, una identidad, pero abierta a 
la comunicación, es el «ser-para». «Mi cuerpo» es el cuerpo del cru
cificado y del entronizado. El cuerpo no se tiene, el cuerpo se es. 
La persona que es su cuerpo, es en este caso Jesús, el que fue colga
do del madero, el que resucitó de entre los muertos y el que ahora 
como Señor está sentado a la derecha del Padre y a la cabeza 
nuestra. Su cuerpo , por tanto, tiene las marcas de la cruz y de la 
resurrección, es el cuerpo traspasado y glorioso . Por eso, cuando Je
sús alarga en sus manos abiertas su cuerpo entregado , es él mismo 
el que se entrega a sí mismo, en el gesto último y totalizante de su 
entrega a muerte, convertida en gloria. Pablo transmite el gesto de 
Jesús en toda su sencillez. No añade «entregado», ni «dado» sino 
sencillamente «por vosotros». La entrega es una entrega sacrificial, 
una entrega a muerte. Es el colmo de la entrega en el exceso del 
amor. 

Asimismo también el cáliz después de cenar diciendo: «Estaco
pa es la nueva alianza en mi sangre» ( 1 Cor 11, 25 ). De nuevo en
contramos aquí un gesto de la cena familiar judía. La cena de fami
lia termina cuando el padre toma la copa y, dando gracias, se la 
alarga a su esposa y a sus hijos. En Corinto la copa no se da separa
da del pan, «después de cenar» (11 , 25); pero esta pequeña alusión 
nos remite al primer estadio de la celebración de la cena. En la tra
dición primitiva no hay paralelismo en la entrega del pan y del vi
no, sino que cada uno de los hechos actualiza toda la donación del 
Señor Jesús a los suyos. En el puesto del padre de familia, el Señor 
Jesús alarga a los suyos la copa para compartirla. De nuevo en
contramos el gesto deíctica: «Esta copa». Se extiende la mano para 
dar el don y el don es una copa de vino, dada para ser compartida. 
El «eS» de la presencia y de la identidad expresa que en el don de 
la copa se da el don de la alianza en la sangre. La experiencia fami
liar atestigua que la alianza se cumple en la entrega de la sangre. 
El compromiso de amor del padre , llega al final, cuando da la vida 
por sus hijos. Del mismo mQdo en la tradición bíblica desde Ex 24, 
8 hasta Heb 9, 20 ; 10, 29 se atestigua la implicación entre sangre y 
alianza . Por ello «la sangre de la alianza» (Mt 26, 28; Me 14 , 24) 
aparece aquí como «la nueva alianza en mi sangre» ( 1 Cor 11, 
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25; Le 22, 20) . La alianza consiste en la sangre, en el derramamien
to de la sangre, es decir, en el don de sí mismo a muerte. Lo que 
se da en la copa es el mismo Señor en su entrega exhaustiva de la 
cruz, cuando se dio a muerte, en el derramamiento de su sangre 
(Rom 3, 24 s; 5, 9; Col 1, 20; Ef 1, 7). El signo de la copa, como 
expresión de la alianza en la sangre, no sólo expresa el don del 
padre de familia en la cena familiar, sino el don del Señor en la ce
na pascual. 

Ahora comprendemos la hondura del «fue entregado». Cierta
mente es un dato cronológico, pero sobre todo teológico y cristoló
gico. Paredídoto es una palabra de la tradición para describir toda 
la pasión y la entrega de Jesús (Me 9, 31; 10, 33; 14, 10) a la luz 
de Isaías 53. Pero la entrega donde confluyen el gesto del Padre, el 
gesto de los hermanos, y el gesto del mismo Señor que se entrega a 
sí mismo; es una entrega de inmolación en representación. En pri
mer lugar, él fue entregado y se entregó por nosotros (Ro m 3, 24; 
4, 25; 8, 32; Gál 2, 20). El es el siervo inmolado por muchos, él es 
el Hijo primogénito sacrificado por el Padre en favor de sus hijos 
peque5os. Este hecho aparece enérgicamente subrayado en el «por 
vosotros» ( 1 Cor 11, 24) del memorial. El gesto sacrificial es un don 
«por ellos» . Posiblemente estamos alcanzando aquí intimidades 
profundas de la conciencia de Jesús que se siente Ungido, para ser 
Siervo obediente, en favor de sus hermanos. Pero la inmolación, en 
segundo lugar, se realiza como representación: «en el lugar de», 
«en vez de» los hermanos . No que nosotros Je, hayamos designado 
para que él ocupe nuestro puesto, siendo el precio de nuestra libe
ración, sino que el Padre le designó para que nos liberara en su 
sangre, sustituyendo nuestra entrega. El precio de la liberación no 
nos lo cobró a nosotros, sino que lo puso él dando lo que amaba 
más que a sí mismo, a su propio Hijo, por los hijos. Jesús como ca
beza de familia tiene el poder de representación. El padre repre
senta a los hijos, a todos los suyos, con los que forma una persona
lidad corporativa . Así es como él se entregó por nosotros (Gál 3, 
12; 2 Cor 5, 21; Rom 5, 19), dándonos su sangre (1 Cor 11, 25; 
Rom 4, 25) . «En mi sangre» expresa intensamente el gesto de la in
molación en representación. 

El gesto, la entrega del amor hasta la muerte es un sacrificio, 
que cumple la alianza (Rom 3, 24 s). La preposición en equivaldría 
a diá: «en mi sangre» determina toda la expresión, pues expresa el 
origen y el constitutivo de la alianza. La alianza consiste en la 
sangré, y se ha realizado en ella. Es el compromiso del amor, ulti 
mado en la muerte. El texto habla de «alianza nueva» . «He aquí 
que vienen días -oráculo del Señor- en que yo pactaré con la 
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casa de Israel una alianza nueva» (Jer 38, 31) . Esta vieja alianza en 
la sangre (Ex 24, 8) se ha de renovar. En el Cristo crucificado, Se
ñor de la gloria, se ha cumplido la «nueva alianza ... en el Espíritu» 
(2 Cor 3, 6). En efecto, en el Cristo entregado, el Padre ha dicho 
un sí definitivo a todas las promesas (2 Cor 1, 20), llevándolas a su 
cumplimiento . Pero la «nueva alianza» (1 Cor 11, 25) no es sólo la 
realización de la «alianza antigua» (2 Cor 3, 14) para el pueblo, si
no la inauguración de la «nueva creación» (2 Cor 5, 17) para toda 
la humanidad. Ante la mirada de Pablo en torno a la mesa, el don 
de la cena no va destinado sólo al pueblo y a la tierra de la heren
cia, sino a la nueva humanidad para la nueva creación. Es la uni
versal invitación a la mesa, hecha en la hora en que irrumpió el 
reino. El pan y la copa son el mismo Señor Jesús, muerto, resucita
do y entronizado , que se da a sí mismo en su amor, en inmolación 
de representación para realizar la inauguración escatológica de la 
nueva creación en la familia de sus hermanos. 

Cuando decimos que el Señor en la cena se da a sí mismo en su 
amor, estamos afirmando que su don es propiamente su Espíritu. 
La nueva alianza es la inauguración del reino en su muerte, re
surrección y entronización. El está sentado a la cabecera de la mesa, 
como el entronizado, es decir, como el Señor y «el Señor es el 
Espíritu» ( 2 Cor 3, 17). Y a en la escucha de la palabra y en el agua 
del bautismo, los hermanos habían recibido el don del Espíritu y 
habían sido congregados e incorporados a su vida. Pero ahora en la 
cena el Señor al darse a sí mismo, nos da el Espíritu en la plenitud. 
Si él «eS» el Espíritu, al darnos su «ser» nos da su mismo Espíritu en 
la totalidad de su amor. Los hermanos nunca pueden encontrarse 
con su amor y acogerlo con más plenitud y hondura que cuando se 
sientan a la mesa a partir el pan. Allí el Señor les comparte el «ali
mento espiritual» y la «bebida espiritual» (1 Cor 10, 3; 12, 13). El 
pan y la copa del Espíritu no contienen el Espíritu, sino que el 
Espíritu les constiruye a ellos . El Espíritu, don del reino, que el 
Padre hace a los suyos por manos de Jesús para la humanidad y el 
universo, es propiamente el que incorpora a los hermanos al Hijo 
amado ultimando su filiación y su fraternidad y repartiendo a cada 
uno los dones para la edificación en la unidad. Los capítulos de 1 
Cor 12-14, siguen al acontecimiento sucedido en torno a la mesa (1 
Cor 11). Por eso en esta mesa del reino, donde se comparte el don 
del Espíritu, es donde propiamente la fraternidad se convierte en 
nueva humanidad, para que el universo de los cielos y la tierra 
pueda convertirse en nueva creación. Los hermanos reunidos tienen 
allí las primicias del Espíritu de la liberación que ha de alcanzar al 
universo entero. Es el don de la absoluta fidelidad , el don del 
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mismo Hijo , del que nada ni nadie nos puede arrebatar , si nos
otros nos mantenemos sujetos de su mano , acogiendo desde ellas 
las ascuas encendidas del Espíritu. 

3. Acogida por la comunidad 

El segundo momento de la cena es cuando los hijos, con las 
manos extendidas y abiertas , acogen el pan y la copa, que el padre 
les alarga para compartirlo entre ellos. Necesitamos también aquí 
ahondar en el signo. El padre de familia se da en el pan, para que 
los hijos tomen parte en él. Pero como el pan es la entrega que él 
hace de sí mismo, la participación en el pan es la comunión en esta 
misma entrega. Este gesto segundo es por tamo una comunión, 
una koinonía. Pablo ha reflexionado sobre él en el contexto de 1 
Cor 10, 14-22. Se trata de la convivencia de los hermanos con los 
paganos y su participación en los banquetes sacrificiales de los 
templos. Este hecho en el pueblo sencillo tiene una singular impor
tancia. El culto tradicional apenas si tiene para los pobres una vi
gencia religiosa. Generalmente no creen en los dioses de la ciudad. 
Pero en los templos , después de los sacrificios, se reparten las car
nes inmoladas y ésta es una ocasión excepcional para que el pueblo 
sencillo pueda saciar el hambre , que en ocasiones padece. Pero con 
este gesto los hermanos se sientan a otra mesa , comparten otro 
pan, el pan de los ídolos , de los poderes demoníacos , que dominan 
y rigen la vieja creación. Estamos ame un problema de idolatría (1 
Cor 10, 14) , porque la mesa incorpora a una comunidad e introdu
ce en un señorío. , 

«Juzgad vosotros lo que digo . El cáliz de bendición , que bende
cimos , ¿no es acaso comunión en la sangre de Cristo? Y el pan que 
partimos, ¿no es comunión con el cuerpo de Cristo? Porque el pan 
es uno solo, un cuerpo somos muchos , porque todos participamos 
del único pan» ( 1 Cor 10, 16-17). Este texto tiene claramente tres 
partes: la comunión en la copa (16a) , la comunión en el pan (16b) ; 
la relación entre el pan y la comunidad (17). Pablo ha cambiado de 
orden con una intención teológica. Pero el texto de la tradición no 
aparece ordenado así, ni tampoco está propuesto en interrogación . 
Las dos partes del fragmento 16b/ 16a están construidas sobre la 
fórmula de la institución . Serían una confesión, que comenta el 
acontecimiento del pan que partimos y de la copa que bendecimos. 
En la fórmula de la institución el Señor Jesús es el sujeto; aquí es 
la comunidad quien confiesa el don recibido. Al «eS» del memo
rial, corresponde el «es» de la koinonía. Todo parece indicar que 
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conservamos aquí un himno comunitario de comunión, donde se 
expresa el segundo momento de la cena del Señor, cuando los her
manos con sus manos abiertas, acogen el pan y la copa que se 
comparten. De nuevo nos encontramos con el «es»: el pan «es» el 
cuerpo de Cristo; la copa «eS» la sangre de Cristo. Los hermanos 
acogen y confiesan el mismo don que se les proclama y se les da . 
Se trata también de la misma presencia y de la misma identidad, 
que proclamaba el memorial. Ellos ven que sus manos se han alar
gado hasta las manos del Señor y que el don ha pasado de las ma
nos del Hermano mayor, visibilizadas en las manos del apóstol, a 
las de los hermanos pequeños. Pero a la hora de describir el aconte
cimiento, Pablo recurre a una palabra difícil para los hermanos que 
provienen del judaísmo, pero común y asequible para los que 
vienen de la gentilidad. El encuentro de las manos es una 
koinonía. 

Koinonía en el AT se puede usar para expresar la relación de 
hombre a hombre; a lo más para la unión con los ídolos (Os 4, 17; 
Is 44, 1), pero nunca para expresar la comunión con Dios . En el 
acontecimiento de la alianza se dice que los elegidos de Israel «CO

mieron y bebieron» (Ex 24, 11) y en los holocaustos el pueblo come 
en la presencia de Yahvé (Dt 12, 1.12.18). Se trata de una expe
riencia de cercanía y dependencia. Se sienta el pueblo a una mesa , 
en donde el Señor atestigua su alianza y se apropia de ellos, pero 
ellos en modo alguno se apropian de él y comulgan en él. Por el 
contrario, las experiencias cultuales del helenismo y sobre todo las 
experiencias mistéricas apuntan en otra dirección. La divinidad, en
teramente cercana a los creyentes, les comparte su fuerza para divi
nizarlos y empezar a compartirles la inmortalidad. Los hermanos 
que proceden del helenismo han tenido estas experiencias de la co
munión íntima en torno a la mesa, en la cual ellos se han apro
piado de la fuerza de la divinidad, para hacer frente a la vida y al
canzar su plenitud . El análisis de 1 Cor 10, 14-22 nos revela que 
koinonía se entiende desde la cena del Señor (11, 17-22) , que tiene 
su origen en la comunidad palestinense , incluso en la última cena 
de Jesús . Desde aquí y hacia aquí dialoga Pablo con los hermanos 
venidos del helenismo, tal vez con experiencias mistéricas. Con la 
libertad que le caracteriza , se atreve a tomar la palabra koinonía, 
que expresa adecuadamente el gesto de la acogida del don en la ce
na del Señor y que aunque pueda tener otras resonancias, todas 
ellas quedan asumidas y transcendidas. La koinonía es «en el cuer
po de Cristo• y «en la sangre de Cristo» (1 Cor 10, 16). 

La koinonía (10 , 16) es una participación, una méthesú (10, 
17). Jesús en el puesto del Padre de familia «da parte» en su don ; 
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los hermanos, sentados alrededor de la mesa «toman parte» en el 
don de Jesús. Lo que se pasa de sus manos a las manos de ellos es 
un trozo de pan partido y una copa de vino bendecida. Pero el 
«pan partido» es el «cuerpo de Cristo» y la «copa bendecida» es la 
sangre de Cristo . En la realidad material del don, se entrega la rea
lidad espiritual del don. Más aún, el mismo pan y la misma copa 
son el mismo don de su persona, en el gesto de su entrega perso
nal. Los hermanos venidos del judaísmo, con un sentido especial 
de los signos de la historia santa, descubrirían la koinonía en la di
mensión de la acción personal. La participación incorpora a una 
persona , la del Señor, que encabeza la personalidad corporativa de 
la familia de los hermanos. La participación sería don del Señor, 
para incorporar al Señor. Pero los hermanos venidos del helenismo 
comprenderían mejor la significación de la realidad material del 
don. Para ellos los elementos de la physis están penetrados por la 
dynamis y esta dynamis acontece en cada hombre, haciéndole ser . 
Ellos podían correr el peligro de ver en el pan y en la copa la «me
dicina de la inmortalidad» individual, pero al tiempo tenían sensi
bilida~ para percibir._lo que tiene de inmanente en nosotros la c_o
munwn, la penetracton del amor del Señor en nosotros y su accwn 
transformante. En todo caso hemos de afirmar, que la cena del Se
ñor no se identifica con la perspectiva helenística , ni con la judía. 
Es una realidad originaria, que realiza y expresa la llegada anticipa
da del reino. Es un hecho originario que la comunidad entiende 
asumiendo ambas perspectivas en él. No se puede independizar la 
persona de los elementos en el acontecimiento de la comunión. 

Lo que el Señor alarga en su mano para dar parte a los herma
nos en torno a la mesa es el pan y la copa, es decir, el cuerpo y la 
sangre que él mismo es. No son elementos que él tiene y se apro
pia; es su persona misma en toda su realidad la que se da y se 
expresa. El pan y la copa en la mano extendida no son elementos 
materiales que se dan para participar sino que es la misma persona 
del Señor que se ofrece y se entrega abierta, dada en gracia, «entre
gada en su sangre derramada» . El Señor se da a sí mismo en el pan 
y la copa. La koinonía parece comunión en algo , pero en realidad 
es comunión en alguien. Comulgando en el pan y en la copa , co
mulgamos con el Señor que se nos da en ellos. Los elementos no 
son símbolos, que hacen referencia a otra cosa , ni tampoco instru
mentos, que contienen fuerza mágica y misteriosa . Todo el que co
me el pan partido y bebe la copa bendecida , al gustarlos corporal
mente , se encuentra inseparablemente con el don del Señor entro
nizado, que se entregó a sí mismo por él. El gesto de la koinonía es 
el dar parte del mismo Señor y el tomar parte en el mismo Señor. 
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Pero tomar parte en su persona, en el pan, que es el «Cuerpo entre
gado» y en la copa, que es la «sangre derramada» es en realidad to
mar parte en el mismo gesto de su amor crucificado y glorificado , 
en el que él mismo consiste y se expresa, al estar como Señor senta
do a la cabecera de la mesa. La koinonía expresa, pues, la comu
nión en la totalidad y en la ultimidad del Señor, en el don de sí 
mismo. Es una ·comunión en su mismo Espíritu que se nos da y 
que nos asocia e incorpora a su comunión. Pero entonces la 
koinonía ya no es sólo un acontecimiento personal , sino que incor
pora a la comunidad para su tarea en el universo , es decir, incorpo
ra a la iglesia para el reino. 

4. Para su edifi"cación en el amor 

En la mesa el Señor hace entrega a su fraternidad del don de su 
amor y la confraternidad lo acoge con las manos abiertas. Pero el 
don no va destinado sólo a cada hermano, sino a incorporarlo a to
dos en la comunidad del Señor y a comprometer a ésta en el cami
no de su seguimiento hacia el reino. Por eso la cena del Señor es 
donde verdaderamente la comunidad se constituye y edifica. El 
padre de familia , que está sentado a la cabecera de la mesa, se 
entrega a sí mismo, entrega su cuerpo a sus hijos, en el pan que les 
reparte . Los hijos al compartirlo, participan en su amor y se reúnen 
en la unidad. Esta unidad es tan estrecha, que se parece a la que 
tienen los miembros de un cuerpo. El cuerpo entregado del padre 
se ha ampliado en este cuerpo de su familia, la personalidad corpo
rativa de la cual él es la cabeza. La comunidad se ha convenido en 
un lugar de comunión. Al partir el pan, los hijos comulgan con el 
amor del padre y al comulgar en él , comulgan en el amor de unos 
a otros. La cena-constituye y rehace la filiación y la fraternidad. En 
ella se despliega el poder del amor del padre, su señorío , que 
compromete a la familia a compartir su tarea de edificar la casa co
mún, siguiendo las huellas del que va delante. El signo de la cena, 
en toda su profundidad , expresa ante los hermanos el aconteci
miento del pan y de la copa, que el Señor comparte a los suyos, 
con destino a toda la humanidad y al universo entero. 

«Porque el pan es uno solo , un cuerpo somos muchos, porque 
todos participamos del único pan» ( 1 Cor 10, 17). Todos los her
manos que se sientan a la mesa tienen «comunión en el cuerpo de 
Cristo» (10 , 16), es decir , «participan del único pan» (10, 17). La 
koinonía está traducida por el «participamos». Del participar se pa
sa al ser: «un cuerpo somos muchos». De la comunión con el Señor 
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mediante el pan, se alcanza la comunión y el ser de unos con otros. 
Hay un cambio de significación de «cuerpo», en el paso del v. 16 al 
v. 17. El cuerpo inmolado constituye e incorpora el cuerpo eclesial. 
El «Cuerpo» de la comunidad ( 10, 17) se funda en el «cuerpo de 
Cristo» (10, 16), el cuerpo inmolado en la cruz del Cristo resucita
do y entronizado, que ahora está a la cabeza de la mesa como Se
ñor. La participación en su cuerpo, que es él mismo, se identifica 
con la incorporación al cuerpo suyo, que es la · comunidad. Este 
hecho lo advertimos también en 1 Cor 11 . Al partir el Señor el pan 
y al alargar la copa a sus hermanos se da a sí mismo. En 11 , 24 «el 
cuerpo» es el Crucificado inmolado en la cruz por nosotros; pero en 
11, 29 «cuerpo» es el cuerpo del Crucificado en unión indisoluble 
con sus hermanos, sobre todo con los más pequeños. En Ef 2, 13-
18 la entrega de Cristo «en la sangre» (13), «en su carne» (14), «por 
la cruz» (16), funda la comunidad como un hombre nuevo (15) «en 
un cuerpo» ( 16) . Sabemos que el «cuerpo por vosotros» es el mismo 
Señor, que preside la comunidad, entregado a sí mismo en su cuer
po sacrificado, abierto y dado a los demás. Nosotros al partir el 
pan no creamos la iglesia, sino que nos incorporamos al ámbito 
comunitario creado por la entrega del Señor. El «único pan» era ya 
el cuerpo, pero no sólo el eucarístico, sino también el eclesial. Pues 
en el «por nosotros» estaban ya las manos abiertas en el don último 
de sí mismo, en donde nosotros podíamos ser un «único cuerpo», 
al compartir todos el mismo pan ( 1 Cor 10, 17). 

Los hermanos habían participado ya por el bautismo en el acon
tecimiento de Cristo. Murieron y resucitaron con él. Se hicieron en 
él hijos del Padre y hermanos de todos. Como ya advertíamos an
tes, la cena del Señor reúne en la comunión, afirma en la filiación 
y la fraternidad, al compartirse en ella el don que el Señor hace de 
sí mismo, el Espíritu, en una dimensión más profunda. En la cena 
ya no sólo se comunica el tener y el obrar, el don y la acción, sino 
el ser mismo, la persona misma del Señor en la entrega más radical 
de su amor, que él vivió en su pascua y ahora continúa viviendo en 
su entronización. La cena incorpora a los hermanos a la misma co
munión de amor de Jesús al Padre por los hermanos, es decir, a la 
obediencia de inmolación para la unidad consumada . En la cena, 
los hermanos comparten con Jesús el abrazo de amor al Padre que 
es el mismo Espíritu. El Señor, que es el Espíritu, se lo alienta a los 
hermanos en el pan y en la copa, para que ellos lo alienten con él 
al Padre en la unidad del amor , expresada en el gesto de la obe
diencia sacrificial, para el servicio de los hermanos. En la comuni
dad como «cuerpo de· Cristo», espacio de su señorío de obediencia y 
servicio , los hermanos se incorporan al amor que el mismo Señor 
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les tiene a ellos , para amarse , servirse unos a otros, para morir unos 
por otros . El Señor que es el Espíritu , alienta en ellos su mismo 
Espíritu en dones y servicios, para que se sirvan y completen en la 
unidad del mismo cuerpo. «El amor de Cristo nos mantiene uni
dos , juzgando esto , que uno murió por todos. Por tanto todos hao 
muerto . Y por todos murió para que los que viven, ya no vivan 
más para sí mismos , sino para aquél que por ellos murió y resucitó» 
( 2 Cor 4, 15). Este amor, que les mantiene unidos es el mismo 
Espíritu del crucificado Señor de la gloria, el don de donde nacen 
todos los dones y servicios para que los hermanos formen un solo 
cuerpo (1 Cor 12-14). Se trata de darse en ofrenda a los hermanos 
de cerca y a los de lejos en medio del mundo. «Andad en el amor , 
como Cristo nos amó y se entregó por nosotros en ofrenda y sacrifi
cio» (Ef 5, 2). «Üs exhorto, hermanos, por las misericordias de 
Dios, que ofrezcáis vuestros cuerpos como sacrificio santo, viviente , 
agradable a Dios» (Rom 12, 1). 

Al compartir con el Señor la obediencia al Padre y el servicio 
sacrificial a los hermanos , en la unidad del Espíritu, la fraternidad 
se rehace en la unidad y se rompen todas las barreras que separan a 
los hermanos en las estructuras del mundo. La unidad está hecha y 
aún por hacer. Es un don y una tarea al tiempo. La comunidad de 
los hijos y hermanos ha de reajustarse y consumarse en la unidad. 
Esta es la obra de la cena del Señor en indicativo y en imperativo. 
Por una parte el don que el Señor hace a los hermanos, el don de 
sí mismo, su mismo Espíritu , es la radical unidad del amor con el 
Padre y los hermanos. La fraternidad ha recibido el don de la uni
dad , es decir , se constituye como .fraternidad en cuanto don de gra
cia, que es el Espíritu, que el Señor da a los suyos, cuando con las 
manos abiertas les alarga el pan y la copa. Es una unidad dada, 
fundada. Pero por otra parte la comunidad está llamada a actuaria 
incesantemente hasta la consumación en plenitud. Por la cena, la 
comunidad atestigua , actualiza y confirma de nuevo su incorpora
ción a Cristo, para caminar hacia la unidad de la fraternidad 
mientras camina hacia la parusía. Por eso antes de partir el pan y 
beber el cáliz, los hermanos deben darse el abrazo santo, al tiempo 
que se proclama el anatema. Los hermanos hao sido acogidos por 
el amor, santificados en el Espíritu. Deben quererse unos a otros 
en la unidad del mismo Espíritu . Y este amor deben atestiguarlo 
en el abrazo santo, signo que expresa su vida entera de comunión, 
como don y como tarea. Y si hubiere alguno que no está dispuesto 
a abrirse al amor , que se aparte , que no se acerque a la cena. «Si 
alguno no ama al Señor , que sea anatema» (1 Cor 16, 22). Amar al 
Señor es dejarse amar por él y darse con él en amor 
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al Padre y a los hermanos. Son las exigencias del derecho escatoló
gico, el imperativo de la justicia de la gracia, aparecido en el indi
cativo de la justicia de la gracia, entregada en la mesa del reino, 
que ya se ha inaugurado. La edificación de la comunidad se pre
senta así como don y como exigencia. El pan y la copa van desuna
dos a constituir a la comunidad en el amor, para comprometerla 
hacia el reino. 

) . Hacia la llegada del reino 

jesús, que está presidiendo la mesa, no sólo es el Cristo entre
gado por nosotros, sino el Señor entronizado sobre nosotros. No só
lo se da a nosotros, para estar en medio de nosotros, compartiendo 
con nosotros su Espíritu en el pan y la copa, sino que está frente a 
nosotros incorporándonos a su comunidad del reino. En el diálogo 
con los hermanos, que para saciar su hambre acuden a la mesa de 
los ídolos, aparece con toda claridad que en torno a la mesa de un 
señor se reúne una comunidad y se extiende un señorío. Por eso la 
«mesa del Señor» y la «mesa de los demonios» son incompatibles ( 1 
Cor 1 O, 21). En la cena eucarística se hace presente el banquete 
mesiánico, que inaugura el reino. En ella el Padre ejerce el derecho 
de su gracia que es justicia y liberación realizadas como filiación y 
fraternidad, para consumar su obra de salvación en favor de la hu
manidad y del universo para alabanza de gloria de su gracia. La co
munidad reunida a la mesa es el ámbito donde se acoge y se reco
noce este señorío del Padre ejercido por el Señor. Y donde está 
presente el Señor en el Espíritu, allí se apropia de los hombres y los 
incorpora y los compromete para el reino. En la cena de la alianza, 
cumplida en la sangre, se reúne el pueblo para el señorío del reina
do de Dios. Esta presencia del Señor, sentado entre los hermanos, 
alargándoles entre sus manos traspasadas y gloriosas el pan y la co
pa del don de sí mismo, es ciertamente la anticipación en el tiem
po del reino que se ha de consumar. Por eso este gesto del Señor 
abarca todo el tiempo, el pasado, el presente y el futuro. 

El Señor que preside la mesa es el Crucificado y su don es el 
mismo don de ·su cruz, del viernes santo, anticipado en la cena del 
jueves santo. Por eso en el relato de la institución se repite el man
dato del memorial: «haced esto en memoria mía» ( 1 Cor 11, 24). 
«Cuantas veces lo bebáis, hacedlo en memoria mía. Pues cada vez 
que coméis este pan y bebéis esta copa, anunciáis la muerte del Se
ñor, hasta que venga» ( 1 Cor 11, 25-26). El mandato exige «hacer» 
y «re<;ordar», es decir, hacer un signo que es un memorial. Estamos 
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ante una expresión cultual judía, que expresa la presencialización 
de un hecho de la historia salvífica en la concentración del tiempo. 
Pablo añade «cuantas veces» (11, 25), lo cual significa, que el gesto 
de la cena está destinado a repetirse en el tiempo de la iglesia. Y 
advierte intencionadamente, que lo que se proclama y actualiza en 
el memorial es «la muerte del Señor» ( 11, 26). Está saliendo al paso 
de los hermanos de Corinto, llenos de entusiasmo con la resurrec
ción, que quieren prescindir de la mirada al pasado y al futuro del 
Señor, que está sentado a la mesa. En realidad el Señor entroniza
do es el mismo Crucificado, el que murió como un malhechor en 
el Gólgota, entregado por el Padre y por los hermanos, haciendo 
aparecer la gracia del reino en el don entrañable de sí mismo. El 
pan que partimos y la copa que bebemos es el Señor entregado al 
Padre en obediencia de inmolación por los hermanos, ' es su amor 
crucificado, es su muerte. Pero la muerte ha sido vencida por la 
victoria. El Crucificado es el Señor de la gloria. Por eso la mirada al 
pasado del Gólgota, descubre que aquel pasado de la cruz se ha 
hecho presente, por el poder del Espíritu, que le resucitó de entre 
los muertos, en la presencia del Señor entronizado, que ahora vive 
en medio de los suyos y les parte el pan y la copa, como lo hizo en 
los caminos, como lo hizo también antes de padecer y después de 
resucitar y como lo hará al final de los tiempos en la mesa del 
Padre. 

El Señor, que preside la cena es el Hijo enviado, encarnado, 
muerto, resucitado y entronizado, que va a venir para consumar el 
reino y entregárselo al Padre. Por eso, la cena donde se actualiza su 
entrega pascual es presencialización del pasado y anticipación del 
futuro. No es sólo anticipación gozosa de la parusía, desvinculada 
de la muerte; ni tampoco es sólo memorial de la muerte, desvincu
lado de la parusía. La proclamación de la muerte se hace «hasta 
que venga» ( 1 Cor 11, 26). La cena es una presencialización del pa
sado en la anticipación del futuro. Por eso el grito de los herma
nos, cuando están reunidos a la mesa es el marána thá. Este grito 
reconoce que Jesús es el Señor. El mismo que colgó en el madero, 
es el que ahora preside la comunidad y el que al fin vendrá a con
sumar el reino para entregárselo al Padre. Los hermanos gritan 
suplicando que el Señor venga ahora. «Ven Señor ahora». «Ven y 
quédate con nosotros». «El Señor está ahÍ» (cf. Did 10, 6). Pero es
te grito es sólo el comienzo del grito definitivo y total. «Ven Señor 
para siempre». «Ven a consumar el reino». «Que pase este mundo y 
venga el reino». «Que el mundo se convierta en reino». «Ven, Se
ñor» (Ap 22 , 20). En la cena mesiánica, que preside el Ungido, 
crucificado Señor de la gloria, el reino se ha iniciado, pero de cara 



236 La iglesia en famtlia 

a su consumación. En realidad el pan y la copa son una actualiza
ción en el tiempo intermedio de la iglesia de todo el acontecimien
to escatológico del amor del Padre, por el Hijo en el Espíritu, acon
tecimiento pasado, que se adelanta al presente, anticipando el fu
turo. Sin embargo Pablo, frente a todo entusiasmo , acentúa la cruz 
como signatura de la reserva escatológica. El futuro no ha llegado. 
Entre el presente y el futuro, la fraternidad celebra la cena bajo la 
sombra de la cruz, en un mundo todavía irredento, preso de la in
justicia y de la opresión. El que el Señor tenga en sus manos las 
marcas de la cruz, signo de la travesía pascual de su liberación, in- . 
serta a la comunidad en la lucha dolorosa y esperanzada de la 
nueva creación. La cena ciertamente proyecta a la comunidad más 
allá del tiempo , hacia la consumación del tiempo y por eso es fiesta 
de alegría. Es el signo y el anticipo de que la liberación pascual 
acabará abarcando a la humanidad y a la creación enteras. Pero al 
mismo tiempo la lanza al más acá de la historia, donde se están 
dando ahora los dolores mesiánicos por la llegada del reino. 

La cena es cena del Señor. Es el Señor entregado a los herma
nos, pero al tiempo frente a ellos, quien sitúa a la comunidad ori
ginariamente en el corte de los tiempos y de los mundos y la 
compromete a la lucha escatológica. La mesa eucarística no es un 
recinto de iniciación mistérica. Los hermanos no abandonan el 
mundo, donde se sienten acosados por el destino de la naturaleza y 
la opresión de la historia, no abandonan la tierra conflictiva del 
cosmos para acogerse a una fraternidad íntima donde la divinidad 
revista su fragilidad con las fuerzas de la inmortalidad. La mesa del 
Señor está puesta en la secularidad del mundo, en casa de alguno 
de los hermanos, probablemente en las partes bajas de la ciudad , 
en medio de la historia de la injusticia , la opresión y el dolor. El 
Señor al acogerlos, los reúne y los incorpora a la fraternidad del 
reino , iniciado en la entronización de su pascua. El Señor está 
entronizado en medio de la historia, pero su señorío real y eficaz
mente ejercido en medio de la comunidad y del universo, sólo es 
reconocido por su pequeña fraternidad, que comparte con él a la 
mesa el pan y la copa. Este reconocimiento de su señorío es sobre 
todo una sumisión a él en la obediencia de la fe como a Señor y 
Cabeza, para llevar a término su obra en medio del combate de los 
poderes (1 Cor 15 , 24 s). Hay una implicación entre el marána thá 
(1 Cor 16, 22) , el «hasta que venga» (11, 26) y el «hasta que entre
gue» (15 , 25). El primero es un grito apremiante de espera de la 
venida del Señor a consumar su reino. El tiempo desde la resurrec
ción en el que la comunidad se reúne una y otra vez en torno a la 
mesa es el tiempo «hasta que venga». Pero en este tiempo interme-
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dio el Señor a la cabeza de sus hermanos , como hombre nuevo, es
tá encabezando la nueva creación hasta que aparezcan los nuevos 
cielos y la nueva tierra de la justicia y de la liberación para la co
munión consumada, en la que el Padre sea todo en todas las cosas. 
El «hasta que venga» está descifrado y precisado en el «hasta que 
entregue». El padre de familia sentado a la mesa está comprometi
do a llevar adelante la casa y a conseguir una mesa común para to
dos los hijos , donde el compromiso de su amor se ultime. El Señor, 
sentado en el puesto del padre de familia, va en realidad delante, 
caminando a la cabeza hasta lograr que en la mesa del reino del 
Padre puedan sentarse todos y los pobres sean los primeros. La cena 
a donde los hermanos se acogieron, viniendo del mundo, de sus 
puestos de trabajo y de lucha , proyecta de nuevo a los hermanos al 
mundo, para preparar y anticipar el futuro de la venida del Señor. 
La meta de la cena es la entrega del reino. Por eso en la cena los 
hermanos se incorporan al Señor en la obediencia de la fe, conver
tida en servicio del amor, para la lucha en la esperanza . De la cena 
los hermanos se levantan y se ponen a servir y a luchar «en el Se
ñor», yendo detrás de él, hasta que vencidos todos los poderes, 
incluso la muerte, él mismo entregue el reino al Padre, para ala 
banza de gloria de su gracia. Es el camino que va de la mesa de la 
cena en este tiempo a la mesa de la cena en la consumación del 
tiempo, cuando el Padre, por su Hijo en el Espíritu , llegue a ser 
todo en todo y en todos. 

lll . LA COMUNION DE VIDA 

Los hermanos están reunidos en torno a la mesa del Padre, pre
sidida por Jesús, el Hijo mayor, el Señor, en la unidad del Espíritu 
santo. La mesa es el lugar donde se acoge el amor. Las manos del 
Padre se alargan en las manos de Jesús, con la fuerza del Espíritu, 
entregando a los hermanos este mismo don del amor. La entrega y 
la acogida se realizan en la proclamación y escucha del evangelio, 
en el agua del bautismo y en el pan de la cena. El Padre por Jesús, 
en el Espíritu, los llama, los congrega, los incorpora a su Hijo y los 
unifica en su filiación y en su fraternidad. Los hermanos con las 
manos abiertas acogen el amor que se les entrega. Pero acoger el 
amor exige compartirlo. Por eso la mesa es al tiempo el lugar del 
compartir. En torno a ella nace la koinonía, la comunión de vida, 
de dones y de bienes, para poder realizar la koinonía de los cami
nos en medio de la humanidad y del universo hacia el reino del 
Padre. El signo que marca y distingue a las pequeñas fraternidades 
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en el mundo es precisamente este amor de comunión . Necesitamos 
ahondar, pues, en esta koinonía. Pero ya desde el principio con
viene advertir dos hechos, atestiguados directamente por las cartas. 
En primer lugar la koinonía no nace de los hermanos, sino deJe
sús, el Señor, que les preside y encabeza. En segundo lugar, la 
koinonía es originariamente comunión de vida 3, de la que nace 
después la comunión de dones, de bienes y de caminos. 

l. Un don que nos ha venido por sus manos 

La comunión de vida fraternal no ha nacido por iniciativa de 
los hermanos . No es en modo alguno un acontecimiento inmanen
te y horizontal. Los hermanos sólo pueden quererse como herma
nos, por ser hijos y son hijos, por el don del amor, que les ha dado 
el Hijo, al entregarse por entero a ellos. Pablo ha expresado este 
hecho con una densa fórmula preposicional: «por Cristo». Además 
de los casos en que aparece con pronombre ( 1 Cor 8, 6; 2 Cor 1, 
20; Rom 1, 5; 5, 2.9.11; Col 1, 16.20; 3, 7; Ef 2, 18), la preposi
ción dtá aparece unida a Jesús (1 Tes 4, 4) y sobre todo a Cristo (2 
Cor 1, 5; 3, 4; 5, 8; Gál 1, 1; Rom 1, 8; 2, 16; 5, 7; 16, 17; Flp 1, 
11; Ef 1, 5) y a Señor (1 Tes 4, 2; 5, 9; 1 Cor 15, 57; Rom 5, 
l. 11. 21 ; 7, 2 5; 15, 30). Estos textos nos indican con toda claridád 
que Jesús, el Cristo y el Señor, «aquel que nos amó» (Rom 8, 37) 
es el que ha extendido las manos para darnos el don de la comu
nión. La pequeña fraternidad le contempla en medio de ella, a la 
cabeza de ella, wmo el encarnado, el muerto, el resucitado y el 
entronizado, que ahora comparte a sus hermanos el don de su 
amor. Pero este don no sólo lo recibe aho.ra, sino que lo ha recibi
do desde el principio (1 Cor 8, 6; Col 1, 16) y lo recibirá al fin (1 

3. Sobre la comunión de vida, cf.]. A. Allan, The «in Chnst• formula in Ephe
Stans: NTS S (1958) 54-62; M. Boutier, En Chnst. Etude d'exégese et de théologie 
pauliniennes. Paris 1962; F. Büchsel , «ln Chnstus• bei Paulus: ZNW 42 (1949) 141-
158; A. Oeissmann, Die neutestamentliche Forme/ «in ChnStojesu•, Marburg 1892 ; 

). Oupont , L 'umón avec le ChnSt suivant saint Paull. Bruges 1952;]. W. Hahn , 
Das Mitsterben und Mitauferstehen mit ChnStus bei Paulus, Gütersloh 193 7; E. 
Lohmeyer, •Syn Khnstbi•. en Festgabe für A. Deúsmann, Tübingen 1927 ; F. 
Neugebauer , In ChnStus. Eine Untersuchung zum paulinúch(fn Glaubensverstiind
nis. Gottingen 1961; Th. Preiss, La vie en Chnst, Paris 1951; W. Schmauch, In 
Chnstus. Eine Untersuchung zu Sprache undTheologie des Paulus, Gütersloh 1935; 
P. Siber. Mit Chnstus Leben. Eine Studie zur paulinúchen Auferstehunghoffnung. 
Zürich 1971; R. C. Tannehill, Dying and nsing with Chnst. A study in pauline 
theology.' Berlin 1967; ) . Wobbe, Der Charisgedanke bei Paulus. Ein Beitrag zur 
neutestamentliche Theologie. Münster 1932 . 
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' 
Tes 4, 14; 1 Cor 15, 57; Rom 2, 16; 5, 9.17.21). Por él, .el Padre 
creó al principio los cielos y la tierra destinados a nosotros, que 
también somos por él. Por él alcanzaremos la plenitud de la comu
nión en el reino, lograda definitivamente la victoria. 

Los hermanos se encontraban en la división y en la enemistad. 
Estaban separados del Padre y estaban separados entre sí. Es la si
tuación de rebeldía, de enfrentamiento y de guerra de la vieja crea
ción. Pero ahora se ha iniciado una creación nueva por las manos 
de un solo hombre, Jesús Cristo, por el que hemos recibido la gra
cia (Ro m 5, 15 ). El Padre «nos reconcilió consigo por Cristo» (2 Cor 
5, 18). «Por nuestro Señor Jesús Cristo, por quien hemos alcanzado 
la reconciliación» (Ro m 5, 11 ). Es la reconciliación que iniciada en 
la pequeña fraternidad abarcará el universo entero. El Padre ha te
nido a bien «reconciliar por él y para él todas las cosas» (Col 1, 20). 
Jesús, el Señor, al entregarnos en sus manos la gracia de la reconci
liación, iniciando así el reino del Padre, nos ha entregado la comu
nión de la filiación y la fraternidad. Somos hijos por Jesús Cristo 
(Ef 1, 5) y «por él tenemos acceso al Padre en un mismo Espíritu» 
(Ef 2, 18) de modo que ya somos miembros de una familia, la su
ya. La koinonía se nos da por Cristo en el Espíritu, o dicho de otra 
manera, a través de sus manos por medio de su amor. Hay una 
implicación entre el «por Cristo» y el «por el Espíritu». Efectiva
mente hemos alcanzado la justicia de la reconciliación que es entra
da al Padre por Jesús Cristo, gracias al Espíritu santo, que se nos ha 
dado, derramado en nuestros corazones (Ro m 5, l. 5; cf. 1 Cor 2, 
10. 16; 12, 5. 7; Ef 3, 16.17). El Espíritu es la misma comunión. «La 
comunión del Espíritu santo con todos vosotros» (2 Cor 13, 13). La 
comunión nos ha venido del Padre por Jesús, nos ha constituido en 
la comunión filial y fraternal y nos hace retornar al Padre por Jesús. 
«Por él en un mismo Espíritu» (Ef 2, 18). 

Nosotros acogemos el don de la comunión en sus mismas ma
nos. Entre sus manos, sobre sus manos. La preposición «por» (diá) 
expresa ciertamente la mediación. Jesús es el que está entre el 
Padre y nosotros, «entre medias>). Por él la comunión pasa del 
Padre a nosotros, para constituirnos en fraternidad. Pero la preposi
ción expresa al tiempo causa. Jesús no sólo nos da el amor de parte 
del Padre, sino que también nos lo da de parte de sí mismo. Por 
eso es él mismo quien entre sus manos sostiene, alienta y constitu
ye la fraternidad. Por Cristo los hermanos se clavan en su cruz, cru
cificados para el mundo, arrancados a las relaciones de la vieja crea
ción (Gál 6, ·14). Pero sobre todo «por él» dicen «amén» al don que 
el Padre les ha hecho en él, diciéndoles el «SÍ» definitivo y total de 
toda su historia de amor (2 Cor 1, 20). La vida entera de la 
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fraternidad queda configurada por esta dinámica del «por Cristo» 
(Col 3, 17). Las manos de los hermanos se abren al Padre y a los 
otros hermanos en el gesto de ia acción de gracias. La jaris se con
vierte en eujaristía. La gracia acogida se hace gracia compartida en 
acción de gracias. Los hermanos con las manos entrelazadas dan 
gracias al Padre. «Por Cristo» quedan constituidos juntos, en frater
nidad, «para el Padre», «en el Espíritu», como lo está y es el Hijo 
primogénito. «Gracias al Padre por medio de Jesús Cristo» (Rom 7, 
25; 1, 8; 16 , 27). Es así como la pequeña fraternidad va creciendo 
cada vez más en el amor y se va llenando de frutos de justicia «por 
Cristo Jesús para gloria y alabanza de Dios» (Flp 1, 11). Con estas 
expresiones Pablo pretende afirmar que no sólo el don de la comu
nión nos ha venido por él, sino que hemos sido constituidos en la 
comunión por él y que ahora _vivimos en la comunión por él. La 
fraternidad, en cuanto fraternidad, existe por él. «Nosotros por éb 
(1 Cor 8, 6). 

2. Para incorporarnos a él y ser en él 

PablGJ intenta expresar este abismo de la comunión de la vida 
con algunas preposiciones, cargadas de sentido. En principio ya sa
bemos que la koinonía no ha nacido de la fraternidad. Los herma
nos no alcanzarán nunca por sus fuerzas la comunión profunda del 
ser y del existir. Esto es un milagro imposible. Sólo cuando reciben 
como hermanos pequeños el don del amor del Espíritu de manos 
de Jesús e intentan dejarse tomar de sus manos para vivir juntos 
entre ellas por medio de él, es cuando el abismo de la comunión 
puede iniciarse. «Habéis sido llamados a la koinonía con su Hijo 
Jesús Cristo, el Señor nuestro» ( 1 Cor 1, 9). Algo semejante querría 
expresar 1 Jn 1, 3: «para que vosotros viváis en koinonía con nos
otros y nuestra koinónía es con el Padre y con su Hijo Jesús Cristo». 
Al darse él por nosotros , nosotros somos por él. Y en esta implica
ción «él por nosotros»/ «nosotros por él» se constituye el «nosotros». 
Pablo intenta ahondar con sus expresiones preposicionales más 
adentro . Y usa la expresión más querida para él: «en Cristo», «en el 
Señor». Conviene que ya desde el principio mantengamos la mira
da atenta a lo que hemos descubierto en el estudio del «por 
Cristo». En primer lugar se da el «Cristo en nosotros»; consecuente
mente se da el «nosotros en Cristo» y en esta implicación entre el 
«Cristo en nosotros»/ «nosotros en Cristo» se constituye el «nosotros» 
en la comunión de la fraternidad que nos incorpora «a él», para ser 
«en él» y existir «desde él», sujetos y comprometidos «bajo él». 
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Estos son los matices que encierra esta profunda fórmula paulina 
«en Cristo», «en el Señor» , que continúa siempre llamando la aten
ción de los que se acercan a las cartas del apóstol. 

Conviene en primer lugar que ahondemos en los textos que 
expresan más bien el «Cristo en nosotros». La fórmula «en Cristo» 
significa originariamente el mismo acontecimiento escatológico del 
Padre por el Hijo en el Espíritu entregado a nosotros. Es la perspec
tiva escatológica , en su concentración cristológica. Pablo está par
tiendo de su vieja experiencia . La existencia del viejo pueblo y de 
los creyentes dentro de él está marcada por la ley . El v1e¡o pueblo y 
él mismo , cuando caminaba incorporado a él, vivían en la ley. Por 
la ley, el pueblo se reunía y caminaba comu pueblo por los cami
nos que conducían al reino, la tierra de la herencia. La ley era efec
tivamente el camino de salvación para el pueblo de la alianza. Pero 
ante la mirada de Pablo, el Cristo muerto y resucitado, en el que 
se ha aparecido el Hijo amado de Padre, entregado por nosotros, 
no sólo es el «fin de la ley» (Ro m 1 O, 4), sino la salvación para toda 
la humanidad. Hay pues una contraposición entre «en la ley» (en 
nómoz) y «en Cristo» (en }ristoz) . Esta contraposición es la contrapo
sición entre dos alianzas , que transciende a su vez el marco del 
viejo pueblo , ya que «en Cristo» ha aparecido la justicia (Rom 3, 
24) y la reconciliación (2 Cor 5, 19) y la nueva ley del Espíritu 
(Rom 8, 2) hacia la plena consumación escatológica de la comuni
dad (Flp 4, 14) en la nueva creación. Donde estaba la ley ha entra
do Cristo, el Señor. Estamos. pues. ante un corte definitivo de la 
historia, el corte de los mundo~ y de los tiempos, el corte obrado 
por el don total del amor en Cristo. 

El Cristo en nosotros es, como hemos afirmado antes, un don 
desde fuera de nosotros, que viene a nosotros. Pero ahora el extra 
nos aparece destinado al in nobis. El acontecimiento escatológico 
en Cristo es para constituir la comunidad en él. No es de extrañar, 
pues, que en esta perspectiva del descenso a la inmanencia Pablo 
traduzca el don del reino escatológico con sus expresiones acos
tumbradas. La koinonía filial y fraternal , sembrada como anticipo 
en medio de la creación irredenta que espera su liberación, vive del 
«amor» que el Padre le ha manifestado «en Cristo Jesús. Señor 
nuestro» (Rom 8, 39). Este amor es el que se ha hecho «gracia», 
misericordia entrañable , don gratuito en él. «La gracia de Dios, 
que os ha sido otorgada en Cristo Jesús» (1 Cor 1, 4). «El don gra
tuito de Dios, la vida eterna en Cristo Jesús Señor nuestro» (Rom 
6, 23). Pero la gracia ha aparecido como <<justicia» (Gál 2, 17 ; 2 
Cor 5, 19.21) y «liberación» (Gál 3, 13; Rom 3, 23 s). En realidad 
es la <<vida», la misma vida ( 1 Cor 15, 22 ; Rom 6, 11 ; 8, 2) , la vida 
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del Hijo, que es su mismo Espíritu compartido a nosotros. El «ser 
en Cristo» se actúa como «ser en el Espíritu» . En verdad la fraterni
dad ha sido justificada en el nombre del Señor Jesús y en el 
Espíritu de Dios (1 Cor 6, 11). «Ha pasado de existir en el pecado» 
(Ro m 7, 17 -20) a ser «en el Espíritu» (Ro m 8, 9), el Espíritu del 
Padre y del Hijo, el Espíritu de adopción filial que al ser acogido 
por la fe, convierte a la comunidad en familia de hijos y de herma
nos en el Primogénito (Rom 8, 9 s). El «Cristo por nosotros» expre
saba el don de la comunión al pasar de las manos de Jesús a las 
nuestras para constituirlas. El «Cristo en nosotros» expresa el don 
de la comunión en el proceso mismo de constitución, es decir, la 
misma dinámica interna de la comunión filial y fraternal. El signo 
de este paso a nuestras manos es el don del Espíritu en el que ya 
podemos vivir y existir. 

La preposición «en» tiene un claro matiz local, un ámbito. Aho
ra bien, depende de cómo lo entendamos. Al principio se entendió 
con categorías naturales e individuales. «En Cristo» era el espacio, 
la atmósfera, penetrada por la fuerza del Espíritu, dentro de la cual 
los individuos podían vivir místicamente unidos a él. Ciertamente 
estamos ante una categorización griega que cubre una larga etapa 
de la investigación y que incluso resuena hasta hoy. Sin embargo, 
poco a poco hemos descubierto que las categorías paulinas son ori
ginariamente judías, más aún, bíblicas. El ámbito local no se en
tiende desde el marco de la naturaleza, sino desde la personalidad 
comunitaria. La significación local del «en Cristo» no es por tanto 
un lugar donde se está, cuanto una persona en la que se existe. Por 
otra parte los que existen en este ámbito no son tanto las personas 
individuales, los individuos, cuanto la comunidad, es decir, las 
personas en cuanto miembros de una comunidad. Pero la preposi
ción «en» no tiene sólo carácter local, que ahora expresaríamos co
mo «estado», más bien que como «lugar», sino también carácter 
instrumental. Expresa una acción que tiende a incluir en este lugar, 
o sea, a asociar a este estado . «En Cristo» expresa, pues, especial
mente la incorporación de la comunidad a él, como comunidad 
personal, o mejor, como comunidad de personas en una persona 
comunitaria. Pero hay por fin un último matiz de la preposición, 
la dimensión de la determinación. «En» expresa el estar determina
do en su ser y existir por algo o por alguien. Es decir, el existir des
de alguien . Podríamos decir por tanto que «en Cristo» expresa la 
inmanencia, incorporarse a él, la insistencia, el ser-en-el, la existen
cia. el existir-desde-él. 

El a~ontecimiento de la comunión «en Cristo» se ultima «en el 
Señor>>. La preposición cambia de sentido no tanto por su propia 
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significación, cuanto por el título cristológico que la cualifica. Ya 
sabemos que si Cristo es el Hijo enviado y entregado por nosotros, 
Señor es el Hijo entronizado sobre nosotros. Si Cristo expresa el 
gesto de la comunión con la fraternidad, Señor expresa el gesto de 
la comunión frente a la fraternidad. El Primogénito está ante los 
hermanos, sobre ellos, transcendiéndolos . La «iglesia en Cristo Je
sús» (1 Tes 2, 14; Gál 1, 22) es «la iglesia en el Señor Jesús Cristo» 
( 1 Tes 1, 1). El Señor ha extendido la mano a los suyos y les ha 
entregado el Espíritu. Así les ha allegado a él y les ha hecho «Un 
Espíritu con él» ( 1 Cor 6, 17). De este modo ya son en él y existen 
desde él. Ya no viven en sí mismos, es Cristo quien vive en ellos. 
La vida, que viven en la carne, la viven en la obediencia de la fe al 
Hijo de Dios que se entregó por ellos (Gál 2, 20) . Efectivamente, 
su amor les ha incorporado a sí, se ha apropiado de ellos y ellos son 
ya «los santificados en Cristo Jesús» (1 Cor 1, 1). Ellos son «en Cris
tO Jesús», de modo que si el Padre le hizo a él justicia para ellos ( 1 
Cor 1, 30), ellos han «llegado a ser justicia de Dios en él» (2 Cor ) , 
21; cf. Gál 2, 17). Sus corazones y sus pensamientOs están incorpo
rados «en Cristo Jesús» (Flp 4, 7) y podemos decir que han llegado 
a ser y a existir «en las entrañas de Jesús Cristo» (Flp 1, 8). Pero el 
Espíritu que les ha allegado e incorporado para hacerles ser en él y 
existir desde él, hace que se entreguen en su misión a él, como a 
Señor. «En el Espíritu santo» llaman al Kjnós (1 Cor 12, 3), exis
tiendo juntos «cabe él» y «bajo él». La comunidad existe como un 
templo «en el Señor» «en el Espíritu» (1 Cor 3, 16; 6, 19; Ef 2, 21). 
La comunión bajo su señorío se constituye en sus relaciones ( 1 Tes 
4, l; ) , 12; l Cor 4, 16 s; 7, 39; 11, 11; 16, 19 b; 2 Cor 2, 12; 
Rom 16, 1 s.8; Flp 1, 13 s; 2, 19; Flp 1) s) y en sus compromisos. 
El estar determinado por el Señor exige estar comprometido con él 
a la acción por el reino. La comunidad es el lugar donde ha apare
cido la koinonía mesiánica , la mesa del reino escatOlógico, que ha 
de irradiarse a roda la creación para alabanza de gloria del Padre. 
En este sentido el «en el Señor» expresa que los hermanos están tO
mados de la mano («cabe el Señor»), y sometidos («bajo el Señor») 
a las exigencias del imperativo de su reino. 

Las fórmulas «en CristO»/ «en el Señor» expresan la dinámica in
terna de la comunión de vida de la fraternidad. Acogida de las ma
nos de Cristo, y existiendo por él, en él y desde él, la fraternidad 
está asumida y comprometida «en el Señor», que la preside y enca
beza. El don del Espíritu recibido de sus manos, que ha pasado a 
las entrañas de la comunidad y las ha constituido en las entrañas de 
CristO. hace que la fraternidad salga fuera de sí misma, tOmada de 
la mano de su Señor. que ahora prepara la llegada del reino del 
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Padre. Ahora es cuando comprendemos la koinonía del «nosotros». 
La mejor manera de expresarlo es la imagen del cuerpo. En una fa
milia el padre que está a la cabecera de la mesa y los hijos que es
tán en rorno a ella comparten la vida, son una persona, una perso
na comunitaria. El acontecimiento fundamental de esta koinonía es 
una filiación, que se ha convertido en fraternidad. De ahí nace la 
radical unidad de su ser y de su existir. «Todos sois hijos de Dios 
por la fe en Crisro Jesús ... Ya no hay judío ni griego, libre ni escla
vo. hombre ni mujer, ya que rodos sois uno (heís) en Crisro Jesús» 
(Gál 3, 26-28). Jesús, el Cristo y el Señor es una persona comunita
ria, en la comunidad personal de sus hermanos, donde su filiación 
ha roto todas las barreras que dividen a los hombres y les ha unido 
en la radical unidad de un cuerpo, que es su mismo cuerpo, el 
cuerpo inmolado de la cruz, que ha incorporado el cuerpo eclesial 
en torno a la mesa. «Nosotros, siendo muchos, no formamos más 
que un solo cuerpo en Cristo, siendo unos miembros de otros» 
(Ro m 12, 5; cf. 1 Cor 12, 12). La komonía fraternal aparece así en 
su radicalidad originaria. Los hermanos no están unos junto a 
otros. ni siquiera comparten unos algo con los otros, sino que unos 
son en otros constitutivamente . Unos no pueden ser sin los otros, 
como miembros de un cuerpo, que es una familia. No se puede ser 
hermano sin ser miembro del otro hermano. porque unos y otros 
están en Cristo constitutiva y originariamente unidos como hijos en 
la unidad del amor. Por eso cuando el Señor allega a los hermanos 
y los toma de su mano para comprometerlos en su tarea, ellos son y 
existen en la koinonía de la fraternidad. Cuando Pablo habla de 
«Ser en el Señor», apela casi siempre a la comunidad. como comu
nidad de hermanos (1 Cor 4, 16; 15, 58; Rom 16, 1 s; Flp 1, 13 s; 
4, 1; 2. 29; Flm 20). A ellos les pide que sigan los camino del Se
ñor, firmemente, tras él (1 Tes 3, 7 s; 4, 1; Gál 5. 10; 1 Cor 4. 16; 
7, 39; 11, 11; Rom 16, 20) «Hermanos míos amados, manteneos 
firmes, inconmovibles, progresando siempre en la obra del Señor>> 
(1 Cor 15, 58) . 

3. juntos viviendo y caminando con él 

La comunión fraternal de vida es un don del Padre. por Jesús 
en el Espíritu. Porque «Cristo es por nosotros» y «nosotros somos 
por Cristo», porque «Cristo es en nosotrOS>> y «nosotros en Cristo>> . 
hemos llegado a ser nosotros mismos en cuanto comunidad frater, 
nal. Pero para profundizar más aún en ella. necesitamos ultimar 
nuestro estudio con la tercera fórmula paulina. el «LOn Cristo». que 
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Pablo ha entretejido en profundidad con su reflexión cristológica y 
eclesiológica . También aquí parece atestiguarse que porque «Cristo 
es con nosotrOS>>, nosotros «somos con Cristo>>, es decir, nosotros 
llegamos a ser todos uno en la unidad del amor fraternal. La fór
mula <<con Cristo>> cualifica el acontecimiento de la iglesia como 
una asociación comunitaria a la historia de Cristo . Sin embargo, 
bajo este denominador común se descubren tres grupos de textos: 
los que se refieren a la acción sacramental, los que describen el ca
mino del seguimiento y los que apuntan a la reunión en la 
parusía. Pablo ha presentado el <<con Cristo>> de la acción sacramen
tal, no sólo como la actualización de la comunión en los signos, si
no como configuración sacramental de la existencia entera de la 
iglesia. Sacramento, seguimiento y parusía se implican mutuamente. 

La comunión, entregada a nosotros por Cristo, se nos da en él, 
sobre todo en los signos del bautismo y de la cena. El «por Cristo», 
realizado como «en Cristo>>, significa la comunión con él en el 
Espíritu, que se nos ofrece y se nos da en los signos. En torno a la 
mesa e tán los hermanos que comparten la comunión a ellos com
partida . El «nosotros con Cristo>> se funda en el «Cristo por 
nosotrOS>>. El Kjnós, muerto, resucitado y entronizado crea la 
kolnonía compartida a nosotros y por nosotros en los · signos del 
bautismo y de la cena. Son la misma comunión, pero en dimen
siones y profundidades distintas. El «con Cristo>> bautismal es una 
comunión en su muerte , en cuanto muerte al pecado y comunión 
en su resurrección en cuanto vida para Dios. Al compartir la 
kolnonía de Jesús, el Hijo entregado por nosotros como Cristo, se 
rompe nuestra cerrazón al amor. Estábamos cerrados al amor al 
Padre y por ello estábamos cerrados al amor de los hermanos. 
Vivíamos como hijos de ira en el pecado, que conducía a la muerte, 
que en realidad era ya muerte. La koinonía bautismal nos hace mo
rir al pecado , da muerte a nuestra muerte, rompe la cerrazón de 
nuestra existencia individual y nos abre a la vida, como participación 
en la resurrección del Hijo entronizado, dándonos comunión en su 
filiación y en su fraternidad. El «con Cristo» de la eucaristía es co
munión con el Señor Jesús, el Hijo entronizado sobre nosotros , que 
nos comparte su mismo ser en su Espíritu, dándonos su cuerpo y su 
sangre, para que comulguemos en su entrega sacrificial , de obedien
cia al Padre en favor de los hermanos. La kolnonía de la cena rehace 
y recrea en profundidad la koinonía bautismal, en cuando que hace 
que seamos verdaderamente hijos, es decir, que estemos entregados 
en la misma obediencia del Hijo al Padre ; y hace que seamos verda
deramente hermanos , es decir, que estemos entregados en el mismo 
servicio del Hermano a los hermanos. 
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Ya vamos adentrándonos en las raíces de la comunión de vida, 
que realiza nuestra comunión con el Hijo. Es el Hijo, quien nos 
comparte su misma comunión de vida. Porque él realiza la comu
nión de vida con nosotros, nosotros realizamos la comunión de vida 
con él y entre nosotros. La koinonía es filiación en obediencia, que 
se convierte en fraternidad de servicio. Pero esta koinonía de amor 
se ultima en la pascua. El «con Cristo» del seguimiento no es más 
que adentrarse en la koinonía pascual. La comunión en el ser obli
ga a la comunión en el destino. La historia de Cristo fundó nuestra 
comunión con él y ésta exige la historia con él. El «con Cristo» del 
seguimiento, conocido ya de la comunidad primitiva (cf. 2 Tim 2, 
11-12), está visto por Pablo desde la comunión sacramental. Se re
corre un camino juntos, se obra juntos, porque previamente se ha 
llegado a ser una sola persona corporativa (Gál 3, 28). El «con Cris
to» expresa el empalme originario entre el ser y el hacer, entre el 
indicativo y el imperativo. La koinonía del seguimiento es una 
vuelta al bautismo y a la cena, la tarea permanente de su actualiza
ción. Se ha muerto con él (Rom 6, 8), pero hay que morir con él 
(Rom 6, 11); se ha muerto y resucitado con él (Col 2, 20; 3, 1.3), 
pero hay que continuar muriendo (Col 3, 5) y buscando las cosas 
de arriba, escondiéndose con Cristo en Dios (Col 1, l. 3 ). La comu
nidad corre detrás de su Señor (Flp 3, 13). Tanto el apóstol (2 Cor 
4, 10-11; Col 1, 24-5), como cualquier hermano, ha de buscar ser 
hallado en él, configurándose con su muerte (Flp 3, 10), Píldecien
do con él (Rom 8, 17) para ser glorificados y herederos con él. De 
este modo el «con Cristo» empieza en el bautismo y termina en la 
parusía, a través del seguimiento pascual. 

Este vivir juntos y caminar juntos con él, se ultimará cuando 
juntos con él nos sentemos a la mesa del reino en la casa del Padre. 
Dios llevará con Jesús (syn auti5z) a los que durmieron en él (1 Tes 
4. 4) y así «estaremos siempre syn Kyrioi» (1 Tes 4, 17) y «viviremos 
syn auti5i» (1 Tes 5, 10). Sabemos que «el que resucitó al Señor Je
sús. también syn lesou nos resucitará» (2 Cor 4, 14) y «nosotros vi
viremos syn autoi, por la fuerza de Dios en nosotros» (2 Cor 13, 4). 
Parece que esta fórmula está unida a una cristología de humillación 
(muerte) y elevación (parusía) y debe ser entendida en el trasfondo 
apocalíptico, que permite ver en Jesús al «caudillo», que como ca
beza introduce los santos en el seno de Dios. Pero sorprende que 
este encuentro «con Cristo» de la parusía, se pueda anticipar ya en 
el tiempo presente . «Quisiéramos partir del cuerpo y endemesai 
pros ton kyrzóm (2 Cor 5, 8) . «Teniendo el deseo de deshacerme y 
syn }rzstoi eínai» (Flp 1, 23 ). Como cosa conocida se habla de estar 
con Cristo en el mismo día de la muerte, sin aludir a la reserva 
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escatológica. Sin duda estos textos sólo pueden entenderse desde la 
acentuación de la escatología presente y desde la comprensión del 
ésjaton, como nueva creación (2 Cor 5, 17), que tiene las arras del 
Espíritu (2 Cor 5, 5) y que está ya configurándose con el Señor en 
gloria creciente (2 Cor 3, 18). La muerte no puede romper estaco
munión, pero sí que tendrá que consumarse por entero cuando el 
Hijo entregue el reino al Padre (1 Cor 15, 22), y «transforme el 
cuerpo de nuestra debilidad, haciéndole conforme (symmorphon) 
al cuerpo de su gloria» (Flp 3, 21 ). El syn jnstoi se ultima en la 
parusía en el abrazo de entrega absoluta con él al Padre. 

4. Llegando todos a tener un solo corazón y una sola alma 

Hemos ·alcanzado el más profundo centro de la koinonía de las 
primeras fraternidades cristianas. Frente al acento que hoy pone
mos sobre la comunión de bienes. hemos de afirmar que el origen 
de toda comunión es la koinonía de la vida, que es la koinonía por 
Cristo, con él y en él. Esro nos descubre que la comunión de la vi
da como intercambio de tareas, vivencias y actitudes, hecho desde 
nosotros mismos es una pretensión imposible. Por este camino po
demos recorrer hasta las metas últimas de la amistad, pero con ello 
ni siquiera hemos empezado la koinonía mesiánica que es un don 
del Hijo y que se realiza entre sus manos . Esta afirmación tan radi
cal pudiera parecer deshumanizante. A simple vista parece que la 
comunión de vida por él, con él y en él es tan sólo una comunión 
vertical en lo eterno, pero no una comunión horizontal en lo tem
poral. Parece. que esta forma de comunión nos saca de nosotros 
fuera de nosotros, pero arrancándonos al tiempo las dimensiones 
hondas de nuestras religaciones existenciales, comunitarias y cósmi
cas. Tal vez esro haya podido suceder en algunos casos, en algunas 
realizaciones de la fraternidad cristiana a lo largo de la historia, pe
ro hemos de asegurar, que entonces no se trata de la auténtica 
koinonía mesiánica. La comunión en Crisro abarca lo vertical y lo 
horizontal, lo escatOlógico y lo histórico, lo personal, lo comunita
rio y cósmico. Lo iremos viendo poco a poco. Ahora estamos si
tuados en la comunión de la vida que es el origen y el término de 
todas las demás formas de comunión: la comunión de los dones, 
los bienes y los caminos. 

Las vidas de los hermanos se adentran en la koinonía en la me
dida que desde la comunidad, rodos y cada uno, se adentran en la 
comunión por Cristo con él y en él, en la unidad del Espíritu san
to. Toda su vida debe ser asumid: desde la koinonía con el Hijo. 
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Esto significa que toda la vida de los hermanos, con sus trabajos, 
dolores, angustias y esperanzas, debe ser asumida desde la filiación 
y la fraternidad en Cristo. Los hermanos al vivir desde las entrañas 
de Jesús Cristo viven como personas, que lo son, siendo origina
riamente hijos del Padre y hermanos de todos. La consistencia per
sonal de la conciencia y de la libertad, se recrean de nuevo en el 
Espíritu y los hermanos son y viven como hijos en el Hijo y herma
nos en el Hermano. Este ser en él, lleva a existir desde él. Y existir 
desde él es sin más existir desde su obediencia de inmolación para 
alabanza de gloria. Los hermanos, revestidos de Cristo, existen co
mo hijos en el Hijo obediente. Existen en Cristo, en la obediencia 
de la fe. Su gesto último es: «Padre, aquí estoy». Pero este gesto fi
lial está indisolublemente unido a su gesto fraternal. Por eso los 
hermanos existen en el Hermano servidor de todos. «Padre, aquí 
estoy por ellos». El «por ellos», que es la signatura de todo el acon
tecimiento escatológico, expresado en toda su hondura y eficacia al 
partir el pan y al beber el cáliz, hace que los hermanos se entre
guen al amor fraterno en un gesto sacrificial, martirial, pascual. Ya 
no se trata sólo de respetar al otro tal como es, de comprenderlo 
desde dentro, de acogerlo por entero, sino sobre todo de servirlo y 
d.:· morir por él para que se asocie a la koinonía mesiánica de la fra
ternidad para el reino. Es así como la vida entera asumida en la fi
liación obediente, convertida en fraternidad servicial, se hace don 
sacrificial para la comunión en alabanza de gloria. La koinonía se 
convierte entonces en eucaristía, en una eucaristía permanente, que 
abarca la vida entera y que es el retorno de la plenitud al Padre, 
por el Hijo en el Espíritu. 

Por este camino los hermanos se adentran en la fraternidad de 
los últimos tiempos, que ha irrumpido como un milagro en la vieja 
creación. Es la fraternidad del amor en la unidad del Espíritu san
to. Más tarde, cuando Lucas, al redactar los Hechos, mire hacia la 
fraternidad de los orígenes, expresará esta comunión de la vida, 
con aquella expresión: los hermanos «no tenían más que un solo 
corazón y una sola alma» (Hech 4, 32; cf. 2, 44; 5, 12; Jn 17, 
11.21 ). Pero las cartas paulinas nos ofrecen un testimonio vivo de 
esta koinonía en sus luces y sombras, en lo que tenía de don y de 
tarea. Las fraternidades, que ya hemos estudiado, estaban divididas 
y a veces profundamente divididas. Pero al tiempo hemos de afir
mar que el don de la koinonía de la vida en Cristo se realizó tam
bién en ellas, fragmentariamente, provisionalmente, pero también 
verdaderamente. Los textos paulinos a veces lo presentan en indica
tivo, pero la mayor parte de las veces en imperativo. Es el don de 
la comunión el que hace que los hermanos se sientan comí-
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nuamente interpelados a la tarea de la comunión y que ésta apa
rezca siempre como tarea apenas iniciada y nunca cumplida. «Que 
el Señor os haga progresar y sobreabundar en el amor de unos a 
otros y en el amor con todos» (1 Tes 3, 12). «Üs exhortamos, her
manos, a que lo continuéis practicando más y más» (1 Tes 4, 10). 

La fraternidad es el cuerpo del Ungido, donde ha aparecido la 
comunión mesiánica en el Espíritu, en una nueva humanidad de 
una nueva creación (Gál 6, 14). Los que son de Cristo han crucifi
cado su carne con sus pasiones y apetencias y ahora caminan y vi
ven juntos «según el Espíritu» (Gál 5, 24 s), que hace fructificar en 
ellos «amor, alegría, paz, paciencia, amabilidad, bondad, fideli
dad, mansedumbre, templanza» (5, 22-23). Al ser todos una perso
na corporativa, se da en todos la «sintonía», la «simpatía» del amor 
del Espíritu, que incorpora a Cristo a todos sus hermanos. Todos 
son un cuerpo en un mismo Espíritu (1 Cor 12, 12 s). Los herma
nos son por tanto miembros unos de otros (12, 27). Y los 
miembros tienen que preocuparse unos de otros, sintiendo y vi
viendo lo mismo. «Si sufre un miembro, todos los demás sufren 
con él. Si un miembro es honrado, todos los demás toman parte en 
su gozo» (12, 26). El amor que les incorpora a todos en uno es un 
amor paciente, servicial, generoso, humilde, desinteresado, sufrido, 
gozoso, magnánimo. «Todo lo excusa, todo lo cree, todo lo espera, 
todo lo soporta» (13, 4-7). Este amor de Cristo es el que a todos 
«mantiene unidos» (2 Cor 5, 14). Al incorporarse a él, para vivir 
por él, con él y en él, ya no pueden vivir los hermanos para sí mis
mos, sino para aquél que murió y resucitó por ellos. La koinonía, 
como ya vimos, es una incorporación al «por ellos» de Cristo, que 
les hace ser miembros de la misma persona comunitaria y hace po
sible que todos, amándose de corazón unos a otros, lleguen a tener 
«un mismo sentir» (Rom 12, 5.10.16). Pero en esta koinonía de la 
vida, la mirada tiene que estar siempre puesta en los hermanos más 
pequeños, que forman la parte más entrañable y necesaria del cuer
po (1 Cor 12, 22-25). Los hermanos deben vivir unos para otros, 
pero los que se consideren fuertes deben atestiguar su fortaleza en 
la acogida y el servicio de los más pequeños y débiles, de modo 
que se alcance la unidad del corazón y del espíritu. La comunidad 
de vida es una dinámica de comunión mesiánica, que levanta al 
pobre y abaja al poderoso, de modo que su vida compartida en el 
Espíritu se convierta en auténtica fraternidad para la alabanza de 
gloria. Que el Padre «OS conceda tener un mismo sentir unos para 
con otros, según Cristo Jesús, de modo que con el mismo ánimo, a 
una voz, glorifiquéis al Dios y Padre de nuestro Señor Jesús Cristo» 
(Rom 15 , 5). El vivir en Cristo, que es «la comunión en el Espíritu» 
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se realiza en la fraternidad, cuando «todos tienen el mismo sentir, 
con un mismo amor, un mismo espíritu, unos mtsmos sentimien
toS». La soberbia y la rivalidad han quedado excluidas. Sólo queda 
la generosidad humilde. «Con humildad, considerando cada cual a 
los demás como superiores a sí mismo, buscando cada cual no su 
propio interés sino el de los demás» (Fip 2, 1-4). «Revestíos, pues, 
como elegidos de Dios, santos y amados, de entrañas de misericor
dia, de bondad, humildad, mansedumbre, paciencia, soportándoos 
unos a otros y perdonándoos mutuamente, si alguno tiene queja 
contra otro. Como el Señor os perdonó, perdonaos también vo
sotros. Y por encima de todo esto, el amor, que es el vínculo de la 
consumación. Y que la paz de Cristo haga de árbitro en vuestros 
corazones, pues a ella habéis sido llamados, formando un solo 
cuerpo» (Col 3, 12-15 ). Hay que conservar «la unidad del Espíritu» 
en el vínculo de la paz. Sólo hay un Padre, un Señor, un Espíritu y 
por ello sólo hay un cuerpo, donde la koinonía del amor en la uni
dad es el don y la tarea permanente (Ef 4, 1-6). 

IV. LA COMUNIÓN DE DONES 

La fraternidad está reunida en torno a la mesa acogiendo y 
compartiendo el amor de Jesús. El Padre, a través de sus manos, les 
ha dado su Espíritu. En esta koinonía, todos los hermanos son ra
dicalmente iguales. Se han roto las diferencias que los separaban y 
distinguían en el mundo. Ahora todos son hijos y, por ser hijos, 
todos son hermanos. Más aún, el Señor les ha compartido su mis
ma vida, su Espíritu, para que ellos compartan también las suyas, 
llegando a tener un solo corazón y una sola alma, en un solo cuer
po. Pero esta «comunión del Espíritu», que les ha hecho radical
mente iguales, sin embargo les ha distinguido, al haber dado a ca
da hermano un don distinto, que marca su propio ser y que le exi
ge un determinado servicio a la fraternidad. La mesa de la koinonía 
mesiánica es también la mesa de los carismas y de los servicios 4 pa
ra la edificación de la fraternidad y su compromiso en el mundo 

4. Sobre la comunión de los dones, cf.). Brosch. Chansma und Amter in der 
Urkirche. Bonn 19H ; U. Brokhaus. Chansma und Amt. Die paulinúchen Chrms
rnenlehre auf den Hintergrund de frühchnstlichen Gemeindefunktionen, Wuppenal 
1972; H . F. von Campenhausen, Der urchnstliche Apostelbegnff StTh 1 (1947) 
119; 2 (1948) 96-130; Id ., Kirchliches Amt und geútliche Vollmacht in der ersten 
dreijahrhunderten, Tübingen 21963;). Delorme (ed.), El minúterio y los ministe
nós según el nuevo testamento. Madrid 1975; A. Friedrich. The apostle and hú mes
rage. Uppsala-Leipzig 1947 ; G. Friedrich. Amt und Lebensführung. Eine J\uslegung 
von Kor. 6.1 10. Neukirchen 1963;). Gnilka, Geútliches Amt und Gememde nach 
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para la llegada del reino. En las primeras comunidades la comu
nión de la vida lleva consigo la comunión de los dones, de los 
bienes y de los caminos. Hay, como veremos, una profunda impli
cación entre ellas. Por de pronto anotamos que la koinonía del 
amor en el Espíritu, es una comunión de vida, que de suyo se con
vierte en una comunión de dones. 

l . El don de los dones 

Cristo, el Señor que actúa en el Espíritu, es el carisma origina
rio, que nos ha sido dado por el Padre. «El carisma de Dios es la 
vida eterna en Cristo Jesús, el Señor nuestro» (Rom 6, 23). El Padre 
se ha dado a sí mismo en todo lo que es y tiene, dándonos a su Hi
jo amado. Este es el don. En él se nos ha dado del todo en todo. 
Pero Jesús, el carisma del Padre, se nos ha dado también en todo 
lo que es y tiene, del todo en todo, al darnos su Espíritu, el amor 
que alienta el Padre a él y él al Padre, el amor que le constituye 
como Hijo y como Hijo entregado para entregarse. Por eso el caris
ma del Hijo se nos da en el carisma del Espíritu, el don del don, el 
don en el que se actúa el don. Pero el carisma del Padre, por el Hi
jo en el Espíritu , nos ha sido dado para que nosotros vivamos en 
él, es decir, para la constitución de la fraternidad de la iglesia y su 
compromiso en la llegada del reino. El carisma originario es todo el 
acontecimiento escatológico, todo el don del reino que se hace fa
milia de hijos y de hermanos para iniciar y avanzar la mesa común 

Paulus: Kairos 11 (1969) 95-104 ; F. Grau, Der neutestamentliche Begnff Khárisma, 
seine Geschichte und seine Theologte , Tübingen 1946 (Diss.); H. Greeven, Prophe
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Schweizer, Gemeinde und Gemeindeordnung im Neuen Testamenl, Zürich 1959. 
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de la justicia, la libertad y la paz, donde todos puedan sentarse pa
ra participar en «la vida eterna» . Pero este carisma originario, que 
nos hace a todos comulgar en la filiación y en la fraternidad, no 
puede ser expresado en toda su altura, anchura y profundidad si no 
se comparte entre los hermanos. Compartido por todos, expresado 
por todos , con distintos dones y servicios, el carisma del Padre por 
el Hijo en el Espíritu se realiza y se expresa en la iglesia para el 
reino . Por eso la división de los carismas nacidos del carisma origi
nario de Cristo exige la religación y la obligación mutua para la co
mún edificación. Esta difusión no se agota en los dones , sino que 
se actúa permanentemente en ellos, haciendo crecer en la unidad el 
cuerpo de Cristo y proyectándolo a la recapitulación del universo 
bajo su señorío. 

Las cartas, en sus distintos contextos, expresan la donación del 
carisma originario a nosotros. La comunidad de Corinto cree que el 
don escatológico se ha actuado en ella por entero en la multitud de 
los carismas , que la conducen a la plenitud. Pablo reconoce , en 
efecto , los dones del Espíritu, que la enriquecen (1 Cor 1, 5-7) , pe
ro les sitúa enseguida en el acontecimiento de Cristo, que aún no 
se ha consumado ( 1 Cor 1, 7). Los dones acontecen en el ámbito 
de su señorío, donde se le llama Señor Jesús en el Espíritu santo ( 1 
Cor 12 , 3). La obra escatológica del Padre por el Hijo en el Espíritu 
es el lugar originario de todos los carismas: hay muchos «carismas» , 
pero un solo Espíritu; hay muchos «servicios», pero un solo Señor ; 
hay muchas «energías», pero un mismo Dios (1 Cor 12 , 4-6). El 
Padre actúa por el Señor en el Espíritu y de ellos proceden las 
energías, los servicios y los carismas , que son la misma realidad, ba
jo perspectiva distinta. Dentro de este marco, donde se contempla 
la koinonía de los dones, dentro de la persona comunitaria de Cris
to , se acentúa la acción del Espíritu en la donación de los carismas. 
Venidos del Padre, por manos del Señor, los carismas son dones 
del amor del Espíritu. «A cada uno se le da la manifestación del 
Espíritu» (1 Cor 12 , 7) . «Todo esto lo obra el único y mismo 
Espíritu» (1 Cor 12, 11). La «gracia dada a nosotros» se ha diversifi
cado en «distintos dones» (Rom 12 , 6). Pero la diversidad de los 
dones sólo son el · despliegue de una persona comunitaria. «Los 
muchos somos un cuerpo en Cristo, pero cada uno es miembro de 
los otros» (Rom 12, 5) . Los espirituales son propensos a sobreesti
marse y traspasar los propios límites (Rom 12 , 3. 16), olvidándose 
de la edificación de la comunidad (Rom 15, 1-2). Pablo , en este 
contexto, les llama a la autocrítica, a la autolimitación y autorrela
tivización (Ro m 12 , 3) desde la fundamentación cristo lógica y ecle 
siológica. 
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Los carismas son los dones del carisma ongmario del Padre , 
entregado en la misma entrega de Jesús, en la fuerza y unidad del 
Espíritu, para la edificación de la iglesia. Pero los carismas remiten 
también a ésta más allá de sí misma. El Señor entronizado es la ca
beza del universo, siendo la cabeza de la iglesia. En ella y por ella 
ha de irse realizando la recapitulación de todo en él. En este hori
zonte eclesiológico , cristológico y escatológico aparecen los carismas 
en Ef 4, 7 s. Su origen está en el acontecimiento escatológico del 
Padre por el Hijo en el Espíritu. De aquí se parte en la parénesis 
de la unidad: «Un Espíritu» ( 4, 4), «Un Señor» ( 4, 5), «un Dios y 
Padre» ( 4, 6). Pero ahora no se trata de la comunicación de los do
nes dentro de la comunidad, sino de su proyección hacia el univer
so. Por eso el que aquí reparte los dones no es el Espíritu ( cf. 12, 
11; Rom 12, 3) sino el Señor (Ef 4, 7), que descendió a las partes 
más bajas de la tierra y que ahora está entronizado sobre la comu
nidad y frente a ella. El camino del descenso y del ascenso está vis
to hacia su señorío cósmico. Pero el ascenso se explica al tiempo co
mo donación de carismas a su comunidad, para llevar todo a la ple
nitud (Ef 4, 10). El universo no está vacío sino lleno se poderes. 
«Llenar» es dominar y mantener bajo el señorío . La entronización es 
donación y la donación incautación . El carisma es un don que 
compromete a servir. Por eso , el Señor a la cabeza de la mesa, re
parte sus dones, para que los suyos compartan con él la realización 
de su señorío para alabanza de gloria del Padre. 

2. El don para la presencia del amor 

El Padre, por manos del Señor, en la comunión del Espíritu, 
reparte a los hermanos, que están reunidos en torno a la mesa, sus 
dones y servicios. El don primero de todos, el que más profunda
mente está implicado con el carisma originario, es el don del apos
tolado. «En primer lugar, los apóstoles» (1 Cor 12, 28) . El carisma 
apostólico se inserta en el acontecimiento escatológico, que irrum
pió en la resurrección de Cristo. Pablo ha acentuado la implicación 
entre ésjaton y apostolado. Si aquél es la llegada anticipada del 
reino del Hijo , que va a irrumpir pronto en gloria, éste es el anun
cio precursor del profeta que ayuda a los hermanos (1 Tes 2, 4), 
para prepararse al último encuentro de la venida; si aquél es la 
«nueva alianza» , éste es «Servicio de la nueva alianza» (2 Cor 3, 6); 
si es la manifestación de la justicia, es «servicio de la justicia» (2 
Cor 3, 9); si es reconciliación , es «servicio de reconciliación» (2 Cor 
5, 16); si es la misión del Hijo , es la revelación del Hijo (Gál 1, 
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1 5); si es irrupción del reino en los pueblos, es embajada de liber
tad y de paz (Ro m 10, 15); si es señorío de Cristo sobre la creación, 
es servicio a la economía del misterio (Ef 3, 9). La inserción del ca
risma del apóstol en el acontecimiento escatológico, se precisa vien
do su relación en la obra del Padre, por el Hijo en el Espíritu. El 
apóstol ha sido llamado y enviado por el Padre (Gál 1, 15; 2 Cor 
2, 14; 3, 6). La elección y la misión han sido hechas por el Hijo, 
son una asociación a la obra del Hijo (Gál 1, 1; Ro m 1, l. 2. 5; 1 
Cor 1, 1; 2 Cor 1, 1; Col 1, 1; Ef 1, 1; 2 Cor 2, 17). Por fin la ac
tuación de esta obra de servicio apostólico acontece en el Espíritu 
(2 Cor 3, 8; 3, 17; 1 Cor 2, 10.13; 12, 11). La irrupción del reino 
ha sido el carisma originario que el Padre nos dio, es decir, su Hijo 
en el Espíritu, para que inaugurara en la historia su justicia, su li
beración, su pacificación, su filiación y su fraternización en una fa
milia de hijos y hermanos, en donde y desde donde se irradiara su 
amor a la creación entera. En la encrucijada entre la entrega del 
don del Padre por el Hijo en el Espíritu y la acogida y la comunica
ción del don en la iglesia para el reino, se encuentra el carisma y el 
servicio apostólico. Pero para ahondar en su función y en su tarea 
conviene precisar más su configuración apostólica. 

El apostolado es un don para servir a la presencia del amor que es 
Cristo, el Señor, en su Espíritu. No es extraño pues que el carisma y la 
koinonía del apóstol estén profundamente configurados con Cristo, 
que se hace presente en él para su comunidad hacia la realización del 
reino. El apóstol de Cristo es, en primer lugar, un testigo. Los prime
ros apóstoles y Pablo, después de ellos, vieron al Resucitado ( 1 Cor 15, 
5-7; Gál 1, 15). Lo que inicia y constituye el servicio apostólico es una 
persona que sale al encuentro, Jesús el Cristo, resucitado para gloria 
del Padre y entronizado a su derecha, que inaugura en su iglesia la 
plenitud de los tiempos (1 Cor 15, 3-8). El apóstol es constitutivamen
te un testigo del Resucitado para la comunidad del Resucitado, que se 
encuentra en camino hacia el encuentro final de su venida para la 
consumación del reino. Pero la revelación es al mismo tiempo encargo 
y misión. El apóstol es, en segundo lugar, un enviado. El Resucitado, 
al llamar, obliga a dar y a proclamar el testimonio ( Gál 1, 1 5; Ro m 
1 O, 1 5). Ser apóstol consiste en ser misionero, en anunciar a todos los 
hombres y al universo entero lo que se realizó en Cristo. Enviar (con el 
trasfondo de salah) significa enviar con poder. El enviado está encarga
do y autorizado para el evangelio ( 1 Cor 1, 17). Por eso el apóstol, en 
tercer lugar, es un representare. «El enviado de un hombre es éste 
mismo» (Berach. ), 5). Cristo actúa y habla en Pablo (Rom 1) , 18; 
Gál 2, 20; 1 Cor 1, 5; 2 Cor 2, 17; 13, 3; ), 20) . El apóstol es consti
tutivamente re-presentante, lugarteniente de Cristo. Pero no se hace 
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presente sustituyendo a Cristo, sino que Cristo se hace presente ac
tuando y hablando inmediatamente en él. La mediación no es in
terponerse, sino presencializar en la inmediatez; no consiste en 
ocupar su puesto , sino en posibilitar que mantenga en él su pre
sencia Cristo, que es quien lo ocupa, en ser lugar de manifestación 
y revelación de su palabra y su obra (Gál 1, 15; 2 Cor 1, 19). 

El carisma apostólico, encuadrado escatológicamente y configu
rado cristológicamente, está destinado a la constitución y edifica
ción de la iglesia. Su tarea en la edificación de la fraternidad es la 
fundamentación, en el sentido de poner el fundamento ( 1 Cor 3, 
10; Rom 15, 20). La fundamentación en último término es una 
obra que realiza el Padre por manos del Señor con la fuerza del 
Espíritu. Consiste en que el Padre entrega a su Hijo en medio del 
mundo, en medio de la comunidad, como Primogénito que la 
constituye en familia de hijos y hermanos, en la comunión de su 
Espíritu, inaugurando así la mesa para la consumación en el reino. 
Los apóstoles prestan sus manos para que se realice y visibilice este 
don del carisma originario, que es la radical fundamentación de la 
fraternidad. La iglesia se constituye «en ellos» o más bien «por 
ellos», por la acción del Señor en el Espíritu, realizada a través de 
sus manos. El fundamento que ponen los apóstoles es el que ya es
taba puesto. Su servicio es una mediación para la inmediata pre
sencialización del Señor entre los suyos. No es extraño, pues, que 
las principales tareas del apóstol en la comunidad sean aquellas, y 
sobre todo aquellas, en las que el mismo Señor se da a sí mismo a 
los suyos en la fuerza de su amor. En este sentido decimos que el 
apostolado es un don y un servicio para la presencia del amor. Es el 
carisma, mediante el cual se da y se visibiliza en su entrega el caris
ma originario, que es el Señor en su Espíritu. Tres serán por tanto 
las tareas apostólicas principales. En primer lugar, la proclamación 
del evangelio, pues en ella es el mismo Señor quien llama y 
congrega a los suyos, compartiéndoles su Espíritu. En segundo lu
gar, la cena del Señor, donde presta sus manos para que el Señor 
mismo dé a los hermanos su Espíritu en el pan y en la copa que se 
comparten. En tercer lugar, en el aliento para el camino, pues, co
mo veremos después, entre las manos del apóstol se transparentan 
las manos del Señor, que alientan a los suyos en el Espíritu para se
guir sus caminos hacia el reino. Ahora comprendemos por qué el 
carisma apostólico es en realidad el primero . Es tal la presencia del 
Señor en él y su entrega por medio de él a su iglesia, que el caris
ma del apóstol en último término es la mediación para la presencia 
inmediata, la transparencia para la aparición inmediata del Señor, 
que preside la mesa y comparte a los suyos el amor de su Espíritu . 
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Entre las manos del apóstol, el Señor se puede dar inmediatamente 
a los suyos y los suyos son llamados a darse inmediatamente a él. 
Volveremos después sobre ello. 

3. Los dones para la acogida del amor 

El don del amor, el carisma originario, servido a la comunidad 
en el servicio apostólico, exige la acogida y la comunicación. Por 
eso el Señor, en el Espíritu, da a los hermanos dones distintos para 
que puedan servir a la acogida y a la comunicación del amor y se 
alcance así en plenitud la koinonía de los dones. El apóstol, sobre 
todo a la hora de cenar, donde se parte el pan y la copa, había 
proclamado a los hermanos la palabra del evangelio. Después in
tentaba en la parénesis traducir a la vida las exigencias del pan y de 
la palabra, para que la fuerza del amor pudiera ser mejor acogida 
por los hermanos . . Para estos servicios en torno a la mesa aparece 
sobre todo el carisma de la profecía. «En segundo lugar, los profe
tas» (1 Cor 12, 28; Ef 4, 11). El servicio de los profetas se sitúa en 
la asamblea comunitaria, donde «el que profetiza a los hombres, 
habla edificación y exhortación y consolación» (1 Cor 14, 3; cf. 14, 
24-25 ). El carisma de la profecía está íntimamente unido al carisma 
apostólico. El apóstol al proclamar el evangelio, al partir el pan y al 
alentar para el camino, entregaba a los hermanos el amor del Señor 

. y les ayudaba a acogerlo. El profeta con su servicio les ayuda tam
bién en la acogida y en la respuesta al amor, que se ha aparecido y 
entregado a la fraternidad. Con ello se atestigua que la entrega del 
Señor a los hermanos, como veremos también después, se realiza 
en un servicio compartido por muchos, sobre todo por los apósto
les, profetas y doctores . 

Los profetas ven la historia a la luz del Señor, que está sentado 
a la cabecera de la mesa. Este Señor es el entronizado a la derecha 
del Padre, el que ha de venir como juez a consumar el tiempo y el 
que ahora encabeza la comunidad, exigiéndole que comparta su se
guimiento para preparar el advenimiento del reino. Los hermanos 
que han recibido el don de la profecía ven el presente de la frater
nidad desde el futuro del juez, que vino ya, que está viniendo aho
ra anticipando su juicio y que vendrá al fin a consumarlo. El após
tol en el evangelio y en el pan, había entregado a los hermanos el 
indicativo del amor, el mismo Cristo entregado en su Espíritu. Pero 
para corresponder a esta entrega , hay que entregarse a su vez. Hay 
un imperativo exigido por el indicativo. Ahora bien, ¿cómo leer las 
exigencias de este imperativo' La luz para discernidas es siempre la 
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luz que brilla en el rostro del crucificado Señor de la gloria, que 
preside la fraternidad y va delante de ella. Con esta luz, hay que 
leer la historia con sus signos. Los acontecimientos de la historia de 
la humanidad y del cosmos, donde está sembrada la pequeña fra
ternidad, son una interpelación del Kjrios. El habla y llama desde 
los acontecimientos de la vida, sobre todo desde aquellos, en los 
que más resuenan los dolores de la creación y las exigencias del 
reino. Por otra parte, hay que leer también los dones y las llamadas 
de cada uno de los hermanos y de la fraternidad . La tarea de los 
profetas es, en el sentido profundo de la palabra, una apocalipsis, 
una revelación. Se revelan los designios concretos del Señor, desve
lando al tiempo los signos de los tiempos y las llamadas de los her
manos y de la fraternidad. Por eso la re-velación, implica al tiempo 
la exhortación imperativa de la paráklesis y la confiada consolación 
y promesa de la parathymía. 

Los profetas no sólo apuntan el camino. «Por ahí hemos de cami
nar en el Señor». Este imperativo exigente, podría hacer recaer a los 
hermanos en la desesperanza o en la soberbia. Les podría apuntar 
una ley , donde ellos mismos protagonizaran la hazaña del se
guimiento o les podría descubrir la hondura de su flaqueza y de su 
desaliento. Por eso el profeta hace siempre nacer el imperativo desde 
el indicativo. Lo único que pide a los hermanos, poniéndose él tam
bién en juego, es responder a la gracia entregada, acogiéndola y 
compartiéndola en gracia. Por eso el profeta une siempre a este servi
cio descendente de la apocalipsis y la exhortación, el servicio ascen
dente de la oración. Los profetas actúan encabezando la oración al 
Padre, por Jesús en el Espíritu ( 1 Cor 14 s; 1 Tes 5, 1.17). La oración 
es la actualización de la obediencia de la fe. Por eso el carisma profé
tico es un aliciente a emprender los caminos históricos del se
guimiento del Kjrios, dentro y fuera de la comunidad, a partir de la 
entrega confiada a él, en la comunión de su Espíritu. Lo que sí con
viene subrayar es que este don puede ser comunicado a todos. Junto 
a los «santos profetas» (Ef 3, 5), figuras preeminentes de la profecía 
en la primera generación, hay una comunidad profética entera. 
Puede ser que en ocaciones el servicio profético de algunos hermanos 
sea más cualificado y preeminente (1 Cor 14, 31), pero la traducción 
del evangelio a la vida diaria, la lectura de los signos de los tiempos 
y de las llamadas de los hermanos, el desciframiento de las exigen
cias del Señor para cada uno y para todos es tarea de la comunidad 
profética entera. Partiendo de la univocidad definitiva del evangelio, 
todos buscan en el tanteo, en la colaboración e incluso en la discre
pancia, pero hacia la unanimidad y la paz (1 Cor 14, 33), el camino 
que el Kjrios exige a la comunidad en cada momento de su historia. 
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Para la acogida del amor en la comunidad, presta una ayuda 
importante el carisma del magisterio. «En tercer lugar , los maes
trOS» (1 Cor 12, 28). No podemos precisar con exactitud su servicio 
por falta de datos. Parece que en las sinagogas judías de la diáspora 
existían doctores, instruidos en la ley , que interpretaban y ayuda
ban a aplicar la tradición a la vida comunitaria. Ahora, en la frater
nidad de los últimos tiempos, ha surgido una nueva tradición , la 
parádosis de las palabras y la obra de Jesús el Cristo. Desde ella hay 
que entender y a ella hay que referir toda la tradición del AT, des
cubriendo la unidad de los principales jalones de la historia 
salvífica. Así lo estaba haciendo el mismo apóstol Pablo y en esta 
misma línea debió desarrollarse el servicio de los didáskaloi. Pero al 
ser considerado como un carisma, se prosupone que es un don del 
Señor en el Espíritu para la edificación de su iglesia en el mundo. 
Este don, sin embargo, no es una revelación inmediata . Así como 
la profecía es un don de todos y sobre todo de los más pequeños a 
los que el Señor revela las exigencias de su amor (1 Cor 6, 4), el 
magisterio supone una capacitación para la reflexión teológica. Esto 
abre notables perspectivas. También el don de la penetración refle
xiva en el mensaje, y el esfuerzo por desentrañarlo en las cone
xiones de la tradición y de exponerlo sistemática y orgánicamente 
desde la clave de la historia salvífica en Cristo Jesús, es un carisma 
importante para la edificación de la comunidad . Esto no significa 
ni que los maestros de la iglesia sean una aristocracia, con puesto y 
poder preeminentes, pero tampoco que sean excluidos y minusva
lorados por aquellos que han recibido el carisma del apostolado y 
de la profecía. Porque el magisterio puede esclarecer el mensaje del 
apóstol y puede hacer que la exhortación profética sea más cohe
rente, matizada y sobria. Así el magisterio es un servicio para la 
acogida del amor del Señor en su comunidad. 

4. Los dones de la comunicación del amor 

El amor del carisma originario del Padre, por Jesús , en el 
Espíritu ha sido acogido por los hermanos, con ayuda de aquellos 
que habían recibido también el don de colaborar a esta acogida. El 
servicio del apóstol estaba compartido y completado en cierta ma
nera por el servicio del profeta y del maestro, servicios que los her
manos podían tener como don y que los debían ejercer para la edi
ficación comunitaria. Pero la acogida del amor exige la comunica
ción del amor. Compartir el amor de Jesús es compartir sobre todo 
la palabra de su evangelio, donde su mismo amor se actúa y com-
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partir al tiempo nuestra misma vida por los hermanos, sobre todo por 
los más pobres. Se trata de carismas y servicios que van en la línea de 
dar el evangelio y con él los bienes y la vida a los hermanos, para que 
ellos se incorporen al cuerpo del Señor y caminen tras él por los cami
nos que conducen a su reino . Estos carismas hacen de los hermanos 
propiamente los «Servidores» de los demás a la mesa. Según lo que he
mos dicho a propósito de la koinonía de la vida, hijos obedientes y 
hermanos servidores deben ser todos aquellos que se sientan a la mesa 
a partir el pan y a beber el cáliz . Pero algunos de ellos pueden haber 
recibido en mayor cualificación este don del servicio de la palabra y de 
la vida , de la solicitud y el cuidado de los hermanos, sobre todo de los 
pobres. Al tiempo , comprobarnos que será de entre estos hermanos de 
los que salgan los primeros responsables de las comunidades. El após
tol, al ver su servicio, les encargará provisionalmente la responsabilidad 
comunitaria; los hermanos al comprobar su solicitud los elegirán para 
que los presidan en el Señor. Todos pueden tener el don de servir la 
palabra y cuidar solícitamente de todos, sobre todo de los pobres. Pe
ro, como en el caso de la profecía, puede haber unos cuantos a los 
que el apóstol y la comunidad los designen, en ausencia del apóstol, 
para que los presidan en el amor. Esta situación tan fluyente y tan fe
cunda, es la que nos atestiguan las cartas. 

«Üs rogarnos , hermanos, que reconozcáis a los que se esfuerzan 
luchando entre vosotros y que os presiden en el Señor y que os 
exhortan y que os comportéis con ellos con el mayor amor por su 
obra» (1 Tes 5, 12). Los hermanos que primero se convirtieron, co
laboran en el servicio y en la lucha apostólica, como «colaboradores 
en Cristo Jesús» (Rom 16 , 3 ), que se ponen a sí mismos «al servicio 
de los santos» (1 Cor 16 , 15 s) . Ellos, continuando la obra apostóli
ca , ejercen el servicio de la palabra y del amor y por eso aparecen 
también con el don de la presidencia en el Señor. En 1 Cor 12, 28 
aparecen como carismas las tareas de asistencia y de gobierno (anti
lémpseú, kybernéseis) . Son tareas que pueden ser ejercidas por 
cualquier hermano y consisten sobre todo en responsabilidades co
munitarias de servicio y de atención a los pobres (Hech 6 , 1 s). «El 
que da , con sencillez; el que preside con solicitud , el que ejerce la 
misericordia con alegría» (Rom 12 , 8 b) . Parece que estarnos ante 
gestos sencillos , de cualquier hermano, manifestaciones sencillas 
del amor (compartir, tener misericordia), que se contraponen a las 
extralimitaciones de los carismáticos (Ro m 12, 3. 16) y que Pablo 
eleva a la categoría de carismas . Metadidónai es dar parte en la co
mida, en el vestido y en la propiedad (Prov 11, 26; Ef 4, 28); 
Proístasthai puede significar «presidir» o «cuidar de», pero por su si
tuación entre metadidoús y eleón (Rom 12 , 8) se refiere más bien a 
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los responsables de los abandonados, viudas, huérfanos, esclavos y 
extranjeros. Por fin eleón es dar lo que se tiene con misericordia, 
en limosna, con alegría. Estas tareas de evangelizar y servir, sobre 
todo a los pobres, pueden ser servicios, que reciba en don cual
quier hermano. Lo mismo que toda la comunidad es una comuni
dad profética, así también toda la comunidad es una comunidad 
diaconal en el doble sentido de la palabra y del servicio, que se re
duce al fin y al cabo a un gesto único: dar el amor de Jesús, en su 
evangelio, y con él dar todas las cosas, especialmente a los herma
nos más pequeños. 

Entonces los hermanos que presiden en el Señor y que compar
ten con el apóstol el don de acoger y comunicar su amor , no son 
hermanos que hayan recibido un «carisma especial»: el del gobier
no. Este don y este servicio propiamente no existe como tal. Sólo es 
la cualificación especial (eksousía) que reciben aquellos hermanos a 
los que el Señor ha encargado de servir a los demás en su puesto de 
hermano mayor y que son precisamente los que se han distinguido 
y se han de distinguir por su exhaustivo, gratuito y fiel servicio a la 
mesa, donde se reparte la palabra, los bienes y la vida a todos y 
sobre todo a los pobres. Así vemos que en la comunidad y frente a 
la comunidad, empiezan a distinguirse, no sólo el apóstol, ni tam
poco sólo el grupo de colaboradores, entregados de por vida a la 
obra apostólica, que peregrinan con él de comunidad en comuni
dad atravesando la ecumene, sino también aquellos hermanos de 
las distintas comunidades, con el aliento del Espíritu, para que ha
gan las veces de hermanos mayores, que cuidan y sirven al amor 
del Señor. ¿Cómo? Sobre todo dando su amor, su evangelio a to
dos y sobre todo a los pobres . En primer lugar, dándoles su amor: 
partiéndoles la palabra y el pan a la mesa. En segundo lugar ha
ciendo que la kolnonía de la vida, de los bienes y de los dones, 
que en torno a la mesa se ha realizado, tenga como principales des
tinatarios a los hermanos más pequeños. Estos serán los «obispos y 
diáconos» que aparecen en Flp 1, 2. Debemos de prescindir de 
nuestra categorización actual, incluso también de la que aparece en 
los Hechos de los apóstoles. Parece que en Flp 1, 2 se puede tratar 
de las mismas personas, a las que se llama con nombres profanos: 
«los que cuidan de», «los que sirven a». Son los que llevan sobre sí el 
peso de la solicitud y responsabilidad de la kolnonía fraternal, inten
tando que ésta sirva sobre todo para dar el evangelio a los pobres y 
con el evangelio todas las cosas. Los «pastores» de Ef 4, 11 aparecen 
ya en otro marco . Nos encontramos en un tiempo postapostólico. El 
servicio de la palabra a la comunidad tiene ahora exigencias 
nuevas , que consisten sobre todo en guardar y explicar fielmente la 
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parádosis apóstolica, siendo especialmente responsables de la 
doctrina junto con los maestros. De todas formas esta situación de 
Ef y más aún la que aparece en Past no debe oscurecernos el hecho 
elocuente y fecundo de las comunidades de la primera hora, donde 
todos los hermanos sentían la solicitud del evangelio y de los 
pobres, aunque algunos recibieran también como carisma del 
Espíritu una responsabilidad y una autoridad especial para vivir es
te servicio de la comunicación del amor de modo exhaustivo y 
sobre todo «en el puesto del Señor>>. 

5. Los dones de la señalización del amor 

Las primeras fraternidades cristianas han recibido el carisma ori
ginario del Padre, por el Hijo en el Espíritu que les ha convertido 
en familia de hijos y hermanos, todos iguales y sin embargo todos 
distintos. A cada uno se le ha concedido un don para la edificación 
de la koinonía. Por lo que hemos visto, ante la mirada del apóstol, 
los dones se agrupan en dos grupos, que constituyen los gestos fun
damentales del servicio: los dones que sirven a la acogida del amor 
y los que sirven a la comunicación del amor. Sin embargo, ante la 
mirada de los hermanos, sobre todo los de la comunidad de Corin
to, el Espíritu ha concecido a la fraternidad de los últimos tiempos 
dones que parecen sobrepasar a todos éstos. En primer lugar «la pa
labra de sabiduría» y la «palabra de conocimiento» (1 Cor 12, 8), 
que podían ser el modo brillante de hablar (cf. 2 Cor 10, 20) , que 
inicia en la sabiduría (1 Cor 2, 6 s) y desvela los secretos del cora
zón del hombre (1 Cor 14, 24 s). En segundo lugar la «fe», como 
capacidad de hacer milagros, relacionada con los «carismas de cura
ciones» (1 Cor 12, 9) y las «energías de los poderes» (1 Cor 12, 10). 
En tercer lugar y sobre todo el don de lenguas y su interpretación 
(1 Cor 12, 10). Se trataría de hablar el lenguaje celeste y sería la se
ñal más expresiva de la posesión del Espíritu ( 1 Cor 12, 13 ). Para 
los hermanos de Corinto el traducir en brillantes palabras los secre
tos divinos, el tener una fe que traslada los montes, capaz de curar 
a los enfermos y de realizar obras milagrosas extraordinarias, serían 
los testimonios más vivos y eficaces de que el Señor, que es el 
Espíritu, se ha dado a los suyos. En la mentalidad griega ocupaban 
el primer puesto, porque se veía actuar en ellos la dynamis divina , 
que potencia las energías del hombre, para alcanzar la plenitud es
piritual individual y hacer frente a la peligrosidad de la existencia 
en el mundo. Pero el carisma que más se valora en aquella comuni
dad son los «géneros de lenguas» ( 1 Cor 12. 10) . el poder de hablar 
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«las lenguas de los ángeles y de los hombres» (1 Cor 13, 3). En una 
comunidad de entusiastas, donde se cree haber anticipado ya la re
surrección y poseer sin reservas los dones del mundo futuro, los cre
yentes ven atestiguada la altura de su comunión mistérica con el 
Espíritu en el milagro del lenguaje. 

Podemos atestiguar históricamente que tanto en la comunidad 
de Jerusalén, como en las comunidades paulinas aparecen los dones 
extraordinarios de las lenguas y los milagros. Sin duda, el problema 
de Corinto tiene una resonancia particular por la presencia en él del 
fenómeno griego del pneumatismo. Pero lo que pueda haber de 
auténtico en estos fenómenos, depende de su inserción originaria en 
el acontecimiento de Cristo. «El que habla en lenguas, no habla a 
los hombres, sino a Dios», «habla misterios en el espíriru» (1 Cor 14, 
2-3). En primer lugar se trata de una palabra extraña, misteriosa, 
que produce la impres1ón a los creyentes de que se habla en un len
guaje bárbaro (14, 9.11). Sin embargo no se agota aquí su significa
ción principal. Hay varias clases de lenguaje (12, 10; cf 14, 10; 
Hech 2, 4; Me 16, 17) y aquí tendríamos sobre todo una, la glóssa 
del Espíritu, que hablan los ángeles (13, 1), accesible a los que en 
éxtasis son arrebatados al paraíso y oyen «palabras inefables que el 
hombre no puede oír» (2 Cor 12, 2 s). El centro más profundo del 
hombre está en comunión con el mundo celeste, mientras que hasta 
la misma inteligencia queda paralizada. «Si oro en lenguas, mi 
espíritu ora, pero mi mente queda sin fruto» (14, 14). Este lenguaje 
extático en la tradición cristiana primitiva no es tanto, como pensa
ban los carismáticos de Corinto, una asunción personal del hombre 
en lo divino, ni tampoco un signo de su divinización, cuanto una se
ñal de la acción de Dios en la historia . En pentescostés las lenguas 
fueron un signo para convocar a los pueblos a la escucha del mensaje 
pascual, de que el Jesús, colgado del madero, había sido convertido 
en Cristo y Señor, mensaje que cada uno podía escuchar en su pro
pia lengua, como la última maravilla de Dios. 

Para Pablo el don de las lenguas tiene una significaClón mucho 
más limitada y secundaria. El acepta los carismas de la manifesta
ción extraordinaria del acontecimiento escatológico, pero en
cuadrándolos en su escatología cristológica,. Frente a la lista de los 
dones que los hermanos han establecido (1 Cor 12, 8 s), el apóstol 
propone otra, en sentido contrario (1 Cor 12, 28 s). Los dones pri
meros son los que sirven para hacer presente, acoger y compartir el 
amor del Espíntu, que nos ha sido entregado por el Señor para edi
ficar la koinonía de la comunidad. ¿Qué sentido tienen entonces 
los dones de los milagros y sobre todo los de las lenguas? Pablo to
ma la cita deIs 28, 11-12, sacándola de su contexto inmediato para 
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acentuar sobre todo el carácter de signo. Las lenguas son «para tes 
timoniar un signo ... a los no creyentes» (14, 22). El lenguaje extá
tico sólo puede tener el carácter de signo, por cierto casi inexpresi
vo, de que las fuerzas del reino han irrumpido ya en el mundo 
presente, de que el cielo se ha manifestado en la tierra en la acción 
escatológica del Señor presente en torno a la mesa, sobre todo en la 
palabra de su evangelio. Por eso las lenguas y los demás dones 
extraordinarios, pueden tan sólo señalizar la presencia del amor y 
atraer a los no creyentes a la reunión comunitaria para la escucha 
de la palabra del evangelio . Por eso, el don de las lenguas sólo ad
quiere su sentido, si inmediatamente después la oración extática se 
traduce proféticamente a la comunidad (14, 27) en un lenguaje in
teligible, que permita la comprensión intelectual (14, 15), de mo
do que la fraternidad reunida pueda decir «amén». Si no es así, es 
preferible que estos carismáticos extraordinarios oren en silencio. 
«Si no hubiere intérprete, cállese y hable para sí mismo y para 
Dios» ( 14, 28). Las lenguas sólo tienen sentido para edificar la co
munidad, en cuanto atestiguan la obra escatológica que el Padre ha 
realizado por su Hijo en el Espíritu e invitan a los hombres a acer
carse al Señor para entregarse a él, en la obediencia de la fe, des
pués de haber escuchado la palabra de su envangelio. En este senti
do este carisma es una señalización de la presencia del Señor en su 
comunidad, no sólo para los hermanos, sino también para todos los 
hombres y para el mundo. Ahora bien, su carácter de signo depen
de, originariamente, de que este servicio está indisolublemente 
unido y medido por la palabra del evangelio que anuncia el após
tol , por la aplicación espiritual, que hacen de ella a la historia los 
profetas y los doctores y por el destino diaconal al anuncio de la 
palabra y al servicio de los pobres (1 Cor 12, 27-28). «Aunque 
hablara las lenguas de los ángeles y de los hombres, si no tengo 
amor, soy como bronce que suena o címbalo que retiñe» (13, 1). 
Pablo tratándose de los carismas, que los hermanos consideraron 
extraordinarios y que para él son radicalmente secundarios y margi
nales, acentúa con toda energía que los dones no son para la satis
facción y preeminencia personal, sino sólo y exclusivamente para la 
edificación de la koinonía fraternal en Cristo Jesús (1 Cor 14, 
3.4.5.12.17 .26). 

6. El amor que constituye y dinamiza todos los dones 

Pablo somete todos los carismas a una crisis radical en 1 Cor 13. · 
En principio parece que se trata de transcenderlos . «¡Aspirad a los 
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carismas mayores! Y aún os voy a mostrar un camino más excelen
te» ( 1 Cor 12, 31 ). En principio parece que quiere mostrar un ca
mino, que va más allá de los carismas, pero en realidad se trata de 
adentrarse en el carisma originario, que transciende a todos por su 
raíz. Pablo suele pensar con frecuencia en una reflexión dialéctica. 
Los versículos 1 Cor 13, 1-3 muestran la nulidad de todos los servi
cios, si en ellos no actúa el amor (agápe), que supera, y transciende 
todos los valores humanos y todos los carismas asumidos y protago
nizados al modo humano. Los carismas comunitarios, hasta los que 
los hermanos consideran los más extraordinarios separados del 
amor, son nada y conducen a nada (1 Cor 13, 2). Esta afirmación 
tan radical es una consecuencia de la misma perspectiva paulina. 
Los carismas no son más que la difusión pluriforme del carisma ori
ginario y éste no es más que el amor del Espíritu, que el Padre nos 
ha dado en su Hijo, el Cristo y Señor. Por el Señor, que es el 
Espíritu, los apóstoles han recibido el don y el servicio del apostola
do, los profetas el de la profecía, los doctores el del magisterio, los 
servidores el de la koinonía, los taumaturgos el del milagro, los 
glosólalos el de las lenguas. El amor de Cristo constituye las entra
ñas de la comunidad. En él radica no sólo la koinonía de la vida, 
sino también la koinonía de los dones. De la misma manera que al 
compartir él el don de sí mismo nos ha capacitado en su don para 
que nosotros compartiéramos todo lo que éramos, ahora al compar
tir el carisma de su koinonía, el Espíritu que contiene, constituye y 
dinamiza todos los carismas nos capacita para que compartamos los 
dones que somos. En este sentido el amor del Señor que se da en 
Jos dones, no sólo hace que cada hermano tenga el suyo, sino que 
se lo da por los demás, para que lo comparta y lo complete con el 
don que ha dado a todos los demás. El amor en los gestos de 
bienaventuranzas ( 1 Cor 13, 4- 7), que son los gestos de la nueva 
creación, hace posible que todos los dones confluyan en la unidad 
de la koinonía, hasta que ultimados en la venida del Señor todos 
consistan en la unidad, de la que radicalmente proceden y en la 
que originariamente se plenifican. 

Pero este amor del carisma originario no sólo origina y dinami'
za los carismas de la nueva creación, que él mismo ha repartido pa
ra la edificación comunitaria, sino que eleva a carismáticas las ac
ciones más sencillas de la vida humana, transformándolas en servi
cio a la comunidad para el reino. 

El problema debe ser afrontado desde la cristología escatológi
ca . La anticipación provisional del ésjaton es el Kynós en el Pneú
ma, agápe, como ámbito de su señorío, donde acontece la aso
ciación a su historia y la participación en su comunión: G. Born-
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kamm, GA II, 104.110. No es necesario que Pablo enumere los 
dones distintos en los distintos estados y situaciones. Basta con 
subrayar que el amor es el carisma de los carismas , que sin él , to
dos los dones dejan de ser gracia y con él todos los dones se con
vierten en gracia y en koinonía para la edificación de la comuni
dad. Esto no significa que toda capacidad humana sea de suyo ca
risma , sino sólo aquella que esté incorporada al amor del Padre en 
Cristo, es decir, asumida en el movimiento de donación y servicio 
que infunde el Espíritu. 

Agápe es, en efecto, «el amor de Cristo y así , el amor de Dios 
en Cristo. Es también el amor del Espíritu , que arde en el amor de 
Dios y de Cristo» . «El es el que hace realmente a los carismas dones 
de gracia, el que hace realmente a los carismáticos decir , ser y con
seguir algo»: H . Schlier , Zeit, 186 s. Las situaciones, capacidades y 
vocaciones de los hombres (desde el puesto eclesial al social , desde 
la condición social a la política, desde la situación familiar a la ca
pacitación profesional) pueden ser carismas en cuanto están incor
poradas al amor, que el Padre nos ha tenido en su Hijo. Ahora 
comprendemos la preeminencia de los servicios del anuncio de la 
palabra . de la responsabilidad por la fraternidad y de la asistencia a 
los pobres. Su primacía está en su radical relacionalidad y serviciali
dad al acontecimiento de Cristo. No arrancan la preeminencia al 
agápe . En la comunidad los hermanos más asociados a la cabeza, 
Cristo , no son los apóstoles , ni los profetas , ni los doctores , por el 
hecho de serlo. Son los que más viven en el amor de Cristo, a cuya 
inmediata actualización en la comunidad sirven los carismas de la 
palabra y del gobierno. Pues todos los carismas, del mismo modo 
que han nacido y se han difundido desde el acontecimiento de 
Cristo, están destinados a confluir y a unificarse en él , para edifica
ción de su cuerpo en la nueva creación. 

El amor les hace acontecer en la concentración eclesial en Cristo 
y los relativiza y proyecta al ésjaton, pues todos los servicios desapa
recerán, cuando llegue lo que es perfecto (1 Cor 13, 10). «Entonces 
conoceré , como soy conocido» ( 13, 12). Ahora nosotros conocemos 
al Señor y reflejamos su gloria como en un espejo ( 1 Cor 13 , 12: dz. 
esóptrou; 2 Cor 3, 18: katoptridsómenoz) , pero no somos nosotros 
quien conocemos. Conocemos , en cuanto somos conocidos. Estas 
distancias se terminarán cuando seamos transformados de gloria en 
gloria, definitivamente configurados con la imagen del Primogéni
to . El amor será la asunción definitiva en la comunión filial y fra
ternal de todo lo que: los carismas encerraban de servicio .Y de entre
ga , porque rodos se habrán transformado en amor. Aquel amor de 
la fraternidad en el reino llevará la marca de la . fe v de la es pe-
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ranza, en la que los carismas se vivieron todavía en este eón. Desde 
el amor se difundieron y a él convergeran definitivamente. 

7. El servicio para la koinonía de todos los dones 

El Señor a la cabecera de la mesa ha repartido a los hermanos 
sus dones y sus servicios para la edificación de la koinonía. Los do
nes proceden de la «comunión del Espíritu» y están destinados a 
realizar e irradiar esta misma comunión. La comunidad es-una per
sona comunitaria, un cuerpo, donde los hermanos son miembros 
unos de otros. Pero esta conexión de la comunión no es un proceso 
natural, sino una tarea histórica que hay que decidir y actuar en ca
da momento. Por eso el Señor no sólo reparte los dones, exten
diendo su mano a los hermanos para compartirles el Espíritu, sino 
que al tiempo toma de la mano a los hermanos para animarles a vi
vir en comunión, para alentarles a ella, para exigirles que caminen 
por ella . La visibilización de esta presencia del Señor, que está 
frente a la fraternidad para ayudarla a vivir en la comunión del 
Espíritu por los caminos del reino, acontece en el carisma apostóli
co, que es el carisma de aquellos hermanos que re-presentan al Se
ñor, o mejor, en los que el mismo Señor se hace presente. En ellos 
el Señor se presenta con las exigencias de su señorío. Pues no pode
mos nunca olvidar que la irrupción del reino, es decir, la manifes
tación de la justicia, la liberación, la reconciliación, la filiación y la 
fraternización en la comunidad escatológica, es al tiempo la irrup
ción del derecho de Dios, es decir, de su amor implacable, que 
apremia a la fraternidad hacia la realización del reino, mediante el 
señorío de su Hijo. La kolnonía en sus formas fundamentales es 
una exigencia del derecho santo. Y el Señor que la entrega en indi
cativo, él mismo en imperativo la exige y alienta, a través de las 
manos de los apóstoles. 

Ya hemos visto cómo el carisma apostólico está profundamente 
implicado con el carisma originario que constituye la fraternidad. 
El apóstol, lo mismo que la iglesia, existe en Cristo: 1 Cor 4, 15 b. 
17; 15, 31; 16, 24; 2 Cor 2, 2; 4, 17; 12, 19; 13, 4 b; Rom 9, 1 s; 
15, 17; 16, 3.7.9.10; Flp 1, 13; 1, 25; 3, 8.14; Flm 8, 20.23. Pero 
el apóstol no sólo existe en la comunidad, como un hermano entre 
los hermanos, sino también frente a ella, por la dependencia del 
Señor, que lo envía y la vinculación al evangelio que anuncia. Por 
eso existe y actúa «en el Señor» (1 Tes 4, 1; 1 Cor 9, 2). El apóstol 
es el lugar-teniente del señorío del Kjn:os y en él se dan unidos el 
carisma y la autoridad: «Ese poder (eksousía) nuestro, que el Señor 
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nos dio para edificación» (2 Cor 10, 8); «conforme al poder 
(eksousía) que me otorgó el Señor para edificar y no para destruir» 
(13 , 10). La eksousía no es un poder para dominar sobre la comu
nidad, para someter a la comunidad, sino para someterse el apóstol 
y la comunidad al Señor. En este sentido es un «poder para edifica
ción», es decir, un servicio con poder para edificar la comunidad en 
el señorío de Cristo. El alcance del poder es grande . El apóstol 
puede anatematizar , es decir , excluir de la comunidad de la salva
ción. Naturalmente esto sólo se da cuando está amenazada la pre
sencia misma del amor del Señor, que es la que constituye la co
munidad y anticipa el reino. Cuando se prostituye el evangelio 
(Gál 1, 9), cuando se traiciona sustancialmente a la cena del Señor 
(1 Cor 11 , 22) y cuando gravemente se traspasan sus caminos (1 
Cor 5, 5 ), el apóstol ejerce el servicio con todo el poder de su auto
ridad . La traición al Señor conduciría a la ruina de los hermanos y 
a la perdición de la humanidad y del universo. Por eso, él, como 
servidor y administrador de la economía del misterio de Dios ( 1 
Cor 9, 11; 4, 1; Col 1, 25 ; Ef 3, 9) , presenta las exigencias del de
recho santo. Su autoridad es el fiel servicio para que el Kjnós se 
haga presente en su comunidad hacia su señorío en el universo. Y 
esto en comunión con todos los demás apóstoles de la única igle
Sia. 

El apóstol está en la comunidad , para que el Señor se haga pre
sente en ella , entregándole su amor en la palabra y en el pan de la 
mesa y al tiempo comprometiéndola con su imperativa presencia, 
hasta que él vuelva. La eksousía apostólica parte de su misión y de 
su encargo para la representación del Kjnós. Aquí radica su legiti
midad. El apóstol es legítimo apóstol no porque le haya elegido la 
comunidad , ni porque el testimonio de su vida sea edificante , sino 
por haber visto al Señor Jesús y haber sido enviado por él como 
representante suyo , en comunión con la tradición de la iglesia 
madre de Jerusalén , atestiguada por los apóstoles antes que él , es
pecialmente por los que son sus principales columnas . Pero Pablo 
no piensa hacer valer su autoridad y mucho menos excederse en 
ella, por el simple hecho de haberla recibido . El tiene que presen
cializar la eksousía del Señor, que fue una diakonía para la 
koinonía. Por eso , aunque separado y destacado sobre sus herma
nos, se siente en el último lugar, como deudor y esclavo de todos. 
Más aún , «como un padre a sus hijos» (1 Tes 2, 11). «Aun pudien
do hacer pesar sobre vosotros nuestra autoridad como apóstoles de 
Cristo , nos hicimos entre vosotros pequeños , como madre que cría 
a sus propios hijos» (2 , 7) . Estas expresiones adquieren toda su 
fuerza en el marco del pueblo obrero y pobre , en el que se encua-
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dra la comunidad cristiana: el padre, que trabaja día y noche, lle
no de fatiga para dar el pan a sus hijos (2, 9), el padre que 
quiere a sus hijos y se gasta por ellos sin esperar nada de ellos (2 
Cor 12, 14 s) . Esta entrega exhaustiva y gratuita es el modo de vi
sibilizar la presencia del Señor, que nos ha amado y se ha entre
gado por nosotros en el puesto del Padre. El apóstol pretende tan 
sólo estar entre los hermanos, llevando en su cuerpo en favor de 
ellos las llagas de Jesús (Gál 6, 17; 2 Cor 4, 10; Flp 3, 10), ya 
que les ama con sus mismas entrañas (Flp 1, 8). Esta es su verda
dera legitimación, su autoridad hecha servicio sacrificial para que 
el Señor, en quien existe y sirve, pueda aparecer ante los herma
nos con mayor transparencia . Todos corren detrás del mismo Se

.ñor, todos están bajo su señorío. Pero el apóstol, por tener que 
estar y hablar en su puesto, se esfuerza por manifestar en sus lla
gas el amor entregado de aquel a quien anuncia y que se hace 
presente en él. Aun sintiéndose sobrepasado siempre, pretende 
hacer conocer y experimentar su legitimidad por su legitimación. 

El apóstol existe «en el Señor», sirve «en el Señor» y su servicio a 
la kotnonía fraternal consiste en dar al mismo Señor. La fraternidad 
está llena de dones. Cada hermano ha recibido el suyo ( 1 Cor 7, 
7). Pero para que todos puedan compartirlos en la unidad del 
amor es necesario que aparezca aquel de quien proceden todos los 
dones y a quien se deben en servicio todos los dones. El apóstol 
ejerce su carisma autorizado, transparentando al Kjrios y exigiendo 
a la comunidad que se concentre, se mida y se proyecte en el acon
tecimiento del Padre, por su Hijo, en el Espíritu. Pablo autentifica 
los carismas, refiriéndolos radicalmente al Kjnós, que actúa en el 
Pneúma. «Nadie puede decir Jesús es Señor!, si no es por el 
Espíritu santo» (1 Cor 12, 3; Ef 4, 4-6). La existencia y, por tanto, 
la actualización de los carismas depende del único Padre de todos 
(Ef 4, 6), del único Señor de todos (Rom 10, 12) y del único 
Espíritu, que da a cada uno según quiere (1 Cor 10, 11). Por eso 
todos los carismas, incluso los más extraordinarios, son ilegítimos si 
los hermanos que los han recibido no confiesan al Señor Jesús en el 
Espíritu y se someten a él ( 1 Cor 12, 3). Y todos los carismas reci · 
ben su verdadera autentificación «en el Espíritu» (1 Cor 12, 9), 
«por el Espíritu» (1 Cor 12, 6) y «según el mismo Espíritu» (1 Cor 
12, 3). Estas son las anotaciones que pone el apóstol para que los 
carismas se concentren y se midan en el acontecimiento de Cristo. 
Los dones son sólo para servir a la kotnonía y ésta no es sólo la 
kotnonía de los dones, sino sobre todo la koinonía de la vida. La 
comunión de los bienes se constituye y revierte sobre la comunión 
de la vida: «La gracia del Señor Jesús Cristo, el amor del Padre y la 
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comunión del Espíritu santo» (2 Cvr 13, 13) . Los dones por tanto 
sólo son para servir a la filiación y a la fraternidad, para que los 
creyentes que se reúnen en torno a la mesa, se alleguen cada vez 
más al Señor en el Espíritu y por Cristo, con él y en él, se hagan 
cada vez más hijos del Padre y más hermanos de todos. El apóstol, 
con su servicio, está puesto por el Señor para servir a esta koinonía 
de la fraternidad, es decir , para la edificación de su iglesia. 

Los hermanos al ver entre sus manos los dones recibidos, necesi
tan descubrir sus posibilidades y sus limitaciones . Cada hermano 
tiene un don, distinto del que tienen los otros hermanos . Pero 
ellos al acoger su carisma para ejercer su servicio pueden correr 
muchos riesgos . Por una parte estaría el descalificar el don recibido, 
no valorando todas las potencialidades que encierra para la edifica
ción de la comunidad. Los hermanos pueden retirar el hombro de 
la tarea de la edificación, escondiendo el talento. Este es el peligro 
de desconocer las posibilidades del propio carisma, con las respon
sabilidades que lleva consigo. Por otra parte estaría el totalizar el 
don, creyendo que es el único, o el más importante, o el más pre
eminente sobre Jos otros dones. Es el peligro del so brees timarse, 
del soprepasarse, haciendo nacer así en las fraternidades relaciones 
de dominio entre fuertes y débiles . Los dones entonces en el asarían, 
como ocurre con Jos bienes de la vieja creación . Es el peligro de 
desconocer las limitaciones del propio carisma, con las responsabili
dades que lleva consigo . Tanto en unos casos como en otros los do
nes dejan de ser servicios y se convierten en limitación de los her
manos y desintegración de la comunidad . Por eso el apóstol pide a 
los hermanos , que se midan con la medida del don que el Señor 
les ha dado (Rom 12 , 3). Esta medida es la «medida de la fe» (Rom 
12, 3), «la analogía de la fe» (Rom 12 , 6) , es decir, según lamen
talidad helenística , la relación recta , la proporción adecuada , la jus
ta «medida del don de Cristo» (Ef 4, 7). Los carismas incorporan al 
cuerpo de Cristo para realizar su señorío en el mundo. Por eso, el 
apóstol, al imponer con autoridad estas medidas, exige que los her
manos aporten desde el Señor el don que de él recibieron en el 
Espíritu, para que así se edifique la koinonía de la fraternidad ( 1 
Cor 14, 5.12.26; Rom 14, 19). De este modo los hermanos extien
den sus manos con el don recibido, grande o pequeño, el suyo, pa
ra ponerlas entre las manos del Señor y hacer del don una obedien
cia al Padre para el servicio de los hermanos, hacia la unidad con
sumada (1 Cor 12 , 27) en el Cuerpo de Cristo (Ef 4, 12) . Aquellos 
hermanos que vivan su don desde el carisma originario , la llama de 
amor viva del Espíritu , pueden aporrar la mayor contribución, la 
del Señor en ellos , desde las entrañas de la iglesia a la plenitud de 
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cada uno de los hermanos y de la comunidad. Pero por otra parte 
el apóstol llama y exige en el Señor a la comunidad reunida , que 
proyecte sus dones al mundo para establecer en él , por los caminos 
concretos de la historia , el señorío de Cristo, hacia el reino de Dios, 
llevando todo a su plenitud (Ef 4 , 10 .15). 

V. LA COMUN ION DE LOS BIENES 

Los hermanos están reunidos en torno a la mesa. Han abierto 
las manos y han acogido el amor , que el Padre les ha entregado 
por manos de su Hijo primogénito en la fuerza del Espíritu santo. 
P~ro al acoger el indicativo del amor, se han visto obligados al im
perativo de la comunión. El amor que han recibido . tienen tam
bién que compartirlo y con él todo lo que son y lo que tienen . Por 
ello, en torno a la mesa, nace la koinonía fraternal , en la que se 
comparten la vida y los dones. Pero las exigencias de la comunión , 
nacida del mismo Señor que preside la mesa , van todavía más allá. 
Exigen compartir los bienes l , y los caminos. Es verdad que al 
reunirse en torno a Jesús y al incorporarse a sü comunidad por su 
Espíritu se han roto radicalmente las diferencias que existían entre 
los hermanos. Los hermanos, en efecto , vienen del mundo , donde 
están encuadrados en sus estructuras económicas, sociales , políticas 
y culturales. Por eso están divididos entre ricos y pobres, grandes y 
pequeños , libres y esclavos , sabios e ignorantes . Esta división, muro 
de separación, se levanta por distintos motivos, pero el principal, el 
que está en gran parte en la base, es la diferencia económica: unos 
tienen los bienes, los otros no los tienen . Por no tenerlos, tienen 
que ponerse al servicio de los que los tienen, si quieren vivir y lle
var adelante su familia. Las diferencias en los bienes fundan la di
ferencia de puesto, de poder, de cultura y en ocasiones hasta de fe . 
Pablo, acentuando la obra del amor del Señor en ellos, puede de
cir: «ya no hay judío ni griego, libre ni esclavo , hombre ni mujer , 
sino que todos sois uno (una persona comunitaria) en Cristo Jesús» 
(Gál 3, 28 ; 1 Cor 12 , 13 ; Rom 10, 12; Col 3, 11 ; Ef 4, 24; cf. Jn 
17, 21 s). Pero esta comunión radical en la vida filial y fraternal no 
alcanza su eficaz plenitud , si estas diferencias que han empezado a 
anularse no se anulan del todo. En la comunión mesiánica de la 
mesa del reino, que se ha iniciado en la pascua , los hermanos han 

5. Sobre la comunió n de los b ienes. cf. E. B. Allo. Premiere épitre aux Co 
n'nthlens. París 1956: D . Georgi . Die Ges.·hichte der Kollekte des Paulus für jerusa
lem. Hamburg 1965. 
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empezado a ser hermanos, pero deben serlo en realidad de verdad. 
Se necesita por tanto ultimar la comunidad de vida y de dones, con 
la comunidad de bienes. Sólo así la comunidad deja de ser un tro
zo del viejo mundo, donde los hombres están enclasados y esclavi
zados, para convertirse en la levadura fraternal de la nueva cre
ación. Necesitamos por tanto detenernos en la comunión de los 
bienes dentro de las comunidades paulinas. El problema apenas si 
está estudiado. Casi ni se ha entrevisto. 

l. El Señor que comparte sus bienes 

La comunión de los bienes no es originariamente tampoco un 
gesto horizontal. El «tener todo en común», tal como aparece pro
puesto e intentado en las primeras comunidades, no tiene nada 
que ver con el compartir los bienes de un grupo humano , nacido 
de la amistad , del ideal o del proyecto histórico común. Al igual 
que la comunidad de vida y de dones, la comunión de los bienes 
en la fraternidad escatológica ha sido inaugurada por el mismo Se
ñor que la preside. Lo mismo que es él mismo en persona quien ha 
unido a los hermanos, es él también quien les da y les exige la co
munión. Los hermanos extienden las manos unos a otros y se com
parten lo que tienen , porque antes el Señor extendió sus manos a 
ellos y les compartió todo lo que tenía . Conviene insistir en esto 
para poder descubrir la radical novedad de la comunicación cris
tiana de los bienes, que es un signo de la nueva creación y un anti
cipo y una preparación de la consumación escatológica. A la cabe
cera de la mesa está Jesús, el Señor. Toda su historia de amor y de 
entrega a los hermanos, a la humanidad y al universo, se resume y 
concentra en el gesto de partirles el pan y alargarles la copa. En es
te gesto él nos da su ser, su don y su bien; es decir, se da a sí mis
mo en todo lo que es y lo que tiene. Por eso es la mesa el lugar de 
la koz"nonía de la vida , de los dones y de los bienes. De la mesa de 
la cena parte y a ella retorna , hasta que se alcance la consumación 
en la mesa del reino, donde el Padre sea todo en todos y todos en 
su Espíritu , compartido en las manos de su Hijo , alcancen a tener 
en común todos los bienes. 

El gesto del Señor en la koinonía de los bienes aparece descrito 
en un fragmento cristológico denso, que se enmarca en el aconte
cimiento de la colecta en favor de los pobres de la iglesia de Jerusa
lén . «Ya conoces la gracia de nuestro Señor Jesús Cristo, que siendo 
neo, se hizo pobre por vosotros para enriqueceros con su pobreza» 
(2 Cor 8, 9) . Es cierto que la pequeña fraternidad, según hemos 
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visto, es bastante plural. Los hermanos, en su mayor parte, son 
pobres marginales de la sociedad, pero no faltan algunos que son 
ricos, poderosos e intelectuales. Pero para Pablo, el que es el más 
rico de todos los hermanos es el Primogénito que preside la mesa. 
Jesús, el Cristo y Señor nuestro, «era rico» (8, 9). El término 
ploúsios indica claramente que poseía muchos bienes. Con esta 
expresión Pablo se está refiriendo a la situación de Jesús, junto al 
Padre, en la grandeza de su gloria. Es la situación del Hijo preexis
tente, que por ser imagen del Padre y porque el Padre hizo por 
medio de él todas las cosas, es el Señor del universo, a quien todo 
pertenece. Existía «en la forma de Dios» (Flp 2, 6). «Todo fue crea
do por él y para él ... todo tiene en él su consistencia» (Col 1, 16-
17;, Heb 1, 3;Jn 1, 3). Hay por tanto «un solo Señor, Jesús Cristo, 
por quien son todas las cosas» ( 1 Cor 8, 6). Por ser el mediador de 
la creación y el realizador de la liberación escatológica es el Kjn'os, 
a quien se ha dado todo poder en el cielo y en la tierra (Flp 2, 10). 
El Padre que es el dueño y señor de todas las cosas, él mismo las ha 
puesto en sus manos, para que él nos las entregue a nosotros. Je
sús, el Hijo, por ser el Primogénito, la imagen del Padre, es real
mente rico, el único que verdaderamente lo es. 

Pero no le interesó mantener su riqueza. El «no retuvo ,ávida
mente el ser igual a Dios» (Flp 2, 6). Su gesto es extraño, radical
mente nuevo. Pues desde que la vida humana se inaugura en la 
tierra, los hombres, siguiendo las huellas del primero, pretenden 
siempre tener más que los otros, ser más que los otros. Es la 
pleonexía, la ambición del poseer. Pero el Señor que está sentado 
a la mesa inaugura en la historia humana un gesto nuevo, la jáns 
(2 Cor 8, 9), que los hermanos han tenido ocasión de ver con sus 
ojos y palpar con sus manos. En él ha aparecido la gracia del 
amor que el Padre nos tenía en él. Al colgarlo del madero y al 
resucitarlo de entre los muertos apareció ante la mirada de la hu
manidad y el universo la gratuidad. El se entregó en obediencia 
al Padre por nosotros: «Hecho obediente» (Flp 2, 8). El Padre le 
había encargado que nos amara en su nombre y que nos diera 
con él gratuitamente todas las cosas (Rom 8, 32). Y él amándonos 
con este amor del Espíritu, las comparte libre y gratuitamente, 
amorosamente con nosotros . El «por vosotros» (2 Cor 8, 9) es una 
expresión pregnante, que resume en gesto total de la entrega de 
amor en inmolación de representación, según hemos tenido ya 
ocasión de ver repetidas veces. El gesto de la «gracia» se ha con
vertido en «generosidad» por nosotros. Pablo está apuntando aquí 
una perspectiva singular de la encarnación y la entrega del Hijo 
amado. 
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En primer lugar , la entrega Je la encarnación y de la inmola
ción es un cambio en el estar, un cambio de casa. El Hijo, que es 
la palabra del Padre, antes estaba (y continúa estando) «en el seno 
del Padre» On 1, 18) , pero «la Palabra se hizo carne y puso su cho
za entre nosotros» On 1, 14). Efectivamente, al ser enviado a lacar
ne y al asumirla como propia nació entre los pobres, más abajo 
incluso que los pobres, donde están los últimos, más atrás incluso 
que ellos (Le 2, 7) . Y durante su caminar por Galilea él mismo ase
guraba su voluntad de ser el último pobre entre los pobres. No 
quería ni siquiera tener casa, como tienen hogar las aves y las fieras 
del campo (Mt 8, 20). Pero la bajada no consistió solamente en un 
cambio en el estar, sino en el ser, un cambio de imagen . «Se vació 
a sí mismo, tomando la forma de esclavo, haciéndose semejante a 
los hombres y dejándose encontrar como un hombre cualquiera» 
(Fip 2, 7). Pablo, en el fragmento que comentamos, presenta la 
bajada como un cambio en el tener, como una renuncia a los 
bienes, como un empobrecimiento en favor nuestro. «Siendo rico, 
se empobreció por nosotros» (2 Cor 8, 9). Este es el gesto de 
koinonía de los bienes que hizo el Señor, que como hermano ma
yor preside la mesa. El tenía bienes, tenía todos los bienes; era ri
co, en verdad era el único rico. Pero libremente, gratuitamente (ja
ris), amorosamente (di'hymás), se empobreció, es decir compartió 
sus bienes con sus hermanos que eran pobres. El eskénosen On 1, 
14) del estar, el ekénosen (Fip 2, 7) del ser, está traducido aquí por 
el eptójeusen (2 Cor 8, 9) del tener. La comunión del ser y del te
ner son inseparables en el Señor. Los dos gestos de su amor son 
uno y el mismo. 

El rico da lo que tiene a los pobres. La pobreza es mala, porque 
deja a los hermanos tirados en la cuneta, entre la basura, sin darles 
un puesto en la mesa . Por eso la acción del Padre siempre ha pre
tendido levantar al pobre de la basura y sentarlo con los príncipes 
de su pueblo (Sal 113, 7 s; 107, 41; 1 Sam 2 , 8) . El gesto del Se
ñor , que está sentado a la mesa compartiendo sus bienes, pretende 
«enriquecer a los pobres». La pobreza que les arranca los bienes, les 
arranca también el puesto y el poder y la cultura. La pobreza es la 
forma de aparición de la injusticia. Hay pobres, porque hay ricos; 
hay esclavos, porque hay amos. En la mesa del reino se sentarán to
dos, pero los pobres serán pasados de los últimos puestos a los pri
meros. El empobrecimiento del Kjnós no pretende aumentar la 
pobreza del mundo , ni mucho menos legitimarla. Pretende anu
larla por la comunión de la justicia escatológica . Pero para anular la 
pobreza de los hermanos , él no se mantiene arriba , poseyendo su ri
queza, sino que baja abajo, desposeyéndose de ella . Para anular 
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las diferencias él se pasa al lado de los pobres, se pone más abajo 
que ellos, y desde abajo, en actitud de ofrenda, les comparte todo 
lo que tiene . Enriquecer desde la riqueza es un enriquecimiento 
donde no se han anulado las relaciones de poder. El rico comparte, 
pero desde arriba, protagonizando, dominando, sometiendo. La 
koz"nonía de los bienes que realiza el Kjnós es precisamente una já
ns, es decir, un gesto de donación gratuita, donde los hermanos 
logran levantarse de la pobreza, en la comunión compartida de la 
mesa del reino . 

2. Compartir los bienes con los de cerca 

El Señor en torno a la mesa compartió su vida, para que los 
hermanos compartieran la suya, compartió su don, para que los 
hermanos conpartieran los suyos y comparte también sus bienes, 
para que los hermanos compartan los suyos entre sí. El lugar de la 
koz"nonía es la mesa donde se parte el pan y se bebe el cáliz, la ce
na del Señor. Pablo no ha hecho una teología de la comunicación 
cristiana de los bienes, pero sí que ha dicho una palabra en las si
tuaciones concretas, dos especialmente: las divisiones entre ricos y 
pobres en la comunidad de Corinto y la colecta de las iglesias de la 
ecumene en favor de los pobres de la comunidad de Jerusalén. Un 
breve análisis histórico nos permitirá adentrarnos en la dinámica de 
la comunión . 

«Cuando os reunís, pues, en común, eso ya no es comer la cena 
del Señor; porque cada uno se adelanta a comer su propia cena, y 
mientras uno pasa hambre, el otro está harto. ¿No tenéis casas para 
comer y beber? ¿O es que despreciáis a la iglesia del Señor y aver
gonzáis a los que no tienen?» (1 Cor 11, 20-22). La clave de todo 
el fragmento está en las exigencias sociales de la cena del Señor. 
Todo el desarrollo de"1 Cor 11, 20-34 se enmarca en dos coordena
das: la sacramental (v. 23-32) y la social (v. 20-22, 33-34). En efec
to, la cena del Señor estaba precedida del agápe fraternal, al que 
cada uno aportaba lo que tenía para compartirlo con todos . Es el 
momento en que se comparte la comida, como signo de los bienes 
que se han compartido y se han de compartir. En la comunidad 
debe existir la comunicación de bienes, propia de la nueva creación 
(cf. 2 Cor 8, 13-14) . Por eso, lo que prostituye la cena no es que 
los hermanos no respeten el signo sacramental y lo tomen como 
una cena normal, sino que se rompa la comunión, porque cada 
uno toma «SU propia cena». La reunión eclesial no ha roto eficien
temente las diferencias, no las ha arrancado de raíz; uno es pobre 
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y pasa hambre; el otro es rico y está harto . Los corintios no dudan 
un momento del valor sacramental de la cena; incluso tienen una 
postura sacramentalista de acentuación del opus operatum, sin 
implicar en él el opus operantis. Por eso separan el agápe de la ce
na del Señor ; comulgan su cuerpo y su sangre sin compartir sus 
bienes . Entonces aparecen en toda su gravedad las diferencias entre 
ricos y pobres. La reunión fraternal, donde debía aparecer la uni
dad compartida del amor, se ha convertido en testimonio de divi
sión y enfrentamiento. La koinonía que el Señor ha hecho con sus 
hermanos está siendo traicionada por ellos 

Si no se ama a los hermanos y se comparte con ellos se está 
traicionando la cena. Los hermanos ya no comen «la cena del Se
ñor» ( 1 Cor 11, 20) , «porque» cada uno come su «propia cena». En 
el momento en que las diferencias debían superarse e incluso anu
larse aparecen más ostentosa y escandalo~amente . La cena lleva con
sigo la exigencia de la koinoníá de los bienes Si ésta no se da, hay 
un desprecio de la iglesia del Señor. El pan es un don de comu
nión para vivir para los hermanos y compartir con ellos. Por eso el 
desprecio de la fraternidad consiste en no tener en cuenta a los her
manos, en no sentir las necesidades de los pobres y en no compartir 
con ellos lo que se tiene y se es. La cena es el signo de la unidad 
donde la ruptura de diferencias entre ricos y pobres, iniciada en el 
bautismo, tiene poco a poco que realizarse y ultimarse. Esta dife
rencia de personas ( cf. Sant 2, 1 s) y este de~ precio de los ricos a los 
pobres en asambleas destinadas a realizar y a vigorizar la fraterni
dad es el motivo que enmarca el pasaje que estamos estudiando. 
«¿Qué voy a deciros? ¿Alabaros? ¡En esto no os alabo!» (1 Cor 11, 
2 3). Podemos decir que 1 Cor 11 , 17-34 afronta de manera bastan
te directa la implicación entre la eucaristía y la comunión de los 
bienes. 

El Señor está sentado a la cabecera de la mesa, en el puesto del 
padre de familia . Es el Hijo entregado, crucificado , entronizado , 
que ahora se sienta como Señor, para dar a los suyos , para la hu
manidad y el universo , el don de sí mismo . Alarga la mano y les 
entrega su «cuerpo entregado» y su «sangre derramada». Es todo lo 
que él es y tiene. Pero precismante por la entrega de su amor se 
constituye una persona comunitaria, un cuerpo donde unos son 
miembros de los otros : «aun siendo muchos, un solo pan y un solo 
cuerpo somos , porque participamos del único pan» ( 1 Cor 10, 17). 
Esta participación (méthesis) es una koinonía , la comunión en el 
cuerpo y en la sangre de Cristo (10, 16). Esto hace que el cuerpo 
inmolado de Cristo se haya incorporado el cuerpo eclesial. La fami
lia de los hermanos en torno a la mesa es un cuerpo , su cuerpo, el 
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ámbito de su señorío. «Por tanto, quien coma el pan o beba la co
pa del Señor indignamente, será reo del cuerpo y de la sangre del 
Señor... Pues quien come y bebe sin discernir el cuerpo, come y 
bebe su propia condenación» (1 Cor 11, 27-28). Pablo ha contra
puesto la situación de división y enfrentamiento (11, .17-22), con la 
realidad de la koinonía entregada por el Señor ( 11, 2 3-2 6) y ahora 
está sacando las consecuencias. Este último fragmento tiene una 
abundancia sorprendente de términos jurídicos de derecho santo: 
«indignamente», «reo», «examínese», «condenación», «juzgados por 
el Señor». La celebración de la cena es la realización y proclamación 
de la justicia de la gracia del orden escatológico de Dios en la 
tierra. La eucaristía es la epifanía del Kjnós, la anticipación de la 
mesa ~el reino, que aparecerá en el último día. Por eso los herma
nos deben partir el pan y beber el cáliz «dignamente», es decir, 
«correspondientemente», en correspondencia con la koinonía que el 
Señor mismo les ha entregado. 

El Kjnós incorpora a su fraternidad y la compromete a su 
señorío para que anticipe y avance la mesa del reino. Para esto es 
fundamental «discernir el cuerpo» ( 11, 29). El «cuerpo de Cristo» es 
indudablemente el cuerpo inmolado de la cruz, al que se ha incor
porado el cuerpo eclesial. Los hermanos y sobre todo los pobres son 
miembros de su cuerpo, su cuerpo mismo. Distinguir el cuerpo es 
advertir el cuerpo de Cristo, entregado por nosotros y recibido en 
el sacramento, que reúne a los que lo reciben en el «cuerpo» de la 
comunidad y los hace responsables en el amor de unos por otros . 
La cena es el lugar de la koinonía de la vida, de los bienes y de los 
dones. Si uno sufre, todos sufren con él. No puede decir un 
miembro a otro que no tiene necesidad de él. No puede un herma
no retener para sí sus bienes, mientras el otro pasa necesidad. 
Pablo acentúa la unión del indicativo y el imperativo de la cena del 
Señor y el ágape, donde se comparten los bienes. Los hermanos, 
por tanto, deben hacer lo mismo que ha hecho el Señor. El alargó 
las manos y entregó a los suyos los bienes de su riqueza, para que 
sus hermanos pobres se enriquecieran con ellos, ofrecidos y entre
gados desde la pobreza. Ahora los hermanos deben extender las 
manos unos a otros para realizar la koinonía de los bienes. Los 
Hechos de los apóstoles lo expresarán más tarde idealizando la si
tuación de la primitiva comunidad, aunque dejan translucir tam
bién sus tensiones y sus dificultades. Los que juntos partían el 'pan 
«todo lo tenían en común» (Hech 2, 44). «Nadie llamaba suyos a 
sus bienes, sino que todo lo tenían en común» ( 4, 32). Y todo ello 
en favor de los más pobres. Lo que tenían en común lo repartían 
«según la necesidad de cada uno» (Hech 2, 45) . «No había entre 
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ellos ningún necesitado, porque todos los que tenían campos o ca
sas los vendían, traían el importe de la venta y lo ponían a los pies 
de los apóstoles , y se repartía a cada uno según sus necesidades» 
(Hech 4, 34-35). 

No podemos nivelar sin más las perspectivas de Hech 2-4 con la 
de 1 Cor 11 , pero en el fondo subyace en ambas la misma reali
dad. En torno a la mesa se constituye la koinonía que abarca a la 
vida, a los dones y a los bienes. No se puede tener un corazón y un 
alma, si no se comparten los bienes y no se pueden compartir los 
bienes , si no se pretende día a día la unanimidad de los corazones 
y los espíritus en el Señor. De todas formas la comprensión paulina 
de la koinonía de los bienes presenta notables y fecundas particula
ridades. En primer lugar , no se trata de la beneficencia, como li
mosna dada a los pobres. Algo así como que los hermanos aportan 
algo de lo que les sobra, se recoge en comunidad y se reparte a los 
más necesitados. La beneficencia no es una comunión radical en el 
tener, ni corresponde fielmente al gesto de la koinonía del Señor , 
que siendo rico se empobreció, compartiendo su riqueza. En se
gundo lugar, la comunicación de los bienes tampoco es el régimen 
de pobreza religiosa . En Qumran era conocido un hecho que des 
pués, aunque de formas y con motivaciones distintas, ha aparecido 
en los movimientos cristianos de vida religiosa. Los hermanos , al 
ingresar en la comunidad, renuncian a todos sus bienes, que pasan 
a ser bienes comunitarios . Los hermanos pueden ser pobres con 
pobreza personal , que se hace compatible con la riqueza colectiva. 
Además es una comunicación que va destinada a mantener la vida 
comunitaria y a garantizar su futuro. La comunión de bienes en las 
comunidades de Pablo es tarea libre y permanente, exigida por la 
entrega del Señor presente en el pan y en la copa. Cada vez que 
los hermanos se sientan a la mesa, su persona, sus dones y sus 
bienes están juzgados por el Señor y sobre ellos recae una y otra 
vez el imperativo de la diakonía para la koinonía. Al recibir el pan 
y la copa que se comparten , los hermanos tienen que mirar a su la
do, para ver a los otros hermanos, que se sientan junto a ellos y 
sobre todo a los pobres . A ellos les pasan el pan y la copa, al com
partirlos en la koinonía. Pero esta comunión exige que se vea la 
estrecha relación entre el cuerpo inmolado del Señor y el cuerpo in
corporado de sus hermanos, sobre todo de sus hermanos pequeños. 
En este momento cada hermano , ante el don del Señor, tiene que 
examinarse a sí mismo, examinar sus dones, examinar sus bienes' Y 
tiene que someterse a las exigencias de la justicia que es gracia. Lo 
que tiene no es suyo. Lo ha recibido para los hermanos; se lo debe 
a ellos, tiene que compartirlo con ellos. Y así día a día . Teniendo 
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en cuenta sobre todo a los pobres y no sólo a los pobres creyentes, 
sino a todos los pobres, que viven junto a la fraternidad y que a 
veces vienen a la mesa. La cena del Señor es el don y la tarea per
manente de la koinonía de los bienes, que rehace la vieja creación 
y hace aparecer ya ahora la comunión mesiánica en torno a la mesa, 
que anticipa y prepara la mesa última del reino. 

3. Compartir los bienes con los de lejos 

La koinonía de los bienes se mueve entre las coordenadas de las 
exigencias del Señor y las necesidades de los hermanos, sobre todo 
las de los pobres. En principio, queda excluido que la comunión 
sirva para mantener la comunidad, para sacarla adelante, para 
abrirla al futuro. La comunión de bienes en la iglesia del Señor es 
excéntrica. El Señor saca a la comunidad de sí misma para que se 
dé a los pobres y no sólo a los que están cerca, sino también a los 
que están lejos . El Señor en sus pobres es el eje de esta dinámica 
comunitaria, en la que se atestigua la unidad de la comunión en la 
iglesia. En este marco se sitúa la colecta de las comunidades de la 
ecumene en favor de los pobres de la iglesia madre de Jerusalén. La 
comunicación de los bienes con los últimos de los pobres, entre los 
santos, es signo cualificado que atestigua que la fraternidad deJe
sús extendida por la tierra se mantiene en la unidad de la comu
nión tras las huellas del Señor que va delante. Los destinatarios 
son, como ya vimos, «los pobres de entre los santos» (Rom 15, 26). 
En Jerusalén, en la fraternidad del Resucitado que inaugura el 
reino, se puede atestiguar que el Señor ha llamado y congregado a 
los más pobres, para que en ellos aparezca la justicia y la libera
ción. Los hermanos que comparten, son todos los hermanos de la 
ecumene, que forman las pequeñas comunidades que Pablo ha ido 
sembrando por las provincias del imperio. Por una parte, los que se 
sitúan en torno a Galacia. «Haced también vosotros conforme a las 
normas que he dado a las iglesias de Galacia» (1 Cor 16, 1) . Por 
otra parte, las comunidades de Macedonia y de Acaya (2 Cor 8, 
1 .6). «Pues Macedonia y Acaya tuvieron a bien hacer una colecta 
en favor de los pobres de entre los santos de Jerusalén» (Rom 15 , 
26). Los intermediarios entre éstos, para esta comunicación de 
bienes entre las fraternidades de la ecumene al servicio de los 
pobres, son los apóstoles . 

En el encuentro de Jerusalén, los apóstoles atestiguaron su co
munión en el evangelio (Gál 2, 6-9). Pero vieron que esta comu
nión era necesario atestiguarla a su vez en la comunión del amor, 
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en la comunicación de los dones y de los bienes, sobre todo en fa 
vor de los pobres. «Sólo que nosotros debíamos tener presentes a 
los pobres, cosa que he procurado cumplir con todo esmero» (Gál 
2, 1 O). Pablo recorre la ecumene anunciando el evangelio y 
reuniendo las comunidades hacia el reino. Y a la hora de sentarse a 
la mesa a compartir la palabra y el pan, pide a los hermanos que 
compartan sus bienes, no sólo con los pobres de cerca, sino con los 
pobres de lejos, en concreto con los que parecían más pobres, los 
miserables y mendigos que se acogen a la comunidad de Jerusalén 
y que por entonces debían atravesar una situación angustiosa . La 
reunión en torno a la mesa del Señor era, según hemos visto, el lu
gar del compartir, de donde partía y a donde apuntaba la koinonía 
de la vida, de los dones y de los bienes . La mesa del Señor es la 
que juzga a los hermanos para que miren a sus bienes y vean los 
que no son suyos y se deben a los pobres. Este juicio es algo que 
cada hermano debe hacer sobre todo frente al Señor y sin que sepa 
la mano derecha lo que hace la izquierda. Al ser juzgado por el 
Kjnós, él descubrirá lo que necesita para vivir él y los suyos y lo 
que no necesita y puede ahorrarlo. «Cada primer día de la semana, 
cada uno de vosotros reserve en su casa lo que haya podido 
ahorrar». La expresión es muy significativa. Ahorrar es atesorar Jo 
que sobra de satisfacer las necesidades personales y familiares. Esto 
parece por el texto que debe reservarse para los pobres . No se trata 
como veremos de un mandato, sino de una invitación en el Señor. 
En la reunión fraternal se hará la koinonía (Rom 15, 26), se reuni
rán todos los bienes compartidos. No son Jos individuos Jos que 
comparten, sino la fraternidad la que comparte por sí misma, lle
vando ella misma la gestión de la comunicación. 

«Cuando me halle allí , enviaré a los que hayáis considerado 
dignos, acompañados de cartas, para que lleven a Jerusalén vuestra 
generosidad» ( 1 Cor 16 , 3). El apóstol se ha entregado a la tarea de 
la koinonía con toda su buena voluntad «para gloria del mismo Se
ñon> ( 2 Cor 8 , 19). Pero él no quiere llevar por sí mismo la colecta, 
ni administrar el dinero, ni siquiera dárselo a los pobres como algo 
suyo. No se libró de que los hermanos murmuraran contra él. 
Aquel apóstol, que quería vivir gratuitamente, resulta que luego 
sacaba el dinero a la gente (2 Cor 12, 14 s). Por eso Pablo con el 
mayor esmero, procura que el servicio a la comunión aparezca con 
toda diafanidad ante Dios y ante los hombres. Le ayudan algunos 
otros hermanos , probados en la fidelidad al evangelio y en la solici
tud por las fraternidades, hermanos que incluso han sido designa
dos en algunos casos por estas mismas para que colaboren con 
Pablo y le acompañen en este servicio (2 Cor 8, 16 s) . Los apóstoles 
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de las iglesias, la gloria de Cristo, se esfuerzan en este servicio, in
tentando que las mismas comunidades tomen la iniciativa de la 
diakonía y la ejerzan en su inmediatez en el servicio de los más 
pobres. No estamos aquí por tanto ante un servicio eclesiástico or
ganizado, de modo burocrático y anónimo donde los hermanos 
comparten sin saber con quién. Los hermanos que intervienen por 
medio, y sobre todo el apóstol, tan sólo pretenden la diakonía para 
la koinonía . El don de las comunidades de· la ecumene será llevado 
por manos de Pablo a Jerusalén (Rom 15, 31). Entre las manos del 
apóstol, los hermanos comparten sus bienes. Unos dan, los otros 
reciben, atestiguándose así la comunión en el Señor. El apóstol sa
be que entre la comunidad de Jerusalén y las comunida9es de la 
ecumene hay profundas diferencias, que las tensiones están todavía 
recientes. Y que hasta la oferta de los bienes puede ser un peligro 
de ruptura . Son tan distintos los estilos y los caminos. Además la 
acentuación de los rasgos judaizantes por aquellos años, resalta más 
todavía la total apertura de las comunidades de Pablo a todos los 
hermanos, venidos de todas las situaciones, y especialmente de la 
gentilidad . Pero el amor del Señor puede sobrepasar en su comu
nión todas las barreras. que hasta en nombre de la fe levantan sus 
hermanos. «Üs suplico, hermanos, por nuestro Señor Jesús Cristo y 
por el amor del Espíritu santo, que luchéis juntamente conmigo en 
vuestras oraciones, rogando a Dios por mí, para que me vea libre 
de los incrédulos de Judea y el socorro que llevo a Jerusalén sea 
bien recibido por los santos» (Rom 15, 30 s). La comunicación cris
tiana de los bienes es una de las expresiones más significativas de la 
comunión en el mismo Señor y en el mismo Espíritu, dentro de la 
misma iglesia, extendida por el universo, que se dispone a preparar 
los caminos de la consumación del reino. Para profundizar en este 
gesto, tenemos que situarnos en torno a la mesa. En ella se con
centra la iglesia entera, en ella se constituye y se dinamiza la comu
nión con la iglesia entera. 

El Señor está sentado a la cabecera de la mesa dando a los her
manos todo lo que es y todo lo que tiene. Los pobres, dice Pablo, 
«experimentando este servicio. glorifican a Dios por vuestra obe
diencia al evangelio de Cristo y por la generosidad de vuestra co
munión con ellos» (2 Cor 9, 13). El Señor se da, pero al tiempo 
exige darse. El indicativo de su koinonía, exige el imperativo de su 
koinonía. Por eso el gesto de la comunión, según hemos ya indica
do, nace de la «obediencia» (9, 13; cf. Rom 1, 5) al Señor, que se 
ha entregado en la palabra del evangelio y en el pan de la cena. 
Las manos abiertas para recibirlos se han de volver después a los 
hermanos en gesto de «comunión de generosidad», que se extiende 
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no sólo a los de cerca, sino a lo~ Je lejos, no sólo a unos pocos, si
no a todos. La comunicación de los bienes con los pobres de lejos, 
en la colecta en favor de Jerusalén, no es un mandato y mucho me
nos un impuesto. Pablo asegura que no se trata de una imposición 
(epitagé). Es tan sólo un gesto de amor, de agápe (2 Cor 8, 8). El 
gesto mejor del amor, es la solicitud por los hermanos, por los 
pobres. Pablo ha profundizado en las condiciones de este gesto de 
koinonía, dirigiéndose a los hermanos de Corinto. No se puede 
forzar a la fraternidad a compartir los bienes. El apóstol no puede 
imponer ninguna necesidad (anánke) (2 Cor 9, 7) a los hermanos 
que Cristo libertó para amar en la libertad (Gál 5, 1 s). Tiene que 
nacer de ellos el propósito, ellos tienen que tomar la decisión. 
Pablo sugiere, exhorta, alienta. Pero hace mucho hincapié en que 
la prothymía tiene que proceder de los hermanos. Y se alegra pro
fundamente cuando son ellos mismos los que se adelantan a supli
car la gracia de la participación. En las humildes comunidades de 
Macedonia, «salió de ellos el pedirnos con mucha insistencia parti
cipar en la ;iiris de la koinonía de la diakonía en favor de los san
toS» (2 Cor 8, 4). Los hermanos, al someterse en obediencia al Se
ñor, rompen con la ambición (pleonexía) y se disponen a abrir las 
manos y a darse de lleno, como en una abundante bendición 
(eulogía). Son los «dones generosos» de la bendición, no la 
«tacañería» de la ambición (2 Cor 9, 5). Por eso está bien que se dé 
cuando se tiene, cuando se es rico, como se creía ser la comunidad 
de Corinto. Ellos eran ricos en fe, en palabras, en ciencia, en inte
rés, en amor. Pablo les exhorta: «sobresalid también en esta ;iins» 
(2 Cor 8, 7). La riqueza en el Señor se atestigua compartiéndosela a 
los más pobres. Pero más expresivo aún es el gesto cuando se da 
desde la pobreza . El pobre en el Señor, siempre descubre a otro 
hermano más pobre que él, con quien ha de compartir. Las comu
nidades de Macedonia, padecían mucha tribulación y extrema 
pobreza, pero esta atribulada pobreza «se ha desbordado» en «ri
queza de generosidad». Ellos compartieron con los pobres de Jeru
salén no sólo según lo que podían (katii dynamin), sino más allá de 
lo que podían (para dynamin) (2 Cor 8, 3). Y además, lo hicieron 
con alegría. El gesto de la comunión de los bienes con los pobres 
no se puede hacer con tristeza (/y pe), de mala gana ( 2 Cor 9, 7), 
sino con alegría desbordante. Al sentirse tan amados y tan enri
quecidos por el Señor, al ver que todo lo que tienen es un don de 
su gracia, entonces su gesto permanente es la gratuidad en la 
alegría. Pablo expresa así el gesto de la koinonía de los bienes: con 
libertad, con generosidad, con alegría. Entonces aparece en verdad 
el signo de la nueva creación que ha iniciado el Señor en su pas-
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cua, y que se hace presente cada vez que se comparten el pan y la 
copa en su mesa. 

4. Para que aparezca la mesa común del reino 

La comunión de los bienes en torno a la mesa del Señor se con
vierte en una acción escatológica. Efectivamente es una colecta 
(logeía) (1 Cor 16, 1), pero Pablo la cualifica con términos de su 
cristología escatológica. En verdad, se trata de una gracia (járis) ( 1 
Cor 16, 3; 2 Cor 8, 9; 9, 13), de una bendición (eulogía) (2 Cor 9, 
3), de un servicio (Rom 15, 31; 2 Cor 8, 4; 9, 1), de una comu
nión (koinonía) (Rom 15, 26 ; 2 Cor 8, 4; 9, 13). Sabemos que pro
cede del don del mismo Señor. Sus manos extendidas a nosotros 
son las que abren las nuestras para que compartan los bienes, com
partiéndonos a nosotros mismos. Los hermanos al entregarse al Se
ñor, entregaron sus bienes a los pobres, entregándose a sí mismos, 
por voluntad del mismo Señor (2 Cor 8, 5). La koinonía fraternal, 
en la koinonía del Kjrios, abarca la totalidad de la entrega. No se 
puede entregar uno a sí mismo, si no pone sus dones al "servicio de 
los hermanos y sus bienes a disposición de ellos . Y al revés, al dar a 
los otros lo que ellos tienen, se están dando a sí mismos, más aún, 
el Señor se está dando a través de ellos. Por eso la comunión de los 
bienes documenta la solidaridad y la unidad, es decir, la unidad de. 
la solidaridad en la iglesia, por los caminos del reino . Porque los 
hermanos al compartir sus bienes entre todos, sobre todo con los 
pobres, atestiguan que ya se ha puesto en la tierra la mesa del 
reino, donde se puedan sentar todos y los pobres sean los primeros. 
Incluso , cuando esta koinonía se hace entre comunidades, extendi
das por la tierra, referidas a las más pobres de ellas , a aquellas que 
acogen a los más pobres, entonces se atestigua que esta mesa co
mún se ha puesto en toda la ecumene, como señalización del 
señorío del Kjrios que ha empezado a realizarse ya . 

El gesto es pequeño, pero profundamente significativo , podero
samente luminoso. Se ha empezado a poner entre los hombres la 
mesa de la fraternidad en la igualdad. La inauguración del reino y 
su justicia supone la entrada en la historia del derecho de Dios. La 
justicia de su derecho es su gracia, una gracia que desarticula la 
tierra, que levanta del polvo al desvalido y alza de la basura al 
pobre; una gracia que desde las partes más bajas de la humanidad , 
con la fuerza liberadora del crucificado Señor de la gloria, desarti
cula la vieja creación haciendo aparecer la nueva tierra que espera
mos . En la mesa compartida está el signo, aquella mesa donde los 
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hombres lleguen a ser hermanos en realidad de verdad. El gesto 
pequeño de la comunidad de bienes, pretende Jo imposible, la 
igualdad entre los hermanos. Se trata en último término de actuali
zar la equidad escatológica, exigida por la justicia del reino de 
Dios, realizándola, visibilizándola y significándola en la koinonía 
de la mesa compartida. Pablo intenta traducir esto a los hermanos, 
que proceden del helenismo. La igualdad para los griegos .. es funda
mento y meta de la comunidad, en la que se refleja la igualdad 
cósmica (Platón , Gorgias, 508 a) , es la que salva la unidad (Arist., 
Poi. JI, 2 p, 1261 a 30 s) y engendra la paz (Fil., Rer. div. her. , 
162). Seguro que entre el grupo de hermanos que se reúne en tor
no a la mesa , en la fraternidad de Corinto hay una profunda aspi
ración a la igualdad de derechos , que garantice la libertad. El prin
cipio fundamental de la democracia es eleuthería kat isótes (Arist., 
Poi. IV, 4 p, 1291 b 35). Pablo habla de otra igualdad . No se trata 
sin más de dar a cada uno sus derechos, individualmente reclama
dos y afirmarle en ellos, sin exigir de él la comunión con los her
manos. La isótes griega está en función de la eleuthería individual, 
la isótes cristiana en función de la koinonía. 

La koinonía de los bienes no pretende instaurar una socializa
ción en la vieja creación , sino recrear la vieja creación con la nueva 
fraternidad que realice la nueva solidaridad en la nueva socializa
ción. Es la oikonomía escatológica. Es la isótes, que el Padre ha 
realizado por Cristo en el Espíritu. El , siendo rico, se hizo pobre 
para enriquecernos con su pobreza (2 Cor 8, 9). Esta igualación de 
su riqueza con nuestra pobreza exige que Jos hermanos saliendo de 
sí, fuera de sí, igualen sus bienes y anulen toda carencia. La isótes 
es , por tanto , el don y la tarea de la fraternidad del Señor. La 
koinonía de los bienes con los pobres de cerca y de lejos no preten
de que unos anden aliviados y otros sobrecargados, sino que se rea
lice la igualdad (2 Cor 8, 13). En la mentalidad griega la isótes es 
la forma más alta de la justicia, es la plenitud y la superación de la 

·justicia. La equidad, en efecto, cumple los matices, las dimen-
siones, que a la justicia se le escapan . Por eso la colma y la supera. 
Pablo que está pensando desde su cristología, toma la palabra en
tendiéndola desde la gracia . La gracia es la equidad de la justicia, 
que realiza la koinonía del amor . Unos tienen abundancia 
(perísseuma), otros tienen escasez (hystérema). Se trata claramente 
de los bienes económicos. «Al presente, vuestra abundancia reme
dia su necesidad, para que la abundancia de ellos pueda remediar 
vuestra necesidad, como dice la Escritura: el que mucho recogió, 
no tuvo de más; y el que poco, no tuvo de menos» (2 Cor 8, 14-
15). El texto de Ex 16, 18 recuerda la escena del desierto y la tra-
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duce a otro contexto. El que tenía de más compartió el don recibi
do con el que tenía de menos. De pronto los bienes económicos de 
la vieja creación, aparecen ante los ojos de Pablo como bienes de 
gracia y para ser compartidos en gracia. Lo que tienen los herma
nos , no les pertenece. Más allá de lo que necesitan hoy para vivir, 
ya no es suyo, ya tienen que dárselo a los que carecen de ello. La 
isótes de la gracia, se convierte en la mesa del reino, que se ha ini
ciado ya por el amor fraterno en la koinonía de la fraternidad esca
tológica. 

Pudiera parecer que los pobres son solamente los destinatarios 
pasivos de la comunicación de los bienes . Pero los textos paulinos 
nos reservan una importante sorpresa. Los pobres tienen también 
que compartir. También, lo que tengan de abundancia, tienen que 
darlo a los que tengan necesidad (2 Cor 8, 14). Pero más aún, en 
su pobreza, elegida y santificada por el Señor se han desbordado 
los bienes espirituales de la nueva creación. En realidad los pobres 
son verdaderamente ricos. Han sido enriquecidos, al haber sido ele
gidos, llamados y congregados, al habérseles compartido el Espíritu 
por manos del Señor crucificado y al haber sido enviados a ser testi
gos cualificados de su resurrección. Esto se cumplía de modo singu
lar en la comunidad fraternal de Jerusalén, como ya advertíamos . 
Allí está el centro visible de la comunión de la iglesia . Por eso en 
la koinonía de los bienes, los hermanos de la ecumene reciben más 
que dan . «Ahora voy a Jerusalén para el servicio de los santos, pues 
Macedonia y Acaya tuvieron a bien hacer una colecta en favor de 
los pobres de entre los santos de Jerusalén. Lo tuvieron a bien, y 
debían hacérselo; pues si los gentiles han participado en sus bienes 
espirituales, ellos a su vez deben servirles con sus bienes tempora
les» (Rom 15, 26-27; 11, 17 s; 1 Cor 8, 11; Gál 6, 6) . El Señor dio 
a los pobres de Jerusalén el don de su evangelio para que ellos lo 
compartieran con las gentes. Las gentes ahora corresponden, com
partiendo con ellos el don de sus bienes, que también ha venido 
de manos del Señor. No hay pues en la koinonía unos que son su
jetos pasivos y otros activos; unos que dan y otros que reciben. To
dos dan, todos reciben. Y el que más da, es aquel que siendo 
pobre, ha recibido del Señor más poderosamente el don del 
Espíritu . 

La koinonía de los bienes, tal como se nos aparece no es un ges
to accidental y secundario. Es un gesto por el cual y en el cual se 
realiza la koinonía de la gracia. No es que los hermanos compartan 
la vida en Cristo y luego accidentalmente compartan lo que son y 
lo que tienen, sino que al compartir su ser en Cristo, comparten 
también su tener en el Señor. «Poderoso es Dios para colmaros de 
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toda gracia a fin de que teniendo, siempre y en todo, todo lo nece
sario, tengáis aún sobrante para toda obra buena. Como dice la 
Escritura: repartió a manos llenas; dio a los pobres; su justicia per
manece eternamente. Aquel que provee de simiente al sembrador 
y de pan para su alimento, proveerá y multiplicará vuestra semen
tera y aumentará los frutos de vuestra justicia» (2 Cor 9, 8-10). La 
koinonía escatológica no es un sistema económico comunitario, que 
pretende cooperativamente hacer frente a las necesidades de los 
hermanos. Indudablemente, se busca que los hermanos tengan lo 
necesario para vivir: «la autárkeia entera». Es una pretensión muy 
propia del hombre griego que quiere vivir y ser por sí mismo. Pero 
esta sobria autárkeia está destinada a que los hermanos puedan ca
da vez más adherirse a su Señor y vivir en la koinonía, dándose a 
todos, repartiendo a manos llenas a los pobres. Lo que pretende la 
koinonía no es un sistema económico compartido para situarse en 
la vieja creación, sino hacer irrumpir en ella la justicia de la nueva 
creación, cuyos frutos no pasan, sino que permanecen para 
siempre. La koinonía es, por tanto, siempre excéntrica y provi
sional. Parece, en una línea puramente evangélica, que es el Señor 
quien debe cuidar de los hermanos, el que ama al que da con 
alegría, el que hace crecer la semilla, sin que el sembrador sepa có
mo y se la devuelve como pan para compartir . Por eso resuena en 
estos textos paulinos el eco de las bienaventuranzas; los pobres, 
que se hacen ricos, los que nada tienen, que lo poseen todo (2 Cor 
6, 10). En ellos se visibiliza la mesa común de la tierra de la heren
cta. 

La koinonía de los bienes aparece también como un milagro de 
la gracia del Señor. Es un gesto de comunión que anticipa el reino 
en esta tierra de injusticia y de opresión. Un gesto que despierta en 
todos los que lo ven y lo palpan la gozosa esperanza de que el Se
ñor va avanzando la consumación de la historia. Por eso provoca a 
la acción de gracias. Es un eco de eucaristía de la mesa. «Porque el 
servicio de esta acción sagrada no sólo provee a las necesidades de 
los santos, sino que redunda también en acciones de gracias a 
Dios» (2 Cor 9, 12) . Es una liturgia prolongada. La acogida del 
don se corresponde con la comunión en el don, que a su vez se 
convierte en acción de gracias por el don. Esto tiene especial signi
ficación en este caso, pues el don recibido entre los pobres de Jeru
salén, se ha compartido a los hermanos de todo el universo y ahora 
los hermanos de todo el universo hacen retornar su don, como 
ofrenda, en la que se atestigua la obediencia de la fe al Señor en la 
misma iglesia . Pablo ve así expresarse en toda su hondura la tarea 
apostólica de edificar la única iglesia del Señor para gloria del 
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Padre. El, como servidor de Cristo Jesús, ejerce el oficio sagrado 
(hierourgoúnta) del evangelio de Dios, para que la oblación de los 
gentiles sea agradable, santificada por el Espíritu santo (Ro m 15, 
16). La koinonía de los bienes se convierte en expresión de comu
nión de la única iglesia, que camina preparando la mesa común 
del reino, donde todos se sienten en torno a Jesús, el Señor, y los 
pobres y los alejados ocupen los primeros lugares. De este modo es 
como puede ser, en medio del mundo, el fermento de la nueva 
creación y disponerse a recorrer por la historia los caminos que con
ducen a la consumación, cuando el Hijo mayor entregue el reino al 
Padre, para alabanza de gloria de su gracia. 
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EL MUNDO ESCLAVIZADO* 

El Padre ha reunido la familia de sus hijos, en torno a su Hijo 
mayor, en la unidad del amor de su Espíritu santo. Todos son sus 
hijos y por ello todos son hermanos. Están sentados a la misma me
sa, donde Jesús, el hermano mayor, les dice la palabra, les parte el 
pan y les reparte los dones para el servicio de la comunión. Es así 
como pueden compartir lo que tienen y lo que son, hasta llegar a 
ser todos uno, en un cuerpo y en un espíritu. Pero el mismo Señor 
que preside la fraternidad les hace ver que este grupo de hermanos 
reunidos a la mesa no ha alcanzado todavía la mesa del reino. La 
fraternidad no es más que un camino. El crucificado Señor de la 
gloria «ya» ha empezado a reunir la familia de sus hermanos y a 
poner la mesa compartida. Pero la experiencia profunda del «ya» en 
la unidad del Espíritu descubre a la fraternidad con mayor hondura 
lo que todavía queda por lograr, el «aún no» de la historia santa, 
que gravita hacia su plenitud. El Señor, de parte del Padre, tiene 
que reunir a todos los hermanos que están dispersos por el mundo. 
El mismo tiene que reinar haciendo de los cielos y la tierra la mesa 
compartida en la justicia y en la libertad, donde el Padre pueda ser 
todo en todos. La iglesia del Señor se siente remitida más allá de sí 
misma. Tiene que abrir los ojos y mirar en torno al mundo para 
abrir en él los caminos del reino. 

l. La esclavitud, descubierta desde la libertad 

Desde la pequeña fraternidad se dirige la mirada al mundo, en 
cuyas mismas entrañas está latiendo su vida. Debemos intentar mi
rarle, no con nuestra mirada, sino con la de Pablo 1. Nuestros aná-

• Para toda esta tercera sección, cf. M. Legido, La iglesia del Señor, 117-198; 
438-631. 

l. Para la compresión paulina del mundo y del hombre esclavizados, cf. K. A. 
Bauer, Leiblichkeit das Ende aller Werke Gottes. Die Bedeutung des Menschen bei 
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lisis históricos de la estructura económica, social, política y cultural 
del mundo de la iglesia deben dejar paso aquí a la perspectiva 
paulina. El problema que nos planteamos es cómo aquella realidad 
histórica está vista por el apóstol desde el Señor en su fraternidad. 

En principio mundo es el todo, es decir, todo lo que no es 
Dios: todo lo que hay en el cielo y en la tierra, en la naturaleza y 
en la historia, en el pasado, en el presente y en el futuro, todo ello 
en la unidad de su totalidad (Rom 11, 36; Flp 3, 21; Ef 3, 9; 4, 
10). A este mundo pertenece también la humanidad entera (cf. 
Gál 3, 2 2; Ro m 11 , 3 2), que tiene a su disposición el universo 
(Rom 1, 25; 8, 19; Col 1, 15). El universo es un espacio, domina
do por fuerzas que se implican y contraponen (kósmos) y distendi
do en el proceso del tiempo (aión). Un espacio que se temporaliza 
en el tiempo y un tiempo que se extiende en el espacio. Pero el 
rasgo central que caracteriza constitutivamente al mundo es que ha 
sido creado. El mundo es creación, creatura (ktísis). Esto significa 
en la perspectiva bíblica, de la que vive Pablo, no sólo que ha sali
do de las manos del Padre, sino que ha sido constituido según el 
propósito de su voluntad, es decir, como escenario de la historia de 
la humanidad, de la historia que él ha hecho, hace y hará con la 
familia de sus hijos (Ef 1, 4). El mundo es el hogar de la familia 
humana que camina de la mano del Padre, bajo su mirada, entre
gándose a él en obediencia o separándose de él en rebeldía. 

La mirada de Pablo sobre el mundo, desde el Señor en su igle
sia hacia el reino, es por tanto una mirada apocalíptica: en la uní-

Paulus, Gütersloh 1971; E. Brandenburger. Fleisch und Geist. Paulus und die 
dualistische Weistheit, Neukirchen 1968; H. Braun , Romer 7, 7-25 und das Selbst
verstandnis des Qumram-Frommen: ZThK 56 (1959) 1-18; R. Bultmann. Romer 7 
und die Anthropologie des Paulus, en ]mago Dei. Festschnft G. Krüger, Giessen 
1932. 53 s; G. B. Caird. Principa/ities and powers. A study in pauline theology, Ox
ford 1956; A. N. Cramer. Stoicheia tou kosmou, Nieuwkoop 1961; M. Dibelius, Die 
Geisterwelt im Glauben des Paulus, Gottingen 1909; J. Ernst, Die eschatologische 
Gegenspie/er in den Schnften des Neuen Testament, Regensburg 1967; O. Everling. 
Die paulinische Angelologie und Damonologie, Gottingen 1888; J. Freundorfer, 
Erbsünde und Erbtod beim Apaste/ Paulus, Münster 1927; L. Goppelt, Typos. Die 
typologische Deutung des Neuen Testament, Darmstadt 1966; N. Gutbrod, Die 
paulinische Anthropologie, Stuttgart 1934; E. Kasemann, Zur paulinische Anthro
pologie. en Paulinische Perspektiven, Tübingen 1969. 9-60; A. Kirchgassner, Erlo 
sung und Sünde in Neuen Testament, Freiburg 1950; N. G. Kümmel, Romer 7 und 
die Bekehrung des Paulus, Leipzig 1929; C. Ligier, Péché d'Adam et péché du mon
de. Paris 1960; C. H. Lindier. Het Begnp Sarx bzi Paulus, Assen 1952; H. Lüde
mann. Die Anthropologie des Apaste/ Paulus und ihre Stellung innerha/b seiner 
Hezls/ehre. Kiel 1872; A. Sand . Der Begnff •Fieisch• in den paulinischen Haupt
bn'efen. Regensburg 1967 ; W. Schauf, Sarx. Der Begnff •Fieisch• beim Apaste/ 
Paulus unter besonderer Berücksichtigung seiner Erlosungslehre, Münster 1924; H. 
Schlier. Machte und Gewalten im Neuen Testament, Freiburg 1958. 
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dad de la totalidad, en el corte de los tiempos. Nuestros análisis de 
la secdión primera de este estudio no aparecerán así en la perspecti
va paulina. En el cosmos, lo económico, lo social, lo político y lo 
cultural aparecerán en unidad radical desde la clave de la creación. 
Todo lo que hay en el mundo, la humanidad y el escenario de los 
cielos y de la tierra, se alcanza a ver desde la perspectiva teológica. 
Los hechos religiosos serán la signatura donde se lea la situación del 
mundo, ya que en ellos se descubre la relación de la humanidad, el 
universo y la historia con su Señor. Cuando Pablo haga una 
fenomenología teológica de las actitudes y las realizaciones relic 
giosas de los hombres, estará expresando en su ultimidad la reali
dad histórica del mundo. No podemos olvidar nunca que el análi
sis más agudo y coherente del cosmos realizado por él en Rom 1, 
18-3, 20 está precedido y seguido de la proclamacióQ. del aconteci
miento escatológico del Señor, en el que ha aparecido la justicia 
(Rom 1, 1-4.16-17; 3, 21-26) para la humanidad y para el universo. 

El mundo irredento de «entonces» está visto desde el «ahora» de 
la liberación. El corte central desde donde se mira y se asume el 
mundo es el acontecimiento de Cristo actualizado en la comuni
dad. El cosmos existe en la historia de «entonces», la fraternidad es
catológica en la historia de «ahora». Pero la implicación del «enton
ces» y el «ahora» no es ser el uno junto al otro, ni el uno después 
del otro. En el «ahora» de la fraternidad queda asumido y superado 
el «entonces» del cosmos, pero de momento «aún no» está total
mente recreado y consumado. En el fondo, la fraternidad y el cos
mos son dos realidades, dos mundos en una única historia. El «en
tonces» del mundo, constituido por la respuesta en rebeldía de la 
humanidad al beneplácito del Padre, respuesta que se dio en el pa
sado y que continúa hasta hoy en un perfecto presente, está remití, 
do al «ahora» de la fraternidad del Señor e implicado en él, por la 
fidelidad del plan de amor del Padre . Por eso el mundo en su pa
sado presente puede ser contemplado, acogido y transcendido por 
la fraternidad, desde el Señor en ella, porque toda su historia des
de antes de su constitución pendía de su recreación en el origen 
por la soberana intervención del Padre, que en la plenitud de los 
tiempos nos dio a su Hijo en su Espíritu. La comunidad que vive y 
se constituye en este acontecimiento, puede dirigir su mirada a la 
humanidad y al universo, pues en ella confluye su historia entera 
hacia la plenitud. 

Desde la justicia aparecida en la irrupción escatológica, el mun
do aparece como dominado por la injusticia. Incluso la alianza y la 
promesa de Dios a Israel, que suponen un nuevo comienzo, termi
nan al parecer vencidas por el pecado, conocido por la ley. De vez 
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en cuando Pablo entrevé a través de la historia empecatada, el fun
damento originario sobre el que se asienta. Al iluminarse la ti 
niebla del entonces con el evangelio de Cristo se descubre en la 
hondura de la historia la obra creadora de Dios al principio, que 
ahora empieza a recrearse. En el esquema «entonces»l«ahora» (cf. 
especialmente Ro m 5, 8-11; Gál 4, 3 s; 1 Cor 6, 9-11; Col 2, 13) 
se contrasta el pasado empecatado de la historia humana, que dura 
hasta hoy, con el presente de la salvación aparecido ahora, pero en 
una implicación de contraste entre «luz»/ «sombra», «esclavitud»/ 
«filiación», «ignorancia» 1 «conocimiento», «muerte» 1 «vida» . El aconte
cimiento de Cristo es el que marca el corte ( cf. Col 2, 13; Ef 2 , 5 s) 
entre estos dos eones . Desde la plenitud escatológica que ha empe
zado a irrumpir en la fraternidad se descubre el mundo empecata
do y a través de éste . el mundo creado , no como niveles de una 
estructura, sino como dimensiones y momentos de una misma his
toria, la historia que el Padre desde siempre ha hecho con la huma
nidad y el universo por medio de su Hijo en el amor de su 
Espíritu. Podemos pues decir que al ver el mundo desde la frater
nidad, se descubre la injusticia desde la justicia, la esclavitud desde 
la libertad, la mentira desde la verdad, la muerte desde la vida. 

2 . La radicalidad de la esclavitud 

Nuestros análisis históricos sobre el mundo de las primeras co
munidades cristianas pretendían mostrar la esclavitud en una pers
pectiva horizontal. La situación económica fundamentaba la si
tuación social y política y ésta a su vez, la situación cultural y en 
gran medida también la religiosa. Se trata en efecto de un análisis 
histórico en perspectiva dialéctica, que tiene unas posibilidades y 
también unas limitaciones. Esta misma realidad fue vista por Pablo 
desde el Señor en su comunidad escatológica. La realidad es la mis
ma. Pero las perspectivas son distintas. Desde su cristología escato
lógica, la perspectiva de Pablo es claramente una perspectiva verti
cal, o mejor, una perspectiva donde lo horizontal no se explica des
de lo horizontal, sino desde lo vertical. Su perspectiva no es un 
análisis histórico, sino una denuncia profética. 

Esta denuncia profética que después analizaremos despacio, ter
mina en un pequeño balance, en una breve síntesis, que cpncentra 
toda la perspectiva: Rom 3, 9-20. Este texto encuadra, con dos 
anotaciones paulinas ( 3, 9 1 3, 19-20), un fragmento entretejido con 
palabras del A T. Es el mismo Señor quien toma la palabra y habla 
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ahora desde la comunidad al mundo entero: 3, 10-18. Un breve 
estudio de este fragmento revela que aparte de las numerosas reso
nancias veterotestamentarias, el texto está construido sobre el 
capítu lo 59 del tercer Isaías y los salmos 10 y 14, sobre todo. Tal 
vez Is 59 sea el esquema que subyace no sólo a este pasaje, sino a 
la estructura misma de Ro m. Se trata de un texto de la época del 
retorno a Palestina. Las viejas injusticias han aparecido de nuevo, 
los grandes continúan oprimiendo a los pequeños y el pueblo se 
queja de que la mano del Señor es corta. Se queja y suplica su ve
nida en un grito por la liberación . El capítulo se divide así en tres 
partes: 1-8 denuncia profética; 9-15 confesión de los pecados; 15-
21 aparición de la justicia y de la salvación. Se trata de una queja 
oída. El pueblo grita por la liberación. El Señor le responde de
nunciando sus injusticias y después actúa con la fuerza poderosa 
de su fidelidad . 

Pablo ha querido terminar su denuncia profética de Ro m 1, 
18-3, 20 tomando la misma denuncia de Is 59, 1-8 y entretejién
dola con los salmos 10 y 14. Sin embargo no se trata sin más de 
una cita . Hay una selección y una acentuación, que traduce la ver
dadera intencionalidad del apóstol. De momento podemos decir 
que cuando Pablo ve la realidad histórica que hemos analizado al 
principio, estos hechos evocan en él, al verlos desde el Señor, al
gunas p,alabras suyas del AT . Para captar con más hondura su 
perspectiva, presentamos brevemente los textos veterotestamenta
rios. Los análisis históricos descubrían la brutal opresión del blo
que dominante sobre el dominado . Pablo piensa en los malhecho
res de la tradición sálmica. Sal 9, 5-10: «La intriga vicia siempre 
su conducta, aleja de su mente tus juicios y desafía a sus rivales ... 
Su boca está llena de maldiciones, de engaños y de fraudes; su 
lengua encubre maldad y opresión; en el zaguán se sienta al 
acecho, para matar a escondidas al inocente. Sus ojos espían al 
pobre; acecha en su escondrijo, como león en su guarida, acecha 
al desgraciado para robarle, arrastrándolo a sus redes; se agacha y 
se encoge y con violencia cae sobre el indefenso» . Es que los 
malhechores «devoran a mi pueblo como pan» (Sal 14, 4) y se 
burlan de «los planes del desvalido» (14, 6) . 

La situación que Pablo ve en torno suyo está denunciada por 
el Señor con las mismas palabras de Is 59, 3-7: «Vuestras manos 
están manchadas de sangre y vuestros dedos de culpa, vuestros 
labios hablan falsedad y vuestra lengua habla perfidia. No hay 
quien clame con justicia , ni quien juzgue con lealtad. Se confían 
en la nada y hablan falsedad, conciben la malicia y dan a luz la 
iniquidad .. . Sus obras son injustas y hay en sus manos acciones 
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violentas . Sus pies corren al mal y se apresuran a verter sangre 
inocente. Sus proyectos son proyectos inicuos, en su camino hay 
destrucción y quebranto. No conocen el camino de la paz y no 
hay derecho en sus pasos. Tuercen sus caminos para provecho 
propio y ninguno de los que por ellos pasan conoce la paz» . Es
ta denuncia profética, hecha en nombre del Señor, con sus mis
mas palabras, describe con agudeza la situación del mundo en 
torno a las primeras comunidades cristianas. Pero Pablo al entre
tejer su denuncia ha puesto dos acentos importes: la radicalidad 
y la universalidad de la esclavitud. 

La última raíz de la opresión es la idolatría. Los hombres 
han roto la religación con Dios, se han cerrado a él, se han 
vuelto sobre sí mismos. «Dice el necio para sí: 'No hay Dios'» 
(Sal 13, 1). «No hay Dios que me pida cuentas» (Sal 9, 4; cf. 
36, 2). Por eso al iaolatrarse a sí mismos y a sus proyectos de 
ambición, los malvados se aprovechan de los pobres, los oprimen 
y les dan muerte (9, 7 s; 13, 4; cf. 140, 4). La última raíz de la 
esclavitud no está en la ambición de egoísmo, sino en la 
rebeldía de la incredulidad. Pero entonces resulta que los que 
causan la opresión en el mundo no son sólo los poderosos 
malhechores . También éstos y sobre todo éstos. En la tradición 
sálmica los opresores injustos, que se levantan sobre los pobres 
despojados y abatidos, son un dado histórico subrayado . Pero si 
la opresión se radicaliza hasta el final, entonces hasta el extremo 
debe universalizarse. No sólo los poderosos, también los pobres 
tienen las manos manchadas en sangre. Por eso los acentos del 
salmo 9, que tan agudamente describe el enfrentamiento de los 
opresores contra los oprimidos , se completan con los acentos del 
salmo 13 y de Is 59, donde sin desaparecer este hecho se acen
túa también que los que causan la opresión en el mundo son 
«los hijos de Adán». «Todos se extravían igualmente obstinados, 
no hay uno que obre bien, ni uno solo» (Sal 13, 2.3; cf. 52, 3-
4). Sin desaparecer la referencia a los malhechores, Is 59 extien
de al pueblo entero la responsabilidad de la opresión. Por eso el 
grito por la libertad se hace más hondo, más difícil, más angus
tioso, más apremiante (Is 59 , 1-2). «Levántate, Señor, extiende 
tu mano, no te olvides de los humildes». «Señor, tú escuchas los 
deseos de los humildes, les prestas oído y los animas» (Sal 9, 
12.17). «¡Ojalá venga desde Sión la salvación de Israel» (Sal 13, 
7) . Desde la liberación aparecida en Cristo, muerto y resucitado, 
entronizado como Señor, la esclavitud aparece en su extrema ra
dicalidad y universalidad. Pero, ¿cómo ha profundizado Pablo 
esta perspectiva? 
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3. La esclavitud de la injusticia 

El signo que expresa la realidad entera del mundo, tal como 
se presenta al apóstol, que lo contempla desde el Señor en la co
munidad, es sin duda la injusticia (adikía), de la que procede la 
opresión (douiéia). «En efecto, la cólera de Dios se revela desde el 
cielo contra toda impiedad e injusticia de los hombres, que opri
men la verdad en la injusticia (Rom 1, 18). De todas formas con
viene que recuperemos el sentido originario que Pablo presta a es
tas palabras. Y para ello se hace necesario verlas desde más allá de 
sí mismas, es decir, ver «este mundo» desde la aurora de la crea
ción, cuando amaneció la gloria. Pablo está haciendo una relectu
ra sapiencial «en Cristo» de Gén 1-3, como base de su denuncia 
profética al mundo . 

Más allá del pecado, que se enseñoreó pronto del mundo, está 
la creación entera saliendo de las manos de Dios. En efecto, Dios 
«Se manifestó», se reveló (Rom 1, 19) en la creación del mundo. 
Usando términos estoicos dirá que se reveló en su «fuerza y divini
dad» ( 1, 20), pero usando el lenguaje bíblico dirá que se reveló en 
su «gloria» (dóksa), «gloria del Dios incorruptible» (1, 23). Manifes
tarse, revelarse es una palabra que expresa su iniciativa soberana
mente libre y creadora. Es la aparición en la primera hora de la his
toria del beneplácito de su voluntad, que se propuso realizar en 
Cristo (Ef 1, 5.9). Es un gesto todo entero de él, es la manifesta
ción de la fuerza luminosa (dóksa) de su señorío, que es don de sí, 
que hace constituirse el ser en la nada (Rom 4, 17). Pablo relee 
Gén 1-2, sin interesarse excesivamente por las anécdotas de la his
toria. Su lectura pretende alcanzar los fundamentos. El Padre ha 
creado el universo de los cielos y de la tierra como irradiación de su 
gloria (2 Cor 4, 6), reflejada en todas las criaturas. «Mil gracias 
derramando, vestidas las quedó de su hermosura». Pero el conjunto 
de los destellos de la luz y de la gloria ( 1 Cor 15, 39-41) en los que 
él mismo se llega a rastrear (Rom 1, 20) tan sólo pretenden ser un 
hogar, una casa común para la familia de los hombres. 

En esta inmensa casa común, el Padre creó a los hombres en fa
milia. Los creó constituyéndoles en las religaciones de su creaturali
dad. Alentó sobre ellos el «aliento de la vida» y les hizo «aliento vi
viente» (psykhe dsósa) (Gén 2, 7; 1 Cor 15, 45.47) . El hombre es 
barro de la tierra alentado por Dios. Pero su constitución consiste 
sobre todo en haber sido configurado a su imagen y semejanza 
(Gén 1, 26 .27; Col 3, 10), para que religado a él, y obedeciéndole 
sólo a él, dominara toda la creación de los cielos y de la tierra a él 
sometida (Rom 8, 20). Pero los hombres constituyen una familia . 
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El primer hombre, Adán, unido en una sola carne a la primera 
mujer, Eva (Gén 2, 24; 1 Cor 6, 16; Ef 5, 31), encabeza la familia 
entera de los hombres, que llevan en sí su imagen (1 Cor 15, 47). 
El Padre, según el propósito de su voluntad, proyectaba reunir en 
torno a su Hijo en una familia inmensa de hijos, abrazándolos con 
el amor del Espíritu, a todos los hombres, y de disponer para ellos 
un hogar común, bajo el Primogénito, donde vivan compartiendo 
para alabanza de gloria de su gracia. En esto ha consistido la apari
ción de la gloria, que ha sido justicia, verdad y libertad. La familia 
de los hombres en la casa del mundo para compartir como herma
nos, en obediencia y acción de gracias al Padre, fue el gesto prime
ro de su gloria, realizado por manos de su Hijo en la fuerza del 
Espíritu . 

La respuesta de los hombres fue la rebeldía de la desobediencia. 
«Habiendo conocido a Dios, no le glorificaron como a Dios, ni le 
dieron gracias ... y cambiaron la gloria del Dios incorruptible por 
una representación en forma de hombre corruptible» (Rom 1, 21-
23). La creación es el ámbito del derecho del creador. El hombre y 
el mundo existen por la gloria de Dios que les constituyó, pero a 
esta gloria constituyente debe responder la gloria correspondiente. 
Es la obligación constitutiva de existir como don, en acción de gra
cias (1, 207), obligación testimoniada por la ley (2, 14 s; 2, 17 s) y 
atestiguada por la conciencia (2, 15; 1, 32). Pablo mira desde el 
Señor en su comunidad al mundo de la ecumene que está en tor
no. Si el mundo es un todo y se constituye por su referencia al 
creador, entonces la situación del mundo se comprobará sobre todo 
en las comunidades donde los hombres expresen su relación con el 
creador. Pablo advierte que en el mundo hay «muchos dioses y se
ñores» (1 Cor 8, 5), pero para él la respuesta comunitaria más 
típica y expresiva, que engloba a todas las demás, son los «templos 
de los ídolos» (1 Cor 8, 10), donde se inmola «a los demonios y no 
a Dios» ( 1 Cor 10, 20). Parece que todas las formas de la religiosi
dad helenística se resumen y representan en la idolatría en sus for
mas distintas, de las cuales la comunidad del templo y del empera
dor eran las formas más comunes y cercanas al pueblo. 

Estamos ante los orígenes mismos de la injusticia y de la opre
sión . Los hombres «oprimen la verdad en la injusticia» (Rom l. 
18). La verdad del creador se despliega en el ámbito de relaciones 
de comunión, desplegadas en la historia. La familia de los hombres 
en obediencia al Padre, somete por el trabajo la casa común del 
universo, que ha de ser compartida . Todo pende de la religación 
constitutiva con el creador. Pero los hombres han cometido la inju -
ricia de la desobediencia, que es impiedad. Cambiaron de señor: 



El mundo esclavizado 297 

lo «inmortal» por lo «mortal», «Dios» por el «hombre», la «gloria» 
por la «semejanza de la imagen» (Ro m 1, 2 3). En el lugar del Dios 
de la gloria han querido ponerse a sí mismos y a los demás seres 
creados. «Han venerado y adorado a la criatura en vez del creador» 
(Rom 1, 25). El hombre, por ser imagen, puede ser dueño de sí 
mismo y darse por entero; por ser imagen con su soberanía sobre el 
mundo, puede también sentirse seducido por su grandeza y por la 
grandeza de sus obras. La rebelión es la signatura de la realidad 
humana y por tanto cósmica, antes y fuera de Cristo. Los hombres 
por ser imagen pueden ser ellos mismos, por sí mismos, disponien
do de sí mismos. Pero ser sólo pueden en verdad en cuando perma
necen en obediencia y en acción de gracias, porque su ser es un 
don de don . Ser ellos mismos, por sí mismos sólo pueden serlo, en 
cuando se reconocen ser desde la gloria del don y en acción de gra
cias a él. De lo contrario la ruptura con el creador desintegra todas 
las relaciones crea rurales. 

Dios «les entregó a los deseos de sus corazones» (Rom 1, 24; 1, 
24.26 .28). El Padre no les abandona, pero sí consiente que ellos 
dispongan de su vida. Entre sus manos abiertas, ellos pueden cerrar 
las suyas, sin quedar aniquilados; más aún, teniendo capacidad de 
hacer otra historia distinta . La idolatría, que es ruptura con el crea
dor, lleva consigo la ruptura en la familia humana. Los hombres se 
dividen y se enfrentan. Nace en todos el deseo de «tener» y de «po
der». La injusticia de la desobediencia (adikía! parakoé) , lleva con
sigo la injusticia de la ambición (adikía!pleonexía). En todos nace 
el gesto de poseer y dominar: tener-más-para-sí-de-los-otros y 
poder-más-de-sí-sobre-los-otros. Los hombres mantienen la inmen
sa capacidad de disponer de sí, pero ahora ya no para darse, sino 
para apropiarse , para someterse . La pleonexía, es consecuencia ine
ludible de la parakoé. El hombre como imagen tiene capacidad pa
ra acoger al creador. Al romper la comunión con él para ser él mis
mo por sí mismo, desde sí mismo, necesita poseer y dominar inten
tando dar consistencia a su ser extático. Pablo, partiendo de los ca
tálogos de vicios de las descripciones populares, toma los rasgos pa
ra describir la situación. Presenta la familia humana que vive en la 
ecumene como un grupo de hombres «llenos de toda injusticia, 
perversidad , codicia, maldad , henchidos de envidia, de homicidio , 
de contienda, de engaño , de malicia; chismosos , detractores , ene
migos de Dios, ultrajadores , altaneros, fanfarrones, ingeniosos para 

.el mal , rebeldes a los padres, insensatos , desamorados, despiada-
dos» (Rom 1, 29-31 ). 

Conviene notar que la descripción que está haciendo Pablo no 
es la de los hombres ateos, sino la de los hombres religiosos de la 
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ecumene, tipificados sobre todo en el pueblo, que acude a vene
rar a los dioses y señores . Ame su mirada no es posible la alterna
tiva de fe o ateísmo, sino de fe en el Señor o idolatría de los se
ñores. Pero Pablo establece una relación estrecha entre la situación 
religiosa y la socioeconómica y política, o dicho de otra manera, 
entre la idolatría y la opresión. No se trata sólo de la legitima
ción, sino de la causa de la opresión. La religiosidad popular de 
los dioses y de los señores no sólo viene a legitimar la situación de 
opresión que hay en el mundo, sino que es la última raíz de que 
esto suceda. La ambición de los opresores y la de los oprimidos, 
arranca de que unos y otros han roto la religación última, que les 
unía al creador y por ello se han cerrado sobre sí, para tener y do
minar a los otros. Es la situación de morir matando. Los hombres 
por el camino de la idolatría y de la opresión «oprimen la verdad 
en la injusticia» (Rom 1, 18), y por ello de la injusticia, la opre
sión y la mentira resulta la muerte, la muerte que envuelve a to
dos (Rom 1, 32). 

4. La injustzúa disfrazada de Justicia 

Al mirar al mundo, desde el Señor en su iglesia, Pablo se en
cuentra allí con el pueblo judío, que no acogió al Cristo. No se tra
ta en modo alguno de que los judíos sean nivelados con los griegos 
de la ecumene. Aunque de momento no hayan respondido a la in
vitación del Mesías, a ellos «Se les han confiado las palabras de 
Dios» (Rom 3, 2; cf. 9, 4-5) y han experimentado su bondad y su 
magnanimidad (Rom 2, 4), porque el Padre en la promesa hecha a 
Abrahán, empezó a reunir la familia de sus hijos y en la ley dada a 
Moisés les marcó el camino de su voluntad, después de haberlos 
arrancado de la esclavitud. Sin embargo, ahora mientras Pablo re
corre la ecumene, se encuentra también a los judíos bajo la ira de 
Dios en medio del mundo empecatado. El apóstol conoce muy 
bien cómo las comunidades judías de la diáspora se insertan en el 
entramado socioeconómico, político y cultural del imperio romano 
y ve su presencia entera tipificada en la sinagoga, desde donde se 
irradia a la ecumene lo más fecundo de la presencia judía. Tam
bién aquí debemos distinguir nuestros análisis históricos de la pers
pectiva paulina. La perspectiva dialéctica de la historia, que ve la 
estructura y la dinámica de los hechos en su implicación, es, como 
decíamos ames, una perspectiva horizontal inmanente . Pablo desde 
la cristología escatológica hace otra lectura de los mismos hechos , 
que es la que a nosotros nos interesa aquí. 
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En principio tanto el mundo judío, como las comunidades cre
yentes que hay en él (templo , sinagoga, esenios, celotes, fariseos), 
aparecen tipificadas ante sus ojos en las sinagogas de la diáspora, 
protagonizadas por los maestros de la ley y rodeadas de prosélitos 
de la ecumene. Se trata de lo que los hermanos han tenido más 
cerca y han vivido más desde dentro . Pero tal vez para Pablo se tra
ta también del fenómeno más típico del pueblo y la religiosidad 
judíos, el que expresa mejor el denominador común, el rasgo esen
cial de su historia en este pasado presente, después del rechazo del 
Ungido. 

Los judíos se dan con orgullo este sobrenombre, porque se apo
yan en la ley y conocen la voluntad de Dios. Precisamente en el co
nocimiento de esta obligación , «a partir de la ley», pueden juzgar 
lo que es recto (Rom 2, 17-18). Parece como si Pablo estuviera 
describiendo esta actitud, teniendo a la vista al doctor de la ley, 
que en las sinagogas de la diáspora instruye a los prosélitos. 
«Confías en ti mismo ser guía de ciegos, luz en la oscuridad, edu
cador de rudos, maestro de niños».(Rom 2, 19-20). Sin embargo en 
este mismo hecho , han roto la religación. Han convertido la religa
ción privilegiada en afirmación de sí mismos. Han sustituido a 
Dios, el Señor y el Juez, haciéndose guías y maestros (Hen Et 105 , 
1; Or., Sib. 3, 194 s; Jos. , Ap. 2, 41). Nos encontramos ante una 

· situación paralela a la de los hombres de la ecumene. En el fondo 
se trata de una ruptura de la religación con Dios, que lleva consigo 
una ruptura de la religación con los hombres. De alguna manera 
los judíos han caído en la idolatría que lleva a la opresión. 

El pueblo de la alianza ha recibido del Señor la manifestación 
de su voluntad, que le traza el camino de su historia, es la ley (nó
mos) en donde toma forma y se manifiesta el conocimiento y la 
verdad (Rom 2, 20). La verdad de la justicia, constituida y manifes
tada en la creación se expresa en la ley , donde el pueblo mismo 
arrancado de la servidumbre , encuentra el camino de la obediencia 
para el servicio. Sin embargo, en vez de estar ellos sometidos a 
Dios , quieren que Dios se someta a ellos. En vez de estar bajo el 
señorío de la justicia divina , quieren establecer la suya . En el fondo 
han roto la religación, han rehusado la obediencia. «Pues descono
ciendo la justicia de Dios y buscando afirmar la propia, no se so
metieron a la justicia de Dios» (Rom 10, 3 ). En vez de creer y con
fiar en Dios, se han cerrado sobre sí mismos, sobre los privilegios 
que Dios les había concedido en favor de todos y han hecho de es
tos privilegios, apropiados y protagonizados por ellos en provecho 
propio , una base para apropiarse de los demás y dominar sobre 
ellos. Se han hecho la medida de la justicia y de la verdad (Rom 2 , 
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18; 2, 1). Los judíos, al desligarse de Dios, en aparente religación, 
se sobreponen a todos y se sitúan sobre ellos con preeminencia y 
predominio, como legitimados por la voluntad divina . 

Pero los hechos hablan más allá de las palabras. En la estructu
ra socioeconómica y política del imperio los templos de los ídolos, 
expresan y simbolizan toda la injusticia y la opresión de la historia. 
Los judíos aborrecen los ídolos, pero saquean los templos. Su pro
paganda religiosa es un ataque frontal a la idolatría, pero están si
tuados en gran parte como hombres de negocios, al lado de las cla
ses dominantes, comerciando, y enriqueciéndose y encumbrándose 
sobre las clases más humildes del imperio . Parece que Pablo 
contrasta o mejor paraleliza la idolatría de los gentiles con el sa
queo de los judíos, como sugiriendo que su Dios es el dinero. «Pre
dicas ¡no robar' y ¡robas 1», «¡prohíbes el adulterio y adulteras!» 
(Rom 2, 21). También aquí la idolatría ha conducido a la 
pleonexía: tener más, robando; dominar más, explotando. El 
pueblo, levantado sobre la humanidad empecatada, como luz de la 
verdad en el camino de la justicia, está empecatado también. Por 
su causa el nombre del Señor es blasfemado entre las naciones 
(Rom 2, 24). Es que su camino es una injusticia disfrazada de justi
cia, una opresión disfrazada de libertad. Caminan como los gentiles 
por el mismo camino de la muerte. Mueren, mientras van matando. 
Y todo ello, originado por haber roto la religación con Dios y al 
tiempo legitimado por ser el pueblo elegido por su voluntad. 

Así llegamos a comprender desde su hondura la radicalidad y 
universalidad de la esclavitud, tal como Pablo la ha descubierto. Es 
lo que intentaba expresar con la misma palabra del A T: Ro m 3, 
10-18 (Sal 13, 1-3; 5, 10; 140, 4; 10, 7; Is 59, 7.8; Sal 36, 2). Tra
ducido a su lenguaje teológico: «Acusamos, pues, a judíos y a 
griegos, que todos están bajo el pecado» (Rom 3, 9). «Que toda 
boca enmudezca y que el mundo entero se reconozca reo ante 
Dios» (Rom 3, 19). Todos han pecado y todos están bajo el pecado. 
Pablo hace una denuncia profética en el nombre del Señor. Es el 
mismo Señor quien toma partido en la lucha por defender el de
recho de su justicia, tal como aparece desde la profecía a la 
apocalíptica (Sal 82, 1-7; Is 41, 21-29; 44, 6-8; 43, 22-28; Neh 9, 
33; Dan 9, 14; 4 Esd 7, 94; 12, 32; 13, 37; 1 QS 1, 24-26; 8, 
5-7. 10; 10, 19 s; 1 QM 11, 14; Hen Et 99, 3; 50, 2; 46, 7; 48, 4). 
Desde la comunidad escatológica, donde se ha iniciado el señorío 
del Kjrios, parece como si el poder del pecado se hubiera hiposta
siado y dominara el mundo y configurara la existencia. El «toda bo
ca» y el «todo el mundo» expresan bien la implicación entre lo cos
mológico y lo antropológico. entre lo personal y lo estructural. La 
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acusación profética está hecha desde el Señor, fiel a su historia de 
liberación , que ha abierto ya el camino definitivo del estableci
miento de su reino. Desde su liberación se descubre la esclavitud 
en toda su universalidad y radicalidad. Por eso la injusticia del pe
cado, que parecía un hecho de los hombres, se nos ha presentado 
como un poder que configura al mundo. 

) . La injusticia convertida en poder 

La creación ha constituido al hombre en la comunidad y en el 
mundo . El hombre ha sido creado en comunidad, incorporado a la 
familia humana. Y la familia humana ha sido implantada en el 
mundo como marco y camino de su historia. Se comprende bien, 
entonces, que la injusticia de la idolatría y la pleonexía no sean só
lo un acontecimiento íntimo que sucede en la interioridad del 
hombre, sino que alcancen también a la comunidad humana y a 
través de ella alcancen al mundo, el escenario de su historia . «Por 
un solo hombre, entró el pecado en el mundo y por el pecado la 
muerte» (Rom ), 12). El pecado de la injusticia partió del hombre, 
atravesó las fi las de la humanidad y se adentró en el mundo. Inten
taremos contemplar un poco más de cerca esta roma del poder cós
mico, realizada por el pecado. Se trata de lo que hoy llamaríamos 
el empecatamiento de las estructuras , pero que en aquel entonces 
se expresaría mejor como empecatamiento de los poderes. 

El mundo, según la perspectiva helenística y judía, está domi
nado por poderes, que encuadran y condicionan la vida de los 
hombres. En principio han sido creados por Dios (Col 1, 16), pero 
tienen un carácter ambivalente: pueden servir al hombre o esclavi
zarlo. Pablo interpreta las fuerzas cósmicas divinizadas del mundo 
griego, desde su perspectiva judío-apocalíptica de la lucha de los 
p~d res del bien y del mal. En realidad no hay fuerzas cósmicas di 
v· as (1 Cor 8, 4). Todos los poderes de la naturaleza y de la histo
r a están sometidos desde su creación al plan de Dios. Pero el 
h mbre puede divinizarlos, sometiéndose a su señorío . Las fuerzas 
cósmicas e históricas al servicio del hombre son ahora señores frente 
al hombre. Los «llamados dioses ya en el cielo, ya en la tierra» son 
«muchos dioses y muchos señores» (1 Cor 8, 5). El empecatamiento 
alcanza así a la creación. En apariencia está más dignificada que 
nunca, pero en verdad se está desintegrando, pues ha perdido su 
constitutiva servicialidad al hombre, en la que consistía. Más que 
servirle le esclaviza. Esta pequeña perspectiva nos abre un amplio 
horizonte. 
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En principio, según hemos indicado ya, hemos de prescindir de 
la distinción entre naturaleza e historia . Desde la perspectiva 
bíblica de la creación, la naturaleza es de suyo para la historia y la 
historia acontece de suyo en la naturaleza. Naturaleza e historia se 
implican en el acontecer de la creación. Por eso los poderes de la 
historia y los poderes de la naturaleza están de suyo tan implica
dos, que no pueden separarse y siempre unos incluyen a los otros. 
Esto no significa que en algunos casos entren en perspectiva más de 
cerca los que nosotros llamamos poderes cósmicos y en otras oca
siones los que llamamos poderes históricos. Además, en la perspec
tiva de la creación, el cosmos entero ha sido desdivinizado. «Sabe
mos ciertamente, que el ídolo en el mundo no es nada y que no 
hay ningún Dios, más que uno» ( 1 Cor 8, 4). Ninguna de las fuer
zas del cosmos tiene consistencia divina. La confesión de fe exclusi
va en el Señor hace .que los hermanos no reconozcan ninguna divi
nización de nada ni de nadie en la humanidad, ni en el mundo. Sí 
que puede haber «los llamados dioses en el cielo o en la tierra» ( 1 
Cor 8, 5), es decir, aquellas fuerzas cósmicas e históricas que los 
hombres han divinizado, idolatrándolas y somentiéndose a ellas co
mo si fueran dioses o señores. Este hecho es una divinización y de
monización de las criaturas, que empecata la creación en sus fuer
zas y estructuras . 

En ocasiones son los «elementos del mundo» (Gál 4, 3; Col 2, 
8). Se trata de las fuerzas primarias de la naturaleza, empalmadas 
con acontecimientos e instituciones de la historia. Son los «débiles 
y pobres elementos» (Gál 4, 9), las fuerzas primarias que constitu
yen el cosmos, que aparecen sobre todo en los espacios siderales y 
que enmarcan el proceso de la marcha de los hombres. No son en 
verdad «dioses por naturaleza» (Gál 4, 9), sino criaturas destinadas 
a ser utilizadas por los hombres (Gol 2, 9), pero los hombres las 
han divinizado y se han sometido a ellas (Col 2, 18). Han querido 
entregarse a estas fuerzas y a estas estructuras para asegurar su vida, 
desligada del creador, y se someten en esclavitud a estos ídolos que 
han construido con sus propias manos (Gál 4, 2.8.9). Pero en otras 
ocasiones se trata más bien de las estructuras de la historia que se 
presentan como poderes (arjaí), personificados por los jefes pode
rosos (árjontes). Estos poderes de este mundo, en los que el 
hombre ha puesto el destino de su existencia, se tornan ahora con 
gran soberanía ante él, para que se someta a las exigencias de su 
señorío. En el caso de que no se someta, lo acosarán a muerte. Así 
los «príncipes de este mundo» ( 1 Cor 2. 8) no reconocieron la 
sabiduría de Dios, aparecida emre la nada de los . pequeños y por 
eso dieron muerte al Señor de la gloria. Y son estos mismos pode-
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res de la circunstancia socioeconómica y política romana. los que 
acosan a la pequeña comunidad cristiana y amenazan extinguirla 
(Rom 8, 38-39). «Por su causa somos muertos todo el día; tratados 
como ovejas destinadas al matadero» (Rom 8, 36). Estas fuerzas, 
en donde actúa la injusticia, representan al mundo en rebelión 
contra el creador y en consecuencia provocan a la opresión entre 
los hombres y a la hostilidad amenazante contra la comunidad es
catológica, que pretende iniciar otra liberación. 

La creación entera está , pues, sometida a la «esclavitud de la 
corrupción» (Rom 8, 21). La creación es un ámbito de relaciones, 
una red de religaciones, constituidas por la manifestación de la 
justicia de Dios. Los hombres son señores de la creación, en la me
dida en que estén sometidos al señorío divino. En los hombres y 
por ellos la creación se constituye y alcanza su plenitud religándose 
por ellos al Señor en su historia salvífica. Pero cuando el dueño y 
la voz de la creación, la familia de los hijos, por quien todo fue 
hecho, rompe la religación con Dios, la creación no cae en la mu
tabilidad, propia de la finitud, sino en la esclavitud de la destruc
ción, en la injusticia , que deshace y esclaviza a la misma familia 
humana . La idolatría como sumisión a la vaciedad de la nulidad 
(Ro m 1, 21) anula y desintegra. «A la vaciedad está sometida la 
creación» (Rom 8, 20 a). Al esclavizarse el señor de la creación a la 
criatura, en apariencia le ha dado el señorío, pero en realidad le 
ha sometido a esclavitud. La creación se libera o se esclaviza en la 
libertad o esclavitud del hombre. Esta transposición de la desin
tegración humana a la creación entera, no depende ya de un acto 
libre del hombre (Rom 8, 20 b ). El hombre y el mundo están liga
dos de raíz por el que los ha creado y no pueden decidir ya su 
mutua implicación . La transposición cósmica del pecado y de la 
muerte es un destino (Rom 8, 30; Gén 3, 16 s). «El que la some
tió» (Rom 8, 20) es Dios que puso todo bajo los pies de la familia 
humana y asoció el universo a su libertad o a su esclavitud , a su 
vida o a su muerte . Por eso no es extraño el gemido común de la 
creación entera (Rom· 8, 22). 

El pecado reina con poder en el mundo mediante la muerte. La 
muerte en su forma de morir matando se ha convertido en el poder 
que configura el cosmos y la familia humana que por él camina. 
«Vosotros estabais muertos en vuestros delitos y pecados, en los 
cuales caminabais entonces según el eón de este mundo, según el 
príncipe del señorío del aire, del espíritu, que actúa ahora en los 
hijos de la desobediencia» (Ef 2, 2). El aión es un ámbito de po
der, un señorío que encuadra y determina la vida humana . El jefe 
de este reino es el «príncipe del señorío» (2, 2), que personifica los 
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poderes del mundo empecatado. Eksousía expresa el ámbito de po
der que míticamente se llama aire, el horizonte en el que el mun
do se constituye y se entiende como señorío de las tinieblas (Col 1, 
12), donde actúan los espíritus de la maldad (Ef 6, 12) . El «aire» 
(Ef 2, 2), término cosmológico, se traduce por «espíritu» (2, 2), tér
mino teológico. El cosmos tiene su propiopneúma (1 Cor 2, 8.12), 
la atmósfera espiritual, que determina y configura la existencia de 
los que están envueltos en ella. Es la atmósfera espiritual, en la que 
los hombres viven, la que respiran, por la que se dejan determinar 
su pensar, querer y actuar. Es respirada por los hombres y realizada 
por ellos en los acontecimientos, las relaciones y las instituciones. 
Es el espíritu de la desobediencia, es decir, de la injusticia en su 
doble forma de parakoé y pleonexía. Así se convierte en un espíritu 
históricamente eficaz y poderoso que provoca a romper la religa
ción con el Padre .y con los hermanos, que alienta a la idolatría y a 
la opresión y convierte el camino de la familia humana, en camino 
de muerte y de destrucción (Ef 2, 1). El mundo como señorío de 
poder retorna sobre el hombre empecatado provocándole a la injus
ticia de la opresión. Así se va entretejiendo y encadenando el 
círculo de la esclavitud. 

6. Bajo el poder esclavizan te de la lnjustlcla 

Los hombres con sus hechos de pecado han empecatado las 
fuerzas del mundo, pero el mundo, a su vez, se vuelve sobre los 
hombres como fuerza de pecado para empecatados y someterlos. 
Este último momento del proceso de esclavización se nos revela al 
estudiar lo que Pablo llama la «carne» (sárks) . Los textos paulinos 
sobre la carne se polarizan en dos grupos claramente distintos: uno , 
que la sitúa en el marco del mundo creado; otro , en el del mundo 
empecatado. «Carne» expresa la realidad entera del hombre, que se 
identifica con su corporeidad , una realidad constituida en religa
ción con la comunidad y el universo . Esta creaturalidad humana en 
la solidaridad de la familia de los hombres y la casa común del uni
verso, es el hombre mismo tal como salió de las manos de Dios, el 
hombre en su unicidad concreta e histórica, en la irrepetibilidad de 
su vida personal, pero también en su arraigo comunitario y cósmico 
en el que existe y camina (2 Cor 3, 3; Gál 2, 20; 2 Cor 10, 3; Flp 
1, 24; Gál 4, 23.29; 1 Cor 10, 18; Rom 1, 3; 4, 1; 2 Cor 7, 5; 1 
Cor 2, 28; 5, 5; 2 Cor 4, 11) . 

«Carne» puede expresar también la realidad empecatada del 
hombre. Si antes aparecía en su debilidad frente a Dios, ahora 
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aparece en su contraposición y rebeldía (Rom 7, 5.18.25; 8 , 5.7.8). 
Es la forma de existencia empecatada . El hombre quiere ser desde 
sí mismo en la pura mundaneidad. Entonces se aliena en su auten
ticidad que consiste en ser un gesto de gloria. Esta actitud se hace 
acción y la acción a su vez se convierte en poder que ahora retorna 
y alienta al hombre a vivir des-ligado del creador y de la verdadera 
y justa solidaridad comunitaria y cósmica. Es la vida «según la car
ne». Este hombre , que vive a distancia del creador, en enfrenta
miento , apropiación y dominio de los otros , es el que consiste en 
ser «cuerpo del pecado» (Rom 6 , 6), «cuerpo de muerte» (Rom 7, 
24), aquel cuerpo en el que se manifiestan el pecado y la muerte 
como poderes de la autoafirmación en sí y de la enajenación de 
Dios. 

Pero Pablo añade algo más. Por la muerte, resurrección y 
entronización de Jesús , el pecado ha perdido su fuerza sobre los 
hombres (Ro m 8, 3). Los que viven entregados a él por la fe , ya 
no viven más «según la carne» (Ro m 8, 4. 9. 1 O. 12 .13), aunque es
tén amenazados de caer siempre bajo su señorío ( Gál 5, 
13.16.17 .19.24; 6 , 8) . En el mundo del pecado y de la muerte , 
donde se existe «según la carne», ha irrumpido el nuevo señorío 
de la justicia y de la vida en Cristo. Pablo está viendo, pues, tam
bién este momento de la esclavización del cosmos desde el Señor 
en su iglesia. La carne aparece entre los ámbitos del poder, en el 
mundo creado , empecatado y redimido , en el paso de un señorío 
a otro , en el cambio de un señor a otro. 

Ahora comprendemos la dinámica de la existencia humana en
marcada en el mundo esclavizado. Aparece descrita de modo para
digmático en Ro m 7, 1-2 5, tal como se ve en su radicalidad desde 
la experiencia cristiana. El fragmento es una meditación sapiencial 
en Cristo de Gén 3, que pasa a primer plano como experiencia del 
yo y del nosotros . El «yo» de Rom 7 es el yo irredento visto con los 
ojos del redimido. En él está hablando el Adán de Rom 5, 12 s. La 
historia de Adán y la nuestra se implican. En realidad , Adán habla 
de sí mismo y en él habla la familia humana , encabezada por él , y 
cada uno de nosotros que estamos incorporados a esta familia . Es la 
misma historia que se hace hoy presente en el mundo. El hombre 
en su creaturalidad está implantado en las religaciones que le cons
tituyen, según la voluntad del creador. Sometido en obediencia al 
Señor , se hace él mismo señor del mundo, para compartir en fra
ternidad la construcción del cosmos , en alabanza de gloria. Esta 
estructura religante y obligante de su creaturalidad , que expresa la 
voluntad del Señor, se la hace patente al comienzo de su historia. 
En los primeros días de la creación se le da a conocer la lev . que le 



306 Por los caminos del mundo 

propone las exigencias del creadot ¡;ara poder vivir en la verdad de 
su justicia . La respuesta es la desobediencia. Nace el pecado . Es 
una decisión de su corazón, que utiliza y cambia la ley misma . Los 
deseos del pecado (parakoé 1 pleonexía), actuaron en nuestros 
miembros, provocados por la ley (Rom 7, 8.11), abocándonos a la 
muerte (Rom 7, 10). El hombre quiere existir desde sí mismo, dis
poner de sí mismo, reivindicarse a sí mismo, es decir, quiere ser 
como Dios. Se cierra sobre sí. Y la ley confronta al hombre cerrado 
y rebelde con la voluntad de su Señor. Por eso el pecado es la rotu
ra consciente y libre de la religación con él. 

El pecado, según vimos, de ser un hecho pasa a ser un poder. 
Las religaciones rotas se convierten en fuerzas que desligan, empu
jan al pecado y, al desligar del creador, abocan a la muerte. «Yo 
soy un hombre carnal, vendido bajo el pecado» (Rom 7, 14). El 
hombre ya no es dueño de sí mismo. No hace el bien que quiere, 
sino el mal que no quiere (Rom 7, 15.19). Ha pasado a otro eón, a 
otro señorío, bajo otro señor. El que obra ya no es él, sino su señor 
en él, «el pecado, que habita en mÍ» (Ro m 7, 18 . 20) . La familia de 
la humanidad y cada uno de los hombres dentro de ella, están in
ternamente divididos, como lo está el universo . Están ya insertos en 
el ámbito del señorío del pecado, que se actúa en la muerte. En el 
noús del hombre se hace presente «la ley de Dios», pero al tiempo 
en los miembros se hace presente «la ley del pecado» (Rom 7, 22-
23). Ahora la familia humana, que está en el cosmos, dominado 
por el jefe que reina en él con la fuerza de su espíritu, camina «Se
gún la carne»: «en medio de las concupiscencias de nuestra carne, 
siguiendo las apetencias de la carne». La epithimía es la tensión de 
la existencia que se manifiesta en distintos thelémata, cualificados 
todos por ·«la carne». El hombre entero camina, intentando desli
garse del creador, fundarse y buscarse a sí mismo. La humanidad es 
la familia de los «hijos de desobediencia» (Ef 2, 2), que «de hecho 
son hijos de ira» (Ef 2, 3). De este modo la comunidad humana 
(«nosotros» y «vosotros»/ gentiles y judíos) entera se halla enmarcada 
en el mundo del pecado y configurada internamente por la carne . 
<<Mundo» y <<carne», sin embargo, se implican entre sí. De la carne, 
de la humanidad cerrada en la injusticia, se ha proyectado y consti
tuido el mundo presente, cerrado en la injusticia, y a su vez el 
mundo provoca al hombre a cerrarse más aún en la carne. en la de
sobediencia, que conduce a la opresión . En la carne está actuando 
el mundo esclavizado, con toda su fuerza histórica. 

La división de los señoríos no se da sólo fuera del hombre, sino 
en el hombre mismo, en la misma familia humana. No se trata de 
un dualismo antropológico (cuerpo/ espíritu). ni místico (hombre 1 
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Espíritu), sino de la inserción al tiempo en dos historias. bajo dos 
señores, en dos ámbitos de poder. El hombre está abierto en su 
creaturalidad a una doble opción: o vivir bajo la obediencia del 
creador en su ley, sirviendo a los hermanos y compartiendo la casa 
del mundo o cerrarse en sí mismo, rechazando la obediencia al 
creador, enfrentándose con los hermanos, aprovechándose de ellos, 
dominando sobre ellos, y estableciendo sobre el mundo el señorío 
de la injusticia y la destrucción. Es muy importante subrayar que 
también la comunidad cristiana y cada uno de los hermanos que se 
sientan en torno a la mesa, tienen ante sí esta alternativa. Aunque 
han recibido el Espíritu, no por eso mismo andan ya según el 
Espíritu. Pueden andar también «según la carne». La iglesia, de 
hecho, puede hacerse mundo. También la fraternidad escatológica 
está bajo la voz viva del evangelio entre el datum y el dandum, 
perdiendo toda autosuficiencia. La autoconciencia del redimido 
(Rom 8) y la del pecador (Rom 7) están vinculadas firmemente 
entre sí. El pasado de la vida en la carne según este mundo, per
manece como el fundamento abismal del nuevo ser en Cristo. Y es 
que todos los hombres, aun aquellos que han sido liberados, están 
amenazados por el señorío de la injusticia. El predominio del mun
do empecatado sobre los hombres, determinando su propia existen
cia e historia, no es algo ajeno, que se les impone de fuera, sino el 
último resultado de la cerrazón de sí mismos en la injusticia, que 
se proyectó al mundo y revierte ahora desde el mundo con fuerza 
potenciada . 

7. El señorio del pecado en la muerte 

Los análisis anteriores nos han descrito la comunidad humana 
en el mundo, en la historia que va de la creación al empecatamien
to. Han sido un comentario a Gén 1-3, desde el acontecimiento de 
Cristo. Se trata de una acción comunitaria, convertida en poder 
cósmico. Es la acción de una personalidad corporativa, que se ac
tualiza aquí y ahora en cada comunidad y en cada hombre. Pablo 
lo resume diciendo: «Por un solo hombre entró el pecado en el 
mundo y" por el pecado la muerte y así la muerte alcanzó a todos 
los hombres, por cuanto todos pecaron ... » (Rom 5, 12). Pablo está 
mirando el mundo en su historia desde la familia de hijos y herma
nos, reunidos en torno a Jesús el Señor, cabeza de todos, que va 
delante abriendo la historia de la nueva creación. Y entonces, en 
una meditación tipológica pneumática, descubre la historia de la 
familia humana, encabezada por Adán, que abre los caminos de la 
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vieJa creacwn. El «tipo» es un aconteomiento entre Dios y el 
hombre hacia la salvación aparecida en Cristo, testimoniado porla 
Escritura y expresa de antemano un acontecimiento correspondiente 
en los últimos tiempos. La relación entre el tipo y el antitipo se de
be al plan fiel de Dios, que da a su obra, en el ámbito de la pro
mesa hacia la salvación, los mismos rasgos esenciales que en el 
cumplimiento. La tipología esclarece la historia, la implicación 
entre el pasado y el presente. Pero esclarece también la comunión, 
la implicación de relaciones en el mismo acontecimiento. Pues el 
acontecimiento que aquí se contempla no es sólo individual, sino 
además comunitario y cósmico . 

La perspectiva de Rom 5, 12-21 recoge el hilo central que con
duce la historia santa. El Padre ha creado el mundo como una casa 
común. En ella ha puesto la familia de los hombres, destinados a 
ser sus hijos, enca~ezados por el hombre primero, Adán . Este es el 
gesto primero de su gloria. Pero en la aurora de la creación se da 
también el gesto primero del hombre, en comunidad y en mundo, 
que responde a esta oferta de amor. Adán, encabezando la familia, 
por los caminos del mundo. está visto iniciando la vieja historia, 
está visto desde Cristo el S, or, encabezando la familia de la igle
sia, por los caminos del mundo iniciando la historia nueva de los 
últimos tiempos. 'Rom 5, 12-21, recoge el acontecimiento escatoló
gico, proclamado en Ro m 3, 21-31, inmediatamente después de la 
denuncia profética al mundo esclavizado y lo encuadra 
apocalípticamente en sus dimensiones cósmicas, en el corte de los 
tiempos, en la contraposición de dos humanidades . 

En primer lugar se contrapone el hecho del pecado. Al princi
pio la historia se inicia con un hecho del cabeza de familia, que re
percute en la familia entera y en la casa común. El cosmos como 
escenario de la historia y como humanidad, que la protagoniza, 
fueron transformados de raíz por la acción de Adán que decide su 
destino. El hecho de Adán se presenta como una transgresión (Rom 
5, 14. 15. 18). Pero la raíz de la transgresión está más en el fondo. 
Es una desobediencia: «por la desobediencia de un hombre» (Rom 
5, 19) . Pablo tiene ante la vista al Hijo entregado como siervo a la 
voluntad del Padre en obediencia fiel, el que por haberse hecho 
obediente hasta la muerte y muerte de cruz , inauguró la justicia en 
su señorío. El pecado, que radicalmente es parakoé y por ello 
pleonexía, es decir, idolatría y por ello opresión ha roto las religa
ciones creaturales. Ha roto la religación con el Señor , ha roto por 
ello la religación en la comunidad de la familia humana y por ello 
ha roto la religación en el hogar, que es el escenario de la historia 
de esta familia, el mundo universo . El pecado en realidad es uno . 
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porque la religación es una. De ahí que la ruptura de la reli
gación se dé siempre de una vez, al tiempo, toda entera (Ro m 1, 
18-3, 24). 

En segundo lugar se contrapone el poder del pecado. El peca
do, según hemos visto , es un hecho convertido en poder irradiante. 
Por la acción de Adán el pecado ha entrado en el mundo a la toma 
del poder y se ha hecho poder de desintegración total (Rom 5, 12). 
Los hombres caminan muriendo, mientras van matando . Así cami
nan los hombres de la ecumene; así también los hombres del 
pueblo judío. Pero este pecado mortal , este pecado convertido en 
fuerza de muerte se extiende por las generaciones de los hombres 
(diélthen), hasta alcanzar a todos (pántas !pántes) y al mismo uni
verso (kósmos), convirtiéndose en Señor , que destina ya de ante
mano a la destrucción de la muerte a todos los hombres que nacen 
en la familia humana, implantada en su señorío . El reinado de la 
muerte expresa en su última radicalidad y universalidad las conse
cuencias de la esclavitud que domina al mundo (Rom 5, 14.17 .21) . 
El poder del pecado, como ruptura de la religaciones , actuándose 
en el poder de la muerte, como anulación de las religaciones y con
denación a la nada, la radical aniquilación, es el rey y señor de este 
eón, que aparecerá después bajo el rostro de los muchos dioses y 
señores. Frente a él está el señorío de la gracia , «que reina por la 
justicia para la vida eterna por Jesús Cristo, Señor nuestro» (Rom 5, 
21 ). 

En tercer lugar se contrapone la incorporación a la historia del 
pecado. La acción se hace poder y el poder se ejerce de uno a 
muchos. Pablo está pensando desde la personalidad corporativa 
(cabeza-pueblo-tierra) . Y viendo ésta desde Cristo, que se entregó 
al Padre en obdeciencia por el pueblo «para justificación» (Roro 16, 
18) de muchos y para la instauración del señorío de la justicia en el 
mundo (Flp 2, 10 s; Rom 5, 21). En una personalidad corporativa, 
lo que hace la cabeza, lo hace por todos y para todos. La estructura 
de la implicación uno-muchos es la representación , que lleva consi
go la incorporación : estar en el puesto de otros, optar por otros y 
para otros. Esta relación crea de antemano un ámbito en el que to
dos están referidos a uno , bajo el poder de su señorío . «En Adán 
todos murieron» ( 1 Cor 15 , 22). Estamos ante la incorporación a la 
misma historia . La historia de la transgresión de Adán se actualiza 
en todos y cada uno (Ro m 1-3. 7). Esto no significa que él haya pe
cado por nosotros ni que nosotros hayamos pecado en él. Cada uno 
peca y es responsable de su muerte (Rom 5, 12). Pero la familia 
entera de los hombres , en medio del mundo, haciendo su historia, 
está incorporada a la historia de Adán, por cuanto que está bajo el 
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señorío del pecado, dado ya de antemano en el mundo y en la car
ne empecatados , aunque con posibilidad de actuar libremente para 
condenación o para justicia. Sin embargo Pablo, al mirar al mundo 
esclavizado desde el ahora de la libertad, confiesa que «todos peca
ron» (Ro m 3, 23; 5, 13) y por ello «todos murieron» ( 1 Cor 15 , 
22). Por eso asegura que en el mundo «reinó el pecado en la muer
te» (Rom 5, 21). 

8. El grito por la liberación 

Los hermanos sentados a la mesa en torno al Señor, que les par
te el pan, para que sean un cuerpo en un espíritu hacia la llegada 
del reino, oyen los dolores y los gemidos del mundo esclavizado. 
Han descubierto la esclavitud desde la libertad, la hondura de la 
esclavitud desde l:t hondura de la libertad. Estos gemidos resuenan 
en ellos y de alguna manera se mezclan también con los suyos. «La 
espera anhelante de la creación desea vivamente la aparición de los 
hijos de Dios. Pues la creación está sometida a la anulación, no 
porque lo haya decidido ella, sino por aquel que la sometió, en la 
esperanza de ser liberada de la esclavitud de la destrucción, para 
tomar parte en la libertad gloriosa de los hijos de Dios. Pues sabe
mos que la creación entera gime hasta el presente y sufre dolores 
de parto» (Rom 8, 18-22). 

Los hermanos ven que la familia de los hombres, destinada por 
el Padre, en el Hijo de su amor , a ser una fraternidad que a todos 
abarcara, está dividida y enfrentada. Los hombres no son herma
nos. Los malhechores oprimen a los pequeños, los envuelven en sus 
redes, los destruyen. Si todavía hubiera alguno entre los hombres 
que viviera en la justicia y que pudiera iniciar los caminos de la li
bertad . .. Pero no es así. Por debajo de esta estructura penúltima de 
la historia entre opresores y oprimidos, está la estructura última de 
la solidaridad de la culpa. No hay ni uno solo que de raíz esté 
abierto a la justicia para la libertad . Todos, los grandes y los pe
queños, todos, se han cerrado al amor del Padre, en la desobedien
cia de la idolatría y al tiempo se han cerrado a los hermanos en la 
ambición de la opresión. Todos pretenden tener más y poder más. 
Por eso los pies de tOdos están ligeros para derramar sangre y su ca
mino se convierte en senda de miseria y de destrucción. Ni siquiera 
aquellos que conocieron los caminos de la justicia y de la libertad, 
venidos de lo alto . También ellos cerrados sobre sí en la desobedien
cia y en la opresión , se han aprovechado de aquel camino de justicia 
para disfrazar con él sus robos y sus crímenes. Pero lo grave no es 
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sólo que todos han pecado y todos van muriendo mientras matan. 
Lo más grave de todo es que el poder de la aniquilación del pecado 
y de muerte se ha enseñoreado sobre el mundo. 

Los hermanos miran hacia fuera y ven que el universo de los 
cielos y de la tierra no es la mesa común que el Padre había creado 
para que fuera el escenario de la historia de los hombres. La injus
ticia ha penetrado y configurado todos los poderes que constituyen 
el cosmos. La injusticia ha oprimido la verdad, convirtiéndola en 
mentira y en esclavitud. El mundo separado por barreras y trinche
ras parece encadenado por destino a la destruc<:ión, mientras va 
alentando y potenciando la destrucción de la familia de la humani
dad que en él se acoge. El mundo del tener y del poder se ha con 
vertido en el mundo de la muerte. Parece como un círculo irrom
pible de destrucción , del que nadie se puede salir. Rota la familia 
se destruyó el hogar, destruido el hogar se destruye la familia. Lo 
que queda ya no son hombres que se sientan hijos y por eso her
manos. Sólo hay enemigos, competidores, asesinos. Por eso hay co
mo un hondo gemido, un grito apremiante por la liberación. El 
cosmos, la familia y la casa están padeciendo dolores angustiosos y 
gritan por la liberación , por la familia de los hijos y de los herma
nos que les liberen y les den parte en la libertad gloriosa. Son co
mo un cuerpo inmenso, torturado y doliente que gime en los es
pasmos de la muerte. La humanidad entera , haciéndose eco de la 
creación gime: «¿Quién me librará de este cuerpo de muerte? ¡Gra
cias sean dadas a Dios por Jesús Cristo , Señor nuestro'» (Rom 7, 
24-25 ). 



6 
EL FERMENTO DE LA NUEVA HUMANIDAD 

En medio del mundo esclavizado, como pequeños puntos de 
luz, se arraigan las primeras comunidades cristianas. En el horizon
te de la hondura y la anchura de la esclavitud, las pequeñas frater
nidades desde un punto de vista sociológico parecen puntos imper
ceptibles. Pero dentro de ellas late la confiada esperanza de que el 
Señor, mediante su presencia y su servicio, está recreando el mun
do. Prescindiendo de otras perspectivas de la autoconciencia ecle
sial, nos limitamos en este estudio a descubrir las fraternidades en 
medio del mundo, como el fermento de la nueva humanidad 1. 

¿Cómo es posible que un pequeño grupo de pobres tenga la preten
sión no .sólo de hacer una reforma o una revolución en el cosmos, 

l . Sobre la iglesia como nueva humanidad , cf. R. Baumann, Mitte und Norm 
des Chnstlichen. Münsrer 1968; P. Benoit, L'unité de /'églúe selon l'építre aux 
Ephesiens. en Stud. Paul. Congr. I, 63-64 ; Id., Corps, téte et pléróme dans les 
építres de la captivité: RB 63 (1956) 5-44; E. Brandenburger, Adam und Chnstus, 
Neukirchen 1962; R. Bultmann, Adam und Chnstus nach Rom 5: ZNW 50 (19'\9), 
145 -165 ; L. Cerfaux, La théologie de l'églúe suivant saint Paul, Paris 21948; N. A. 
Dahl. Das Volk Gottes. Eine Untersuchung zum Kirchenbewusstsein des Urchnsten 
tum. Os lo 194 1: Id. , Chnst, creation and church, en W. D. Davies-D. Da u be (ed.), 
The background of the new testament and its eschatology. Studies in honor of Ch. 
H. Dodd. Cambridge 1964. 44 1 s:). Dupont. La réconctfiation dans la théologie de 
saint Paul. Paris 1953: A Ehrhardt. Creatio ex nihtfo. en The framework of the new 
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sino incluso su recreación? ¿de dónde proviene que la comunidad 
se sienta nueva humanidad para la nueva creación? La respuesta a 
estas preguntas está sin duda en la concentración cristológica. La 
comunidad es la iglesia del Señor y él es en verdad el hombre 
nuevo. Los hermanos están sentados a la mesa del Padre, presidida 
por Jesús, que es el Hijo, enviado a nosotros, el Cristo, entregado 
por nosotros, y por ello, el Señor, entronizado sobre nosotros. 
Pablo ahonda en su reflexión sobre la iglesia, en la medida en que 
se adentra en el rostro del Señor. 

1 . En la pascua del Señor ha amanecido de nuevo 

Acabamos de ver el mundo dominado por la injusticia, que 
crea el enfrentamiento, que somete a la esclavitud y condena a la 
muerte. El cosmos tal como salió de las manos del Padre se está de
sintegrando en la destrucción más radical. La familia y el hogar co
mún son ahora señorío del pecado y de la muerte. «El pecado reinó 
en la muerte» (Rom 5, 21). Pablo acentúa la totalidad de la culpa. 
«Todos están bajo el pecado» (Rom 3, 9) de modo que «toda boca», 
«todo el mundo», «toda carne» (3, 19-20) ha de confesar que ha 
pecado ante Dios. Toda la humanidad ha perdido la gloria y la 
imagen de la creación primera. «Todos pecaron y están privados de 
la gloria de Dios» (Rom 3, 23). «Pero ahora .. . se ha manifestado la 
justicia de Dios» (3, 21). Todos aquellos que habían perdido la 
imagen de la gloria «son justificados por el don de su gracia, en 
virtud de la liberación realizada en Cristo Jesús, a quien Dios puso 
como instrumento de propiciación, por su propia sangre, mediante 
la fe, para mostrar su justicia» (3, 24-25). La aparición de la justicia 
en medio de la injusticia y de la liberación en medio de la opresión 
ha sido un don del Padre. Se trata del último gesto de su amor, 
que se da al cosmos en donación de gracia. <0ustificados por el don 
en su gracia» (3, 24). El Padre nos ha dado a su Hijo. «Le entregó 
por nosotros» (Rom 8, 32), le entregó a nosotros, le identificó con 
nosotros. «Maldito el que está colgado del madero» (Gál 3, 13). «A 
aquel que no conocía el pecado, le hizo pecado por nosotros» (2 
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Cor 5, 21) . A aquel que no conocía la injusticia, le hizo injusticia; 
a aquel que no conocía la esclavitud le hizo esclavitud; a aquel que 
no conocía la maldición, le hizo maldición; a aquel que no conocía 
la muerte, le hizo muerte. El Padre le entregó por nosotros, dán· 
dole a nosotros «en la configuración de la carne del pecado» 
(Rom 8, 3). 

El Padre le entregó «por nosotros», «en vez de nosotros», en in
molación de representación. Pero para que él nos representara a 
nosotros , tenía que hacerse nuestro, tomando la forma de nuestra 
injusticia, de nuestra esclavitud, de nuestra maldición, de nuestro 
pecado y de nuestra misma muerte (Flp 2, 7). Más aún, el Padre le 
entregó y le puso en nuestras manos, para que nosotros le entregá
ramos. Como la sangre que se derramaba en el propiciatorio era la 
sangre que sustituía al pueblo y a la tierra empecatados, así no
sotros le colgamos del madero como a un malhechor. El Padre le 
entregó. Nosotros le entregamos. Con ello el Padre nos acogía des
de lo más hondo de nosotros mismos; acogía el pecado y la muerte, 
que nos dominaban y nos arrancaban su imagen. Nos acogía, dán
donos al Hijo de su amor en cercanía, en incorporación, en identi
dad con la ultimidad de nuestra injusticia y de nuestra esclavitud . 
Pero la última misericordia entrañable de su amor se reveló cuando 
al entregar él a su Hijo y al entregarle nosotros, el mismo Hijo, en 
obediencia al Padre por nosotros , «Se entregó a sí mismo» (Gil 2, 20) , 
«hecho obediente hasta la muerte y muerte de cruz» (Flp 2, 8). 

En el abandono del Padre y en el abandono del cosmos , el Hijo 
amado murió como un criminal , suspendido entre el cielo y la 
tierra, entregado en amor, en don de gracia hasta el fin. El Padre 
«nos reconcilió consigo por Cristo» (2 Cor 5, 18). «Dios estaba en 
Cristo , reconciliando al mundo consigo», no tomando en cuenta las 
transgresiones de los hombres» (5 , 19). «En efecto, cuando todavía 
estábamos sin fuerza , en el tiempo señalado, Cristo murió por los 
impíos : -en verdad, apenas habrá quien muera por un justo; por 
un hombre de bien tal vez se atrevería uno a morir- ; mas la 
prueba de que Dios nos ama es que Cristo, siendo nosotros todavía 
pecadores , murió por nosotros» (Rom 5, 6-8). La entrega que el 
Padre nos hizo del Hijo, a través de nuestras manos, la entrega que 
el Hijo hizo de sí mismo, es la «gracia», el «don» , el «amor» . Por 
eso ha amanecido de nuevo. Pero con más luz todavía que en la 
aurora de la primera creación . «Se desbordó la gracia de Dios y el 
don en la gracia» (Rom 5, 15 ), «el desbordamiento de la gracia del 
don de la justicia» (5, 17). Jesús , el Hijo obediente entregado , 
entronizado ahora es la «liberación» (Rom 3, 24; 8 , 2; 1 Cor 1, 30) 
que ha roto todas las opresiones de la esclavitud del cosmos , de la 
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humanidad y del universo. Su liberación ha consistido en la «justi
cia» , que ha derribado toda la injusticia que rompía y enfrentaba la 
humanidad en el mundo (Rom 3, 21; 1 Cor 1, 20; 2 Cor 5, 21). 
Por eso la gracia que es el don de la justicia , se convierte en recon
ciliación, es decir, en filiación y en fraternidad, que transfiguran y 
recrean el cosmos en su historia entera. El grito profético de la in 
novación cósmica resuena verdaderamente ahora (Is 43 , 18; 65, 17; 
Ap 21, 5) porque es ahora cuando se ha cumplido. 

Cuando Pablo contempla el rostro del Señor , que preside la fra
ternidad reunida en torno a la mesa, descubre un nuevo amanecer. 
Es verdad que él es «el Cristo según la carne» (Rom 9, 5), que ha 
cumplido todas las promesas del viejo pueblo. El es la simiente de 
Abrahán (Gál 3, 16), él es la roca del desierto (1 Cor 10, 4), él es 
el fin de la ley (Rom 10, 4) . Por eso la pequeña fraternidad es el 
nuevo pueblo de la promesa y de la ley y del culto espiritual. Pero 
al adentrarse en. la contemplación del Señor en su fraternidad, 
sembrada en medio de la ecumene, Pablo se da cuenta de que su 
obra rompió los límites de la carne circuncidada. Que va más allá 
de Moisés y más allá de Abrahán . Que lo que ahora ha acontecido 
tiene su implicación más radical en la primera hora de la creación , 
que Adán encabezaba. El Señor por ser el Hijo amado, entregado y 
entronizado, es mucho más que el Cristo de Israel, el Mesías por 
quien Israel establecería el reino de Dios , manteniendo su priori 
dad entre los pueblos . «Si conocimos a Cristo según la carne , ya no 
le conocemos así. Por tanto, el que está en Cristo, es una nueva 
creación; pasó lo viejo, todo es nuevo» (2 Cor 5, 16-17). El Señor 
que encabeza la fraternidad es propiamente el segundo Adán , es 
decir, el hombre nuevo, que va a reunir la nueva humanidad en la 
nueva creación. Ahondaremos en esta contemplación de Pablo. 

2. El Señor es el hombre nuevo por ser el Hijo amado 

La creación de la nueva humanidad , empieza con el Señor, el 
nuevo Adán, el hombre nuevo, imagen del Padre. Pablo está refle
xionando sobre Gén 1, 26-27: «Y dijo Dios: ' Hagamos al hombre a 
nuestra imagen, como semejanza nuestra .. . '. Creó, pues, Dios al 
hombre a imagen suya, a imagen de Dios le creó». Está asumiendo 
este dato del AT, a través de la perspectiva del judaísmo tardío y 
traduciéndolo a la ecumene . Como al comienzo de este mundo y 
de esta historia está Adán, como primer hombre, así el Señor resu
citado es el comienzo de la creación liberada y consumada. Lo es 
por ser el Hijo amado del Padre , imagen suya. El que prendió la 
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luz en la primera creación, la ha prendido también ahora. «Pues el 
mismo Dws, que dijo: 'de las tinieblas brille la luz', ha hecho 
brillar la luz en nuestros corazones, para irradiar el conocimiento 
de la gloria de Dios en el rostro de Cristo» (2 Cor 4, 6), que «es 
imagen de Dios» (4, 4). Se trata de una experiencia popular. El hi
jo refleja el rostro del padre. Por eso la gloria del Padre ha apareci
do en la gloria de Cristo resucitado y entonces en su rostro hemos 
visto el mismo rostro del Padre . «A Dios nadie le ha visto jamás; 
pero el Hijo único, que está en el seno del Padre, nos lo ha dado a 
conocer» On 1, 18). «El que me ha visto a mí, ha visto al Padre» 
On 14, 9; 12, 45). El es el resplandor de su gloria, la marca de su 
ser (Heb 1, 2-3). El existía «en la forma de Dios» (Flp 2, 6). El Hi
jo amado es «en la forma de ser» del Padre. Es «imagen» del Padre, 
que expresa y revela por entero su gloria. En el Hijo el Padre se ha 
dado y se ha expresado por entero a sí mismo, en lo que el Padre 
es y tiene y hace y proyecta. Por ello si el hombre primero está 
creado «a imagen», «según la imagen» de Dios, Jesús, el Señor será 
con más razón el hombre último, el hombre nuevo, porque no ha 
sido creado según la imagen, sino que ha sido engendrado y existe 
como imagen, siendo «la imagen del Padre», el resplandor de su 
gloria. 

En segundo lugar, el hombre nuevo, como imagen, hace refe
rencia a la familia de los hijos. El primer Adán no sólo es el gran 
patriarca de una gran familia sino el primer y único padre de toda 
la humanidad. Sus hijos llevaron su imagen. <<El día en que Dios 
creó a Adán, le hizo imagen de Dios» (Gén 5, 1). «Tenía Adán 
ciento treinta años cuando engendró un hijo a su semejanza, según 
su imagen» (5, 3). En el trasfondo está la concepción hebrea de la 
personalidad corporativa. La familia de los hijos está incorporada al 
padre, por eso la imagen del padre se comparte a los hijos. «Ima
gen» tiene así esencialmente una dimensión comunitaria. «El pri
mer hombre salido de la tierra, es terreno; el segundo viene del 
cielo. Como el hombre terreno, así son los hombres terrenos; como 
el celestial, así también los celestiales . Y del mismo modo que he
mos llevado la imagen del hombre terreno, llevaremos también la 
imagen del celestial» ( 1 Cor 15, 47 -49). Pablo distingue entre «Ser 
imagen» (eikón) y «ser según la imagen» (kat' eikóna). El Hijo ce
lestial, que viene de lo alto como «Espíritu vivificante» ( 1 Cor 15, 
4 5 ), ha sido engendrado por el Padre y por eso es su imagen. Pero 
los hombres han sido creados y adoptados para ser hijos en el Hijo, 
hermanos del Hijo amado, siendo el «primogénito entre muchos 
hermanos» (Rom 8, 29). Nuestra configuración en su imagen está 
proyectada en su con titución como imagen. El es «la imagen». 
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nosotros «imagen de la imagen», «imagen según la imagen». Por ello 
cuando Pablo habla del hombre nuevo como imagen le está viendo 
desde su filiación eterna , compartida y participada en la filiación en 
el tiempo de los hijos de adopción. Como Adán compartió su ima
gen a todos los hijos de su gran familia a él incorporada, así también 
el Señor, Hijo amado, entregado y entronizado, comparte a todos 
los hermanos de su gran familia su ser de Hijo en la comunión del 
Espíritu y por ello es en verdad el hombre nuevo, el último Adán. 

En tercer lugar, el hombre nuevo, como imagen, hace referen
cia al mundo, el hogar donde se desarrolla como escenario la histo
ria de la familia humana. Pablo está retOmando la reflexión desde 
el mismo texto del Gén 1, 26. «Hagamos al hombre a nuestra ima
gen, como semejanza nuestra y mande en los peces del mar y en 
las aves del cielo, y en las bestias y en rodas las alimañas terrestres y 
en rodas las sierpes que serpean por la tierra». El hombre, la huma
nidad, por ser creada según la imagen, domina sobre la creación 
entera. La imagen consiste precisamente en el señorío sobre todos 
los vivientes que hay en el mar, en el cielo y en la tierra. El Padre 
lo ha puesta tado debajo de sus pies (Sal 8, 5-6), lo ha destinado 
rodo a su servicio (Gén 1, 26 s) para que la familia humana madu
re y se multiplique (Gén 1, 28). Esta perspectiva del eikón, está 
asumida por Pablo desde la perspectiva judeo-helenística de la 
sabiduría preexistente que media en la acción creadora. Por eso al 
Señor, Hijo amado y entregado, entronizado ahora, se le puede lla
mar «imagen del Dios invisible» (Col 1, 15) que domina sobre tO
das las cosas del cielo y de la tierra, donde la iglesia, la familia de 
sus hermanos alcanzará la plenitud, reconciliando el cosmos (Col 1, 
16 s). Dios en Adán se propuso ejercer el señorío sobre el cosmos; 
ahora en el CristO preexistente, muerto, resucitado y entronizado se 
ha propuesto realizar la nueva creación de su reino. El ejercicio del 
señorío, la comunicación de la imagen, consistirá por tanto en ha
cer del universo el lugar de la reconciliación, el cosmos, donde en 
filiación y fraternidad se pueda compartir hasta la plenitud. 

3. El Señor es el hombre nuevo por ser el Hijo pn"mogénito 

El primer Adán, imagen de Dios, es precisamente por ello ca
beza de una inmensa familia de hijos (Gén 1, 26-28). El último 
Adán, el hombre nuevo, imagen del Padre, es «primogénito entre 
muchos hermanos» (Rom 8, 29) . Al contemplar al Señor como 
imagen del Padre, le hemos visto en su radical filiación y fraterni
dad, siendo del Padre, y por ello siendo en medio de los herma
nos, y por ello ejerciendo el señorío en el mundo, donde la familia 
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de sus hermanos está implantada. Ahora al acentuar su primogeni
tura. el hombre nuevo se nos aparece yendo delante de sus herma
nos. También aquí Pablo está recogiendo la experiencia familiar 
del pueblo sencillo, de donde se reunían principalmente las pe
queñas fraternidades. El primogénito es el hermano mayor que va 
delante en la generación. Tanto en Rom 8, 29 como en Col 1, 15, 
«primogénito» aparece relacionado con «imagen». Además los tér
minos «conoció de antemano» y «destinó de antemano» (Rom 8, 
29), nos remiten a las profundidades del Padre, a su intimidad 
eterna, a su designio eterno, «antes de la constitución del mundo» 
(Ef 1, 4; Jn 17, 24; 1 Pe 1, 20). Desde siempre Cristo es el «Hijo 
propio», «el Hijo de sí mismo» (Rom 8, 3; cf. 8, 32; 5, 10; 1, 3), 
que ha sido engendrado el primero. En la concepción hebrea, la 
generación es la comunicación del ser y la fuerza del padre (Gén 
49, 3; 21, 17), la prolongación de sí mismo (Gén 29, 14) . El Hijo, 
engendrado en su amor, a su imangen, es el Hijo primero en el 
que son amados y elegidos todos los demás (Ef 1, 4). Por ello el 
Hijo es la aparición del Padre en la familia de los hijos (Rom 8, 29 s) 
y en el universo (Col 1, 15 s). Este Hijo primero, engendrado des
de siempre, irá delante de nosotros y del mundo en todo. En esta 
pregeneración se funda su mediación en la obra de la creación (Col 
l . 16-18) y de la liberación (Col 1, 18-20). 

La primogenitura , en segundo lugar, consiste en la precedencia. 
En la experiencia familiar del pueblo, el hermano mayor es el que 
ayuda al padre a reunir a la familia y a llevar adelante la casa . 
Sobre sus hombros , unidos a los del padre, cae el peso del trabajo 
y del dolor para que los demás hermanos puedan vivir mirando ha
cia adelante. En este sentido el hermano mayor va delante de los 
hermanos pequeños en el sacrificio y por ello también en la vida. 
Da la vida por los pequeños. El padre le entrega en sustitución y 
representación de los demás hijos (cf. Ex 13 , 1.14.16; Núm 
3.2.12 .13 .40; 17 , 18). Por eso de alguna manera es el mayor quien 
madura primero, como las primicias de todos, que condicionan la 
historia y el destino de todos los demás. Es así como el primer naci
do se convierte en «principio de los hijos» (Gén 48, 3; Dt 21, 17; 1 
Crón 2, 12 .25.50; 3. 1.15; 6, 28) . El Señor, como hombre nuevo, 
es «primicia de los que ddrmieron» (1 Cor 15, 20), «primogénito 
de entre los muertos» (Col 1, 18). Primogénito se explica desde 
«principio» (arjé) y «primicia» (apar¡e). Jesús es el Hijo amado que 
ha sido entregado por el Padre en inmolación de representación 
(Rom 3, 24; 8, 32; 5. 19). Para darnos todas las cosas. nos lo ha 
dado a él, cargando sobre él el pecado y el dolor de todos nosotros 
y yendo él en primer lugar a la muerte por nosotros y en vez 
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de todo . Por eso abre y encabeza la historia de los hermanos. Es el 
primogénito de los que han muerto, en cuanto murió , dando 
muerte a la muerte y es el primero que ha inaugurado la vida. Por 
eso su primogenitura fue una precedencia en el camino que va de 
la muerte a la vida, incorporándonos a todos a él. El primogénito 
es el comienzo a partir del cual nace una comunidad en una histo
ria. La precedencia causal en la resurrección («por el hombre la re
surrección»: 1 Cor 15, 22) da origen a la historia y a la comunión 
en Cristo, el hombre nuevo. «En Adán todos murieron», «en Cristo 
todos volverán a la vida» ( 15, 2 2) . Por la precedencia del primogé
niw se ha iniciado ya la nueva creación, que incorpora a la huma
nidad y al universo. 

La primogenitura, en tercer lugar, consiste en el pre-dominio. 
El primogéniw es el hijo amado (Gén 37, 7; 25, 23; 48, 19.20) a 
quien el padre bendice para que sea señor de sus hermanos y de la 
tierra de la herencia. Según el relato de Gén 27, el hermano mayor 
es constituido «en poder» sobre la familia (27, 3 7: «Le he hecho se
ñor tuyo y a wdos tus hermanos se los he dado por siervos») , sobre 
los pueblos (27, 29: «SÍrvante los pueblos y prostérnense ante ti na
ciones») y sobre la tierra (27, 28.3 7). En esta perspectiva se verá 
más tarde la primogenitura del rey (Sal 89, 27.28). Cristo Jesús, en 
efecto, por su muerte y su resurrección, ha sido constituido como 
«Hijo de Dios en poder» (Rom 1, 4; cf. Flp 2, 11). Por eso es «pri
mogénito entre muchos hermanos» (Rom 8, 29) y «primogénito de 
toda la creación» (Col 1, 15 ). Estas expresiones presentan al Hijo 
amado en la preeminencia de su señorío , tomando parte en el 
señorío del Padre para la plena realización de su reino . Primogéni
w aparece entonces como cabeza de la familia de hermanos . Es el 
Hijo mayor , que predomina encabezando a esta familia y a la crea
ción entera, que abarca los cielos y la tierra, lo visible y lo invisible, 
para llevar a plenitud el benepláciw de la voluntad del Padre, la 
realización consumada de su señorío. En este sentido el Señor apa
rece, al igual que Adán, como el hombre nuevo, a través de qUJen 
el Padre, mediante la familia de sus hijos a él incorporada, hace 
que la vieja creación se convierta en creación nueva para alabanza 
de gloria de su gracia. 

4. El Señor es el hombre nuevo por ser el Htjo obediente 

Pablo , al contemplar al Señor a la cabeza de su pequeña frater
nidad en medio del mundo , le reconoce como hombre nuevo . por 
ver en él al Hijo amado del Padre. engendrado a su imagen. que 
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es el Hijo primogénito que va delante de todos sus hermanos y del 
universo entero. Pero el gesto más importante de este último Adán 
es exactamente contrario al gesto del primero. No podemos olvidar 
que Pablo, desde su escatología cristológica, está releyendo Gén 1-
3. «En efecto, así como por la desobediencia de un solo hombre, 
todos fueron constituidos pecadores , así también por la obediencia 
de uno solo todos serán constituidos justos» (Rom ) , 19). «Adán es 
el tipo del que ha de venir» (Rom ) , 14). El hombre primero se 
cerró al amor del Padre en la desobediencia (parakoé). El Padre le 
creó con el encargo de que fuera, como imagen suya, el que enca
bezara la familia humana en el universo para el establecimiento de 
su señorío. Pero el hombre primero se cerró al Padre en la desobe
diencia (Gén 3, 1-7). La desobediencia es una rotura de religa
ciones , una injusticia , una rotura de las religaciones con Dios, que 
lleva consigo una rotura de las religaciones con los hermanos. La 
humanidad se rompe , se enfrenta, se mata. Los hombres intentan 
«tener» y «poder» más que los otros y la sangre se derrama sobre la 
tierra (Gén 4, 1-12), quedando maldecida la misma tierra, que es 
la casa común de la herencia (Gén 3, 17). La injusticia de la deso
bediencia y de la opresión han entrado en el mundo a la toma del 
poder por el gesto del hombre primero. Han atravesado la fila de 
los hombres que han sido dominados por la injusticia (Rom ) , 19), 
en medio del señorío del pecado que se ejerce a través de la muerte 
(Rom ) , 21). Pablo está comparando el «tipo» con el «antitipo». 
«Como por un solo hombre entró el pecado en el mundo y por el 
pecado la muerte y así la muerte alcanzó a todos los hombres, por 
cuanto todos pecaron .. . >>' (Rom ) , 12). 

El gesto del Hijo amado ha sido contrario. Pablo está releyén
dole desde el gesto del siervo , que probablemente estuvo presente 
en la misma conciencia del Jesús histórico. «El ha sido herido por 
nuestras rebeldías , molido por nuestras cu lpas. El soportó el castigo 
que nos trae la paZ>> (Is )3, ); cf. 2 Cor ), 21; G~l 3, 13; Rom 4, 
25). «Yahvé descargó sobre él la culpa de todos nosotros» (Is 53 , 6; 
cf. 2 Cor ) , 21 ). «Por su conocimiento mi siervo justifi~ará a 
muchos y las culpas de ellos soportará» (Is 53, 11; cf. Rom 3, 26; 
5, 6 ). «Por eso le daré parte entre los grandes ... ya que indefenso 
se entregó a la muerte y con los rebeldes fue contado, cuando él 
llevó el pecado de muchos e intercedió por los rebeldes» (Is 53 , 12; 
cf. Col 2, 15; Rom 4, 25) . Esta obediencia del siervo, entregado al 
Padre , por los hermanos rebeldes y pecadores, ha sido propiamente 
el gesto del Hijo amado, cuando llegó al madero de los criminales . 
«Se despojó de sí mismo, tomando la forma de siervo.. y se hu
milló a sí mismo, hecho obediente hasta la muerte y muerte de 
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cruz» (Flp 2, 7.8; Heb ), 8; 12. 2). Entre las manos del Padre que 
lo entregaban y las manos de los hermanos, que lo entregaban, él 
mismo se entregó a sí mismo (Gál 2, 20). No vivió para sí, no se 
cerró sobre sí. aun pudiendo existir en la forma de Dios. Abrió las 
manos y se entregó en obediencia al Padre por los hermanos y por el 
universo. Fue entonces cuando se llegó al extremo del don y de la 
gratuidad . Fue entonces cuando apareció la justicia. Cuando se 
rompió la esclavitud desde dentro. Al darse al Padre desde nosotros, 
tomando la injusticia, la opresión, la enemistad, el pecado y la 
muerte que caían sobre nosotros y nos configuraban, hizo el gesto 
más radical del amor, que es justicia, liberación, reconci liación, gra
cia y vida. Si el hombre primero se cerró en la injusticia de la des
obediencia, el hombre nuevo se entregó en la justicia de la obedien
cia. Si el hombre primero, por su desobediencia, rompió la humani
dad por la injusticia opresora de la enemistad, el hombre nuevo por 
su obediencia reunió de nuevo la humanidad por la justicia libera
dora de la reconciliación . Si el hombre primero inauguró en el uni
verso el señorío del pecado en la muerte, el hombre nuevo ha 
inaugurado el señorío de la gracia por la justicia para la vida eterna 
(Rom ) , 21). El universo es de nuevo la mesa compartida de la justi
cia en la libertad del amor. 

El gesto pascual del Señor . como Hijo amado, obediente, entre
gado y entronizado, le hace aparecer ante los ojos de la comunidad 
como el hombre nuevo para reunir a la nueva humanidad en la 
nueva creación. Pero ya advertíamos antes que la mirada al mundo 
se hacía desde él. Sorprende en verdad la perspectiva del empecata
miento del mundo , con la anchura y la hondura de su esclavitud . 
Cuando se oyen sus gemidos no hay más remedio que confesar que 
el pecado se ha difundido. se ha agrandado , se ha impuesto . Pero el 
gesto del Adán último no es igual al gesto del Adán primero, la 
entrega del hombre nuevo no es igual a la cerrazón del hombre 
viejo . La tipología de la paralelización (Rom ), 18.19.21: «como» ... · 
«así rambién») está envuelta y transcendida por la tipología de la su
peración. del desbordamiento (Rom ), 15.16.17.20: «no como» ... 
«sino ... mucho más»). Es fundamental subrayar este grito de lapas
rua . «La muerte ha sido vencida por la victoria». «Gracias sean dadas 
a Dios. que nos da la victoria por Jesús Cristo , Señor nuestro» ( 1 Cor 
15. 53. 57). «Gracias sean dadas a Dios por Jesús Cristo, Señor 
nuestro» (Rom 7. 2) ). Había mucha «transgresión», la ruptura de las 
religaciones de la comunión creatural era grande. Pero ahora 
«mucho más» la «gracia» que es <<don de gracia», la «gracia de un so
lo hombre. Jesús Cristo. se ha desbordado sobre la multitud de los 
hombres» (Rom 5. 15 ). Había muerte. la muerte que muere matan-
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do, la muerte que se impone como poder que empuja a morir ma
tando. La creación vieja era el señorío de la muerte porque el 
hombre viejo rompió la comunicación. Pero ahora «mucho más» la 
superabundancia, el exceso, el derroche «de la gracia y del don de 
la justicia» ha establecido en el cosmos el señorío de la vida, donde 
reinarán con el Señor, el único hombre, el lo!ombre nuevo, todos 
aquellos que acojan el don de su gesto (Rom 5, 17). «Donde abun
dó el pecado, allí sobreabundó la gracia» (Rom 5, 20). La gracia ha 
vencido al pecado, l.a justicia a la injusticia, la libertad a la opre
sión, la reconciliación a la enemistad, la vida a la muerte. El Señor, 
como hombre nuevo, hijo entregado y eatconizado, es la victoria 
del exceso y de la plenitud de la vida. 

5. En medio de la nada de la vieja creaáón 

Esta admirable victoria de su señorío resalta más poderosamente 
para la comunidad reunida, porque el Señor ha recreado la nueva 
humanidad y la nueva creación en la nada de la vieja. La pequeña 
fraternidad está reunida en los suburbios de las ciudades del impe
rio y en medio de los campos, allí donde están los pobres, el des
echo y la basura de este mundo. La gran señal del señorío de la 
muerte, que es el paso del ser a la nada, es el florecimiento en la 
historia de la nada, de los hombres que no son, porque otros 
quieren tener y poder y ser más. Al mirar al mundo esclavizado, 
desde la pequeña fraternidad de Corinto, Pablo ha visto en la ecu
mene dos tipos de humanidad: la humanidad de los griegos y la 
humanidad de los judíos. Estas dos formas de ser hombres en me
dio del mundo, encierran un denominador común, que es la marca 
última de la vieja creación. Están cerrados sobre sí. Cerrados a Dios 
pretenden apropiarse y dominar sobre los hombres y el mundo. 
«Los judíos piden señales y los griegos sabiduría» ( 1 Cor 1, 2 2). 
Unos pretenden saber, otros poder. Y lo pretenden para sí, de los 
otros, sobre los otros. El resultado de esta injusticia establecida pode
rosamente en el mundo como poder de pecado y de muerte, es que 
los pobres son condenados a no ser. Mientras los poderosos mueren, 
al querer pasar de la nada al ser, los pobres, también cerrados al 
amor, mueren pasando del ser a la nada. Parece que en estas partes 
bajas de la historia humana, se· atestigua como residuo el vacío de la 
nada o mejor el caos de la nada. Esta experiencia del ser y de la nada 
nos sitúa en la dimensión radical del cosmos y en los orígines mis
mos de su historia. Cuando Pablo usa estos términos está pensando 
en el horizonte de la creación (Rom 4, 17; 1 Cor 1, 28). 
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«¡Mirad. hermanos. quiénes habéis sido llamados' No hay 
muchos sabios según la carne, ni muchos poderosos , ni muchos de 
la nobleza. Ha escogido Dios, más bien lo necio del mundo, para 
confundir a los sabios. Y ha escogido Dios lo débil del mundo, pa
ra confundir a lo fuerte. Lo bajo y despreciable del mundo ha esco
gido Dios: lo que no es, para reducir a la nada lo que es. Para que 
ningún mortal se gloríe ante Dios . De él os viene que estéis en 
Crisro Jesús. al cual hizo Dios para nosotros sabiduría, santificación 
v liberación» ( 1 Cor 1, 26- 30). El Padre ahora ha salido al en
cuentro de la nada. En la primera creación manifestó su gloria de 
modo que, a través de las obras de sus manos, la familia de los 
hombres en el mundo pudiera entregarse a él en la obediencia de 
la acción de gracias (Rom 1, 19-20) . Pero «de hecho el mundo , me
diante su propia sabiduría, no conoció a Dios en su divina 
sabiduría» ( 1 Cor 1, 21 ). La sabiduría del hombre, consistió en vi
vir para sí , en tener para sí, en poder para sí, en saber para sí (2 
Cor 5, 15 ). El Padre los entregó a los deseos de su corazón. Y el 
mundo se hizo el escenario de los «sabios según la carne» ( 1 Cor 1, 
26). de aquellos hombres que hicieron del tener y del poder la nor
ma de su vida, cerrándose sobre sí en la idolatría de la opresión. 
De ello resultó que la humanidad en el cosmos se dividió entre los 
que tienen puesto («los de la nobleza») y los que no lo tienen , 
entre los que tienen poder («los poderosos», «los fuertes») y los que 
no lo tienen. entre los que tienen prestigio y los que no lo tienen , 
entre los que son algo y los que no son nada . Así se constituye el 
cosmos de la vieja creación, con sus príncipes que lo dominan ( 1 
Cor 2, 8) y su sabiduría que lo penetra (1 Cor 1, 21; 2, 5). 

El crucificado Señor de la gloria ( 1 Cor 2, 8) es el hombre 
nuevo que. con la familia de sus hermanos que llevan su imagen , 
establecerá el señorío del Padre, venciendo todos los poderes , 
incluida la muerte ( 1 Cor 15 ). Esta victoria, que se ha anticipado 
ya en su fraternidad con la fuerza del Espíritu, está iniciando la 
creación nueva, al tiempo que desarticula y desintegra la vieja. El 
Padre <<ha enloquecido la sabiduría de este mundo» ( 1 Cor 1, 20). 
La vieja creación buscaba el poder, y el Señor ha aparecido en la 
debilidad. Es la misma debilidad de Dios. La vieja creación busca
ba el saber y el Señor ha aparecido en la locura. Es la misma locura 
de Dios ( 1 Cor 1, 23-2 5 ). El Señor de la gloria es el crucificado en 
el «escándalo de la cruz» (Gál 5. 11 ), que es la aparición de la pura 
gracia, de la absoluta gracia, de la definitiva gracia. El cosmos 
quería ser por sí mismo, ser sí mismo. Tanto los judíos como los 
griegos son tipos del hombre viejo \' de la vieja creación. Quieren 
establecer «SU justicia» con «las obras de ~us puños >> . Así resulta la 
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desintegración del cosmos, el cosmos dividido, enfrentado, en
sangrentado, agonizante , muerto incluso. Apatentemente no es así. 
Basta ver a judíos y griegos cómo avanzan, buscando tener, poder y 
saber . Pero al tiempo, abajo, está la humanidad marginal, descali
ficada, condenada a la anulación. Son los «locos del mundo» ( 1 Cor 
1, 26) , «los débiles del mundo» (1, 27), «los innobles del mundo» 
( 1, 28). Son los despreciados los que son tenidos en nada. Pero no 
es sólo que son considerados como nada (eksoutheneména) , sino 
que en realidad son nada (ta me ónta) (1, 28). Entonces el hombre 
nuevo , para realizar la nueva humanidad en la nueva creación, co
mo obra de la pura gracia , sólo de la pura gracia (Ef 2, 9; Rom 3, 
27), ha querido tomat el barro (2 Cor 4, 7) para hacer presente y 
consumar su fuerza en la debilidad, acogida y llevada a su plenitud 
(2 Cor 12, 10). 

Parece, pues, que la reflexión paulina sobre la inauguración de 
la nueva creación parte de una contemplación cristológica, que ve 
en Jesús, el Señor, al Hijo amado, obediente, entregado y entroni
zado, pero que lo ve en medio del cosmos, en la basura del cos
mos, en la nada de la vieja creación. Si la vieja creación se inició en 
el caos de la nada (Gén 1, 1) y Dios llamó a la nada para que fuera 
(Rom 4, 17), ahora ha sucedido mucho más. En la vieja creación 
que se creía ser algo (ta ónta) , pero que en realidad se estaba 
desintegrando en la nada de la injusticia, de la opresión y de la 
muerte , el Padre nos ha dado a su Hijo, y el Hijo obediente se ha 
entregado al Padre por nosotros , hecho pecado y maldición, ha
ciendo amanecer así la creación nueva. Por el Padre «vosotros (la 
pequeña fraternidad) sois en Cristo Jesús, que ha llegado a ser para 
vosotros de parte de Dios justicia, santificación y liberación» ( 1 Cor 
1, 30). Entre los pobres, que han sido acogidos por la gracia y que 
se han entregado en la fe a la gracia aparecida en el Señor, en me
dio de la nada del cosmos, avanza la justicia y la liberación desarti
culando la creación vieja. «Para desarticular», «pata reducir a la na
da a lo que es» ( 1 Cor 1, 28) . La nada, entre las manos del Señor 
ha empezado a ser creación nueva, para que el ser de la vieja crea
ción, que era tener, poder y saber para sí, sea reducido a la nada . 
Es decir , para que muera la muerte, para que muera definitiva
mente y el Padre sea todo en todas las cosas y todos , junto con la 
creación entera , nos gloriemos en su gracia, en alabanza de gloria . 
Pero, ¿cómo se va recreando la nueva humanidad para abrir los 
caminos de la nueva creación! La reflexión cristológica lleva a 
Pablo a una reflexión eclesiológica y escatológica . Intentaremos se
guir. de cerca sus pasos en esta línea de su contemplación y de su 
cammo. 
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6. Nos ha reunido en uno ·(Gál 3. 2(> -28) 

Jesús, el Señor, el hombre nuevo. está transformando a su fra
ternidad en una humanidad nueva. El primer testimonio de esta 
reflexión de Pablo aparece en Gál 3. 26-28: «Todos sois hijos de 
Dios por la fe en Cristo Jesús. En efecto, todos los bautizados en 
Cristo os habéis revestido de Cristo: ya no hay judío ni griego; libre 
ni esclavo, hombre ni mujer. pues todos sois uno en Cristo Jesús. Y 
si sois de Cristo. sois descendencia de Abrahán, herederos según la 
promesa». 

Estamos en las aldeas de Galacia. Pablo al pasar por allí ha 
anunciado el evangelio y ha reunido una pequeña fraternidad con 
hombres venidos de la gentilidad. Pero poco después han pasado 
por allí los judaizantes. que han obligado a los gentiles a judaizar. 
Antes bajo los elementos del mundo y ahora bajo la ley. están 
cerrados sobre sí mismos. buscando su justicia y su libertad. Pero 
de hecho se encuentran en la injusticia. en la esclavitud y en la 
maldición. Hasta el viejo pueblo de la promesa se encuentra bajo 
e ta servidumbre La humanidad entera. judíos y gentiles están ba
jo la maldición. «De hecho. la Escritura encerró todo bajo el peca
do•> (Gál 3. 22). Pero los hermanos tienen ante los ojo~ a Jesús 
Cristo crucificado (Gál 3, 1 ). El es el libertador. «Cristo nos libertó 
para la libertad» (Gál ). 1) . Nos libertó haciéndose él mismo escla
vitud de maldición. «Cristo nos libertó de la maldición de la ley, 
haciéndose él mismo maldición por nosotros . pues dice la Escritura: 
'Maldito rodo el que está colgado del madero' . a fin de que llegara 
a los gentiles. en Crisro Jesús, la bendición de Abrahán y por la fe 
recibiéramos el Espíritu de la promesa>> (Gál 3. 13-14). Cuando el 
viejo pueblo se cierra sobre sí, en la desobediencia y en la opresión, 
aun en el cumplimiento de la ley, entonces recae sobre él la maldi
ción (Dt 28, 1) s). Sucede lo mismo que en los primeros días de la 
creación. cuando la humanidad rompe la religación con el Señor y 
se empecata en la ambición, el pecado y la muerte (Gén 3. 14 s). 
Esta maldición abarcante, que domina el cosmos y la humanidad 
que en él camina. ha sido rota por Jesús, el Cristo, en su gesto de 
entrega pascual. El es el «Hijo de Dios, que me amó y se entregó a 
sí mismo a la muerte por mÍ>> (Gál 2, 20). En él. «en Cristo Jesús» 
(Gál .'>. 14). la bendición de la promesa hecha a Abrahán, que 
constituve el viejo pueblo. pasa «por la fe>>, en el Espíritu. a toda la 
human idad gentil (Gál 3. 14; Rom ), 5). Se están rompiendo las 
harreras. se están recreando las religaciones. 

En efecto. «todos los bautizados en Cristo. os habéis revestido 
de Cri sro•> (Gál .'>. 27). Lo' rre\'entes se bautizan «en el nombre de 
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Cristo» (1 Cor 13, 15; Hech 19, 5), se ponen bajo su cuenta, pasan 
a su propiedad. Pablo dice que los hermanos se han «revestido de 
Cristo». La imagen del vestido aparece en contextos sacramentales 
(Gál 3, 27; Col 3, 9 s) y parenéticos (1 Cor 5, 8; Rom 13, 12 s; Ef 
6, 11 s). Aquí se refiere al acontecimiento del bautismo. Se trata 
de un indicativo que funda un nuevo ser (Gál 3, 27) y apela en 
imperativo a un nuevo caminar (Col 3, 9 s). Revestirse de Cristo es 
pasar a su señorío (Gál 3, 27; Rom 13, 14), para entrar en comu
nión con él. El vestido nos abarca y nos envuelve; para la mentali
dad griega, es incluso expresión de uno mismo. Los hermanos, al 
bautizarse en Cristo, para él, hacia él, no sólo están entregados a él 
sino incluso compartiendo con él historia y vida. Pero él es el 
«hombre nuevo». En los materiales de la catequesis bautismal que 
estamos comentando, revestirse de Cristo (Gál 3, 27) es en realidad 
revestirse del hombre nuevo (Col 3, 10). «Despojaos del hombre 
viejo con sus obras y revestíos del nuevo, que se va renovando hasta 
alcanzar un conocimiento perfecto, según la imagen de su creador» 
(Col 3, 9-10; Ef 4, 24). Parece que Pablo, sobre la base de Gén 1, 
26 s está paralelizando a Adán y Cristo. El que crea es el Padre ( cf. 
Rom 1, 25; 1 Cor 11, 9; Ef 2, 10). Pero la «imagen según la cual» 
crea es su Hijo amado (Col 1, 15; Rom 8, 29). El hombre nuevo es 
el Hijo, entregado como Cristo, que transciende la carne circunci
dada, para extender la bendición a toda la humanidad. Lo mismo 
que en Adán, imagen de Dios, el Padre bendice a la humanidad y 
al universo (Gén 1, 28 s), así también ahora en Cristo, imagen de 
Dios, bendice a la humanidad y al universo con una bendición que 
realiza la promesa de la bendición a Abrahán y va más allá de ella. 
El es el hombre nuevo, iniciador de una nueva humanidad, donde 
ya no cuenta la «circuncisión ni la incircuncisión sino la nueva cre
ación (kaine ktísis)» (Gál 6, 15). 

La bendición en Cristo constituye el ámbito de su señorío que 
tiene dimensiones comunitarias y cósmicas. Pablo atiende sobre to
do ahora a las dimensiones comunitarias . Su perspectiva es la per
sonalidad corporativa: «todos»l«uno» (Gál 3, 26.28). La unidad de 
esta persona comunitaria no se da por la conjunción de individuos. 
El «uno» es un ámbito de historia y comunión, previamente dado 
en la persona de Cristo, muerto y resucitado, el hombre nuevo: 
«Todos ... en Cristo Jesús». «Todos vosotros sois uno en Cristo Jesús» 
(Gál 3, 26 .28). Al ser incorporada al señorío de Cristo la fraterni
dad se recrea, en cuanto que acoge en la entrega de la fe (Gál 3, 
14.26) el don del gesto supremo de la entrega del Hijo entregado 
(Gál 2, 20). La fraternidad ya no vive en sí misma. ni para sí mis
ma. Los hermanos en la fraternidad ya no viven en sí 
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m1smos, ni para sí mismos. Han sido. liberados en el éxodo de sí 
mismos . Pero la liberación (Gál 3, 13; 4, 5; 5, 1) comporta al 
tiempo la comunión . La liberación consiste en la comunión en el 
Hijo amado, en ser hijos y hermanos en él. Esto es propiamente la 
llegada a la «plenitud del tiempo». El Padre envió a su Hijo, bajo 
la ley, para que nos liberara, dándonos la adopción filial en el 
Espíritu, que nos hace gritar el Abba, constituyéndonos como hijos 
y herederos (Gál 4, 4-6). Ahora «pues, todos sois hijos de Dios, por 
la fe en Cristo Jesús» (Gál 3, 26). Al incorporarnos a él, en la uni
dad de su personalidad corporativa, se ha recreado nuestra vieja 
humanidad en la comunión en el Espíritu con su filiación y con su 
fraternización. Por ello, la incorporación a la filiación del Hijo 
entregado, funda la fraternización más radical. La liberación, que 
nos incorpora a la comunión del Hijo con el Padre, nos incorpora 
al tiempo a la comunión del Hijo con sus hermanos. La vieja hu
manidad es una humanidad dividida y enfrentada. Basta ver las 
pequeñas aldeas de Galacia para darse cuenta de ello. Por una par
te están los ricos, los poderosos, los libres; por otra los pobres, los 
débiles, los esclavos . Pero no sólo divididos por las circunstancias 
económico-sociales, sino por la cultura y la misma fe. Por una parte 
están los judíos, por otra los griegos. Hasta la misma condición hu
mana les separa. Por una parte están los hombres y por otra las 
mujeres. En la pequeña fraternidad en torno a la mesa, se han roto 
las barreras. La humanidad ha sido recreada en la unidad y aparece 
ahora como una familia y un cuerpo. Así sucedía en la aurora de la 
creación. Pero en la hora de la plenitud, no sólo se ha restaurado la 
vieja creación, sino que se ha recreado, se ha innovado. La nueva 
humanidad no es la vieja humanidad reunida, sino la vieja huma
nidad liberada y recreada en la filiación y en la fraternidad del Hijo 
entregado. En la cruz de Jesús el mundo ha sido crucificado para la 
fraternidad y la fraternidad para el mundo. La concrucifixión con el 
Crucificado maldito que es el Libertador, hace que esta humanidad 
de este cosmos ya no se constituya por sí, para sí, en la división de 
la injusticia, la opresión y la maldición, sino que se constituya en la 
acogida del amor entrañable del Padre y se abra de par en par a su 
don, donde todos llegamos a ser uno, por haber sido incorporados 
al amor del Hijo, que nos liberó para el don del amor. 

7. Transformados en su imagen (2 Cor 3, 16-18) 

También a Corinto han llegado los judaizantes. La pequeña 
fraternidad, sembrada entre los pobres en medio de la ecumene, se 



El fermento de fa nueva humanidad 329 

ve interpelada por la comunidad de la vieja alianza. Y Pablo se ve 
obligado a contraponer en este pasaje la sinagoga y la iglesia, la· ley 
y el evangelio, el servicio de Moisés y el servicio apostólico (2 Cor 
3, 4-18). En principio la fraternidad en torno al Señor es el nuevo 
pueblo, que continúa al viejo que se reunió también en torno al 
Señor en el Sinaí, después de haber sido arrancado de la esclavitud. 
Pero visto éste desde la luz que alumbra en el rostro de Cristo en 
medio de su fraternidad, aparece dominado por las fuerzas del pe
cado, que someten la creación entera. Si el servicio apostólico en la 
iglesia es un servicio del Espíritu, el servicio de Moisés en la entrega 
de la ley, expresión de alianza, fue un servicio de muerte (2 Cor 3, 
8). En efecto, si aquí se actúa la justicia, allí se actuaba la condena
ción (3, 9), si aquí se actúa la libertad, allí se actuaba la opresión 
(3, 17), si aquí se actúa la reconciliación, allí se actuaba la enemis
tad (5 , 19). La sinagoga, que en medio de la ecumene, interpela y 
desafía a la fraternidad del Señor , se encuentra inserta en el señorío 
del pecado y de la muerte que configuran el cosmos entero. Pero es 
aquí, en medio del mundo, en donde el Padre ha entregado a su 
Hijo y donde el Hijo se entregó a sí mismo. «A aquel que no 
conocía el pecado, el Padre le hizo pecado por nosotros» (2 Cor 5, 
21). Y él , en su amor, «murió por todos>> (2 Cor 5.14). «Y murió 
por todos , para que los que viven, ya no vivan más para sí mismos , 
sino para aquel que por ellos murió y resucitó» (5 , 15). En medio 
de la comunidad está, pues , el Señor muerto y resucitado, con la 
fuerza poderosa de su Espíritu. 

Pablo en 2 Cor 3, 16-18 está haciendo una reflexión eclesiológi
ca desde su concentración cristológica y más concretamente desde la 
implicación entre Cristo , el Señor, y el Espíritu: «El Señor es el 
EspíritU>> ( 17), «el Espíritu del Señor>> ( 17) , «por el Señor del 
EspíritU>> ( 18). Pero a su vez esta contemplación está hecha desde 
Gén l. 26 s; 2, 1, donde aparecen unidos «imagen» 1 «gloria>> 1 
«espíritU>> . En el Señor crucificado el Padre ha hecho brillar la luz 
de su gloria, porque es su imagen. Pues el mismo Dios, que en la 
primera creación hizo brillar la luz en las tinieblas, así ahora en las 
tinieblas de la injusticia, de la opresión, de la enemistad, del peca
do v de la muerte «ha hecho brillar la luz en nuestros corazones , 
par~ irradiar el conocimiento de la gloria de Dios que está en el 
rostro de Cristo>> (2 Cor 4, 6). El rostro de Cristo es «irradición de 
la gloria del Padre», porque él es su Hijo amado, entregado y 
emronizado , su misma «imagen» en gloria (2 Cor 4, 4). El ha sido 
entronizado en poder «en el Espíritu» (Rom 1, 4) y por ello se ha 
éonvertido para la humanidad en el cosmos en «Espíritu vivifican
te >> ( 1 Cor 15 . 4 5 ). El Padre alentó su aliento sobre el rostro de 



330 Por los caminos del mundo 

Adán para que viviera. pero en la resurrección alentó su Espíritu en 
el rostro del Crucificado. convertido en pecado de maldición, para 
que viviera. dando la vida. El Señor se ha convertido así en el ori
gen de la nueva vida que se comparte a sus hermanos en el mun
do. porque entre sus manos nos da su mismo espíritu de amor. «El 
Señor es el Espíritu» {2 Cor 3, 17). Cuando el apóstol proclama el 
evangelio en la comunidad escatológica. es cuando aparece verda
deramente la gloria de Dios en el rostro de Cristo, la imagen de 
Dios {2 Cor 4. 4) en la «gloria del Señor» {2 Cor 3, 18) por el 
Espíritu. Sabemos que para Pablo la presencia y la acción del Señor 
en la comunidad está mediada por el Espíritu. Es el Señor mismo 
quien actúa y transforma la fraternidad con su mismo Espíritu. 

Es este mismo Espíritu de amor el que mantiene unida en uno a 
la fraternidad . El secreto es que al acoger en la fe este don , ya no vi
ven los hermanos para sí mismos , sino p:ua aquel que por ellos mu
rió y resucitó {2 Cor ), 14-1)). Al vivir todos en uno para el Señor 
en el Espíritu, entonces lo viejo pasó. «Todo es nuevo». «El que está 
en Cristo es una nueva creación» (5, 17). La transformación de la co
munidad aparece en principio como «glorificación» , como que la co
munidad está envuelta en la poderosa luz irradiante de su Señor: «de 
gloria en gloria» (3 , 18). La gloria produce gloria, glorifica. Cristo es 
la gloria de Dios. como «el crucificado Señor de la gloria» (1 Cor 2. 
9) . que fue resucitado de entre los muertos para gloria del Padre 
(Rom 6, 4), que fue «ensalzado en gloria» {1 Tim 3, 16) y que en su 
«cuerpo de gloria» (Flp 3. 21; cf. 1 Cor 1), 44 s) «nos ha acogido pa
ra gloria de Dios» (Rom 1), 7). El Espíritu se apropia de los creyen
tes y les hace entrar en el ámbito de la gloria del Señor. Pero esta 
gloria es el resplandor de su imagen . Por eso la glorificación es confi
guración (Rom 8. 29.30). En principio, la consumada configuración , 
será alcanzada por los hermanos. cuando alcancen la resurrección de 
entre los muertos en la llegada definitiva del reino. «Como hemos 
llevado la imagen del hombre terreno, llevaremos también la imagen 
del celestial» ( 1 Cor 1). 49). La creación fue una «pre-figuración» de 
la nueva creación. En aquélla hubo una configuración de toda la fa
milia con el hombre primero que la encabezaba; en ésta habrá tam
bién una configuración con toda la familia de hermanos, con el 
hombre último , el celestial. el Espíritu vivifican te . que va a la cabeza 
(Gén ) . 3; 1 Cor 1). 49). Pero ya ahora en la glorificación del co
mienzo de la plenitud, se da en anticipo la configuración en la ima
gen del Hijo entregado y entronizado. «Todos nosotros . reflejando a · 
rosuo descubierto la gloria del Señor, somos transformados (meta
morphoúmetha) según su misma imagen. de gloria en gloria . Así es 
como actúa el Señor del Espíritu» (2 C:nr '\ . 18) 
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Ya ahora estamos siendo transformarlos, que significa cambiar 
de forma, ser formados y con-formados con otra forma, «según otra 
imagen», Cristo, el Señor, el Hijo del Padre, la imagen de Dios (2 
Cor 4, 4; Rom 8, 29; Col 1, 15). «Forma» nos sitúa en un aconteci
miento recibido y actuado en nuestro mismo ser . Nuestro mismo 
ser se configura con su mismo ser, con «la misma imagen» del Hijo 
en el Espíritu . El Señor por su entrega pascual ha anticipado y ac
tuado el destino de todos los suyos. «Por»! «en» son dos preposi
ciones que expresan tanto la historia como la comunión: «por 
Adán»/ «en Adán»/ 1 «por Cristo»/ «en Cristo». Cristo en su persona, 
por su obra, se ha convertido en un camino de historia, en un ám
bito de comunión, donde se obra la nueva creación como paso de 
la muerte a la vida (1 Cor 15, 22). El es el «Hijo entregado al 
Padre por los hermanos». Por ello la fraternidad a él incorporada, 
será la nueva humanidad de los que son «hijos en él» y por serlo 
son «hermanos en él». El acontecimiento de la glorificación y de la 
conformación es propiamente la filiación (2 Cor 3, 18; Rom 8, 29) 
en el Hijo. Ya los hermanos no viven para sí, viven para el Señor, 
es decir, vivr:n en su Espíritu, por él, con él y en él , para el Padre y 
para los hermanos. El Padre al reconciliarnos consigo, nos ha recon
ciliado con los hermanos, haciendo irrumpir en el cosmos la recon
cialiación. El nuevo pueblo de Dios ya no restaura la asamblea del 
desierto, sino que empieza a ser la nueva humanidad. Al sentarse a 
la misma mesa a partir el pan y a beber la copa, donde se da el 
Espíritu, los hermanos ven rotas todas las barreras y se sienten lla
mados a terminarlas de romper. «Porque en un solo Espíritu hemos 
sido bautizados para no formar más que un cuerpo, judíos y 
griegos, esclavos y libres. Y todos hemos bebido de un solo 
Espíritu» (1 Cor 12, 13). La configuración en el Hijo amado, nos 
hace ser hijos en él, pero este nuevo ser «en Cristo», desarticula en 
sus últimas raíces el entramado de la humanidad vieja, sus barre
ras, sus enfrentamientos, su enemistad. Desde más abajo de la exis
tencia humana, vivida en nombre propio, los hombres, que vivían 
para sí mismos, se han visto acogidos y transformados en gloria pa
ra transformar por entero todas sus religaciones. La comunidad del 
cuerpo de Cristo, donde se hace presente en toda su radicalidad y 
universalidad la salvación del que murió por todos, es el «lugar de 
la nueva creación» . 

Se está cumpliendo la perspectiva profética (ls 4 3, 18; 6 5, 17) y 
apocalíptica (4 Esd 6, 16; Sir Bar 32, 6; Jub 4, 26; Hen Et 45, 45; 
Or , Sib. 5, 475-478). La comunidad es el lugar dentro del viejo 
mundo, donde ha irrumpido el derecho de Dios. donde la creación 
ha sido restituida o más bien transcendida. En esta asamblea. en-
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vuelta por la gloria del Señor crucificado, que fue condenado y 
maldecido por el cosmos, asumiendo sobre sí el pecado de todos 
nosotros, la esclavitud ha sido rota. Ha amanecido la liberación, 
porque el Señor del Espíritu es el Señor de la libertad. La libera
ción ha consistido precisamente en esta glorificación y configura
ción, que ha roto la consistencia cerrada y esclavizan te que, nacida 
de los hombres, se extendía a toda la creación. Esta liberación ha 
terminado hasta con la misma ley, que dada en don, había sido 
apropiada por los hombres en su intento de ser para sí, sobre los 
otros. El mundo nuevo, dominado por la fuerza y el señorío del 
Kjn.os, ha visto irrumpir la nueva creación donde las religaciones 
no sólo se han restituido, sino que se han innovado. El que no 
conocía pecado, «fue hecho pecado por nosotros, para que nosotros 
llegáramos a ser justicia de Dios en él» (2 Cor 5, 21). El Señor de la 
liberación y de la justicia asocia a su historia y a su comunión a los 
suyos y hace que «en él» surja la comunidad de la humanidad 
nueva en nueva creación (2 Cor 5, 17). La justicia del Señor como 
don del Espíritu en filiación y en fraternidad, rompe desde su raí7 
las fronteras que dividen y enfrentan a los hombres e inaugura :¡.,: 
la reconciliación (2 Cor 5, 19). La reconciliación no es un acontt_~ · 
miento para la intimidad del creyente, sino es la misma fuerza del 
Señor que abarca la humanidad y el cosmos. El apóstol y la comu
nidad con él, tendrán que convertir el don en tarea. El don de la 
liberación, convertido en servicio de la liberación, el don de la jus
ticia, convertido en servicio de la justicia, el don de la reconci
liación, convertido en servicio de la reconciliación. Estamos ahora 
en la definitiva inauguración del reino, como el tiempo de la gra
cia. Este es «el instante de la gracia, éste es el día de la salvación» 
(2 Cor 5, 2; Le 4, 19.21). No es, pues, de extrañar que Pablo, par
tiendo de su cristología escatológica transcienda la asamblea del de
sierto . Aquél fue el éxodo primero. Arrancado de la esclavitud a la 
libertad el viejo pueblo se iniciaba a los caminos de la justicia. 
Ahora, la «buena noticia» del evangelio resuena como restitución y 
recreación, no de lo que ocurrió en el Sinaí, sino de lo que sucedió 
en la aurora de la creación. Entre los pobres de la tierra, en la ba
sura de la nada, el Padre ha inaugurado el ser, para desarticular lo 
que no es, pues en la pequeña fraternidad ha inaugurado en Cristo 
la liberación que es la justicia ( 1 Cor 1, 30), para todos en todo. 

8. Como famzlia de hz/os y hermanos (Ro m 8) 
La reflexión de Pablo sobre la nueva humanidad en Cristo, se 

amplía y profundiza en la Carta a los romanos, encuadrándose en 
la perspectiva total de su teología. La «vieja humanidad» pasa a ser 
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«humanidad crucificada» en el Cristo, muerto y resucitado , para 
llegar a ser «humanidad nueva» para la «nueva creación». El frag 
mento 1, 18-3, 20, que describe la humanidad esclavizada (gentiles 
y judíos) en el mundo esclavizado, tiene en 1, 23 y 3, 23 su enca
bezamiento y su resumen. «Todos los hombres cambiaron la gloria 
del Dios incorruptible por la semejanza de la imagen del hombre 
corruptible». Por eso «todos pecaron y carecen de la gloria de 
Dios». Esta afirmación, hecha a la luz del Sal 106 y explicada desde 
Ex 3 2, 1 y J er 2, 11 parece hacer especial referencia al pueblo de 
Dios. Pero ya hemos explicado que Rom 1-3 se mueve en el hori
zonte de la humanidad en la creación. Los gentiles hacen lo que 
expresamente le fue prohibido a Israel , el viejo pueblo de Dios, 
pero al tiempo Israel documenta en su historia pasada y presente la 
misma idolatría y opresión de los gentiles. Pablo tiene ante su mi
rada el destino de toda la humanidad desligada del creador y 
enfrentada consigo misma. La «imagen del hombre corruptible 
(phthartos ánthropos)» (Ro m 1, 23) hace referencia a Gén 1, 26 s. 
Aquella imagen de gloria se ha desintegrado por la «corrupción» ( 1 
Cor 15, 42 b.50 .53.54) del pecado (Rom 8, 18-22). La humanidad 
entera está ahora privada de la gloria . Es decir, lleva la «imagen del 
hombre terreno» que es lo mismo que ser «semejanza de la imagen 
del hombre corruptible». Nos encontramos pues, según las 
categorías de la personalidad corporativa, no sólo ante el hombre 
viejo entendido individualmente, sino ante la «vieja humanidad» 
entendida corporativa y cósmicamente. En efecto, los rasgos que 
trazan la imagen de la humanidad y el mundo esclavizados en 
Rom 1, 18-32 son los mismos que encontramos en el «hombre 
viejo» de Col 3, 5 s y Ef 4, 22 s. En el judaísmo tardío se cree que 
Adán, al pecar, perdió la «gloria» (Gén 12, 5 a 2, 4; Ap Bar 4, 16), 
que se identifica con la «justicia» (Vit. Ad. 20 s) . Por eso todos los 
hombres que llevan la imagen del hombre corruptible, carecen de 
la gloó de Dios y se están desintegrando en su humanidad vieja, 
dominada por el poder de la injusticia y de la esclavitud, en las 
que se actúa el poder del pecado y de la muerte. 

Pero la pequeña fraternidad, en medio de este cosmos, está 
reunida en torno al Señor Jesús Cristo. Pablo ha ido desvelando 
progresivamente su rostro en los fragmentos cristológicos que van 
jalonando la carta. El es el Hijo en su camino dé descenso y ascen
so, de abatimiento y entronización. «Su Hijo, nacido del linaje de 
David, según la carne , constituido Hijo de Dios en poder, según el 
Espíritu de santidad, por su resurrección de entre los muertos» 
(Rom 1, 2-4). Este es el Hijo entregado , como siervo obediente que 
se entrega a sí mismo (Rom 3, 24.26), <0esús, Señor nue~tro , quien 
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fue entregado por nuestros pecados y fue resucitado para nuestra 
justificación» (Rom 4, 24-25 ). Pero al contemplar al Hijo enviado, 
entregado y entronizado, Pablo descubre en él al hombre nuevo. El 
es «absoluto comienzo», como lo fue Adán. Rom 5, 12-21 es un 
desarrollo apocalíptico y escatológico de Ro m 3, 21-31. El Hijo 
obediente es el «único hombre» (Rom 5, 12.20), el «único» (5, 
17.18.19). Parece que estamos ante una acentuación del heís 
ánthropos, que puede tener en el fragmento un cierto carácter titu
lar: el «hombre único». Sólo él, como Adán, abrió una historia 
constitutivamente nueva. Por su obediencia (5, 19) abre la creación 
nueva, en la que se realiza el derecho (5, 18) de Dios, que hace 
pasar la n{l.da del pecado y de la muerte, al ser de la vida nueva en 
la humanidad y en la creación. Del siervo se pasa al hombre nuevo 
y el hombre nuevo se descubre en su ultimidad como hijo. Rom 8, 
1-4 retoma la contemplación cristológica de Rom 5, 12-21, y se 
adentra en ella, sirviéndose de la contraposición «condenación (ka
tákrima)» y «justicia (dikaíoma)» (Rom 5, 18; 8, 1.4). El Hijo en
viado se identificó tanto con la humanidad de sus hermanos, que 
tomó la imt.gen de la humanidad empecatada, se configuró con la 
carne del pecado «en la semejanza (homoíoma) de la carne de pe
cado» (Rom 8, 3; cf. Flp 2, 7; Heb 2, 17; 4, 15). La humanidad 
entera es «carne», es decir, humanidad cerrada al amor, vuelta 
sobre sí, en la «sola mundaneidad». Por eso es humanidad domina
da por «la ley del pecado y de la muerte» (Rom 8, 2). Al identifi
carse con la humanidad esclavizada el Hijo amado, se convierte en 
el libertador. Por una parte ha tomado la esclavitud en toda su 
hondura y anchura, es representante de la humanidad pecadora (2 
Cor 5, 21) y por otra parte, en su entrega obediente y gratuita, en 
la entrega al Padre y a los hermanos, rompe la esclavitud desde sus 
raíces, condenando el pecado en la carne (Ro m 8, 3). Ha roto el 
poder de la esclavitud en su unidad comunitaria y cósmica. Pero ha 
sido entonces cuando ha revelado la fuerza poderosa de su fi
liación. El Hijo enviado ha tomado por voluntad del Padre la carne 
de pecado para actuar y mostrar su filiación del Padre, y el amor 
que el Padre nos ha tenido en él. Ahora se ha iniciado por su justi
cia (dikaíoma) el derecho de Dios en la humanidad y en el univer
so. Frente a la humanidad que vive en la «carne», siguiendo la «ley 
del pecado», caminando hacia la muerte, nace ahora la nueva hu
manidad, que vive en el Espíritu, siguiendo la «ley del Espíritu», 
caminando hacia la resurrección (Ro m 8, 5. 11). Ahora es cuando 
descubrimos la realidad última de la cristología escatológica y ecle
siológica del hombre nuevo. El Padre envió al Hijo a la carne, para 
que muriera por la humanidad empecatada y lo resucitó de entre 
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los muertos, para incorporar a la humanidad en la vida nueva de-su 
Hijo, encarnado, muerto, resucitado y entronizado, haciéndola co
mulgar por la fe en su mismo Espíritu (Rom 8, 9) hasta llevarla a 
la plenitud de la liberación y de la comunión. 

Cuando Pablo mira de nuevo a la pequeña fraternidad del Se
ñor en medio del mundo, después de haberle descubierto a él, co
mo el hombre nuevo de la libertad, de la justicia y de la filiación, 
entonces la ve plenamente inserta en la historia salvífica del pasado 
y del futuro. El Cristo, entregado como siervo, que ha convertido 
la ira en misericordiosa fidelidad para todos, hace que su fraterni
dad herede el viejo pueblo iniciado en Abrahán. Pero la comuni
dad ya no está vista desde la promesa del viejo patriarca, sino al re
vés, la promesa de filiación del viejo patriarca está vista desde la 
novedad de la nueva humanidad aparecida en la comunidad del 
Señor. En la historia de Abrahán lo que empezó a acontecer en 
realidad fue la nueva creación (Rom 4, 17), donde se manifesto la 
justicia destinada a la humanidad y al universo enteros (Rom 4, 
11. 13). Por ello la prehistoria de la nueva creación va más allá de 
Abrahán y empalma directamente con la obra de Adán, al iniciarse 
la vieja creación , que todavía dura hasta hoy. En realidad lo que 
ahora tenemos y constatamos como acontecimiento abarcante es la 
vieja humanidad del mundo esclavizado. Por eso esta vieja huma
nidad, para abrir la nueva creación, necesita ser crucificada y vivifi
cada en el gesto pascual del hombre nuevo . 

Rom 6, 1-14 está construido sobre Rom 5, 12-21. Pablo preten
de mostrar cómo la nueva vida iniciada por el nuevo Adán, alcanza 
a la comunidad (el «nosotros») en el bautismo. En el trasfondo sub
yace la comprensión hebrea de la personalidad corporativa, pues se 
trata de explicar cómo «los muchos» viven del «uno». La perspectiva 
histórico-salvífica se implica aquí con la perspectiva pneumática. El 
bautismo aparece como nueva creación, que es a su vez nueva con
figuración. Como el pecado fue una configuración con el hombre 
viejo, así ahora la vida es una configuración con el nuevo: «en la 
semejanza de la transgresión de Adán» (5, 14); «en la semejanza de 
su muerte» (Rom 6, 5) ; «configurados con él en la muerte» (Fip 3, 
10). Sabemos que «semejanza» no tiene sólo valor instrumental, si
no sobre todo asociativo. Por el bautismo la comunidad se asocia a 
la acción y sobre todo a la persona (a la persona en la acción) de 
Cristo. El gesto del hombre nuevo fue su entrega en obediencia al 
Padre por los hermanos, llevada has~a el extremo de la muerte y 
transfigurada en la novedad de la vida nueva. Por eso, si el aconte
cimiento del crucificado Señor de la gloria es sobre todo muerte y 
resurrección , la asociación a él será sobre todo incorporarse y 
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configurarse con su muerte y con su resurrección. La comunión en 
el misterio pascual de Cristo hace que la comunidad viva «en Cris
to», determinada por la historia empezada en él, incorporada a la 
comunión iniciada en él. Se trata de un paso de la muerte a la vida 
(Ro m 6, 11) por la asociación a la muerte y a la resurrección del 
Hijo entregado . Por eso muere la humanidad del hombre viejo 
(Rom 6, 6) y renace la humanidad del «hombre nuevo en novedad 
de vida» (6, 4) , en la «novedad del Espíritu» (7, 6). La comunidad 
ha acogido en la fe el gesto de la obediencia del Hijo entregado , 
entronizado ahora como Señor. Al acoger este don del Espíritu , se 
ha roto en ella la cerrazón y la esclavitud de la muerte y se ha obra
do el milagro de la apertura y de la libertad de la vida. Nuestro 
hombre viejo ha sido crucificado con él para que se desintegre el 
cuerpo del pecado (Rom 6, 5). Así el Señor ha liberado a la esclavi
tud y ha dado muerte a la muerte de nuestra humanidad vieja, ha
ciendo posible que vivamos con él para el Padre y los hermanos , 
concreciendo con él en su mismo Espíritu (Rom 6, 5.11). En efec
to, la resurrección del Crucificado ha sido la irrupción de la crea
ción nueva, la prolepsis de la vida nueva y eterna, que abre la no
vedad de la vida para la comunidad creyente que camina, siguien
do las huellas del Adán obediente, en la «nueva obediencia» y en 
la «nueva libertad» (Rom 6, 15 -23). 

Estamos en un cambio de eones, de señores y de señoríos. El 
señorío del pecado en la muerte (Rom 5, 21) , que se actúa en to
dos y cada uno de los hombres que se encuadran en él (Rom 7, 1-
25), ha dado paso en el bautismo al señorío de la justicia en Cristo 
(Rom 8, 10). Se trata de analizar cómo este tránsito es comprendi
do como corte entre la vejez de la vieja creación y la novedad de la 
nueva. En Rom 7 subyace en el trasfondo la prehistoria del Géne
sis; el «hombre», que habla, ha vivido una época en el paraíso sin 
ley (7, 7; Gén 1, 28 s), pero llegó el mandato que provocó el peca
do (7, 11; Gén 2, 17). Así fue engañado (7, 11; Gén 3, 13) y por 
la transgresión vino la muerte ( 7, 11 ; Gén 3, 14 s) . La caída de 
Adán, según venimos viendo, es un acontecimiento comunitario y 
cósmico, que ocurrió al comienzo de la creación y que se actúa en 
el presente. En Rom 8, en cambio, se describe la irrupción de la 
creación nueva, del mundo nuevo de Dios, del señorío de su justi
cia en el Espíritu, dentro del mundo de la carne, del pecado y de 
la muerte. Se trata de proclamar la victoria sobre el pasado, la libe
ración de hamartía, sárks y thánatos, mirando en esperanza hacia el 
futuro de la consumación, en medio de un presente de anticipa:
ción vivido en la fe, en la fuerza del Espíritu, en el que actúa el 
Señor. La irradiación cristológica atraviesa la contemplación entera : 
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7, 25 a; 8, 1-11 (especialmente 3); 12-17 (especialmente 17); 28 b. 
29-30; 31-39. Por la acción de Jesús, el Señor, la humanidad enve
jecida, crucificada y mortificada en su muerte de cruz, ha sido vivi
ficada, es decir, liberada, justificada, reconciliada, ahijada y frater
nizada. El Padre nos ha dado en él el aliento de su Espíritu. Como 
en la primera creación , Dios alentó sobre el hombre su aliento de 
vida, así ahora en la aurora de la creación nueva, el Padre ha alen
tado en su Hijo, muerto y resucitado, el aliento poderoso de su 
Espíritu, que no sólo le ha dado vida a él, sino que le ha converti
do en «Espíritu vivificante» . que comparte y comunica la vida (1 
Cor 15, "45; Rom 8, 11). E~re Espíritu del Padre (Rom 8, 9.14) es 
el Espíritu del Hijo entregado, el Cristo (Rom 8, 9) y por ello es el 
«espíritu de adopción filial» (Ro m 8, 15). El aliento del Espíritu, 
que vivificó al Cristo crucificado, devolviéndolo a la vida y que 
ahora por él, con él y en él, vivifica la humanidad y" la creación, 
hace que nos encontremos en el comienzo del fin, es decir, en la 
inauguración de la nueva y definitiva creación. 

El Hijo nos hace entrar por el Espíritu al Padre. Si el viejo 
Adán fue una familia de hijos, a quien estaba sometida la creación 
(Rom 8, 20), también ahora el nuevo Adán, el hombre nuevo, es 
una familia de hijos de quien depende la nueva creación. El 
Espíritu de Dios nos incorpora al Hijo haciéndonos en él «hijos de 
Dios», «herederos de Dios» (8, 17), encaminándonos a la consuma
ción por el camino de dolor y gloria, de muerte y resurrección (8, 
17). Ahora se consuma el propósito que tenía el Padre desde 
siempre, irrumpiendo en la vieja creación: configurarnos con la 
imagen del Hijo, para que él sea el primogénito entre muchos her
manos (Rom 8, 29). El Padre envió al Hijo, para que se configurara 
con nosotros en la vieja creación, a fin de que nosotros fuéramos 
configurados con él en la creación nueva. El Cristo, el Hijo amado 
a quien el Padre no perdonó, sino que entregó por nosotros, «el 
que murió, más bien, el que resucitó, el que está sentado a la de
recha de Dios» (Rom 8, 34), es «imagen de Dios» (cf. 2 Cor 4, 4; 
Flp 2, 6; Col 1, 15) y los creyentes, que han sido adoptados en él, 
por el Espíritu, se han hecho y se acabarán de hacer «conformes a 
su imagen» (Rom 8, 29) , «según su imagen» (Col 3, 10; Ef 4, 24). 
La pequeña fraternidad, al incorporarse al Señor, es un fragmento 
de la vieja creación que es restaurado, o más bien innovado, recrea
do. Importa subrayar el acento de Pablo. No se trata sólo de que lo 
que estaba des-figurado se trans-figura. No se trata sólo de que la 
familia humana en el universo, que estaba cerrada al amor en la 
idolatría y en la opresión , bajo el poder del pecado y de la muerte, 
se haya abierto ahora a) amor en la apertura de la obedien-
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cia y del servicio. Es que la misma creaturalidad, en su misma cons
titución salida de las manos de Dios, ha sido innovada. La creatu
ralidad de suyo ya era un don. Pero el Espíritu del hombre nuevo 
es el don sobre el don, es la gracia sobre el don. En este sentido 
por debajo de la solidaridad de la culpa y de la creaturalidad, el 
Espíritu ha recreado la humanidad en familia de hijos en el Primo
génito y por ello en la fraternidad más radical y más abierta, que 
ha de recrear la creación entera. 

A partir de aquí es como podemos entender la innovación radi
cal de la kaine ktísis. En la filiación de la fraternidad se ha realiza
do desde la raíz la liberación. En el Espíritu de la libertad (Rom 8, 
15), ya ha sido vencida la esclavitud (Rom 8, 2). Porque las últimas 
y las primeras cadenas, las últimas por ser las primeras de todas, 
son el pecado y la muerte, de donde nacen todas las demás con 
ellas y entre ellas enlazadas. Por eso en la filiación de la fraternidad 
ha aparecido la justicia (Rom 3, 21; 8, 10), que no es dar a cada 
uno lo suyo, sino la constitución de las religaciones de la nueva 
creación desde la justicia que es gracia del don del Espíritu (Rom 8, 
10). El consistir como don acogido y compartido en filiación y fra
ternidad es la verdadera justificación de la humanidad creada . Y 
por eso en la filiación de la fraternidad se alcanza la reconciliación 
de la paz (Rom 8, 6. 7), se rompen todas las barreras desde sus ci
mientos, porque si todo consiste en el don del Espíritu, entonces 
sólo se puede existir en comunión, partiendo, acogiendo y dando 
en el mismo amor. Este acontecimiento de recreación, actuando en 
el corazón de los hermanos, irradia a la fraternidad de la iglesia y a 
la universalidad del mundo, que gime con dolores de parto espe
rando su liberación, en la consumada liberación de los hijos. Par
tiendo de los hermanos, y terminando provisionalmente en los her
manos, para terminar últimamente en la gloria del Padre, la recrea
ción abarca a la creación entera, al universo de los cielos y de la 
u erra. 

La creación entera parece como el seno, en cuyas entrañas está 
sembrada la fraternidad escatológica, que es como las primicias de 
lo que ha de suceder en el todo. Ella tiene «las primicias del 
Espíritu» (Rom 8, 23) y espera la consumada liberación de los hi
jos, en la que será liberada la creación entera en la filiación y fra
ternidad gloriosas, en acción·de gracias al Padre. El universo acaba
rá convirtiéndose en hogar de esta fraternidad que habrá llegado a 
la plenitud del amor. Por tanto, la recreación del universo depende 
de la configuración con Cristo de la comunidad. Cuando se alcance 
la plena configuración con el Hijo entregado, muerto y resucitado, 
entonces el mundo se convertirá en los nuevos cielos y en la nueva 
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tierra. La gloria de los hijos no se podrá realizar por entero si no se 
extiende a toda la creación , porque los hijos lo son en familia y en 
hogar ; pero la creación entera como e~cenario y hogar de la familia 
no puede alcanzar su liberación si no aparece en ella la gloria de 
los hijos. Por de pronto, aun ahora en el tiempo de la plenitud ini
ciada, el mundo aparece en su esclavitud, en su injusticia , en su di
visión, en su muerte . Gime , precisamente, porque en él están las 
primicias no sólo de la fraternidad de la comunidad, sino de la fra
ternización del cornos . En la perspectiva de Rom 8, la nueva huma
nidad como familia de hijos y hermanos, en anticipo o en consu
mación, está proyectada a la recreación del universo, para alcanzar 
con él la plenitud consumada de la liberación y de la comunión, 
para gloria del Padre . 

9. En un hombre nuevo (Ef 2, 4-22) 

La reflexión sobre la iglesia como nueva humanidad alcanza en 
Ef 2, 4-24 un nuevo estadio. También aquí, cuando los hermanos 
miran al mundo y a la humanidad que por él camina, en la que 
ellos antes también existían, descubren la nada de la muerte. «Vos
otros estabais muertos» (Ef 2, 1), «nosotros estábamos muertos» (Ef 
2, 5 ). Parece que la comunidad cristiana está formada por gentiles 
(«vosotros») y judíos («nosotros»), que han creído en el Señor Jesús 
y se han incorporado a ella. Una barrera les separaba. «Entonces» 
los hombres del mundo de los pueblos estaban «en la carne» y eran 
llamados por los judíos la «incircuncisión» (Ef 2, 11 ). Estaban aleja
dos del viejo pueblo, de la ciudadanía de Israel, en donde se en
contraban las «alianzas de la promesa» (Ef 2, 12; cf. Rom 9. 4) . 
«Estaban sin Dios en el mundo» (2, 12), separados del Señor que 
los había creado y desintegrándose en la creaturalidad cerrada de la 
carne, sin posibilidad de esperanza. Al otro lado de la barrera esta
ban los hombres del pueblo judío, «la circuncisión en la carne, 
hecha a mano» (2 , 11). Son hombres judíos en apariencia, «la cir
cuncisión en la carne», no la «circuncisión del corazón en el 
espíritu» (Rom 2, 29). También ellos están cerrados al amor . La cir
cuncisión «hecha a mano» (Ef 2, 11) es una designación peyorativa. 
Con las manos están hechos los ídolos (Lev 26, 1.30; Jer 2, 18; 21, 
9). Parece como que la circuncisión se ha idolatrizado . Los judíos se 
glorían en su carne circuncidada (cf. 2, 8) , en sus obras . Buscando 
su propia justicia , no se han entregado en obediencia a la justicia 
de Dios (Rom 10, 3) y se han cerrado en la autonomía de su carne , 
fiándose de sus privilegios y descalificando a la humanidad que no 
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los tiene. El muro que separa a las dos formas de humanidad, la 
humanidad circuncidada y la incircuncisa es un «muro de separa
ción» (Ef 2, 14). Los dos grupos (Ef 2, 14.15.16) de la humanidd , 
«los de lejos» y «los de cerca» ( 2, 13) parece que están separados por 
la «ley de los mandamientos con sus preceptos» (2, 15). La ley, en 
efecto, es muro que defiende y separa a los judios (cf. StB. III. 587 s) 
de los caminos de los gentiles . Pero sabemos que en la tradición 
paulina la ley del viejo pueblo es el prototipo de la ley de la huma
nidad y que su efecto es la ruptura de la religación con el creador, 
la autoafirmación en la carne frente a él. El «muro de separación» 
es la «enemistad» que separa a la humanidad en el universo de su 
creador y al tiempo la separa y la enfrenta entre sí. La humanidad 
es una humanidad desarraigada y por ello dividida, enfrentada, 
aun cuando su camino esté establecido en las leyes. La «enemistad» 
es el poder que domina la creaturalidad, que ha roto la obediencia 
y el servicio, que ha desintegrado la comunión y que ahora se des
integra «en la carne», donde actúa en muerte el señorío poderoso y 
penetrante de este mundo (Ef 2, 1-3). Así se explica que una crea
ción convertida en tierra de odio , sea un cosmos dominado por la 
muerte, que muere matando. Por ello tanto judíos , como gentiles , 
todos a una al caminar «según el eón de este mundo», caminaban 
muertos por la senda de la muerte (Ef 2, l. 5 ). 

«Pero Dios , rico en misericordia , por el gran amor con que nos 
amó, estando nosotros muertos a causa de nuestros delitos, nos vi
vificó con Cristo» (Ef 2, 4). La comunidad reunida en torno a la 
mesa se ve a sí misma como un don del Padre, por medio de su . 
Hijo en la unidad del Espíritu (Ef 1, 3-14) . El «Padre de nuestro 
Señor Jesús Cristo» nos ha amado con entrañas de misericordia, en 
la excesiva riqueza de su gratuidad (Ef 2, 4; cf. Tit 3, 4; 1 Pe 1, 3) . 
Ha querido mostrar «a los siglos que han de venir la desbordante 
riqueza de su gracia en la bondad que ha tenido con nosotros en 
Cristo Jesús» (Ef 2, 7) . Este gesto del exceso de su amor ha consisti
do en darnos al Hijo amado , en su muerte y en su resurrección. En 
efecto , él ha mostrado «<a riqueza de su gracia», agraciándonos en 
el amado con «la liberación por su sangre» (Ef 1, 7) y sobre todo él 
ha demostrado la «riqueza de la gloria», «la desbordante grandeza 
de su poder» (Ef 1, 18 s), cuando le resucitó de entre los muertos y 
le entronizó a la cabeza del universo en su iglesia para llevar todo a 
su plenitud. El Hijo , enviado a nosotros, entregado por nosotros y 
entronizado sobre nosotros, es el que está ahora en medio de la fra
ternidad, implantada en el mundo , realizando el beneplácito de la 
voluntad del Padre, para alabanza de gloria de su gracia. Su ascen
sión y su entronización son el gesto radical de su evangelización 
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(cf. Hech 2, 9 s; 4, 14 s; 6, 19 s; 9, 11 s; 10, 5 s). En la humani
dad dividida y enfrentada acontece el anuncio del evangelio de la 
paz. El Señor es el evangelizador evangelizado. «Vino a anunciar la 
paz: paz a vosotros que estabais lejos, y paz a los que estaban cer
ca» (Ef 2, 17). Is 57, 19 (cf. 52, 7) es el hilo conductor del frag
mento. La apocalíptica ha conservado el mensaje del Deuteroisaías 
y la comunidad primitiva lo ve realizado en ella. En Jesús, en su 
obra y en su persona, se ha hecho presente el reino de Dios, la in
novación de todas las cosas. La palabra de paz del mensajero tiene 
poder creador y hace irrumpir la creación nueva. El rey pacífico 
(Miq 5, 4), el príncipe de la paz (Is 9, 6), trae lo que es, la reconci
liación. La paz es Cristo mismo en persona (Ef 2, 14). El evangeli
zador es el reconciliador y el reconciliador es el recreador. 

No podemos olvidar que en la ecumene se oyen también las 
buenas noticias de la paz que el emperador anuncia. Se ha llegado 
a la paz, porque el universo está pacificado por su obra, el dominio 
del pueblo mediante el ejército y una estabilizadora clase media. El 
Señor nos ha reconciliado por otro camino, con otro gesto radical
mente distinto. El ha «derribado el muro de la separación» (Ef 2, 
14), «dando muerte en sí mismo a la enemistad por medio de la 
cruz» (2, 16). En efecto, el Hijo amado ha sido enviado a la carne 
de pecado (Rom 8, 3) y «ha nacido bajo la ley» (Gál 4, 4) para ·4-
berar a los que estaban bajo la ley, dando fin a la ley, anulándola 
para la plenitud (Ro m 1 O, 4; 2 Cor 3, 11). El gesto de la reconci
liación ha nacido de su entrega en obediencia al Padre por los her
manos y por el mundo, como siervo maldito y crucificado. «En su 
carne» (2, 14), «en su sangre» (2, 13), «mediante la cruz» (2, 16) 
son expresiones que presentan su gesto de obediencia hasta la 
muerte y muerte de cruz (Flp 2. 8). En esta filiación entregada, na
ció la fraternidad más radical, que tira el muro de la separación, 
que da muerte a la enemistad misma en el nudo central de su ori
gen. Cristo es nuestra paz, porque se entregó al amor a muerte, en 
la obediencia del servicio, que renuncia de raíz a tener y a poder 
para sí frente a los hermanos y a costa de ellos. Su inmolación en 
representación (Ro m 3, 2 5) presente en el pan y en la copa, que se 
comparte a la mesa ( 1 Cor 11, 20), ha realizado la liberación para 
la última y definitiva comunión. Por eso su reconciliación no con
siste en la restauración de la alianza, ni en la revolución del orden 
establecido en la ecumene, sino en una creación nueva. El Señor 
que evangeliza la paz, no es el Cristo de Israel, ni otro Señor de es
te mundo, sino el iniciador en el universo de la nueva humanidad 
reunida de entre los judíos y gentiles, que estaban todos sometidos 
a la desintegración de la muerte. No ha tomado algo para iniciar 
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lo nuevo. Ha sido sólo la gracia, sólo el don de sí mismo, que tan 
sólo puede ser acogido como don en la fe. «Habéis sido salvados 
por la gracia, mediante la fe; y esto no viene de vosotros, sino que 
es don de Dios. En efecto, somos hechura suya, creados en Cristo 
Jesús» (Ef 2, 9 s). 

La pequeña fraternidad, en el bautismo, ha pasado de la nada 
al ser, de la muerte a la vida. «Estando muertos a causa de nuestros 
delitos, nos vivificó juntamente con Cristo -por gracia habéis sido 
salvados- y con él nos resucitó y nos hizo sentar en los cielos en 
Cristo Jesús» (Ef 2, 5-6). Es una creatio ex nihzfo. La acción del 
Padre se ejerce en Cristo y en nosotros como en una sola persona. 
El sujeto que pasa de la muerte a la vida es una persona corporati
va, pues acontece en todos la obra que se hizo en uno. La creación 
nueva obrada en el Resucitado y el Entronizado sucede ahora en 
nosotros, asociados a él: «nos convivificó», «nos conresucitó», «nos 
conasentó» (Ef 2, 5.6) . El acontecimiento se cualifica con dos fór
mulas cristológicas: «con Cristo» ( 2, 5), «en Cristo» ( 2, 6. 7. 9). La 
comunidad está incorporada a la misma historia en la misma comu
nión del Resucitado y Entronizado. Pero si él es el hombre nuevo 
(Ef 1, 21-23), entonces la comunidad que ha compartido su mismo 
acontecimiento pascual será una humanidad nueva. «Hechura» 
(poíema) en las cartas de Pablo aparece aplicada a la obra creadora 
(Rom 1, 20; Ef 2, 10). Detrás del término hay una larga tradición 
teológica que ve al hombre y al pueblo como vasija hecha por un 
alfarero (Is 29, 16; 45, 9, 64, 7; Jer 18, 3-10; Job 10, 9; 33; 6) . El 
Señor ha tomado el barro de la comunidad, los hermanos en la co
munidad, y al asociarlos a sí, en la fuerza de su Espíritu, los ha 
transfigurado, más aún , los ha recreado, es decir, los ha constituido 
de nuevo en sus religaciones, haciéndoles ser en sí mismo: «En 
Cristo Jesús» (Ef 2, 10; cf. 2 Cor 5, 17). Sabemos que esta fórmula 
en Ef está orientada eclesiológicamente para expresar la incorpora
ción de los creyentes a Cristo. Son, pues, «creados» al ser incorpora
dos a la persona que ha vencido a la muerte y ha entrado en la vi
da . Hay una co-pertenencia. El en ellos y ellos en él. Por él, con él 
y en él, la fraternidad ha empezado a ser humanidad nueva desde 
la nada de la vieja: «no de nosotros» (Ef 2, 8), «no por las obras» 
(2, 8). Por eso lo que la fraternidad es en él, lo es como don del 
Padre por el Hijo en el Espíritu. La fraternidad por estar incorpora
da ha sido recreada, constituida en el ser como gracia para la acción 
de gracias en Cristo Jesús . 

La incorporación se convierte en recreación, que es reconci
liación por ser filiación . «Porque él es nuestra paz: el que de los 
dos pueblos hizo uno, derribando el muro que los separaba, la 
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e.nemistad ... para crear en sí mismo, de los dos, un solo hombre 
nuevo, haciendo la paz, y reconciliar con Dios a ambos en un solo 
cuerpo, dando en sí mismo muerte a la enemistad• (Ef 2, 14-16). La 
humanidad dividida y enfrentada, incorporada a la entrega del Hi
jo, alcanza la reconciliación. Es el Padre mismo quien la reconcilia, 
por manos del Hijo entregado . La reconcilia en primer lugar consi
go. Si la enemistad se origina en la des-ligazón de la desobediencia, 
la reconciliación se origina en la religación de la obediencia . A la 
humanidad , dividida en dos formas de existencia, se le abre el acce
so al Padre en el mismo Hijo, ahora hombre nuevo y obediente. Pe
ro esta reconciliación consiste propiamente en la filiación. «Por él, 
unos y otros , tenemos acceso al Padre en un mismo Espíritu» (Ef 2, 
18). Los hermanos que se reúnen en la fraternidad parecía que no 
tenían familia ni hogar. Por una parte eran extraños y extranjeros a 
la casa de Israel , a la familia del viejo pueblo (Ef 2, 12) . Pero al 
tiempo parecían también marginados en el imperio. Sociológica
mente, según hemos comprobado, son ksénoi, extranjeros, segura
mente trabajadores emigrantes sin derecho alguno y pároikoi, colo
nos que cultivan las tierras , sirviendo en los suburbios y aldeas cer
canas a la ciudad , sin tener tampoco una verdadera participación en 
su vida. A ambos grupos les es constitutiva la carencia de 
ciudadanía y de patria. Pero ahora el Hijo amado, entregado y 
entronizado aparece entre los pueblos, tirando el muro que los se
paraba y constituyendo una nueva familia y un nuevo hogar. Por él, 
el Padre sale al encuentro de la humanidad y la acoge en su fi
liación . Por él la humanidad tiene acceso al Padre y se acoge a él en 
su filiación. «En un mismo Espíritu». En el mismo Espíritu del Hijo , 
que les ha incorporado y recreado. Así resulta que el hombre nuevo, 
que él constituye, no es él sólo sino él en la nueva humanidad, la 
persona comunitaria que en realidad es una familia de hijos. «Así, 
pues, ya no sois extranjeros ni forasteros, sino conciudadanos de los 
santos y miembros de la familia de Dios» (Ef 2, 19). En torno a la 
mesa han sido acogidos los últimos , que han pasado a ser primeros. 
Los alejados se han allegado por la sangre de Cristo (Ef 2, 13). Y es
te acceso ha sido tan íntimo, que les ha hecho ser lo que estaban 
destinados a ser: hijos en el Hijo , por él, para él y hacia él (Ef 1, 4-
5). La creación que era un don , se ha innovado con el don último, 
con el exceso de la gracia, que ha agraciado a todos en el amado 
constituyéndolos en su filiación en el Espíritu para inaugurar la ple
nitud de los tiempos, que es el testimonio manifiesto e irradiante 
de la gracia y de la bondad del Padre para alabanza de su gloria. 

La reconciliación de la filiación lleva consigo la reconciliación de 
la fraternidad . «De los dos .pueblos, hizo uno» (Ef 2, 14), «para 
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crear en sí mismo, de los dos, un solo hombre nuevo» (Ef 2, 15) . 
La única manera de que la humanidad, dividida y enfrentada entre 
sí, pueda alcanzar la reconciliación de la fraternidad es que salga 
fuera de sí, o sea, que se vea consistiendo en la gracia del don. To
da creaturalidad autónoma lleva consigo la afirmación de sí, que a 
su vez conlleva la división. El ser para sí, el tener para sí, el poder 
para sí, sólo queda anulado cuando se existe en el éxtasis origina
rio, que es el don que nos da . Romper las barreras entre los 
hombres, incluso aquellas que están legitimadas por la confesión 
religiosa, sólo es posible como nueva creación hecha por manos del 
Crucificado que en su sangre se dio para abrir la comunión radical, 
que supera toda diferencia. La fraternidad que tiene un mismo 
Padre, un mismo Señor y un mismo Espíritu, es el fermento de la 
unidad del espíritu en el vínculo de la paz (Ef 4, 1-6). En ella los 
hermanos se pueden y se deben des-vestir del hombre viejo y re 
vestir del «hombre nuevo, creado según Dios, en la justicia y en la 
santidad de la verdad» (Ef 4, 24). «Revestíos del hombre nuevo que 
se va renovando hasta alcanzar un conocimiento perfecto, según la 
imagen de su creador, donde no hay judío ni griego, circuncisión e 
incircuncisión, bárbaro ni escita, libre ni esclavo, sino que Cristo es 
todo y en todos» (Col 3, 10-11). En esta familia de hijos y herma
nos, en la que consiste la nueva humanidad de la nueva creación, 
se rompen todas las barreras que levanta la historia de la humani
dad envejecida: la barrera del puesto social, la barrera de la raza, la 
barrera de la cultura, la barrera de la fe, todas ellas han sido anula
das de raíz por el hombre nuevo y pueden ser anuladas como don 
y como tarea por todos aquellos hermanos que se incorporen a él. 
De este modo la reconciliación se extiende a la creación entera y se 
logra llevar a plenitud todas las cosas. De este modo la fraternidad 
revela al universo el último secreto de su consistencia (Ef 3, 9 s) 
porque el cosmos ha sido creado y ahora es recreado como don del 
Padre a los hijos que él ha elegido y adoptado en el Hijo amado 
por el Espíritu y para que él también se asocie al retorno de gloria, 
sometido a los pies del primogénito, que por medio de su fraterni
dad hace crecer el universo hacia la plenitud. Así en la nada del 
viejo mundo, la nada del pecado y de la muerte, entre los pobres, 
se inicia la nueva humanidad que más que una restauratio in in
tegrum es una creatio in novum. El fermento de la fi liación y de la 
fraternidad se convierte así sellado por el Espíritu en las «arras de 
nuestra herencia, hacia la liberación de la adquisición para alaban
za de su gloria» (Ef 1, 14). 



7 
LOS CAMINOS DE LA NUEVA CREACION 

En medio del mundo esclavizado, se ha sembrado una pequeña 
levadura, las primicias de la nueva humaniad de la nueva 
creación 1• Las pequeñas fraternidades cristianas esparcidas por la 
ecumene son pequeños puntos de luz en una sombría noche. Pero 

l. Para 1 acomprensión paulina de los caminos de la iglesia en el mundo, cf. D. 
von Allmen, Reconcdiation du monde et chn'stologie cosmique de 2 Cor 5. 14-21 ¡¡ 
Col 1, 15 -23 : RHPhR 48 (1968) 32-45: M. Barth-C. K. Barrer y otros, Foiet salut se
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Botschaft. en Gesammelte Aufsdtze l. München 51966, 157-172: Id., Zum Verstiind
nú des Chn'stus-Hymnus Pht!. 2, 6-11 , en Gesammelte Aufsiitze 11, München 21963, 
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tienen una sorprendente conciencia de que en ellas ha acontecido 
algo definitivo, la acción soberana del Padre que ha entregado al 
mundo a su Hijo, con la fuerza del amor de su Espíritu. Hay como 
un profundo contraste. Parece a simple vista que la fraternidad vive 
en el «ya» de la salvación. El Cristo muerto y resucitado, el Señor 
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que la encabeza, es el «ya» definitivo. Por eso en él, «ya» se ha 
cumplido la promesa en el nuevo pueblo; má.s aún, «ya» se ha ini
ciado el cumplimiento del propósito eterno del Padre en la nueva 
humanidad de la nueva creación. Pero al contraste con el cosmos, 
la fraternidad descubre que el «entonces» dura todavía. «Todavía», 
«ahora aún», los hombres continúan oprimiendo la verdad en la in
justicia, en un mundo dominado por las fuerzas del pecado, del 
dolor y la muerte . «Todavía», «ahora aún», el pueblo de las prome
sas continúa cegado en los privilegios de la carne, rechazando al 
Cristo y a su justicia. Ahí está ante los ojos de la pequeña fraterni
dad la vieja humanidad de la vieja creación . Pero esta vieja historia 
del señorío del pecado y de la muerte le amenaza también a ella, 
que vive en cada momento en la encrucijada de la obediencia de la 
fe o la rebeldía de la carne. La comunidad misma está entre los 
tiempos, entre el «entonces» y el «ahora», entre el «ahora ya» y el 
«ahora aún», entre el «ya» y el «aún no». Ha vencido el pasado, pe
ro aún está bajo la posibilidad de recaer en él. Sólo el presente de 
Cristo, el Señor, es un ahora definitivo, de una vez para siempre. 
El suyo es un ahora provisional. 

1 . La condición extática de la fraternidad 

El contraste entre la fraternidad y el cosmos no es sólo un 
contraste de distinción, sino sobre todo de implicación. Lo que ha 
obrado el Señor en su pequeña fraternidad· está destinado al cos
mos para su radical recreación hacia el reino de Dios. En la frater
nidad se ha iniciado ya el hombre nuevo, la nueva humanidad y la 
nueva creación. Precisamente por ser la fraternidad del Señor, que 
es las primicias, la fraternidad misma se ha convertido también en 
primicias para la plenitud del cosmos, hacia la recreación del todo 
en todo. Estas «primicias» (Rom 8, 23) de las «primicias» (1 Cor 15, 
23) son constitutivamente una realidad extática e irradiante. La pe
queña fraternidad es para toda la humanidad en todo el universo. 
Y el tiempo de esta fraternidad remitida a la totalidad de la huma
nidad y del universo es un tiempo a su vez remitido a la totalidad 
de la plenitud, al futuro de la consumación. Precisamente «las pr:
micias» son el signo que expresa el acontecimiento de la madurez 
del todo en todo, que e_stá en marcha y que provisionalmente se ha 
manifestado en ellas. Todo hombre, toda la humanidad, toda la 
creación serán transformados por la fuerza de esta pequeña levadu
ra de la consumación, porque ella es presencia actuante del Señor, 
que está entronizado para llevar todo a su plenitucl El Señor por 
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tanto es el que implica la fraternidad con el cosmos. Es él quien 
hace que la fraternidad esté constitutivamente en éxtasis como don 
al cosmos para la llegada definitiva y total del reino . Es él quien 
hace que el ahora de la iglesia penda extáticamente del futuro de 
la consumación, que el «ahora ya» , porque él en ella ha consumado 
el pasado, sea en verdad un «ahora ya», porque él en ella está anti
cipando el futuro. Por eso el «ahora ya» es un «ahora aún no» , un 
«ahora hasta que». 

Conviene que ahondemos en este éxtasis constitutivo de la igle
sia. Por de pronto podemos entrever su perspectiva si nos con
centramos una vez más en la cristología escatológica que es el fun
damento y el horizonte de la reflexión de Pablo. El presente de la 
fraternidad está iniciado y fundado en el pasado de la pascua del 
Señor, pero a su vez pende del futuro de su segunda venida . El 
presente es al tiempo cumplimiento y anticipo. Pero en la dinámi
ca del acontecimiento escatológico parece como que el pasado
presente es fundamentalmente anticipo de la consumación del 
reino. El presente es, pues, una anticipación provisional del futuro, 
la llegada anticipada del reino en Cristo, el Señor. Con esto no 
afirmamos la irrelevancia del presente que la fraternidad está vi
viendo y mucho menos del pasado, hecho presente, de la pascua 
del Señor . Por la muerte y resurrección del Cristo entregado y 
entronizado, la comunidad ha recibido «las primicias del Espíritu» 
(Rom 8, 23) . En aquel instante, entre las manos del crucificado Se
ñor de la gloria se nos dio «todo», pero este don no ha alcanzado a 
la vieja humanidad de la vieja creación «del todo en todo». Por eso 
la anticipación no es la plenitud entera, ni el presente encierra el 
futuro entero, ni la novedad de la pascua, acogida en la fraterni
dad, es ya ahora la difusión entera y consumada de roda la nove
dad. El Cristo muerto y resucitado ha empezado ya a recoger la hu
manidad nueva en la nueva creación, en torno a la mesa de su pe
queña fraternidad sembrada en la diáspora de la ecumene, pero 
aún ha de venir como Señor para consumar «del todo en todo» la 
recreación que empezó. La humanidad y el cosmos no han sido 
aún recreados por entero. La misma fraternidad suspira por la con
sumada comunión. 

El «ahora hasta que» es por tanto un presente , provisionalmente 
definitivo. Ya es definitivo, pero todavía provisional. En medio del 
mundo irredento y de la humanidad empecatada ha aparecido el 
germen , las arras, las primicias de la nueva humanidad de la nueva 
creación. En ella se van actualizando creadoramente, por los cami
nos de la historia humana y cósmica, rodas las virtualidades de la 
pascua del Señor , que serán consumadas por entero cuando él 
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venga. Esta progresiva anticipación del futuro es la irradiación cada 
vez más transformante del señorío del Kjrios, que ha venido , viene 
y está por venir. Es cierto que la actualización del don de las primi
cias depende en gran parte de la fidelidad con que la iglesia realice 
la tarea del seguimiento de su Señor, y de la respuesta que en
cuentre en la humanidad y en el cosmos. Pero el Señor, en su 
parusía, abarcará en su don total de la pascua a la historia entera 
del hombre , de la humanidad y de la creación . La humanidad así 
amada y acogida, podrá acogerse o tendrá que separarse . Por fin la 
consumada irradiación de la gloria del Padre por medio del Señor 
en el Espíritu hará que él sea todo en todas las cosas . Por eso la pe
queña fraternidad peregrina por los caminos de la historia jamás 
puede creerse que ha anticipado ya el día del Señor, ni que su fi
delidad en la tarea de seguirle agota el poder desbordante y sobera
no de su aparición gloriosa. Su presente, aunque nazca de un don 
definitivo, es un paso hacia el don total, enteramente expandido, a 
la plenitud del señorío del Kjrios del todo en todo, para ser ofreci
do al Padre en gloria eterna . 

El éxtasis, como constitución de la fraternidad, nace, pues, se
gún vemos de que la iglesia es la iglesia del Señor. Lo que hace 
que la fraternidad se sienta implicada radicalmente con el cosmos 
en su historia , lo que hace que su existencia y su servicio sean tan 
sólo un servicio , lo que hace que su ser esté en dar lo que tiene y 
lo que es, fuera de sí a la humanidad entera del universo mundo, 
es que a su cabeza va el Señor , el hombre nuevo, que la ha reuni
do en nueva humanidad para consumar su nueva creación. Esto no 
significa que la fraternidad sea sin más para el mundo de la vieja 
humanidad en la vieja creación. El éxtasis radical en el que consiste 
el ser y el hacer de la iglesia, se debe originariamente a que su Se
ñor la ha reunido y la ha destinado para el advenimiento del reino 
del Padre. Pero este don sobre el don de la creación , constituida en 
comunión y desintegrada en pecado, no es algo ejeno, extraño, si
no que es el don que viene a consumar el otro don , el éxtasis de la 
nueva humanidad que viene a provocar en la humanidad y en el 
universo el éxtasis de la nueva creación. Desde aquí se comprende 
el contraste de distinción y de implicación entre la fraternidad y el 
cosmos en el Señor. Pero para que podamos ahondar en este acon
tecimiento de la irradiación total de la liberación , de la justicia, de 
la reconciliación, de la filiación y de la fraternidad a la humanidad 
y al universo, necesitamos de nuevo volver a la contemplación del 
Señor como Cosmocrátor, que encabeza el universo en la iglesia ha
cia la plenitud. Conviene que lo hagamos siguiendo los pasos de la 
misma reflexión de Pablo. 
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2. El Señor, que viene pronto 
La comunidad de Tesalónica padece persecución . Es un fermen

to conflictivo en el mundo. En el orden establecido de la pax ro
mana bajo el señor César, la pequeña fraternidad confiesa al Señor 
Jesús y la llegada anticipada de la justicia de su reino, que pronto 
va a consumarse. Son un puñado de hermar.os reunidos en torno a 
la mesa del Señor y sin embargo parece que pueden desestabilizar 
el orden establecido. Por ello han de pasar «persecuciones y tribula
ciones» (2 Tes 14; 1 Tes 1, 6; 3, 3.7). Parece, en efecto, que las 
tensiones y los conflictos se han agudizado y la comunidad está 
acosada , padeciendo su fe, en esperanza. Pablo, desde su perspecti
va teológica, ve en estas luchas un combate entre la injusticia de los 
hombres y la justicia de Dios, una anticipación del ajusticiamiento 
del mundo, que se realizará en breve con la venida del Señor ( 1 
Tes 1, 10). 

La humanidad en el mundo ha roto la religación al Creador. 
Los hombres «no conocen a Dios y no obedecen al evangelio de 
nuestro Señor Jesús» (2 Tes 3, 8). Aquí no hay distinción entre 
judíos y griegos. Todos acosan a la comunidad, porque no aceptan 
al Señor Jesús en el evangelio que ahora se anuncia en la ecume
ne. Pablo contempla a esta humanidad en la rebeldía de la desobe
diencia, envuelta y marcada por un mundo en el que se está 
desplegando la iniquidad. El «misterio de la impiedad está ya en 
acción» (2 Tes 2, 7), aunque las fuerzas de la injusticia no se hayan 
desplegado todavía con toda su energía (2, 3-4). Se trata de una 
realidad latente, que va a revelarse. Tal vez no se vea a simple vis
ta, o mejor, lo que a simple vista se revela, la injusticia y la opre
sión que articulan la circunstancia histórica, no expresan con toda 
claridad la hondura del «misterio de iniquidad», que se arraiga en 
la ultimidad de la historia. La anomía es la ruptura de la ley, el 
quebrantamiento por la injusticia (adz"kía) de las religaciones de la 
creación, quebrantamiento que conduce a la desintegración (apó
leia). La realidad penúltima se implica con la última, la histórica 
con la infrahistórica. Es la injusticia de la comunidad humana 
(incluso la injusticia de la estructura política) y de los hombres que 
la encabezan, que se oponen radicalmente a Dios, que lo intentan 
sustituir en su idolatría y que configuran la historia en las rela
ciones de dominio y de opresión. Pero según hemos visto, estas 
fuerzas infrahistóricas que configuran el cosmos pueden ser perso
nificadas. En la estructura del pensamiento judío hay una relación 
entre la comunidad de personas y la persona que les representa. 
Por eso el «misterio de iniquidad» (2, 7) está representado y encarnado 
en el «hombre de iniquidad», el «hijo de la destrucción» (2, 4). 
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Este anticristo comunitario y cósmico, no impide que sea al tiempo 
concreto e individual. Los hermanos podrían pensar en figuras de 
la escena política. Pero la lectura paulina del hecho es más profun
da. Estas figuras no son más que máscaras de teatro, detrás de las 
que se esconde la «iniquidad», que es el «pecado», que lleva a la 
«destrucción» de la muerte. Quien está frente al Señor Jesús no es 
tan sólo el «tirano» de turno, sino que en él está presente con toda 
su fuerza el poder de la injusticia y la opresión inmanentes al cos
mos que se diviniza a sí mismo y que configura a los hombres que 
se enmarcan en el ámbito de su poder (2 Tes 24, 9). 

Pablo alienta la esperanza de los hermanos anunciándoles la 
pronta llegada del día del Señor: 2 Tes 1, 5-2, 12; 2 Tes 4, 13-18. 
El Señor es el que hace la justicia, el que la ha hecho cuando vino 
y el que la hará pronto, definitivamente, cuando venga en gloria 
(1 Tes 1, 10). El «día del Señor» (1 Tes 5, 2; 2 Tes 2, 2; 1 Cor 1, 
8; 5, 5; 2 Cor 1, 14) es el día del fin, cuando el Señor establecerá 
su justicia en su pueblo en favor de todas las naciones del universo 
entero. Tendrá lugar con acontecimientos históricos, políticos y 
cósmicos. Pablo parte de la perspectiva profética y apocalíptica pe
ro hace en ella una reducción esencial. El cuadro complejo y trági
co de la apocalipsis judía se concentra en el hecho de la manifesta
ción definitiva del derecho de Dios sobre el mundo mediante el 
Señor Jesús (2 Tes 1, 5. 7). Este día será sobre todo un ajusti
ciamiento del mundo dominado por la injusticia y la opresión 
(Rom 2, 5.16; 2 Pe 2, 9; 3, 7; Ap 14, 7). El juez y señor del uni
verso es el Padre (1 Tes 3, 13; Rom 3, 5; 14, 10; 1 Pe 1, 17; Sant 
4, 12; Ap 11, 17 s), pero en su puesto aparece Jesús el Señor. El 
Señor Jesús es la intervención definitiva de Dios en la disputa por 
su justicia. En efecto, para Pablo la justicia de Dios se inició en 
Cristo Jesús y en él se consumará. La imagen apocalíptica del Hijo 
del hombre (Dan 7, 9-14) se completa con rasgos mesiánicos. «Ma
tará al tirano con el aliento de su boca» ( 2 Tes 2, 8; cf. Is 11, 4). 
Levantado como «estandarte para los pueblos» (Is 11, 10), cons
truirá el reino de la justicia (Is 14, 5). Jesús Cristo, muerto y resu
citado, es la acción escatológica misma, es el lugarteniente de 
Dios, el representante para la humanidad y el universo de la justi
cia del reinado de Dios. Y lo es por ser el Hijo «que vendrá de los 
cielos» (1 Tes 1, 10). Está oculto junto al Padre, como gloria suya 
(preexistente y postexistente) y aparecerá como Señor para terminar 
de realizar su reino. «El mismo Señor descenderá del cielo» ( 1 Tes 
4, 13), «en la apocalipsis del Señor Jesús desde el cielo con sus án
geles» ( 2 Tes 1, 7), «en la parusía de nuestro Señor Jesús con todos 
sus san tos» ( l Tes 3 , 13). 
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El camino de la fraternidad acosada y del mundo que la persi
gue terminará en el futuro . Ella espera la venida del Señor y grita 
por ella: marána thá (1 Cor 16, 22; Ap 22, 20). Sí, el Señor viene 
pronto. La presentación de su venida aparece originariamente con 
rasgos apocalípticos. El juez escatológico, el Hijo del hombre, hace 
su epifanía para su entronización, viniendo desde las nubes del 
cielo, pero en torno a él se congrega el pueblo de los santos del 
Altísimo (Dan 7, 13 .22.27), mientras quedan vencidos los imperios 
de la tierra. Pero Pablo traduce «apocalipsis» por «parusía» transpo
niendo la comprensión apocalíptica a la helenística. Parusía se lla
ma a la visita oficial del emperador a una provincia, cuando viene a 
hacer justicia y es reconocido y aclamado como señor, marcando 
una etapa nueva de la historia (Polib., Hist. 18.48.4; CIG, 4896.8 
s; Sy/1. 495.85 s; 741.21.30; especialmente OGIS, n. 332.1, 26-39 ; 
Jos., Be/l. 7.100-3). La parusía es la fiesta del pueblo, que sale con 
alegría y esperanza al encuentro del emperador, que viene como se
ñor a establecer justicia en un mundo, donde se padece la opre
sión. Pronto será Jesús, el Señor , el mismo Hijo del Padre , quien 
venga, ocupando su puesto a llevar a término el reino de su justi
cia. En el Hijo entregado apareció ya la «manifestación de la justi
cia» (Rom 3, 25), pero por él acontecerá enseguida la «manifesta
ción del justo juicio» ( 2 Tes 1 , 5) . 

La aparición del Señor en el futuro revelará que la justicia del 
orden establecido es ficticia, meramente de apariciencia. La ecume
ne oye una y otra vez que se ha alcanzado la justicia y la paz . Los 
hermanos no reconocen esta «buena noticia». Al contrario, les pare
ce que es ahora , en el aparente orden establecido, donde se están 
desplegando las fuerzas de la iniquidad, con tal agudeza, que si no 
fuera porque el plan del Padre las contiene, la historia experi
mentaría el caos de su misma destrucción. La fraternidad no reco
noce que la justicia inmanente, aunque se proclame y se afirme, 
sea la liberación última hacia la que gravita la historia humana. Pe
ro tampoco cree que esta liberación se alcance con un recambio del 
orden establecido por otro orden establecido . El Señor Jesús, que 
representa y mantiene la justicia de Dios, matará al tirano (1 Tes 2, 
8) y en la «manifestación de su parusía» (2, 8) castigará a los opre
sores, que actúan, según el poder de Satanás, con toda la fuerza de 
signos y prodigios (2, 9). Pero su liberación y su ajusticiamiento no 
se enfrentará tan sólo con los representantes históricos del misterio 
de la iniquidad, con los «dominadores de este mundo» en la cir
cunstancia sociopolítica, sino con el mismo «hombre de la im
piedad», con el mismo «hijo de la destrucción». El Señor luchará · 
frente a frente con el poder·de la injusticia , que configura el muo-
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do y lo mantiene bajo su señorío. En el último combate lo que es
tará en juego no será sólo la estructura, sino también la infraestruc
tura de la historia y lo que el Señor aniquilará será la misma «ani
quilación» de la injusticia como fuerza cósmica que determina la 
historia y la humanidad que camina por ella, para hacer aparecer la 
justicia de su reino. Por eso el gesto de plenitud de la parusía no 
consistirá en afirmar el mundo, sino en juzgarlo, en negarlo, en 
vencerlo, en hacer aparecer en él la constitución creatural, transfi
gurada en la justicia del reino de Dios. Por eso la parusía no será 
un acontecimiento más del proceso de la historia inmanente de la 
humanidad en el mundo, pero tampoco el punto final, venido 
exclusivamente desde fuera del caminar histórico de la humanidad, 
sino el juicio y la asunción de la historia de los hombres y del cos
mos en el reino de Dios, por medio de Jesús Cristo, que ya antes 
fue crucificado por los poderes de la injusticia de este mundo y re
sucitó para abrir en su comunidad el camino definitivo de la libera
ción y de la justicia. El gesto de su entrega pascual alcanzó a la his
toria hasta en su última radicalidad . Fue el comienzo del fin. Por 
eso la pequeña fratern'idad cree que iniciado el fin, enseguida se 
consumará. La pascua les ha remitido a la parusía como a su consu
mación. Por eso deben mantener la esperanza aunque en el mun
do estén acosados por la tribulación . 

La comunidad debe mantenerse a la espera de su venida, pre
parándola ante el mundo . «Vosotros , hermanos, no vivís en la os
curidad , para que ese día os sorprenda como ladrón, pues todos vo
sotros sois hijos de la luz e hijos del día. Nosotros no somos de la 
noche , ni de las tinieblas . Así , pues , no durmamos como los de
más... Nosotros , por el contrario, que somos del día , seamos 
sobrios, revistámonos de la coraza de la fe y de la caridad, con el 
yelmo de la esperanza de salvación . Dios no nos ha destinado para 
la cólera, sino para obtener la salvación por nuestro Señor Jesús 
Cristo, que murió por nosotros, para que velando o durmiendo vi
vamos junto con él» (1 Tes 5, 4-10). Los hermanos deben mante
nerse a la espera en actitud militante , con las armas de la fe, del 
amor y de la esperanza. Esto no les dispensará de ser acosados por 
el cosmos de la injusticia y de la destrucción. La densidad escatoló
gica de la vida es un testimonio del mundo por venir que ha 
irrumpido ya, mundo al que «este mundo» no soporta, con el que 
se enfrenta con su amenaza más radical. Así de alguna manera la 
luz del día del Señor se anticipa en la pequeña fraternidad que ar
de iluminando la venida de la aurora y manteniendo en el dolor la 
esperanza ardiente de la liberación final. Los hermanos no tienen 
que preocuparse , aun cuando la muerte arrebate alguno (1 Tes 4, 
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13-18). La parusía será un encuentro, en el que el Señor viene al 
mundo y hace que su comunidad se encuentre definitivamente con 
él. Por el Hijo entregado a muerte y resucitado de entre los muer
tos se abrió el futuro, que va más allá de la muerte . Los hermanos , 
que mueren, están aún en su muerte determinados y marcados por 
la muerte y la resurrección de su Señor. «Porque si creemos queJe
sús ha muerto y ha resucitado, del mismo modo a los que han 
muerto en Jesús, Dios los llevará con él» (1 Tes 4 , 14) . A la hora 
del ¡uicio de la humanidad .~n el cosmos, los suyos irán al en
cuentro del Señor. La comunidad que antes se entregó a él, entra 
ahora a comulgar con él para siempre. «Estaremos siempre con el 
Señor» (4, 17). Encontrados y hallados sin mancha (1 Tes 3, 13; 5, 
23), salvados de la cólera (1 Tes 1, 10), se consumará en ellos la 
salvación que ya tenían (1 Tes 2, 10; 5, 8; 2 Tes 2, 10), pues 
habían sido llamados a tomar posesión del reino y de la gloria ( 1 
Tes 2, 12; 2 Tes 1, 5). El reino consiste en estar «con el Señor» ( 1 
Tes 4, 17) y «COn todos sus santOS» (1 Tes 2, 13). La comunidad ha 
nacido por la irrupción en ella del reino. En lucha y vigilante espe
ra, lo atestigua (1 Tes 5, 4 s), en el ínterin que queda hasta la con
sumación definitiva. Más que preparar el reino, parece que la co
munidad lo atestigua en la fidelidad a su Señor que vino y que 
viene pronto a establecer la liberación de su justicia. La preparación 
consiste en su transparencia del Señor en el mundo de las tinieblas, 
a la espera del día. 

3. El Señor, Cosmocrátor designado 

Los hermanos de la comunidad de Corinto acentúan mucho la 
presencia de la salvación, integrándola en su humanismo inmanen
te. Al reunirse en torno a la mesa de la fraternidad no han abando
nado su posición fundamental en medio del mundo . El humanis
mo griego pretende la autonomía, que el hombre llegue a ser él 
mismo, por sí mismo, para sí mismo. Esta actitud se vive en la vida 
diaria como un esfuerzo por tener, poder y sobre todo saber . Cada 
uno debe tener más, para situarse mejor. Pero para ello se necesita 
saber. Este fuerte individualimo (1 Cor 1, 10 s.31; 3, 3 s.11 s; 4, 6 
s.18 s; 5, 2.6 .11.13; 6, 1 s.12 s) aparece también entre los pobres 
de los suburbios de la ciudad, aun cuando tengan que vender su 
trabajo, al lado de otros que tienen que hacer lo mismo . También 
a ellos les interesa «lo suyo» y «ahora» . El mensaje del evangelio y 
la fuerza del Espíritu del Señor es acogido por los hermanos, desde 
esta actitud interior. Ellos buscaban la conquista de su libertad y 
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creyeron encontrarla en el Cristo anunciado. Pero el don de la libera
ción del Señor era asumido por ellos desde su posición autónoma. 
Con el Espíritu habían llegado a ser libres de verdad , podían hacer 
lo que quisieran, llegaban a disponer enteramente de sí , dentro de 
una relación fraternal con los otros y dentro de una relación confiada 
ame el mundo , que ya no está dominado por el maléfico destino . La 
experiencia escatológica de la fraternidad acentúa por ello más lo in
dividual que lo comunitario, más lo presente que lo futuro. Pro
piamente la escatología queda integrada en la historia. La liberación 
«ya» está aquí . Los hermanos creen que con el Espíritu su vida se ha 
potenciado, sin que por ello tengan que salir de sí. El último fondo 
de su existencia personal y comunitaria no se ha transfigurado. Co
mo poseedores bienaventurados de la libertad , no se sienten llama
dos a transcerderse ni hacia la comunidad ni hacia el cosmos. Tienen 
la tentación de encontrarse bien, a gusto, con la salvación encontra
da . Pueden comprar, pueden poseer, p,ueden disfrutar de este mun
do y estar alegres ( 1 Cor 7, 29 s) . Han optado por lo penúltimo . 
Incluso creen que es sólo en lo penúltimo donde ha acontecido lo úl
timo . Parecen más bien en situación de sentirse establecidos en este 
mundo que en éxodo en medio de él. No importa ya el mundo fu
turo. De hecho ya está anticipado en el presente. «No hay resurrec
ción de los muertos» (1 Cor 15, 12). La fraternidad está cerrada sobre 
sí , gozando de los dones que ha recibido (1 Cor 1, 5) , pero en los 
niveles penúltimos de la liberación y la comunión. 

Pablo responde enérgicamente. Esta acentuación de la 
escatología presente ha difuminado el horizonte de la liberación 
futura. Pero con ello se está traicionando al evangelio en su misma 
entraña. Está en juego el acontecimiento salvador, es decir, la fide
lidad de Dios a sí mismo por la obra de su Hijo entregado, a quien 
resucitó de entre los muertos (Gál 1, 1; 1 Cor 6, 14; 2 Cor 4 , 14; 
Rom 8, 11), para que él comparta su vida con la humanidad y el 
universo enteros . La fidelidad del testimonio del Padre ( 1 Cor 15, 
15) ha consistido no sólo en que inició en el Hijo entregado la libe
ración definitiva de su reino, cuando «murió por nuestros pecados 
según las Escrituras , fue sepultado y resucitó al tercer día según las 
Escrituras» ( 1 Cor 15, 3 ), sino también en que ha asociado a la hu
manidad y al universo a esta liberación definitiva y total. «Porque 
si los muertos no resucitan, tampoco Cristo resucitó. Y si Cristo no 
resucitó, vana es vuestra fe: estáis todavía en vuestros pecados» (1 
Cor 15, 17). Esta afirmación de Pablo tiene implicaciones inson
dables . Si los muertos no resucitan , entonces es que Cristo no ha 
resucitado verdaderamente. La implicación entre el Cristo y la hu 
manidad es tan estrecha , que es realmente indisoluble . Si la 
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liberación radical, la última y total, la liberación de la muerte no 
alcanza a los hermanos, ento.nces es que Cristo no es el libertador. 
Y si esta liberación radical no alcanza a la humanidad y al cosmos, 
entonces es que tampoco ahora hemos alcanzado la liberación de la 
esclavitud más honda que llevamos en nosotros mismos, la esclavi
tud del pecado. «Estáis todavía en vuestros pecados• ( 1 Cor 15, 
17). La liberación penúltima en la fraternidad escatológica es pura 
ficción si no es un mero anticipo de la liberación radical y total que 
está en marcha. Entonces no sólo los apóstoles serían mentirosos, 
sino que los mismos hermanos serían los más desgraciados de los 
hombres (1 Cor 15, 15.19). Pablo intenta que los hermanos pon
gan su mirada en el Cristo muerto y resucitado para descubrir que 
lo que ellos gozan es tan sólo anticipo de la liberación destinada a 
la humanidad y al cosmos. Es entonces cuando podrán descubrir el 
verdadero horizonte de la comunidad, que va detrás de su Señor 
hacia la consumación de su señorío. Pues la resurrección, en efecto, 
es sobre todo esto: entrada en el señorío de aquel que ha venido a 
traer la libertad para la vida. 

Por eso la respuesta de Pablo es sencilla. La liberación está en 
marcha hasta su totalidad radical . Cristo es «las primicias de los 
que duermen» (1 Cor 15, 20; Col 1, 18). Frente al «ya» del entu
siasmo y el «aún no» de la apocalíptica, manifiesta su posición 
contraponiendo la realidad presente del «ha resucitado» ( 1 Cor 15, 
20), con el carácter todavía inconcluso y restrictivo de las «primi
cias». Hay un «ahora» y un «después», un «ya» y un «todavía no». 
Cristo es el Resucitado, pero nuestra mortalidad no ha sido aún ab
sorbida por la vida (2 Cor 5, 4). Esta distinción fundamental no 
aísla al Resucitado de los que han de resucitar con él. Su resurrec
ción es para la nuestra, incluye la nuestra . La suya y la nuestra son 
un solo acontecimiento. Hay un cambio en la acentuación cristoló
gica. Antes el Señor venía del Padre al encuentro con los suyos; 
ahora va delante de ellos, encabezándolos hacia el Padre. El «ahora 
precisamente» ( 1 Cor 15, 20), a pesar de su acentuación de presen
te, es sólo la irrupción de un acontecimiento que se acabará de rea
lizar por entero en el futuro. Sin embargo, el reinado de Cristo se 
ha iniciado ya encabezando a su comunidad entre la resurrección y 
la parusía. Cristo resucitado es la cabeza de fila de la nueva huma
nidad, que avanza hacia la vida . «Pero cada cual en su rango: Cris
to como primicias; luego los de Cristo, en su venida. Luego el fin» 
(1 Cor 15, 23-24). En esta fila la sucesión temporal (antes/ 
después) implica una relación consecutiva (fundamento/consecuen
cia) . Tágma no significa sólo un grupo en la marcha, sino también 
un orden, una posición, un rango. Las primicias tienen la 
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precedencia y la primacía. Pero la irradiación de la liberación para 
la vida del que encabeza la fila , al grupo que sigue detrás, «los de 
Cristo», está explicada desde la personalidad corporativa . Adán y 
Cristo, como el hombre primero y el último ( 1 Cor 15, 21-2 2), 
son personalidades comunitarias y cósmicas, que abarcan a todos 
los hombres y al cosmos que se incluye en ellas. De todas formas 
la fraternidad del Señor, «los de Cristo», no aparecerá por vez pri
mera sobre las nubes del cielo en el día de la consumación, sino 
que camina ya en la tierra con la fuerza del Espíritu, prenda de la 
liberación futura , no sólo para los hermanos, que ya lo tienen en 
primicias, sino para la creación entera, que gime bajo la esclavitud 
de la desintegración (Rom 8, 10 s.20-23). De ahí la seguridad de 
que «en Cristo todos volverán a la vida» (1 Cor 15, 22). La libera
ción de la muerte para la vida , o sea, la vivificación de la vida 
nueva avanza desde el nuevo Adán, Cristo, a la nueva humani
dad, «los de Cristo» , hacia la nueva creación con la sumisión de 
todos los poderes ( 1 Cor 15 , 2 3). El tiempo se ha distendido en 
cuanto que se ha fundamentado y constituido en la irraciación de 
la fuerza de la resurrección . La comunidad, que ve alejarse la 
parusía, siente y atestigua en sí misma la presencia del Resucitado, 
que la funda y alienta. Cada vez se esboza más el tiempo de la 
iglesia . 

Al poner los ojos en el Señor, la comunidad ve en toda su pro
fundidad el presente y el futuro de la liberación. Es una liberación 
«en anticipo», «en esperanza» (Rom 8, 24). Adelantándose ya en el 
presente pende sobre todo del futuro, pues ha de acontecer en la 
radicalidad de la totalidad, no en la liberación penúltima de las li 
bertades de la existencia humana, cerrada sobre sí. Pero al conti
nuar mirando al Señor, que va como cabeza de fila abriendo la li
beración para la vida, la pequeña fraternidad ha de solidarizarse 
con la liberación del cosmos, de toda la humanidad en el universo 
mundo. «Luego el fin , cuando entregue a Dios Padre el reino , des
pués de haber destruido todo principado, dominación y potestad» 
(1 Cor 15 , 24). Té los significa la consumación final. En la secuen
cia «primero 1 después 1 por fin» parece subyacer la secuencia 
«Cristo/iglesia/cosmos». Y podemos asegurar que el «fin» tiene que 
ver con la destrucción de los señoríos del cosmos para la implanta
ción en él del reino de Dios . Nos encontramos, pues , con la reali
dad del cosmos esclavizado tal como ha sido vista por Pablo desde 
su escatología cristológica . El cosmos, en efecto, es el señorío de los 
poderes de la injusticia, de la opresión , de la enemistad , del peca
do y de la muerte . La estructura socioeconómica , política y cultural 
y la inserción y configuración en ella de la vida humana aparece 
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aquí descrita por Pablo en términos de «ámbito de fuerzas». Estas 
fuerzas se oponen al señorío del Cristo, son «sus enemigos» ( 1 Cor 
15, 25). Y en su ultimidad son fuerzas de destrucción y de muer
te (1 Cor 15, 26) . La contraposición entre el señorío de los pode
res y el del Señor Jesús acontece en su radicalidad. La antítesis 
justicia-injusticia 1 opresión-liberación se profundiza en la 
antítesis «muerte»-«vida» (1 Cor 15, 22). La muerte aparece como 
personalidad corporativa, que incorpora a todos los poderes, los 
funda y los ultima. Esto significa que la muerte es la desintegra
ción íntima del cosmos , que acontece en la unidad de su totali
dad, cuando ha entrado en él el pecado por las manos del primer 
hombre (Rom 5. 12). 

Cnsto , el Señor , representante de la justicia de Dios, es ya 
ahora el Cosmocrátor designado entre la resurrección y la parusía 
para la aniquilación de todos los poderes de esclavización y 
destrucoón, que dominan y configuran el cosmos (1 Cor 15, 24). 
Su tarea es llevar adelante la construcción del reino del Padre. 
Pablo está tomando elementos centrales de la trad1ción comunita
ria. Jesús ha venido de parte de Dios , en su puesto, para hacer la 
justicia del «reino de Dios». Ahora vuelve a Dios con la comuni
dad y el universo en camino de justificación, haciendo el «reino 
para Dios» (1 Cor 15 , 24) . Esto supone una liberación que desar
ticule todas las fuerzas de injusticia, de pecado y de muerte , que 
alientan en las circunstancias, las estructuras y los acontecimientos 
del cosmos («todo principado», «toda potestad» : 1 Cor 15, 24). Ya 
conocemos el proceso de historización de los poderes en Pablo. En 
esta perspectiva lo penúltimo y lo último se implican orgánica
mente. Más que muchos principados, hay un principado; más que 
muchos poderes, hay un poder: la injusticia , en cuanto injusticia, 
la muerte en cuanto muerte , es decir, la injusticia que actúa en 
todas las injusticias , la muerte que hace morir en todas las muer
tes. El remo ex1ge aniquilar todas las injusticias, la injusticia en su 
totalidad, exige vencer todas las muertes, la muerte en toda su 
soberanía. La anticipación escatológica se convierte no sólo en la 
nueva vida de la comunidad de los suyos, sino en el combate por 
hacer en ella , más allá de ella, el mundo nuevo de la jusucia de 
Dios. Para alcanzar esta meta «es necesario que él reine» ( 1 Cor 
15, 25). Para entregar el reino (15, 24), tiene que reinar (15, 25), 
para an1quilar los poderes (15, 24), tiene que ponerlos bajo sus 
pies (15 . 25). El empalme de los versos 24-25 sugiere la implica
ción entre el camino de la realización del reino y la meta de esta 
tarea . El que protagoniza esta marcha es el Señor , los que le 
acompañan son los suyos. 
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El Señor, designado como Cosmocrátor, aparece primero bajo la 
imagen del Mesías ( 15, 25) y después bajo la del nuevo Adán ( 15, 
26-27). Para expresar esto se usa el Sal 110 , 1: «Oráculo del Señor a 
mi Señor: 'Siéntate a mi derecha , y haré de tus enemigos estrado 
de tus pies'». Se trata de un salmo real , asumido después en pers
pectiva mesiánica. Yahvé entroniza al rey a su derecha, sometiendo 
a él sus enemigos. La perspectiva ha sido muy querida para la tra
dición cristiana primitiva (Mt 26, 64 ; Hech 2, 34-35; 7, 55; Rom 8, 
34; Ef 1, 20; Heb 1, 13; 8, 1; 10 , 12; 1 Pe 3, 22). Pablo transfor
ma el gesto de la entronización mesiánica. En el salmo era Dios 
quien estaba a la derecha del Mesías ( 11 O, 5) para establecer el de
recho de éste sobre los pueblos ( 110, 6). Pablo sustituye el «siénta
te», como entronización, por el «es necesario que él reine», como 
designación. El Cristo ahora ya es Cosmocrátor designado, pero 
aún no ha sido entronizado hasta que llegue el fin. Los poderes 
aún no le están sometidos. Pero los enemigos a vencer no son las 
gentes que luchan contra Israel , sino los poderes que aprisionan en 
la injusticia a la creación entera. La perspectiva se ha ampliado a lo 
ancho y a la profundo. Más allá de Israel, del viejo pueblo, se mira 
a la humanidad en el cosmos ; más abajo del combate político se 
mira a la liberación radical escatológica. Por fin el que aquí somete 
no es Yahvé para el Mesías , sino Cristo para Dios. El sujeto de «SO
meter» es el Señor , que reina en la tregua que va hasta la parusía, 
para que después sea sólo el Padre el que ejerza la plenitud sobera
na de su señorío. El reinado de Cristo es limitado, transitorio y da
rá paso al definitivo reinado de Dios. El reino que viene de Dios 
por Cristo , termina por Cristo hacia Dios. El Padre aparece así co
mo el último actuante y la última meta del acontecimiento final. 

La radicalización de la obra escatológica obliga a transcender la 
imagen del Mesías. Al pasar del v. 26 al 2 7, pasamos del Sal 11 O, 1 
al Sal 8, 7, del Mesías al nuevo Adán. Pablo se sirve del Sal 8 , que 
describe cómo Dios encargó al hombre el señorío sobre la creación 
entera. «Le coronaste de gloria y dignidad; le diste el mando sobre 
las obras de tus manos, todo lo sometiste bajo sus pies» (8, 7). La 
suerte del mundo dependía del hombre, que sometido en obedien
cia al Creador , tenía que someterse la creación entera (Ro m 8, 20). 
Ahora, en los últimos tiempos, el destino del mundo depende de 
otro hombre , el hombre nuevo , entregado en obediencia. La pers
pectiva del v. 21 «por un hombre la muerte», es recogida en v. 26 
«Será destruida la muerte». «Porque ha sometido todas las cosas ba
jo sus pies» ( 1 Cor 15 , 27) . El hombre primero estaba entre Dios y 
el cosmos: criatura de Dios y señor del universo . Ambas dimen
siones se implican. El hombre somete el universo , llevándolo a pie-
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nitud, en la medida en que él mismo se somete a Dios. Lo mismo 
sucede con el último hombre, el hombre celestial. El Padre puso la 
humanidad y el universo, el cosmos entero en su historia, bajo sus 
pies. Pero ahora, este hombre nuevo, que es el Hijo obediente 
(Ro m 5, 12-21) empieza el señorío de la «justicia para la vida» 
(Rom 5, 21), al someter todas las cosas al señorío del Padre. Yendo 
delante de los suyos, en obediencia absoluta a él, va desarticulando 
todos los poderes que configuran el cosmos esclavizado. «Cuando 
hayan sido sometidas a él todas las cosas, entonces también el Hijo 
se someterá a aquel que ha sometido a él todas las cosas, para que 
Dios sea todo en todo» (1 Cor 15, 28). La sumisión (v. 27: hypoté
taktar) es más que la vuelta a la obediencia del Creador de los po
deres que articulan el mundo. En último término se trata de la ani 
quilación (v. 24: katargéser), de la reducción a la nada. El señorío 
de Cristo no reforma un fragmento de la realidad empecatada, que 
es para la muerte, ni tampoco neutraliza sus efectos, sino que 
arranca al cosmos de su constitutiva desintegración, incorporándolo 
al señorío de la justicia para la vida en el reino de Dios . Al avanzar 
como cabeza de fila en la liberación radicalmente total, se aniquila 
la esclavitud, se da muerte a la misma muerte y en su misma obe
diencia, la creaturalidad dominada, dividida y destruida, se recrea 
en sus religaciones originarias. El cosmos, es decir, la humanidad 
en el mundo, puede innovarse de raíz acogiendo el don definitivo 
de la libertad y la comunión del Padre, dado por manos del Hijo 
hasta la consumada comunión ( 1 Cor 15, 28). El combate de la su
misión que realiza el hombre nuevo, pretende sacar al cosmos fuera 
de sí mismo y abrirle e incorporarle mediante la comunidad creyen
te a su misma obediencia para gloria del Padre. 

La comunidad no puede vivir en lo penúltimo, dividida en su 
individualismo, manteniendo una fraternidad irrelevante, des
cuidada de compartir la tarea de su Señor. Si la liberación definiti 
va en la radicalidad de su totalidad está en marcha y se ha iniciado 
ya en el Señor y en los suyos, entonces se trata de allegarse al Señor 
y esforzarse por compartir su tarea. «Así, pues, hermanos míos 
amados, manteneos firmes, inconmovibles, progresando simpre en 
la obra del Señor, conscientes de que vuestro trabajo no es vano en 
el Señor» ( 1 Cor 15, 58). Al terminar su reflexión sobre la incorpo
ración de la humanidad y el cosmos a la resurrección del Señor ( 1 
Cor 15, 11-57), proclamada en el kerjgma (1 Cor 15, 3-8), Pablo 
retoma el hilo de su planteamiento. El teme que la comunidad ca
mine «en vano» (cf. Gál 3, 4), y que el «anuncio» haya sido «en va
no» y que la fe haya sido «en vano» (1 Cor 15 , 14). Si el anuncio 
de la liberación del Resucitado no se mantiene en la radicalidad de 
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su totalidad y si no se vive de esta misma manera , los hermanos se 
pueden engañar. Se trata, para evitar este riesgo, de permanecer 
«firmes en el Señor», «asentados, inconmovibles» (1 Cor 15, 58; cf. 
Col 1 , 2 3). Pero a la «SObreabundancia del don de su gracia» (Ro m 
5, 17) sólo se puede corresponder en la sobreabundancia del «es
fuerzo» para compartir «la obra del Señor» (1 Cor 15 , 18). La co
munidad del Señor, Cosmocrátor designado, tiene que tomar parte 
en su lucha. Esto supone en primer lugar, que ella misma tiene 
que arraigarse en él, ahondando su comunión con él. Pero al tiem
po ha de tomar parte en el combate de la liberación última a través 
de lo penúltimo. Ahora «liberados del pecado» , los hermanos se 
han hecho «siervos de la justicia» (Rom 6, 18). Al nuevo Adán obe
diente (Rom 5, 12-21), deben seguir los hombres que se están con
figurando a su imagen, y que han de ofrecer sus miembros como 
«armas de la justicia para Dios» (Rom 6, 13). La carta primera a los 
corintios revela múltiples situaciones donde los hermanos han de 
ejercer la libertad escatológica en medio de las estructuras de este 
mundo (1 Cor 5, 1 s; 6 , 1 s; 7, 1 s; 8, 1 s; 11,2 s.17 s; 12, 1 s ;· 14, 
1 s). Pablo les invita a que no se integren en «este cosmos» esclavi
zado, cuya figura está desarticulándose por la obra del Cosmocrátor 
designado, que pronto va a venir a consumarla. No es posible 
«emigrar» de «este cosmos» , pero tampoco es posible «integrarse en 
este cosmos». El compartir la obra de la liberación para la comu
nión detrás del Señor, exige un esfuerzo de asunción y relativiza
ción (1 Cor 7, 29-31). No se trata de transfigurarse con el mundo 
presente, sino de transfigurarlo desde nuestra transfiguración con el 
Señor, el hombre nuevo, en cuya imagen nos vamos transformando 
de gloria en gloria (Rom 12 , 2; 2 Cor 3, 18; 1 Cor 15, 48 s). 

4. El Señor, Cosmocrátor entronizado 

La fraternidad de Filipos está dividida por dentro y acosada por 
fuera. Es verdad que los hermanos se quieren, pero no del todo, 
porque todavía cada uno está mirando a lo suyo. Además, una pos
tura de autonomía humanista, en la que confluyen perspectivas 
judías y helenísticas puede convertirse en la actitud desde donde se 
viva la fe cristiana. Si se trata de llegar a la plenitud afirmándose 
en medio de la comunidad y del mundo , entonces la radicalidad 
de la fe en el Señor y del amor fraterno que de ella nace , ha 
quedado relativizada en la buena convivencia de la amistad , aun
que lleve consigo tensiones y dificultades. La fraternidad vive en 
una fe que se pretende integrar en el mundo. El movimiento espi
rirual judaizante empalma estrechamente con la posición griega de 
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la autonomía. Por ambas partes se pretende confiar en sí, afirmarse 
en sí y por tanto insertarse en el mundo, abriéndose paso hacia él. 
Es una forma de inserción en la ciudadanía de este mundo. Los 
hermanos que así viven su fe, «no piensan más que en las cosas de 
la tierra» (Flp 3, 19), renunciando a la ciudadanía escatológica, que 
les hace ser de otro mundo, insertándose en éste como levadura 
subversiva y peligrosa. La pequeña fraternidad pued" vivir en me
dio de la ecumene como una forma de comunidad judía, protegida 
como reltgzó licita, porque se ha acoplado a los intereses del impe
rio romano y de sus grupos dirigentes. De lo contrario tiene que 
aceptar el riesgo de «la persecución por la cruz de Cristo» (Gál 6, 
12), como efectivamente está comprobando la fraternidad de Fili
pos. Pablo está encadenado por la causa del evangelio, pero los 
hermanos padecen también el acoso de los poderes de este mundo. 
«Pues a vosotros se os ha concedido la gracia de que por Cristo ... 
no sólo creáis en él, sino también que padezcáis por él, sosteniendo 
el mismo combate en que ames me visteis y en el que ahora sabéis 
que me encuentro» (Flp 1, 29- 30). Por sencilla y humilde que sea 
la irrad1ación de la fraternidad en su entorno, desarticula de raíz la 
estructura social de la ecumene. Las barreras se derriban, los her
manos han abierto los ojos para la libertad y para la justicia y bus
can una ciudadanía que va más allá del orden establecido, que tan 
gloriosamente es proclamado como la pax definitiva por la propa
ganda imperial de aquella época. La comunidad con tensiones por 
dentro y persecuciones por fuera va caminando en medio del mun
do. Su única esperanza es su Señor, Cosmocrátor entronizado, que 
va delante de ella, que vive en medio de ella. 

Pablo para iluminar su camino les proclama al Señor (Flp 2, 6-
11). El, existiendo como Hijo amado del Padre, «en la forma de 
Dios», se ha vaciado «tomando la forma de esclavo», y por el cami
no de la obediencia humilde, llegó a la maldición del madero, 
«hecho obediente hasta la muerte y muerte de cruz» (2, 6-8). El Se
ñor entronizado fue primero siervo obediente. El camino hacia la 
entronización fue la obediencia consumada en la muerte. El que 
desciende es el Hijo preexistente, enviado y entregado. En la pri
mera parte del fragmento parece que está subyaciendo no el 
hombre originario de la gnosis, ni el hijo del hombre de la 
apocalíptica, sino el hombre nuevo, el segundo Adán. El término 
«imagen»/ «semejanza»/ «forma» atraviesa la perspectiva. El Hijo 
que existía «en la forma de Dios» (2, 6), tomó la «forma de siervo» 
(2, 7), llegó a ser en la «Semejanza» de los hombres (2, 7), se dejó 
encontrar en la «forma» de un hombre cualquiera (2, 7). El Hijo 
amado, configurado desde siempre con el Padre, se configura en el 
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tiempo con sus hermanos los hombres. Es en esta configuración con 
la constitución y la condición humanas, donde puede ultimar la 
manifestación de su configuración con el Padre, como Hijo entre
gado enteramente a su voluntad de amor. «Hecho obediente hasta 
la muerte y muerte de cruz» (2, 8). El hombre primero, quiso tener 
más y poder más y ser más, arrebatando al Padre la gloria (LXX = 

Gén 3, 5: eínai ísa theoz). Jesús Cristo, siendo desde siempre Hijo 
amado del Padre y estando consritutivamente envuelto en su glo
ria, por él compartida, renuncia a ser «igual a Dios» (eínai ísa 
theoz). Se vacía de sí mismo, se entrega en obediencia al Padre pa
ra el servicio de los hermanos (cf. Rom 5, 12-21) y ultima su obe
diencia y su servicio muriendo como un malhechor colgado de la 
cruz, donde morían los criminales públicos, condenados por la jus
ticia del imperio. Pablo no sólo ha querido cambiar el esquema 
ascenso-descenso del himno comunitario por el esquema muerte
resurrección, sino que ha querido leer la muerte como la muerte 
del Hijo entregado, como siervo, en donde ha aparecido todo el 
amor del Padre a nosotros y a la creación entera (Rom 3, 21-26) . 
Para el apóstol, la cruz, motivo de escándalo, es el lugar de la reve
laCión del señorío del Padre, que ha vencido en su Hijo muerto y 
resucitado las últimas esclavitudes de la humanidad y del universo. 

«Por eso Dios lo exaltó y le agració con un nombre , que está 
sobre todo nombre, de modo que al nombre de Jesús, toda rodilla 
se doble, en el ciel0, en la tierra y en los abismos y toda lengua 
confiese que Jesús Cristo es el Señor para gloria de Dios Padre» (Fip 
2, 9-11) El siervo fue levantado (~por esto»: cf. Is 53, 12; Le 14, 
11; Mt 23, 12). Hasta ahora actuaba el Hijo amado, haciéndose 
siervo obediente, pero ahora actúa el Padre. En el ritual de la 
entromzación del rey, primero se le levanta ante el pueblo, después 
se proclama su dominio y es así como se manifiesta su señorío. El 
término «le exaltó» (2, 9) sigmfica la elevación al señorío como po
sición y supremacía sobre todo. Se trata de un superlativo aplicado 
sólo a Yahvé (LXX: Sal 96, 9; Dan 3, 52 s). El puesto del señorío 
reservado hasta ahora a Yahvé es dado al Hijo obediente (Ef 1, 21; 
Heb 1, 3 s). Cristo Jesús, «el que murió, más aún, el que resucitó», 
«el que está sentado a la derecha de Dios» (Rom 8, 34). Por eso se 
le ha dado un nombre-sobre-todo-nombre, es decir, el título de Se
ñor ( 2, 9. 11). Ahora es presentado ante la humanidad, el universo 
y la historia como Señor proclamado sobre ellos y para ellos. El 
Kjnós es ahora el deus revelatus. Sabiéndolo o sin saberlo el mun
do tiene que ver con él. Porque el Padre le ha dado el poder y el 
derecho señorial sobre el universo mundo. El Padre le ha hecho su 
lugarteniente en el mundo. No sólo le ha designado. sino que le 
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ha constituido. El destino del 1smos y de la ,nidad que a tra
vés de él hace su historia pende del soberano y del juez, que está 
actuando ya con su liberación y con su justicia. Por ello la presenta
ción y proclamación hechas por el Padre son una llamada a la su
misión y a la aclamación. Ahora en verdad ha empezado ya su 
reino en el mundo. El Encarnado, el Humillado, el Crucificado es 
ahora desde la cruz, asumida y transfigurada en gloria, el Señor 
exaltado y encumbrado sobre todo (Flp 2, 10.11). Por su servicio 
en obediencia fue entronizado sobre toda opresión de la desobe
diencia. 

La última parte del himno está construida desde la perspectiva 
de Is 45, 15-25. Es una llamada a los pueblos del universo para 
que vengan a tomar parte en la salvación del Señor, junto con su 
pueblo escogido. Es la inauguración de su reinado. La humanidad 
entera está en las sombras, entregada a la idolatría y a la opresión 
(45, 20). Y en medio de la historia aparece el «Dios escondido», el 
salvador, el libertador. Es el Creador. «El Señor, creador del cielo ... 
él modeló la tierra, la fabricó y la afianzó» ( 45, 18) . El Señor que 
ha constituido la creación ha sido el que ha reunido a Israel (45, 
15.17 .19), pero ahora, en la aparición de su reinado, pretende 
reunir a todos los pueblos del universo, sometiendo a todos los po
deres de la historia. «Volveos hacia mí para salvaros, confines de la 
tierra» ... «Ante mí se doblará toda rodilla, por mi jurará toda len
gua. Dirán: 'Sólo el Señor tiene la justicia y el poder'» (45, 22.23). 
En la tradición judía este texto de Is aparece relacionado con los 
salmos 21, 28-29 y 99, 1-2, para expresar la venida de los pueblos a 
la casa de Israel para confesar al Señor. Estas perspectivas veterotes
tamentarias sirven para proclamar ahora al Cosmocrátor, que ha 
reunido en la ecumene la única iglesia de judíos y gentiles. La ma
nifestación escatológica de la justicia de Yahvé ante los pueblos (Is 
45, 23) se ha transformado en el señorío cósmico del Hijo obedien
te crucificado. jesús, es la imagen de Dios, vaciada, encarnada, hu
millada, traspasada. Pero como en la hora primera de la creación, 
así también ahora el Hijo entronizado, donde ha aparecido por en
tero la gloria de la imagen del Padre, es quien ejerce el señorío pa
ra su reinado . Es Dios mismo quien reina desde el madero. Por eso 
en el Kjn.os entronizado se han roto las barreras que separaban a 
todos los pueblos. Ya no sólo los gentiles dejan de ser prosélitos 
del nuevo pueblo de Dios, sino que éste convertido en humanidad 
nueva se extiende hasta los confines de la tierra. La perspectiva del 
himno es claramente cósmica. La pequeña fraternidad de judíos y 
gentiles, congregada en torno al Señor, aparece en función de su 
señorío sobre el cosmos. 
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La comunidad proclama este señorío sobre todos los poderes. El 
cielo, la tierra y los abismos expresan la totalidad de la realidad, el 
cosmos entero. «Toda lengua• y «toda rodilla» subrayan esta univer
salidad. Estas expresiones no describen primariamente a los 
hombres , sino a los poderes que dominan el mundo universo y 
configuran a la humanidad. Son las fuerzas de la esclavitud de la 
injusticia. La idolatría conduce a la opresión, pero no sólo como ac
to, sino también como poder cósmico. Por eso el cosmos , que sali
do de las manos de Dios era una creación en comunión, se ha con
vertido ahora en cosmos de división y de enfrentamiento . La pers
pectiva de Is 45, 15-25 abarca a la creación entera. Es el mismo 
Creador quien ahora es el libertador. El Hijo entregado, entroniza
do ahora como Señor , es el Libertador que arranca las esclavitudes 
originarias y fundamentales de la creación vieja. El ha arrancado a 
los poderes el fundamento de su existencia. Y éstos están en reali
dad vencidos a los pies del vencedor. Los poderes se inclinan en 
adoración ante el Cosmocrátor. «Doblan la rodilla:.. Están someti
dos (2, 10), pero todavía no están aniquilados (1 Cor 14, 45). El 
doblar la rodilla es inclinarse ante aquel que les venció y les arrancó 
el señorío para confesar su soberanía y su derecho santo. La sumi
sión en un acto de estricta justicia ante el Libertador que ha apare
cido como el Señor, lugarteniente del Creador. A esta victoria 
sobre los poderes asiste la pequeña comunidad, excluida y perse
guida. En la publicidad del mundo apenas se advierte nada. Como 
que todo sigue igual. Ha sido un acontecimiento en los fundamen
tos del cosmos, aunque todavía queda una larga lucha para consu
marlo. En esta conciencia, la iglesia, al invocar al Señor Jesús Cristo 
(2, 11), se sabe comprometida por la obediencia a la justicia y a la 
libertad, con la responsabilidad de irradiarlas al mundo en aparien
cia irredento. 

Pablo, al confesar al Señor en medio de la comunidad, preten
de devolverla el aliento y el gozo de la esperanza, a la espera de su 
pronta venida (Fip 4, 4-7). cNo os inquietéis•. «Permaneced firmes 
en el Señor:.. Son palabras que el evangelio de Juan dice en si
tuación semejante. cEo el mundo tendréis tribulación. Pero ¡áni
mo! : yo he vencido al mundo• 0 n 1 7, 3 3). En este entretanto, la 
fraternidad tiene que amarse entrañablemente y testimoniar este 
amor en medio del cosmos, para recrearlo. «Así, pues, si hay en vo
sotros aliento en Cristo, persuasión de amor, comunión del 
Espíritu, entrañas y misericordias, os suplico que deis pleno 
cumplimiento a mi alegría, sintiendo lo mismo, teniendo el mismo 
amor, con la misma alma. No hagáis nada por rivalidad ni por va
nagloria , sino con humildad, considerando cada cual a los demás 
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como superiores a sí mismo, buscando cada cual no su propio inte
rés sino el de los demás» (Fip 2, 1-4). El Señor obediente, crucifica
do y entronizado, incorpora a su comunidad en medio del cosmos 
hacia su reino. La fraternidad es un fragmento del cosmos que ha 
reconocido y glorificado el cambio de señores y de señoríos. Por eso 
no puede ser ya vieja humamdad en vieja creación . El Señor se 
ofrece a ella en el gesto de su obediencia de servicio para alabanza 
de gloria , ejercida por el camino del dolor y de la cruz . Los herma
nos han pe entregarse en obediencia al Señor obediente para com
partir el servicio del Señor, que es siervo, y la tribulación del Se
ñor , que está colgado en el madero, y la alabanza del Señor, que 
está entronizado para gloria del Padre. La comunión fraternal nace 
de la acogida del Espíritu del Señor, el Espíritu de la comunión, en 
la obediente confesión de la fe , que se convierte en amor servicial, 
humilde y unánime. Será entonces cuando puedan salir al mundo 
para acoger todo cuanto de bueno hay en él (Fip 4, 8) y transfigu
rar en luz los desviados caminos de sus sombras. La comunidad 
unida en un corazón y en un alma, sin murmuraciones ni discu
siones podrá atestiguar y realizar en el mundo la presencia del 
reino (cf. Jn 17, 23). «Para que seáis irrepochables e inocentes , hi
jos de Dios sin tacha en medio de una generación tortuosa y per
versa , en medio de la cual brilláis como antorchas en el mundo» 
(Fip 2, 15). Esta transfiguración del cosmos, es decir, de la huma
nidad en el mundo, se habrá de lograr radicalmente por el camino 
de la evangelización, presentándole la Palabra (Fip 2, 16). Es este 
anuncio de la buena noticia de Dios que es el evangelio de Cristo 
el Señor , el que puede invitar a todos , judíos y gentiles, a la acoge
dora obediencia de la fe (Rom 1, 5 ). Y esta tarea, hay que reali
zarla detrás del Señor, que nos ha tomado de la mano configurán
donos con él en la muerte, para compartir con él la resurrección y 
alcanzar la soberana meta de la vocación (Fip 3, 10 s) . Con pacien
cia, con paz, con alegría (Fip 4, 4 s) . 

5. El Señor, Cosmocrátor que encabeza el universo 

Los problemas de las fraternidades en torno a Efeso en la se
gunda generación cristiana plantean una nueva situación de la co
munidad en el mundo . Es posible que las comunidades en torno a 
Calosas tengan un entorno y una mentalidad campesinos . Han re
cibido el evangelio y se han entregado a él, pero es difícil mante
nerse en su camino , si se quiere sobrevivir en el mundo . La gente 
del campo , marginada siempre , está propensa a acoplarse a la mar-
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cha del mundo y de la historia siquiera para poder sobrevivir. La 
obediencia de la fe les hacía caminar hacia un camino extraño que 
desarticulaba el mundo y corría el riesgo de la peligrosidad social y 
el desamparo cósmico. Por una parte el Señor les ha desmitificado 
el mundo de la naruraleza . Como griegos se sentían antes inmersos 
en ella, creyendo que sus fuerzas estaban divinizadas y que para 
bien o para mal , influían en el trabajo y en la vida de los hombres. 
Aun creyendo en el Señor, hay que sobrevivir y para ello no 
vendría mal contar con las fuerzas de la naruraleza y vivir según 
ellas, tal como enseñaba la filosofía estoica, divulgada al pueblo. 
«Acoplándose» a la naturaleza y contando con sus poderes sobera
nos, a los que había que respetar e incluso venerar, podrían mejor 
salir adelante. Por otra parte el Señor les ha desmitificado el mun
do de la historia. La ecumene está en paz, iniciada triunfalmente 
por Augusto. Todo está en orden. El poder imperial con el apoyo 
del ejército y de la clase media, ajusta con energía a sus planes los 
problemas y las inquietudes de los hombres y de los pueblos . Los 
hermanos ya sahían que, si viven el evangelio en el mundo con to
das las consecuencias, se exponen enseguida a la persecución . Lo 
habían visto con sus propios ojos. Pablo había estado en la cárcel. 
Y no sólo él, sino los hermanos que más destacaron en el anuncio y 
en el servicio del evangelio. Convendría, pues, «acoplarse» a la 
marcha de la historia, que está en paz, viviendo esta paz del orden 
establecido y consiguiendo por lo menos «poder vivir». Tal vez 
incluso se pudiera vivir bien , y llegar como se decía entonces a la 
«plenitud» de la vida . Las fraternidades corren el riesgo de la 
emigración hacia dentro, de la privatización de la fe. Se puede vi
vir la fe en el Señor, pero de puertas adentro , «para andar por 
casa». Después para andar por el mundo se puede echar mano de 
la «filosofía de los elementos» y de la razonable «praxis de la in
tegración» social y política. La fe valdría para la interioridad y para 
la fraternidad . Pero, ¿de quién es la tierra del cosmos? ¿qué habrá 
que hacer para caminar por él? 

Estos problemas de la vida real, en la marcha de la fraternidad 
en el mundo, plantean un hondo problema teológico. Los herma
nos, además del Señor, creen que necesitan atenerse fundamental
mente a un «modo de pensar» y a un «modo de actuar» con el que 
puedan sobrevivir , acoplándose al mundo. Han perdido la publici
dad cósmica del señorío de Jesús . No es el único Señor de todo, el 
único que pueda abrir los caminos de la libertad y la comunión en 
el mundo. La respuesta de los hermanos que escriben la Carta a los 
colosenses con el nombre de Pablo, parte precisamente de la 
proclamación del Señor, hecha por la misma tradición apóstolica y 
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comunnana. El Padre «nos libró del poder de las tinieblas y nos 
trasladó al reino del Hijo de su amor, en quien tenemos la libera
ción, el perdón de los pecados» (Col 1, 13-14). A la luz del Cristo 
libertador, el mundo aparece como el lugar de la esclavitud y de la 
sombra. El cosmos es un señorío «del poder de las tinieblas», que 
se ejerce en la esclavización de la que hemos sido liberados . Lo que 
los hermanos ven como marco de vida, en el que han de integrarse , 
aparece a la luz del evangelio como «campo de concentración» del 
que hay que liberarse . Estamos ante elementos muy originarios de 
la tradición evangélica. «El pueblo que estaba en tinieblas, ha visto 
una luz grande; a los que habitaban una tierra de sombras una luz 
les ha amanecido» (Is 9 , 1; 52, 7; Mt 4, 12-17; Me 1, 14-15 ; Rom 
3, 24; Ef 1, 6-7). En verdad que el Hijo amado es el «primogénito 
de toda la creación» (Col 1, 15) y a él le está ya destinado el uni
verso desde su origen (v. 16: «hacia él»). La naturaleza (phjsis) y la 
historia (ecumene) ante la perspectiva evangélica son cosmos creado 
(ktísis). Han salido del poder soberano del Padre por medio de su 
Hijo amado , que es su imagen. Todo lo que hay «en los cielos y en 
la tierra , lo visible y lo invisible», «todo ha sido creado por él y pa
ra él , y él es antes que todo y todo consiste en él» (1, 16-1 7). No 
hay una historia humana y cósmica sobre la que se sobrepone la 
historia santa de la liberación, sino que la creación como don pri
mero por manos del Hijo está destinada ya a la liberación del 
señorío escatológico que este mismo Hijo ha de llevar a p lenitud 
para gloria del Padre . El universo de los cielos y de la tierra y todas 
las fuerzas que articulan su constitución y su dinámica son, pues , 
don para la acogida del último don. Pero esta consumación de la 
creación en el reino del Hijo amado no sucede sin más como consu
mación, sino como reconciliación . Es que el cosmos ha roto sus reli-. . . . 
gaoones ongmanas. 

El cosmos esclavizado es el cosmos dividido y enfrentado en la 
enemistad (éjthra: Ef 2.16; éjthrous: Col 1, 21) . La enemistad ha 
empezado siendo en su origen un enfrentamiento de la humanidad 
en el universo contra el Creador , por su desobediencia . Pero de ella 
ha nacido la enemistad de unos hombres con otros , por su ambi
ción . Entonces la enemistad , la división en un enfrentamiento a 
muerte, se ha convertido en poder que configura el cosmos . En el 
lenguaje simbólico de Col 2, 9-15 se habla de «la nota de cargo, 
que había contra nosotros, la de las prescripciones con sus cláusulas 
desfavorables• (2, 14). Las religaciones de la creaturalidad son ver
daderamente obligaciones . La obligación con el Padre y con los 
hermanos se atestigua en la «lcp y se percibe en la «conciencia:.. En 
el mundo judío se entienden a veces las relaciones con Dios como 
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las del deudor con las del acreedor . Y en el mundo helenístico es 
conocido el hecho de que el deudor firma ante el acreedor el docu
mento de la deuda. La «nota de cargo» (jeirógraphon) , se cualifica 
con las «prescripciones» , que son las exigencias de la ley . La ruptura 
de las religaciones ha conducido a la enemistad, que atestiguada 
como en nota de cargo , muestra lo que hay en contra nuestra: el 
pecado convertido en maldición . Pero Cristo, el maldito , se ha 
hecho pecado por nosotros para que nosotros por medio de él nos 
hiciéramos justicia y fuéramos reconciliados con el Padre , junto con 
el mundo (Gál 3, 13; 2 Cor 5, 21). La humanidad empecatada, 
dominada por las fuerzas del pecado, que estructuran el cosmos, 
han luchado con Cristo y lo han llevado a la cruz (cf. 1 Cor 2, 6). 
Los que estaban atestiguados como pecadores , en la impotencia de 
poderse liberar, se han atrevido a dar muerte como a un criminal al 
Hijo del amor. Los príncipes de este mundo dieron muerte al Cru
cificado. Su poderío pareció triunfar sobre la debilidad de aquél. El 
Padre le entregó a nosotros y nosotros, instrumentos de las fuerzas 
del pecado del cosmos , le colgamos del madero. De este modo el 
Padre clavó en la cruz la nota de cargo de la enemistad , de la deso
bediencia y de la opresión. Pero allí , en la misma cruz, el Hijo 
amado se entregó en obediencia por nosotros y por el cosmos ente
ro. Pablo ha añadido al himno de Col 1, 15 s una nota significati 
va. La mediación de la reconciliación «por él» ( 1, 20 a) y de la paci
ficación «por él» ( 1, 20 b) se ha obrado «por la sangre de su cruz» 
( 1, 20 b ), «en el cuerpo de su carne» ( 1, 22). No hay reconciliación 
más que en la cruz , el lugar de la obediencia al Padre en inmola
ción por los hermanos. La «palabra de la reconciliación» (2 Cor 5, 
19) es la «palabra de la cruz» (1 Cor 1, 18). 

Pero el Padre lo resucitó de entre los muertos y lo entronizó co
mo Señor. El es «el principio, el primogénito de entre los muertos , 
para que él mismo sea el primero en todo» ( 1, 18) para llevar todo 
a la plenitud de la reconciliación , «tanto lo que hay en la tierra, co
mo lo que hay en el cielo» ( 1, 20). El Padre en su cruz quitó del 
medio la «nota de cargo». La cruz es la justicia de su reconciliación 
que perdona y aniquila nuestra enemistad . El Hijo amado , «hecho 
pecado por nosotros» (2 Cor 5, 21) , fue entregado por el Padre a la 
humanidad y al cosmos para vencer los poderes que estaban esclavi
zando a la humanidad en el cosmos. El Cristo es el vencido glo
rioso. Los poderes crucificaron al Señor de la gloria (1 Cor 2, 8), 
pero el Padre en su misma cruz Jos despojó de su poder fingido. 
«Despojando a los principados y potestades, Jos exhibió pública
mente , triunfando de ellos en la cruz» (2 15 ). Esta es la verdadera 
paz . Reconciliar es volver a la obediencia y a la unidad perdidas. El 
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cosmos es reconciliado hacia él, sometiéndose a su señorío bajo su ca
beza. La paz cósmica era el tema de la propaganda política imperial 
romana. Augusto ha vencido el caos y ha creado el orden y la paz en 
la ecumene. El ha sido, según anuncian las «buenas noticias» de su 
señorío, el reconciliador victorioso. En verdad lo que ha hecho ha si
do integrar en el orden del poder económico, sostenido por el poder 
enérgico del ejército y equilibrado por la acción estabilizadora de la 
burguesía, todas las injusticias y los conflictos subyacentes. Es una re
conciliación no hecha de paz, sino de fuerza. El crucificado Señor de 
la gloria, entronizado en medio del cosmos, ha sido el reconciliador 
(1, 20 s), en cuanto ha sido el pacificador (1, 20 b). La paz (eiréne) 
era la gran aspiración del pueblo, después de las difíciles luchas revo
lucionarias que precedieron a la toma del poder de Augusto. La paz 
era la suma aspiración de los griegos y el don escatológico para los 
judíos. Pero para los apóstoles del evangelio la reconciliación es obra 
del Padre en Jesús, que reconcilia el cosmos consigo (2 Cor 5, 19). 
La paz, por tanto, no es el orden establecido o restablecido. No con
siste en que los poderosos mantengan su estructura de poder legiti
mada como orden, m que los oprimidos instauren también su 
poderío desde sus aspiraciones, que legitimen también como orden 
nuevo. La paz está más allá de la reforma o la revolución. Consiste 
en que la creación es devuelta de nuevo por el amor misericordioso 
del Padre a la relación originaria consigo, que crea la relación origi
naria en la humanidad y en el cosmos . Pero el acontecimiento de la 
paz del Señor va más allá. Más que restauración es recreación. El cos
mos creado y esclavizado es ahora liberado y recreado en la comu
nión del reino del Hijo del amor. Entre aquella creación envejecida y 
la nueva creación ha acontecido el gesto pascual de Jesús, de su 
entrega hasta la sangre consumada en el madero, para que volvamos 
o más bien empecemos a ser hijos y hermanos en el reino del Padre. 
Es así como se alcanza la meta de la creación, que va más allá de sí 
misma y que consiste precisamente en lograr en el Señor su consis
tencia para gloria del Padre. 

Los hermanos no pueden privatizar su fe en el Señor, emigran
do a la interioridad personal o a la convivencia fraternal. El Señor 
preside su fraternidad, cuando están sentados a la mesa. A él se 
han entregado en la obediencia de la fe. Pero él es el Señor del 
cosmos, que está en trance de transfigurarse en su señorío. El, que 
fue el primogénito de la creación, por ser el Hijo amado, y que por 
ello mismo es el primogénito de la nueva creación (1. 15.18), él es 
«la cabeza del cuerpo» ( 1, 18) . El Padre quiso que «en él habitara 
la plenitud de la divinidad corporalmente, y que fuéramos plenifi
cados en él, que es la cabeza de todo principado y potestad» (2, 9-
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10). En el mundo judío cabeza es el pac1re , cabeza de familia, o el 
rey, cabeza del pueblo. Se trata de una perspectiva, desde la que se 
comprende la comunidad como una personalidad corporativa y cós
mica . Pero algo semejante sucede en el mundo helenístico. Para el 
pueblo sencillo, trabajado por la filosofía estoica popularizada, el 
universo entero es un ~uerpo que preside la cabeza del lógos y la 
comunidad sociopolítica de la ecumene es un cuerpo que preside la 
cabeza del emperador. El imperio es el cuerpo del emperador. En 
la Carta a los colosenses esta perspectiva de la cabeza se aplica sobre 
todo al Señor, que encabeza el universo de los poderes, «el 
cuerpo», donde actúan «los principados y las potestades» (1, 18; 2, 
10). La carta lo expresa de un modo muy gráfico. El emperador, 
cuando vencía a los enemigos, recorría las calles, llevándolos en 
botín delante de todos para pública vergüenza. Ahora «los princi
pados y potestades» se ven arrastrados en la cabalgata triunfal de 
Cristo, que atraviesa el cosmos, siendo la cabeza y el Señor de to
dos ellos, que los está sometiendo a servidumbre y por tanto los es
tá desintegrando. Los poderes están despojados, desarmados, pero 
todavía se presentan con su aparente grandeza. Podemos decir que 
están vencidos pero no aniquilados . Se están desintegrando, en 
cuando se van transfigurando, pues la pacificación del Señor no 
consiste en presentar una alternativa al orden sociopolítico vigente, 
sino cambiar y recrear de raíz todo orden sociopolítico que se asien
te en el poder de la injusticia , de la opresión y de la enemistad. El 
señorío del Cristo sobre los principados y potestades, pretende pro
vocar al cosmos hacia el éxtasis más radical. Por el poder del venci
do glorioso, muerto como un criminal en el madero , el cosmos es 
acogido para la liberación radical y definitiva de sí mismo. El Padre 
nos «ha trasladado al reino de su Hijo querido, donde tenemos la 
liberación, que consiste verdaderamente en la liberación de los pe
cados» (1, 14) y lo que esta liberación lleva consigo. Los hermanos 
no deben por tanto «acoplarse» al mundo de la naturaleza, ni al 
mundo de la historia. Es precisamente en la fraternidad del Señor 
donde han alcanzado la libertad de la vida, cuando estaban en la 
opresión de la muerte (2, 12-13) . Los hermanos no sólo no pueden 
emigrar a la interioridad ni a la comunidad cerradas, sirviéndose, 
además del Señor, de una ideología y de una praxis para triunfar 
en el mundo. Por el contrario, el Señor del cosmos es el que ha 
reunido la fraternidad y la ha incorporado ya de lleno a su reconci
liación. La comun1dad no pertenece al cosmos, smo al Cosmocrá
tor. Ha roto la dependencia de los poderes del mundo. Ha recibido 
la liberación y la reconciliación. Pero este don que ha recibido no 
le distancia ni le enfrenta al cosmos, sino que precisamente le 
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envía en misión . La comunidad de los liberados y reconciliados de
be traer la liberación y la reconciliación al cosmos entero, es decir, 
a la humanidad entera en el mundo universo. Por eso cuando el 
himno proclama al Señor como «cabeza del cuerpo», Pablo añade 
la glosa «de la iglesia» (1, 18) . La reconciliación en medio del cos
mos de los cielos y de la tierra, para llevarlo a su plenitud ( 1, 18-
20), ha sido acogida en primer lugar por aquellos hermanos, que 
estando enajenados y siendo enemigos se han dejado reconciliar 
«en el cuerpo de su carne, por la muerte» ( 1, 21-22; 2, 13-15 ). El 
evangelio de la reconciliación que han recibido, compromete a la 
fraternidad a anunciarlo a «toda criatura bajo el cielo» ( 1, 2 3; cf. 
Me 16, 15). La irradiación de la liberación y de la reconciliación 
desde la comunidad hacia el cosmos se realiza primariamente por el 
anuncio del evangelio. Ahora por obra de los apóstoles y de la co
munidad se anuncia el «misterio escondido desde siglos•. Ha sido 
precisamente a la fraternidad de los santos, a la que Dios «quiso 
dar a conocer cuál es la riqueza de la gloria de este misterio entre 
los gentiles, que es Cristo entre vosotros, la esperanza de la gloria, 
al cual nosotros anunciamos, amonestando e instruyendo a todos 
los hombres con toda sabiduría, a fin de presentarlos a todos per
fectos en Cristo» (Col 1, 27 -28). La iglesia ha de proclamar a su Se
ñor en todos los pueblos de la ecumene para reconciliar y pacificar 
la humanidad en el cosmos. Llegar a vivir en plenitud, como aspi
raba el movimiento que agita las comunidades en torno a Calosas, 
sólo se alcanza, cuando por el anuncio y la escucha del evangelio, 
los hombres se van entregando en obediencia al Señor y comparten 
con él la tarea de la liberación para la comunión. El trabajo de la 
comunidad en el cosmos se sitúa, pues, en los cimientos. Su libera
ción va a las raíces, su plenitud pretende las ultimidades. Esto obli
ga a la comunidad al éxtasis, a la salida fuera de sí misma, o mejor 
aún, a la entrega al cosmos desde su Señor para la consumación del 
reino . El mismo Señor no sólo no le permite la emigración hacia la 
interioridad, sino que, con la seguridad de su definitivo señorío en 
el cosmos, la envía a recrearlo por la reconciliación de su paz (Col 
3, 5-4, 5). Así se esboza la dimensión eclesial en el señorío cósmi
co de Cristo. 

6. EJ Señor, Cosmocrátor, que encabeza el universo en la comumdad 

Nos encontramos en las comunidades en torno a Efeso, en la 
tercera generación cristiana. Ya afuntamos cuál era su situación en 
el mundo. La estructura imperia romana se ha endurecido. Con-
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tmúa resonando la misma palabra: paz. Pero a estas alturas el 
pueblo ya ha tenido ocasión para desengañarse. La época imperial 
no ha traído más justicia y por eso no ha logrado la reconciliación. 
Las diferencias entre las clases sociales se han agrandado. Las clases 
dirigentes de los militares y los funcionarios se han enriquecido, 
mientr.as que el pueblo se encuentra cada vez más despojado y aba
tido. Pero ya no se atreve a ponerse en pie para la lucha revolu
cionaria , como lo había hecho en otro tiempo . No es posible. Los 
mecanismos de poder y de represión se han afirmado con más 
energía y dureza. Si la revolución ya no es posible, sólo queda o la 
integración o la resignación. La parte más viva del pueblo no 
puede fácilmente integrarse identificándose con el orden estableci
do. No lo puede aceptar, no lo puede apoyar. Pero sí puede 
emigrar, huir a la interioridad , o a la vida familiar o las pequeñas 
comunidades mistéricas . Se extiende entre los mejores la actitud 
del «acosmismo» , de la «desmundanización». El pensamiento ético 
de las distintas corrientes de origen socrático, dirigido a afrontar el 
problema de la felicidad personal, se extiende por todas partes. Es 
la actitud de la resistencia en unos casos, y del disfrute alcanzable 
en otros. Lo demás , la sociedad y el mundo, son la esfera de «lo 
ajeno», que significa de «lo inalcanzable» . La necesidad íntima de 
liberación se satisface , pues , en una vida honrada y sobria, o en el 
ambiente familiar, donde se puede compartir la vida con los hijos, 
o en las pequeñas comunidades de los misterios, donde se experi 
menta la fraternidad y se añora y se alcanza la libertad por el cami
no de la transcendencia. La pequeña fraternidad cristiana siente el 
peso de la misma tentación. La liberaCión y la reconciliación pare
cen imposibles. El Señor tarda en venir. Hay que disponerse a es
perar con paciencia su venida, que se esperaba ardientemente para 
un plazo inmediato . Se hace necesario insertarse en el mundo. Pero 
dado que el cosmos de la ecumene es tan agresivo y tan estéril, pa
ra poder irradiar la fuerza del evangelio se podría al. menos vivir 
hacia dentro , como una pequeña luz en el mundo , sin acometer 
más tareas que el testimonio. Bastante era ya. Pero en verdad que 
ni siquiera éste podía presentarse, porque los hermanos tampoco 
estaban unidos. Los judeocristianos y los paganocristianos no acaba
ban de ser todos uno . El camino se hace largo. Las cadenas se han 
endurecido . La unidad no acaba de logarse. Falta fuerza para testi
moniar con responsabilidad y servir con riesgo en medio del mun
do. Ya que no es posible establecerse, ni resignarse, ¿no sería po
sible al menos emigrar del trabajo de la reconciliación del cosmos, 
que por lo visto ya está reconciliado o no es posible que de hecho 
lo esté' Así poco más o menos se planteaba la situación de las 
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fraternidades en torno a Efeso, en medio de su mundo, dentro de 
la historia a la que asistían. 

Había que dar una respuesta al evangelio político de la pax ro
mana, que de continuo anunciaba el bloque dominante, realizan
do ya desde ahora la paz escatológica inaugurada por el Señor. Los 
hermanos están reunidos a la mesa. El Señor les preside. Pero el 
mismo que los ha convocado y reunido, es 1;)1 que los llama a la mi
sión en el mundo. Ya desde los comienzos de la carta, cuando la 
comunidad, tomando la confesión de los hermanos que les prece
dieron, alaba en gloria el «beneplácito de la voluntad» del Padre de 
nuestro Señor Jesús Cristo, reconoce que desde antes de los siglos 
ya fue elegida en el Hijo amado, para ser una familia en torno al 
primogénito, pero que al·tiempo también el universo de los cielos 
y de la tierra fue destinado a ser casa común para esta familia pues
ta bajo los pies del Hijo, cuando llegara la plenitud de los tiempos 
(Ef 1, 3.4.10). El universo (1, 10: tapánta), pertenece al proyecto 
originario de su beneplácito. Su destino es incorporarse al señorío 
del Hijo del amor, recapitulándose en él, bajo él. Pero el proyecto 
se ha realizado ahora cuando Jesús murió, fue resucitado y entroni
zado sobre el universo de los cielos y de la tierra, como Señor de 
todos sus poderes (Ef 1, 18-23 ). «Pablo» pide que el Padre de la 
gloria conceda a los hermanos «espíritu de sabiduría y revelación»: 
«iluminando los ojos de vuestro corazón, para que conozcáis cuál es 
la esperanza a la que habéis sido llamados por él. .. y cuál la sobe
rana grandeza de su poder para con nosotros, los creyentes, confor
me a su fuerza poderosa, que desplegó en Cristo, resucitándole de 
entre los muertos y sentándole a su derecha en los cielos» ( 1, 
18.20). En Ef 1, 20-21 tenemos un fragmento de un himno de 
entronización relacionado con Flp 2, 5-11 (Flp 2, 10: «el nombre 
sobre todo nombre»; Ef 2, 21: «todo nombre que se nombra») y 
Col 1, 13-20 («todo lo que hay en los cielos», «cabeza», «pléroma»). 
El descenso a la muerte no se olvida (Ef 1, 7; 2, 13.16), pero tam
poco se subraya. El himno proclama la resurrección (egeíras), como 
camino de la entronización (kathísas). La «plenitud de los tiempos» 
(1, 10; Col 4, 4) ha sucedido ahora, cuando el Padre, por el gran 
amor con que nos amó, nos entregó a su Hijo amado para darnos 
vida en él (2, 4-5). El entregado en la sangre de 'U lfUZ es el que 
ahora preside la comunidad como Señor. ' 

El señorío del Kjrios, sin embargo, va más allá de la comuni
dad. Alcanza al «todo», al universo de todo lo que hay en los cielos 
y en la tierra. El aparece en primer lugar como el Ungido, a quien 
el Padre sentó a su derecha (1, 20; Rom 8, 34; Col 3, 1), sometién
dole todos los poderes. «Oráculo del Señor a mi Señor: 'Siéntate a 
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mi derecha, y haré de tus enemigos esrrado de tus pies'» (Sal 110, 
1). El «Sentándole» (1, 20) expresa la entronización consumada . Es
te dato de la tradición cristiana (Hech 2, 34-36; 5, 31; 7, 55 s; Heb 
1, 3; 8, 1; 10 , 12; 12, 2; 1 Pe 3, 22) significa que Jesús, el crucifi
cado y resucitado , tiene parte en la soberanía del Padre, omnipo
tente y omnipresente. El entronizado es ya Señor del cosmos con 
todos sus poderes. El Ungido, a quien Yahvé sienta a su derecha, 
no sólo es soberano del pueblo, sino también de los pueblos y de 
las tierras que se oponen a su soberanía. Por eso el Señor, al tiem
po que se sienta a la derecha del Padre, está presente en medio de 
los acontecimientos de la historia. Compartir su soberanía es preci
samente tomar parte en llevar adelante su reinado. «En los cielos» 
como sabemos, no significa «más allá de la tierra» , sino «en medio 
de los poderes» que configuran cielo y tierra, es decir, las fuerzas 
del pecado que configuran el cosmos y determinan la existencia de 
la humanidad (1 , 21; 2, 1-3). Pero no sólo está «en medio de», si
no también «por encima de» los poderes. «Por encima de todo 
principado, potestad , poder y dominación y de todo cuanto tiene 
nombre no sólo en este mundo, sino también en el venidero» ( 1, 
21). «Subió por encima de todos los cielos» (4, 10). Ha habido un 
cambio de señores que ha cortado el tiempo. Ef 1, 20 continúa en 
la línea de Flp 2, 9 s y Col 2, 10 , pero con nuevos matices. Los po
deres han sido ya despojados y vencidos. El Señor es el Cosmocrá
tor entronizado como Mesías, bajo cuyos pies el Padre ha puesto 
todas las fuerzas y principados del cielo y de la tierra. Ha empeza
do ya el reinado del Mesías , el regnum Christi. Es la máxima anti
cipación del tiempo futuro , pero aún está pendiente de la consu
mación en el porvenir. Por una parte continúa «este eón» ( 1, 21), 
«este eón malo» (Gál 1, 4) , bajo el «príncipe de este eón» (Ef 2, 2) , 
pero el señorío del Señor Jesús ya se ha establecido no sólo en la 
pequeña comunidad sino en todo el mundo universo ( 1, 21: páses; 
1, 22: pánta, hyper pánta). 

Este dominio del Señor sobre todo hace que la imagen del 
Mesías quede transcendida en la del nuevo Adán, el hombre nuevo 
(1, 22; cf. 1 Cor 15, 27). De nuevo se utiliza el Sal 8, 7: «Lo coro
naste de gloria y dignidad; le diste el mando sobre las obras de tus 
manos, todo lo sometiste bajo sus pies». Se está cantando el señorío 
que concedió el Señor al hombre sobre la creación entera . El 
hombre es su imagen para que domine sobre todas las cosas, lle
vándolas a su plenitud. Hombre-familia-humanidad-cosmos se dan 
implicados. Adán es cabeza de una personalidad corporativa para 
ejercer el señorío de Dios sobre el universo. Adán es «imagen» y 
«cabeza» de la humanidad en el cosmos. El Señor Jesús. en su 



376 Por los caminos del mundo 

señorío transciende los límites del viejo pueblo en su tierra y alcan
za a la humanidad entera en el cosmos entero . <<Bajo sus pies some
tió todas las cosas y le dio como cabeza, sobre todo , a la iglesia que 
es su cuerpo, la plenitud del que lo llena todo en todo» (1, 22-23). 
Cristo, como hombre nuevo, es la nueva cabeza de la nueva huma
nidad y el nuevo universo. En Col 1, 10; 2, 20 parecía todavía di
ferenciarse' el señorío del Kjrios sobre la iglesia y sobre el cosmos, 
pero en Ef 1, 22-23 aparecen orgánicamente implicados. En el Se
ñor de la iglesia está el Señor de los poderes; en el Señor de los po
deres se manifiesta el Señor de la iglesia. Esto significa que la igle
sia en su constitución , como ámbito del señorío de Cristo, está en 
obediencia remitida a él y destinada más allá de sí misma para lle
var el mundo a su plenitud, poniéndolo debajo de la misma cabe
za que a ella la sostiene y la salva (1, 23). Cristo, «cabeza de todo 
principado y potestad» (Col 2, 10) es «cabeza sobre el universo» (1, 
22 ), pero siéndolo «en la iglesia y para la iglesia» ( 1, 22). El Entro
nizado encabeza el cosmos encabezando la iglesia. Por ello los her
manos que se reúnen en torno a él, han sido incorporados a su ta
rea de recapitular el cosmos, y su misión en medio de él es elemen
to constitutivo de su llamada y de su encargo (1, 18). Ellos son la 
personalidad corporativa del nuevo Adán (sóma !pléroma), que al 
igual que el primero ha de dominar y llenar la tierra entera. El a la 
cabeza de su familia ha de construir en el universo la casa común, 
sometida a su señorío para alabanza de gloria del Padre. 

El hombre nuevo recrea a los suyos. El Padre les hace con
morir, con-resucitar y con-asentarse con él sobre los poderes (2, 5). 
De tal manera que son «hechura suya, creados en Cristo Jesús» (2, 
9). La presencia en el cosmos, como tarea compartida con el Señor, 
sólo puede hacerse desde una fraternidad que viva en su reconci
liación. No se puede ejercer el servicio sin la comunión fraternal y 
ésta no se puede alcanzar sin la incorporación al Señor y la recrea
ción en él. En la ecumene el poder imperial ha levantado el ara pa
cis, como monumento que pregona la paz alcanzada en los pueblos 
y en la tierra por obra del soberano. Esta paz del orden establecido, 
esta injusticia disfrazada de justicia, esta opresión enmascarada co
mo libertad, esta enemistad presentada como reconciliación, no 
pueden ser en modo alguno la última palabra que responda no só
lo al ansia de liberación de los hombres, sino también y sobre todo 
al beneplácito de la voluntad del Padre en Cristo. El es en verdad 
«nuestra paz» (2, 14). Y su fraternidad reunida en la ecumene de 
judíos y gentiles, los que estaban cerca y los que estaban lejos, pero 
que han sido reconciliados en el cuerpo de su cruz y recreados co
mo un hombre nuevo, es la verdadera ara pacis, el 
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monumento, el signo, el lugar de la paz. Es la personalidad corpo
rativa del hombre nuevo. Unos y otros, que estaban separados por 
el muro, están sentados :~.hora a la mesa, y se han reconciliado des
de el común acceso que tienen al Padre por él, en el mismo 
Espíritu (2, 18). Están, con el Señor a la derech:~. del Padre , como 
hijos suyos, famili:~.res de su casa, pero al tiempo están «en Jos 
cielos» (2, 6) , es decir, en medio de los poderes de este cosmos. 
Los cielos son el campo de la bat:~.lla escatológica en medio del 
marco concreto y público del mundo. La iglesia está allí «a fin de 
mostrar en los siglos venideros la sobre:~.bund:~.nte riqueza de su 
gracia, por su bondad para con nosotros, en Cristo Jesús» (2, 7). La 
pax Christi no es la pax Augusti. Su señorío no es una alternativa 
de poder a la estructura imperial. No se tr:~.t:~. de un recambio en 
horizontalidad de una sociedad por otra, de un mundo por otro . 
La comunidad no es un grupo político, ni una n:~.ción, es una 
nueva humanidad reconcili:~.da en el cuerpo de Cristo . Lo que pre
tende su misión y su tarea en el mundo es la acogida de la gracia 
que viene del Padre por el Señor y que recrea de raíz el cosmos, 
más allá de la reforma o la revolución, de la integración o de la 
subversión. Se trata de una nueva humanidad para una nueva 
creación. Por eso cuando los apóstoles y los profetas recorren la 
ecumene anunci:mdo que los gentiles son «con-corporales y co
partícipes de la promesa en Cristo Jesús» (3, 9), se desvela por el 
servicio de la iglesia ante la mirada de los poderes del mundo (3, 
10-11), la «economía del misterio» (3, 9). 

La iglesia, dentro de este contexto, aparece claramente con una 
función de mediación en el señorío de Cristo hacia el reino de 
Dios . La fraternidad, como «cuerpo compartido» (synsoma) de 
judíos y gentiles, ámbito de la reconciliación definitiva con el 
Padre, por Cristo, en el Espíritu (2, 18; 3, 12), es el lugar de la 
mediación (3, 10: diii tés ekklesúzs) para que la economía del mis- . 
terio de liberación y de comunión alcance en el cosmos su realiza
ción plena, recapitulándose todo en Cristo ( 1, 10). Nos encontra
mos con una pronunciada acentuación de la escatología presente. 
La iglesia no es en modo alguno el reino de Dios. Ni siquiera estos 
fragmentos que estamos estudiando, donde cristología, eclesiología 
y escatología están tan orgánicamente unidas, permiten hacer esta 
afirmación. En todo caso, sí podemos decir, a este nivel de la rd1c
xión de las comunidades primitivas paulinas, que en la iglesia se 
hace presente ya el señorío de Cristo para el reinado defin~tivo de 
Dios. Es decir, que por muy largo que se haya hecho el tiempo, la 
fraternidad sigue a la espera de que su Señor vuelva a consumar la 
obra que empezó . Y sin embargo entre la resurrección y la parusía 
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ha pasado a plano destacado el tiempo de la iglesia en el mundo. 
La fraternidad, en medio del mundo, es un «anticipo» (Ef 1, 14). 
Está por venir la consumada liberación y la consumada comunión, 
pero ya ahora en la fraternidad se ha iniciado la nueva humanidad 
del Señor. Y al tiempo sirve de «mediación» (3, 10). Mediante la 
iglesia el cosmos con todos sus poderes llega a descubrir la re
velación de la economía del misterio, es decir, llega a descubrirse 
no sólo como constituido en creación, sino como agraciado para la 
nueva creación. El tener que vivir en éxtasis le viene a la comuni
dad no de una opción sino de su misma constitución. Es la comu
nidad del Señor. No puede existir para sí misma, sino para su Se
ñor, pero su Señor está entronizado a la derecha del Padre para so
meter todos los poderes y entregarle el reino. La fraternidad es una 
relación constitutiva a su Señor y por eso a su señorío, es deor, a su 
señorío en la humanidad y en el cosmos. Sirve al señorío del Kjnós 
hasta la liberación de la adquisición, hasta que el Padre sea todo en 
todas las cosas. Por eso es constitutivamente instrumental y relati
va. Es para el cosmos, o sea, para toda la humanidad en el universo 
entero , porque es precisamente para el reino definitivo de Dios. 
Entonces es la comunidad de la peregrinación y del éxodo en su Se
ñor, detrás de su Señor. 

Esta perspectiva se profundiza en Ef 4, 1 s. «Subiendo a las al
turas, llevó cautivos y dio dones a los hombres. ¿Qué quiere decir 
que 'subió', sino que antes bajó a las partes más bajas de la tierra? 
Este que bajó es el mismo que subió por encima de todos los 
cielos, para llevar el universo a su plenitud» (Ef 4, 7-10) . «Pablo» 
ha tomado el salmo 68, que canta la marcha de Yahvé , que ascien
de a lo alto, atravesando la tierra, ejerciendo su señorío sobre el 
pueblo y la creación entera. Es la marcha triunfal hacia el san
tuario, que atraviesa con su pueblo el mundo de sus enemigos, so
metiéndolos con su justicia y conmoviendo a la misma creación (Sal 
68, 5-7.9-11.27-33). En esta marcha se pretende expresar la marcha 
de Jesús , el Señor resucitado que asciende a la derecha del Padre 
para establecer su señorío. «Pablo» ha puesto algunos acentos al sal
mo para transfigurarlo cristológicamente y poder expresar la marcha 
del Señor con su fraternidad por el universo hacia la consumación. 
El largo camino parte desde abajo, desde muy abajo. Esta es una 
perspectiva típica de la tradición paulina. El ascenso está precedido 
de un descenso, de un abismal descenso. «Se hizo pobre» (2 Cor 8, 
9). «Se anonadó tomando la forma de esclavo , hecho obediente 
hasta la muerte y muerte de cruz» (Flp 2, 8). El punto de arranque 
es la tierra de los pobres y de los criminales, el abismo de los peca
dores , con los que el Padre quiso identificarle (2 Cor 5, 21). Por 



Los caminos de la nueva creación 379 

eso, al empezar a caminar con los suyos, se encuentra en «las partes 
más bajas de la tierra», en los lugares más marginados de la ecume
ne. Sus hermanos más próximos, a los que él ha allegado más a sí, 
son los pobres, la basura de este mundo ( 1 Cor 1, 26-28), los que 
no tenían derechos ni puesto en la sociedad (Ef 2, 19). El Señor 
con sus pobres, convertidos en hijos y hermanos, es el que está 
abriendo en la ecumene los caminos de la paz y de la reconci
liación. Los her'manos, aunque sean un punto pequeño en el cos· 
mos, amenazado y despreciado, están junto a su Señor, caminan de 
su mano. Están en peregrinación, en éxodo, en un éxodo que ha 
consistido en salir de sí mismos, acogiendo la gracia de la creación 
nueva y que ahora consiste en la tarea de irradiarla. 

«Pablo» continúa acentuando el salmo de la marcha. Al subir a las 
alturas venció a los poderes. Al camino del descenso sucede el ascenso, 
al camino del abatimiento sucede el de la exaltación (cf. Rom 1, 1-4; 
Flp 2, 5·11) . Porque el Señor que bajó hasta la pobreza y el pecado y 
allí se entregó en obediencia de inmolación, asciende ahora hasta lo 
más alto de los cielos (4, 10). El botín de su victoria fueron los pode
res. «Pablo» no dice que «se llevó cautivos», sino que se «llevó cautiva 
a la cautividad» (LXX: Sal 68, 19). De nuevo nos encontramos en los 
fundamentos de la esclavitud y de la liberación. El Señor no ha libera
do a la fraternidad y al cosmos de los «prrncipes» de este mundo, sino 
de su «principado», no les ha liberado de los «opresores» históricos, si
no de la «opresión» histórica, más aún, infrahistórica, que subyace a 
todos los acontecimientos y a todos los portadores de la opresión. El 
poder mismo de los poderes, la esclavitud misma ha sido vencida, ha 
sido aniquilada. Es verdad que no pueden separarse los príncipes del 
principado, los opresores de la opresión, los dominadores de la esclavi
tud, pero depende de por dónde se rompa el círculo. La liberación pa
ra la comunión que el Señor ha iniciado y ahora continúa en su 
marcha por el cosmos es la última, la total, la definitiva, porque lo 
que ha arrancado, lo que ha esclavizado y ha aniquilado ha s1do la 
misma esclavitud . Pero esta tarea no la realiza él solo. Si su liberación 
ha sido un don, él ha querido repartir su don a sus hermanos, para 
que ellos compartan con él la tarea del don. «A cada uno de nosotros 
le ha sido dada la gracia según la medida del don de Cristo» (4, 7); 
«dio sus dones a los hombres» (4, 8). Los suyos le están sometidos, 
mientras van avanzando por su éxodo, con la obediencia que acoge el 
don con las manos abiertas para compartirlo en la comunidad y en el 
cosmos. Por los hermanos, el Señor ha querido llevar el universo a ple
nitud (4, 11.13). Los dones no son más que servicios (1 Cor 12, 4 s) y 
no sólo a la fraternidad, sino también al cosmos, para el estableci
miento del reino. 
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«Pablo» indica por dónde puede ir el camino de esta comuni
dad de la marcha y del éxodo. No es posible la diakonía al cosmos 
sin la koinonía entre los hermanos y ésta a su vez no es posible sin 
la koinonía con el Kjrios. Por ello, para que la iglesia pueda ejercer 
su servicio de liberación y de reconciliación en el cosmos, se re
quiere una doble tarea. En primer lugar su maduración interior en 
el Señor. Toda la comunidad ha de crecer en la comunión del Hijo 
a la que fue incorporada ( 1 Cor 1, 9) por la obediencia de la fe, 
hecha servicio del amor en el aliento de la esperanza. Todos los do
nes del Señor son dones para la tarea del evangelio. «Para la edifi
cación del cuerpo de Cristo, hasta que todos lleguemos a la unidad 
de la fe y del conocimiento pleno del Hijo de Dios, al estado del 
hombre perfecto, a la madurez de la plenitud de Cristo» (4, 
12-13). No hay misión al cosmos sin identidad de la iglesia, sin 
madurez y plenitud de la iglesia . En esta familia del Padre, presi
dida por el Primogénito y unida por el lazo del Espíritu, la madu
rez consiste en la comunión profunda, transformante, consumada 
en la fraternidad y en la filiación del Hijo, el hombre nuevo que 
está recreando a los suyos. Es aquí donde cobra toda su fuerza la 
exhortación de «Pablo» para el largo camino del éxodo. «ÜS exhor
to, hermanos, yo, preso por el Señor, a que viváis de una manera 
digna de la vocación con que habéis sido convocados, con toda hu
mildad, mansedumbre y paciencia, soportándoos unos a otros por 
amor, poniendo empeño en conservar la unidad del Espíritu con el 
vínculo de la paz. Un solo cuerpo y un solo Espíritu, como una so
l;¡ es la esperanza a la que habéis sido llamados. Un solo Señor, 
una sola fe, un solo bautismo, un Dios y Padre de todos, que está 
sobre todos, acogiendo a todos y en medio de todos• (Ef 4, 1-6). 
La fraternidad del Señor es la personalidad corporativa del hombre 
nuevo que ya es plenitud y aún camina hacia ella. Pero no puede 
lograrla si no la irradia al tiempo al cosmos. Al allegarse a su Señor 
que es la plenitud, entra en una dinámica de comunión que la 
reúne en la unidad de la fraternidad, pero al tiempo la inserta en 
la más radical solidaridad con la humanidad en el cosmos. Los 
problemas de las comunidades en torno a Efeso, que propenden a 
la concentración sobre sí, a la emigración del mundo, a la des
mundanización, sólo se resuelven desde la concentración cristológi
ca. De nuevo encontraríamos aquí el paralelo en Jn 17. «No te pi
do que los saques del mundo, sino que los guardes del maligno. 
Ellos no son del mundo, como yo tampoco soy del mundo ... Que 
todos sean uno para que el mundo conozca que tú me has en
viado» (v. 15-16.23). El mismo Señor que da a sus hermanos el 
don de la unidad y que les llama a vivir unidos en el «vínculo de la 
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paz» les envía al cosmos para que realicen allí la liberación y la pa
cificación de su señorío. 

«Le puso como cabeza sobre todo, en la iglesia , que es su cuer
po, la plenitud del que lo llena todo en todo» (Ef 1, 22-23). Jesús 
el Señor es la plenitud, plenificada y plenificante (Col 1, 19; 2, 9). 
El Padre quiso que en él habitara la plenitud corporalmente, para 
que de él irradiara a wdos y wdos fuéramos plenificados. El es , 
pues, quien plenifica a la iglesia, «SU cuerpo», para que lleve al cos
mos a su plenitud. El propósito de la voluntad del Padre de «reca
pitular en CristO todas las cosas» (Ef 1, 10) se realiza ahora por me
dio de la fraternidad del Señor, pues por ella , él mismo llevará a 
plenitud el cosmos entero ( 4, 10), mientras nosotros hacemos crecer 
tOdas las cosas hacia él (4, 15). Por ella, con ella y en ella, el cos
mos llegará a ser señorío del Kjn'os para el reino de Dios. Para 
ello, la fraternidad necesita vivir de su Señor, en comunión crecien
te (4, 14-16) y transformarse como nueva humanidad en él , que es 
el hombre nuevo ( 4, 17-24). La iglesia que promueva al mundo, 
sin hacerlo desde su unión profunda con el Señor , podrá colaborar 
a su desarrollo inmanente, pero no al establecimientO en él del 
reino de Dios. Pero si incorporada a su Señor, plenificada y recrea
da, se proyecta al mundo, en donde está implantada, entonces 
podrá conseguir también que el cosmos se incorpore, se plenifique 
y se recree en el Señor. La nueva humanidad, llena de CristO, es 
decir, sometida a su señorío para el servicio de los dones que de él 
recibe, habrá de servir al mundo , dando a los hombres a través de 
sus dones, el evangelio, para que ellos y a través de ellos el mundo , 
se incorporen también a la obediencia del servicio y así alcancen su 
plenitud. La tarea de mediación hacia el mundo aparece como un 
pequeño fermento que recrea desde dentro el tejido de las rela
ciones humanas en la comunidad de la familia y en la comunidad 
del trabajo (5 , 21 -6, 9). El amor que late en la comunión del cuer
po de la iglesia, como ámbitO del señorío del Kjn.os, debe ser ac
tuado allí para que se rompan las barreras que separan a los herma
nos y reconociendo al Señor , puedan compartir. Es una recreación 
del cosmos desde abajo , que lleva consigo al tiempo una desin
tegración de sus poderes de destrucción que lo configuran. La luz 
tiene que desarticular a las sombras (5, 8 s). Los hermanos, arma
dos de la armadura de la nueva humanidad, tienen que combatir 
en el mundo por la nueva creación (6, 10-1 7). La fraternidad en 
medio del mundo trabaja por la liberación de la esclavitud cósmi
ca, liberación que conduce a la reconciliación en el señorío del 
Kjnós. Frente a la paz del orden establecido que anuncia el bloque 
dominante, desde abajo, de entre los pobres, la creación se está 
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recreando en la paz que es el mismo Señor, que ha hecho compar
tir su filiación y su fraternidad a la humanidad entera en el cos
mos, para que sea en su mismo Espíritu alabanza de gloria del 
Padre (1, 6.12 .14; 2, 21-22), hasta que llegue la liberación defini
tiva, la liberación de la adquisición (1, 14). 

7. La iglesia del Señor, don y tarea de re-creación 

Hemos partido de un análisis del mundo de la iglesia, de su 
contexto económico, social, político y cultural. Dentro de este mar
co hemos visto situadas a las distintas comunidades religiosas que 
lo fermentan . Y entre ellas las pequeñas fraternidades del Señor, 
sembradas también por la ecumene, en Tesalónica y en Filipos, en 
Galacia y en Corinto, en Roma y en torno a Efeso. Nos detuvimos 
a estudiar su situación y sus problemas. Trazamos incluso un pe
queño balance como denominador común. Eran fraternidades 
abiertas de par en par a todos, libres y esclavos, judíos y griegos, 
bárbaros y escitas, hombres y mujeres . Su puesto en la vida está 
entre los pobres, entre los desvalidos y desheredados del mundo. 
Al tiempo, son los pobres su predilección y su preferencia. Al vivir 
en comunión, van destinados a ellos, en primer lugar, los dones 
que comparten. Por dentro, se encuentran con la tarea de vivir la 
unidad en medio de tensiones y conflictos. Eran hermanos, pero 
aún no lo eran por entero. Por fuera, están acosados continuamen
te por la persecución. Les persiguen los que representan el orden 
establecido, porque ven en ellos una grave amenaza a su posición. 
Temen de ellos la subversión de la ecumene, aunque su pequeñez 
no daría motivos para ello. Tan insignificante era su presencia. 

El apóstol, que en nombre del Señor las ha ido reuniendo, es 
un hombre desposeído de poder. Era un fariseo de formación 
rabínica, pero ahora recorre la ecumene como un obrero emigrante 
que trabaja con sus manos para poder vivir. No es un educador, co
mo los filósofos ambulantes de entonces, que pretenda dar a los 
hombres la sabiduría para hacerles felices. Tampoco es un sacerdote 
de misterios, que inicie y asegure para siempre a los creyentes la vi
da inmortal. Tampoco es un hombre de acción política , que cola
bore a la marcha de l imperio, ni un dirigente revolucionario de 
esclavos para conspirar contra la opresión. El dice que no sabe más 
que una cosa, a Jesús Cristo y a este crucificado . Su mensaje es 
Cristo mismo en la palabra de la cruz. Por eso el crucificado Señor 
de la gloria, que ha reunido a los hermanos, ha elegido en la ecu
mene a los más pequeños, a los que nada valen ni son en el mun-
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do. Pobre de medios y estructuras, la comunidad es casi impercep
tible. Su presencia en el mundo no se realiza por sus medios cultu
rales o educativos, por sus instituciones benéficas o por sus organis
mos públicos cristianizados. Por no tener, ni siquiera tiene 
templos . A diferencia de las grandes manifestaciones religiosas, 
judías o griegas, su reunión es una pequeña comunidad fraternal, 
en torno a la mesa del Señor, en medio de la publicidad y seculari
dad del mundo. Lo que constituye el centro de su vida y de su ca
mino es el mismo Señor que les ha reunido, está presente en me
dio de ellos y va delante de ellos continuando su obra. La fraterni
dad vive ya no de sí misma , ni por sí misma. La iglesia existe en el 
Señor Jesús Cristo, es decir , por su Señor , con su Señor, en su Se
ñor , bajo su Señor. Pero su Señor está entronizado a la derecha del 
Padre para someter todos los poderes y entregarle el reino. Por eso 
la fraternidad está lanzada más allá de sí misma . En ella se ejerce el 
señorío del Kjn'os para el reino de Dios. Desde su vida íntima, la 
fraternidad, en la misma misión de su Señor, se ve proyectada al 
mundo y en el mundo y por el mundo hacia el reino de Dios. 

Ahora es cuando podemos alcanzar a comprender la radical di
ferencia entre la fraternidad del Señor y todas las demás comunida
des creyentes que se encuentran en el entorno. Si intentamos 
describirlas en su situación en el mundo de la ecumene, podríamos 
agruparlas en dos tipos: las que animan procesos históricos de «in
tegración» en el orden establecido y las que animan procesos histó
ricos de «revolución» de este orden. Ya hemos analizado la forma
ción social de la ecumene y dónde se inscribe cada una de estas co
munidades. Conviene subrayar una vez más que el poder imperial 
está reforzando por entonces sus medidas de administración y de 
seguridad para que la integración socio-económica, protagonizada 
por la burguesía , no se quiebre , sino que se afiance. Las comunida
des creyentes no se escapan de esta constelación de fuerzas. Sabién
dolo, o sin saberlo, colaborarán a su integración o a su desintegra
ción. Partimos de la ecumene entera , como espacio histórico en el 
que se encuentra el «mundo judío» no sólo de Palestina sino tam
bién de la diáspora. Las comunidades paulinas, formadas en su ma
yor parte por judíos y gentiles , se insertan en esta ecumene 
helenístico-romana, directamente. Es en este espacio histórico don
de podemos discernir la presencia de la fraternidad del Señor, 
contrastándola con la presencia de las otras comunidades creyentes , 
sean propensas a la integración en el orden establecido o a la sub
versión de este orden. 

A la «integración» colaboran, en primer lugar, como un expo
nente más de los· procesos sociopolíticos y culturales, las comunida-
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des del templo , tamo la del templo de Jerusalén, como las de los 
numerosos templos de los dioses tradicionales. Los creyentes , al 
reunirse en oración, expresan y reafirman su conciencia colectiva de 
pertenencia a un pueblo , a una nación dentro de la historia que es
tá en marcha. Además, a la integración se puede colaborar por el 
doble camino de la inserción o de la emigración históricas. Las «C O

munidades de inserción» son aquellas que favorecen el orden es
tablecido , promoviéndolo directamente , o al mt:nos consintiéndolo 
y legitimándolo. Este sería el caso de las comunidades del movi
miento fariseo y sobre todo las comunidades del culto al empera
dor , la religiosidad política, que pretende asumir la creencia como 
apoyo a la situación. En cambio las «comunidades de emigración» 
son aquellas que colaboran al orden establecido por su ausencia de 
él. Como la neutralidad no es posible , el aislamiento y la huida 
son también formas de potenciación de la situación establecida. 
Cuando la comunidad de la sinagoga en medio de la ecumene se 
reúne como espacio de encuentro y libertad de los judíos , segrega
dos y distanciados espiritualmente del imperio, o cuando los cre
yentes de las comunidades mistéricas buscan en ellas un espacio pa
ra la intimidad de la amistad y la transferencia a la inmortalidad , 
nos encontramos con grupos religiosos que, aparentemente desen
tendidos de la situación, colaboran a su mantenimiento, porque no 
aportan su esfuerzo a una nueva alternativa. Por otra parte , sabe
mos que, en general, estas comunidades de integración , tanto por 
inserción , como por emigración, son toleradas por el poder y algu
nas decididamente apoyadas y sostenidas. Son «religiones lícitas». 
La dureza de la represión en esta época de dictadura creciente, 
hacía que muchos , abandonando la religiosidad popular de los 
templos, se acogieran en estas pequeñas comunidades para poner a 
salvo su vida y alcanzar una experiencia religiosa y comunitaria que 
satisficiera más en profundidad sus necesidades personales . 

Por este tiempo, es difícil intentar la subversión del orden es
tablecido , lo que hoy llamaríamos atreverse a la revolución , presen
tando otra alternativa distinta de la constituida y luchando por ella 
de un modo o de otro . A la revolución se puede también colaborar 
por el doble camino de la inserción y de la emigración históricas. El 
ejemplo más destacado de una comunidad revolucionaria de inser
ción es el de los celotes . Es un frente religioso de liberación na
cional , que se propone en su tierra cambiar de arriba abajo la 
estructura socio-económica y política. El absoluto y único señorío 
de Dios, debería llevar a expulsar a los romanos, terminar con el 
imperialismo , y arrancar las relaciones de propiedad y de domina
ción dentro de la misma patria judía . Pero también se puede pre-
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tender otra alternativa a «este mundo» intentando la emigración de 
él. La comunidad monástica de Qumran está fuera del mundo, es
perando y suplicando un mundo nuevo que se rija por la ley del 
Señor. Los grupos, animados por el pensamiento estoico vulgariza
do, se han separado del mundo, en actitud de protesta y de resis
tencia, para hacer ver que vale más ser hombre que disfrutar del 
dinero y del poder. Es una revolución ética, que no pretende inser
tarse en los procesos históricos para cambiarlos, sino que conside
rándolos ajenos e incambiables de hecho, opta por el testimonio de 
la libertad interior. Si el orden establecido no tiene especial interés 
en las comunidades monásticas , sí vigila , controla y persigue a to
dos aquellos que con su lucha o con su testimonio, pretenden una 
alternativa a la paz imperial , tan difícilmente conseguida, con tan
ta represión asegurada y con tanta propaganda anunciada. Los gru
pos de celotes y de filósofos serán enemigos públicos del imperio. 
Son «creencias ilícitas» de las que hay que deshacerse, precisamente 
por el bien común. 

Cuando contemplamos la fraternidad del Señor desde estas dos 
formas de comunidades religiosas , parece, por diferentes que se 
presentan a primera vista , que ambas coinciden en su profundidad. 
El punto de arranque de unas y. otras es la autonomía inmanente 
de la existencia humana, personal, comunitaria y cósmica. Los 
hombres, viviendo desde sí, en sí y para sí, creen para legitimar sus 
proyectos históricos . La creencia como vivencia de la religactón con 
Dios (en sus distintas formas de aparición) se integra en los proyec
tos inmanentes, personales, comunitarios y terrestres, para dinami
zarlos y legitimarlos. En todo caso las comunidades creyentes , in
sertas en una práctica de integración o de revolución, pretenden vi
vir su fe, integrándola en su propio proyecto , es decir, poniéndola 
en función de su vida, de su avance , de su eficacia. A los fariseos 
les interesa «SU» justicia , a los adictos del emperador «SU» puesto, a 
los iniciados «SU» inmortalidad , a los de la sinagoga «SU» pueblo , a 
los celotes «SU» revolución, a los esenios «SU» escatología, a los filó
sofos «SU» libertad. Por eso las comunidades, que asumen la fe des
de su autonomía inmanente están de hecho cerradas sobre sí , aun 
haciendo los mejores esfuerzos de compartir. Son en realidad co
munidades de legitimación de la integración en unos casos y de la 
revolución en otros. Las últimas raíces de su vida comunitaria y de 
su acción en el mundo , están en lo que podríamos llamar la creatu
ralidad esclavizada, la creaturalidad que habiéndose polarizado en 
un absoluto inmanente, no logra arrancar la idolatría y la opresión. 
En el balance que hace Pablo en Ro m 1, 18-3. 20 tanto los judíos 
como los griegos , incluso en su misma religiosidad , no han podido 
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alcanzar la liberación de la creaturalidad cerrada en el pecado y en 
la muerte, cuyas fuerzas dominan a todos . 

La fraternidad del Señor no tiene su consistencia en el «tener», 
ni en el «poder», ni en el «saber», pero tampoco en el «Ser•. No es
tamos ante la alternativa de «tener» o «ser». No podemos decir que 
frente a las otras comunidades, que animan procesos de integración 
o subversión, basados en una actitud de apropiación y dominación, 
la comunidad del Señor dinamice un proceso de comunicación y 
servicio desde el ser auténtico y abierto del hombre . La perspectiva 
de Pablo no es filosófica sino histórico-salvífica. El enclave desde 
donde mira es su cristología escatológica. Por debajo de la oposi
ción entre opresores y oprimidos, por debajo de la estructura clasis
ta de la sociedad, diríamos hoy, está la solidaridad de la culpa, la 
cerrazón al amor de todo hombre, de la humanidad y del mundo . 
El ser del hombre, de hecho, está cerrado sobre sí. Pero más abajo, 
acogiendo esta historia de pecado, está el don de la gracia apareci 
do en el Señor Jesús Cristo. La comunidad no se constituye por el 
ser extático que somos nosotros desde nosotros (in nobis), sino des
de el ser extático que hemos llegado a ser, cuando acogemos la gra
cia del don que el Padre por manos de Jesús nos ha dado en el 
Espíritu (extra nos). La pequeña fraternidad del Señor se diferencia 
constitutivamente de cualquier otra forma de comunidad humana 
y religiosa en que es el anticipo del don de la gracia del Señor que 
inicia, que se da al ser creatural del hombre, que aun cerrado sobre 
sí, es también una forma de gracia . Es el extra nos que dado en 
gracia al in nobis crea en la comunidad el nuevo «Ser-en Cristo», es 
decir, la filiación y la fraternidad en él, donde aparecen las primi
cías de la creación nueva. Con esto no pretendemos decir que la 
fraternidad del Señor abra en la historia del cosmos una «tercera 
vía» que va entre la integración y la revolución. Al contrario. In
tegración y revolución son acontecimientos penúltimos. Sólo trans
forman la historia en su superficie. La brecha que abre origina
riamente la comunidad del Señor (aunque su mediación histórica 
pueda ser en ocasiones inauténtica y alienante), es la «recreación». 
La creación nueva es un acontecimiento en las últimas raíces de la 
historia, en su misma ultimidad. Y no como obra de la humanidad 
misma que desde sí y desde sus obras inicia este itinerario radical
mente nuevo, sino como tarea del don que ha sido dado de parte ' 
del Padre por el Señor en el Espíritu . El don vino desde más atrás, 
por eso actúa más por debajo y pretende ir más hacia adelante. El 
Señor constituye la iglesia de la nueva humanidad para el reino de 
la nueva creación. Por eso lo que tiene entre manos la pequeña fra
ternidad es simplemente un encargo. 



Los caminos de la nueva creación 387 

La comunidad en la que el Padre ha cumplido su acción escato
lógica por su Hijo , enviado a nosotros, entregado por nosotros, co
mo Cristo y entronizado sobre nosotros como Señor, está compro
metida a continuar el imperativo de este indicativo. El Señor Jesús, 
muerto, resucitado y entronizado, que inició la nueva creación en 
el pasado de su pascua, se anticipa ahora desde el futuro en un in
dicativo presente que nos arrastra en imperativo hacia él, hacia el 
futuro de su entrega del reino . Al ser en Cristo, sigue el andar en 
el Señor. El «ahora» de su entrega proyecta a la comunidad al «has
ta que» de la consumación. El ser y el existir de la comunidad 
acontecen «en el Señor». Lo que aconteció en Cristo ha de ser ac
tualizado por la comunidad en medio del cosmos . Por eso después 
de los gestos sacramentales, sobre todo después de la escucha de la 
palabra y de la fracción del pan, viene la llamada de la exhorta
ción. El camino que antes los hermanos habían andado, queda asu
mido y cortado en el presente escatológico del indicativo de la obra 
pascual del Señor , pero como exigencia de imperativo futuro hacia 
su parusía: Gál 5, 24; 5, 13; Rom 6, 11; 6, 12; 8, 10; 8, 13; cf. 1 
Cor 6, 8 s; 10, 1 s; Ef 5, 8 s. Esta dialéctica del indicativo y el im
perativo no es una dialéctica humana inmanente. También el 
hombre y la comunidad, por haber sido creados como don , pueden 
existir en éxtasis y en soberanía, en la soberanía del éxtasis . Pueden 
proyectarse realizando «SUS» posibilidades o alcanzando «SUS» idea
les. Y esto pueden hacerlo en una actitud concéntrica, para sí, lo 
suyo y los suyos, o en una actitud extática, para todos desde lo que 
ellos proyectan como «el» proyecto, universalizando «el suyo». En la 
fraternidad del Señor, por el contrario, se existe desde el don últi
mo, desde la gracia que constituye el nuevo ser en Cristo, pero este 
ser, que es un don, exige darse y compartirse. Conviene acentuar 
que no se trata de una co-laboración en forma de sinergismo, en el 
que la obra del Señor y la obra de la comunidad, como factores 
igualmente autónomos, se conjuntan y co-laboran. El don del Hi
jo, que es un éxtasis, constituye a la comunidad como don del 
don, don agraciado para ser acogido y a su vez agradecido y com
partido. La actitud de la fraternidad es muy sencilla, abrir las ma
nos y ofrecerse al Señor para acoger su don y después abrir las ma
nos y ofrecerse a los hermanos y al mundo para dar el don recibi
do. El que actúa es el Señor en su Espíritu, dándose por entero a sí 
mismo. En su don la fraternidad se da por entero a sí misma para 
dar aquí y ahora el don recibido . 

El carácter extático y mediador de la comunidad debe ser con
templado de cerca. No se trata de que la comunidad sea el instru
mento mecánico del señorío del Kjrios en el mundo. La presencia 
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y la acción del Señor en el Espíritu no tiene los rasgos del docetis
mo, sino de la encarnación y de la asunción . El «extra nos», queda 
mediado en el «in nobis», hacia el «ante nos». La dinámica del in
dicativo y el imperativo, es una acción del Espíritu del Señor. Ni el 
indicativo lo obró el Señor sin nosotros, ni el imperativo lo obra
mos nosotros sin él. La altura está mediada en la bajeza. Nosotros 
éramos don apropiado. Pero el Señor se vació tomando la forma de 
siervo y en la carne y desde la carne del pecado nos dio el don (2 
Cor 5, 21; Flp 2, 6-7; Rom 8, 3). El don de nuestra «forma de 
esclavos» ha sido agraciado por el último don de la gracia aparecida 
en la pascua y por eso el don ha sido liberado y recreado en la gra
cia. El «extra nos» de la gracia se actualiza en la historia mediándo
se en la apropiación de nuestros pecado. Es así como la comunión 
del misterio del Señor se hace visible, se sacramentaliza y en él en
cuentra el cosmos el último sentido de su historia, donde puede 
consumarse en plenitud del todo en todo. El Señor, mediante la 
iglesia, asume el pecado en su gracia, para que todo sea recreado 
en gracia. La dialéctica entre la altura y la bajeza, entre la eterni
dad y el tiempo, se ha convertido en signo de comunión en medio 
de la fraternidad del Señor. Del mismo modo el futuro está me
diado en el presente. Nosotros éramos capacidad de libertad, pero 
de hecho por la desobediencia nos esclavizamos. Pero el Señor, el 
Libertador, que viene del futuro, está presente a la cabeza de la co
munidad asumiendo el presente de nuestra esclavitud. El don de 
nuestra «forma de esclavos», de nuestra libertad esclavizada, ha si
do agraciado con el último don de la liberación aparecida en la 
pascua y por eso el don ha sido liberado y recreado. Ahora la li
bertad liberada, se ha hecho don y servicio de amor. El ante nos de 
la liberación definitiva se actualiza en la historia desde la esclavitud 
de nuestro pecado. De este modo la fraternidad es signo de la gra
cia, como prolepsis de la gracia consumada, es decir, de la última 
liberación para la plena comunión con el Padre, por el Señor en el 
Espíritu. La dialéctica del indicativo y el imperativo implica al 
tiempo una dialéctica de transcendencia e inmanencia , como 
dialéctica entre don y tarea y una dialéctica de futuro y presente 
como dialéctica entre anticipación e irradiación . El don que se anti
cipa, llama a la tarea que se irradia. Es el Señor, en quien el pasa
do se asumió en el presente y en su presente anticipó el futuro, el 
futuro entero y absoluto de su Padre. En la pequeña fraternidad él 
está ejerciendo su señorío recreando la nueva humanidad para la 
nueva creación, hasta que vencidos todos los poderes, incluso la 
muerte, él mismo entregue el reino al Padre. ¿Qué puede hacer 
entonces la fraternidad si todo es don de su gracia? Ofrecerse a su 
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Señor, dejarse acoger por él , entregarse para ser incorporada a él y 
así caminar tras él en el Espíritu por medio del cosmos hasta el úl
timo día . 

8. Acogiendo, compartiendo y realizando el amor 

a) Por la obediencia de la fe 

La pequeña fraternidad del Señor se constituye en el don que él 
mismo hace de sí mismo en el Espíritu. Los hermanos acogen esta 
gracia que les sale al encuentro en la fe. La fe es esencialmente 
obediencia. No consiste en alcanzar una vivencia mística de la gra
cia, apropiándosela en el interior. Cuando la comunidad escucha el 
evangelio, no se lo puede apropiar ni integrar. Su palabra no llama 
a los hermanos a la entrada en sí mismos, sino a la salida de sí mis
mos. La fe nace fundamentalmente del acontecimiento escatológico 
en Cristo Jesús. El Padre sale a nuestro encuentro en el Hijo, entre
gado y entronizado, que se da a sí mismo en el Espíritu. Al acoger 
el don de este encuentro, la fe es un éxodo en el que se abandona 
la autonomía y la autodeterminación de la propia vida para ser de 
otro y para otros . La comunidad creyente ha dejado de ser de sí 
misma, para pertenecer a su Señor (Rom 14, 8-9; 2 Cor 5, 15). Se 
entrega al Kjrios, que ha aparecido y ha sido proclamado en su 
epifanía escatológica, para iniciar la nueva ·creación . «Se dieron a sí 
mismos al Señor» (2 Cor 8, 4). La fe es en primer lugar «confesión» 
(homología), es decir, confesar y atestiguar la obra que el Padre ha 
hecho en el Señor Jesús . «Porque, si confiesas con tu boca que Jesús 
es el Señor y crees en tu corazón que Dios le resucitó de entre los 
muertos, serás salvo. Pues con el corazón se cree para la justicia y 
con la boca se confiesa para la salvación» (Rom 10, 9-10). Esta ac
ción salvadora de Dios, que viene al encuentro de los hermanos en 
la comunidad, es la que hace posible la confesión . Los creyentes sa
len fuera de sí mismos y confiesan que todo lo que tienen y son, lo 
tienen y lo son por lo que el Padre ha hecho en Cristo, el Señor. 
Por eso la confesión es una acogida del don , que consiste esencial
mente en entrega de obediencia a él. Reconocer al Señor , abando
narse a él, confiarse a él en obediencia radical: Gál 3, 2: «por la es
cucha de la fe»; Ro m 1, 5: «para la obediencia de la fe» ( cf. Ro m 
15 , 18); 2 Cor 10, 5: «para la obediencia de Cristo» ; 2 Cor 9. 13: 
«por vuestra obediencia en la confesión del evangelio de Cristo» ( cf. 
Gál 5, 7). La fe es entrega en obediencia de todo lo que los herma
nos son a Cristo el Señor: Gál 2, 16 : «hemos creído en Cristo Jesús» 
(cf. Rom 10, 14; Flp 1, 29). No por nosotros, ni de nosotros («por 
las obras»), sino desde él y por él («por la fe») , nos incorporamos a la 
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historia y a la comunión de Cristo, el Señor. En el tiempo que va 
de la resurrección a la parusía la comunidad en la fe queda incor
porada al Señor para compartir su obra, que va más allá de sí mis
ma y ha de abarcar al universo entero. 

Los hermanos , en la comunidad, al entregarse al Señor en la 
obediencia de la fe, han alcanzado la libertad. Sabemos que 
eleuthería es de alguna manera la signatura del humanismo anti
guo. El hombre es libre, cuando encuadrado en d nómos de lapo
lis y del cosmos , en donde está radicalmente inserto , llega a ser 
dueño de sí mismo y de su entorno. Libertad es autodominio, 
autonomía, autosuficiencia. Pero en la fraternidad del Señor, al 
entregarse a él en la obediencia de la fe, y al morir y resucitar con 
él, para vivir en él, en su Espíritu, han dejado de ser desde sí mis
mos y por sí mismos y han empezado a ser por él, con él y en él. 
Esto significa que han empezado a ser hombres nuevos en la liber
tad. «Cristo nos liberó para la libertad; manteneos, pues, firmes y 
no os dejéis sujetar al yugo de la servidumbre» (Gál 5, 1; cf. 3, 13; 
4, 4). El origen de la libertad es Cristo en su Espíritu. Nuestra 
creaturalidad, constituida desde el don para la religación en obe
diencia al Padre, en servicio a los hermanos y en dominio del mun
do, al cerrarse sobre sí en la autonomía del pecado se ha esclaviza
do. La humanidad esclavizada en el cosmos esclavizado sólo puede 
alcanzar la libertad en su encuentro con el don de la gracia. El Se
ñor se nos da en el Espíritu por la llamada del evangelio y el signo 
bautismal. En ellos se nos presenta el éxtasis de su entrega al Padre 
en obediencia por los hermanos . Pero el Kjrios, nuestra liberación , 
no sólo se manifiesta y nos apela a la libertad, sino que se dispone 
a liberarnos por el Espíritu, en la medida que nosotros nos dejemos 
tomar por él en la acogida obediente de su don . La libertad se al
canza en el Espíritu que nos incorpora a la misma comunión libre 
y liberadora del Señor. «Donde está el Espíritu del Señor, allí está 
la libertad» (2 Cor 3, 17) . Esta libertad que nos sale al encuentro, 
sólo puede ser acogida en la salida de nosotros mismos . Los herma
nos han de entregarse por entero a la gracia del don que se les ha 
aparecido, de manera que ya no vivan para sí mismos, sino para 
aquel que por ellos murió y resucitó (2 Cor 5, 15; cf. 6, 19). En
tonces es cuando se obra la liberación, que no consiste radicalmen
te en la liberación de las estructuras sociopolíticas, sino en la radi
cal liberación de sí mismo, en la liberación de la existencia cerrada 
en el pecado de la idolatría y de la opresión. La libertad, por tanto, 
consiste en la salida de nosotros mismos , o mejor aún, en compar
tir con el Señor el éxtasis de su entrega al Padre por los hermanos. 
Todo el acontecimiento de la libertad como don, y de la liberación 
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como tarea, no es más que la participación en la misma romunión 
de amor del Señor, el libertador, a quien nos entregamos en la 
obediencia de la fe. Hemos sido, entonces, liberados no para la 
autonomía, sino para el servicio, no para la realización individual, 
sino para la inserción comunitaria. El «amor de Cristo nos man
tiene unidos» ( 2 Cor 5, 15). 

b) Para el servicio del amor 

La fe es la libertad para el amor en la esperanza. En la nueva 
humanidad de la fraternidad lo que actúa es «la fe que se hace 
amor» (Gál 5, 6), un «amor esperanzado». «Nosotros, pues, en el 
Espíritu, desde la fe, esperamos la esperanza de la justicia» (Gál 5, 
5) . Al darse el Señor a nosotros en su amor y al acogernos a él, en 
la obediencia de la fe y en la transfiguración del bautismo, nos ha 
liberado para la justicia , que es reconciliación, que es en verdad fi
liación y fraternidad. Nos ha hecho hijos en él y por ello nos ha 
hecho hermanos en él, siendo el primogénito entre muchos herma
nos, reuniéndonos a la mesa en la fuerza del amor de su Espíritu. 
Allí nos da por entero su don en el pan que nos parte y en la copa 
que nos alarga. Y en este don, nosotros podemos darnos unos a 
otros lo que somos en la comunidad de vida, servirnos unos a otros 
con el carisma recibido, en la comunidad de dones y compartir 
unos con.otros las cosas que tenemos, en la comunidad de bienes. 
Todo ello es un don del don de su gracia, que nos incorpora en 
una familia y en un cuerpo, porque todos hemos recibido y acogi
do su mismo Espíritu. Por eso la comunidad de la obediencia de la 
fe se convierte de suyo en la comunidad del servicio del amor. Al 
vivir «para el Señor», sigue el vivir «en el Señor». Lo que ha salido 
al encuentro de los hermanos es el «amor de Dios , en Cristo Jesús 
Señor nuestro» (Rom 8, 29). El Padre ha enviado a su Hijo «su pro
pio Hijo» (Rom 8, 32), «el Hijo del amor» (Col 1, 13), «el amado» 
(Ef 1, 6) y este hecho de amor se ha consumado en la entrega que 
de sí mismo hizo el Hijo (Gál 2, 22). Por eso su Espíritu ha sido 
derramado en nuestros corazones (Ro m 5, 5 ). Este don del amor 
que es el mismo Espíritu, es el que posibilita caminar en el amor 
«según el Espíritu». Es un don que exige darse y compartirse. El 
amor no es el amor del humanismo inmanente, el éros. que ama 
desde sí para sí, sino el agápe, que ama en el éxtasis del amor del 
Padre en Cristo, entregándose a muerte a los hermanos . Cuando 
Pablo hable de los así llamados «catálogos de virtudes» ( cf. Gál 5, 
19-23; 1 Cor 5, 10 s; 6. 9 s; 2 Cor 12. 20 s; Rom 1, 19-31; 12. 8-
21; 13, 13; Col 3. 12 s; Ef 5. 3-7; 5. 8-21), de lo que está hablan-
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do es de las «exigencias del amor». Son gestos que fluyen del don y 
de la actitud abarcantes del amor. El amor de Cristo ha reunido a 
los hermanos en la unidad de su fraternidad, que es su cuerpo, pa
ra que compartan lo que tienen y lo que son y así se proyecten al 
cosmos en el trabajo por el reino. El amor del Espíritu es el que a 
todos incorpora al Señor y a todos incorpora unos a otros y este 
mismo amor es el que a todos alienta para compartir, dándose en 
don, para viv1r en plenitud la comunión y poder ;rradiarla al mun
do para que también el universo llegue a su plenitud. 

La comunidad en el Señor, ha de vivir en la «ley de Cristo» 
(Gál 6, 2) que es la exigencia del amor y sobre todo del amor fra
terno. «Ayudaos mutuamente a llevar vuestras cargas y así cumpli
réis la ley de Cristo» (Gál 6, 2). Pablo llega incluso a afirmar 
audazmente que «el amor es la plenitud de la ley» (Rom 13, 10). 
Con ello pretende no sólo hacer del amor el contenido supremo de 
la ley , sino la superación de ella. El amor no sólo es el resumen, si
no la plenitud que transfigura la ley, cumpliéndola y ultimándola. 
Por eso la fraternidad, como comunidad del servicio en el amor, es 
la comunidad del compartir hasta tener un solo corazón y una sola 
alma, como decía la tradición comunitaria. «Por encima de todo, 
revestíos del amor que es vínculo (sjndesmos) de la consumación» 
(Col 3, 14). El amor que se apropia de todos los hermanos y pe
netra y transfigura sus capacidades y energías, les hace comulgar en 
la unidad. El término «vínculo», «atadura» hace referencia precisa
mente a la unidad que el amor actúa en la fraternidad como cuer
po de Cristo. Ser en Cristo, ser en su Espíritu, ser en su amor, es 
ser en la fraternidad de su iglesia. Los hermanos no poseen el 
«Espíritu de Cristo» más que en la medida en que estén verdadera
mente enraizados «en Cristo», es decir, en la fraternidad de su 
amor. Por eso «consumación», «perfección» no hace referencia al 
desarrollo personal , sino a la consumada comunión de la fraterni
dad que se ha constituido por ser amada y que sólo existe y se 
consuma amándose fraternalmente y saliendo en fraternidad uni
versal al encuentro del mundo, sobre todo de los que en él son más 
pequeños (1 Cor 8, 9 s; 10, 23 s; cf. Rom 14 , 1 s; 10, 13 s; 15, 1 s). 
Pero el Espíritu que reúne a los hermanos en torno a la mesa y les 
hace comulgar en el mismo amor, les hace también abrirse al amor 
de toda la humanidad y de todo el universo. La comunidad del ser
vicio del amor está destinada a la construcción del reino. Su entre
ga en medio del mundo tiene que fermentar la comunidad huma
na , irradiando la fuerza de comunión y de solidaridad, con la que 
se tiran las barreras y se puede compartir. La comunidad, como el 
lugar del compartir, es «las primicias» de un cosmos que ha de 
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convertirse también en fraternidad y mesa compartida. Su penetra
ción será lenta (cf. Gál 3, 28; 1 Cor 12 , 13; Col 3, 18; 4, 1; Ef 5, 
21; 6 , 20; Rom 12-13), pero fecunda. El amor del Señor vivido en 
su fraternidad tiene poder transformante. Ya ahora inaugura, en el 
corazón de cada hermano y en la misma fraternidad, el don para el 
servicio. Así alcanza a la infraestructura más honda de las relaciones 
socioeconómicas, políticas y culturales, de tal modo que la recrea
ción de la fraternidad logra transfigurar la misma estructura social y 
la misma revolución de estas estructuras (Ef 4, 1-16; 6, 10-20). En 
efecto, la fe convertida en amor, pende de la consumación del 
reino en la humanidad y en el mundo. Por eso desde la fe, trans
formada en amor, la fraternidad existe en la esperanza. 

e) En el aliento de la esperanza 

Cuando los hermanos están reunidos a la mesa que el Señor 
preside , donde se anticipa la liberación para la justicia del amor, 
en la fraternidad compartida, se siente todavía el peso de opresión 
que gravita sobre cada uno de los hermanos, sobre la misma comu
nidad y sobre toda la humanidad en el mundo. Los hermanos es
tán reunidos en torno a la mesa en la unidad del Espíritu de adop
ción, que les ha arrancado de la esclavitud y les alienta a gritar el 
Abba (Rom 8, 15-17; Gál 4, 4-7) . Este grito de la filiación no es 
sólo testimonio de lo que ya se tiene sino dé lo que se espera en el 
porvenir. «Pues la espera anhelante de la creación desea vivamente 
la revelación de los hijos de Dios. La creación entera, en efecto, fue 
sometida a la vanidad, no espontáneamente, sino por aquel que la 
sometió, en esperanza de ser liberada de la esclavitud de la corrup
ción para tomar parte en la libertad gloriosa de los hijos de Dios. 
Pues sabemos que la creación entera gime hasta el presente y sufre 
dolores de parto . Y no sólo ella; también nosotros, que poseemos 
las primicias del Espíritu, nosotros mismos gemimos en nuestro in
terior anhelando la liberación de nuestro cuerpo. Porque nuestra 
salvación es en esperanza; y una esperanza que se ve, no es espe
ranza, pues, ¿cómo es posible esperar una cosa que se ve? Pero es
perar lo que no vemos, es aguardar con paciencia» (Rom 8, 19-25). 
El don del Espíritu es tan sólo un anticipo Si Rom 8, 14-17 acen
túa claramente la escatología presente, Rom 8, 18 s subraya enérgi
camente la futura. Al llamar al Padre se abre el futuro de la huma
nidad en el cosmos, su participación en la gloria de los hijos de 
Dios (Rom 8, 21) . La comunidad del Cosmocrátor sabe que el uni
verso entero ha de ser transformado en el reino , tomando parte en 
la suerte de los hijos. Hay una implicación entre las perspectivas 
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antropológicas (hombre-comunidad) y las cosmológicas (mundo) . 
Lo que se ha iniciado en la liberación del Señor es la nueva huma
nidad para consumar la nueva creación. Este grito de la libertad se 
capta con la mayor hondura desde la experiencia de la liberación 
en el Señor. Por la liberación grita el cosmos; por la liberación gri 
tamos también nosotros. El Espíritu de filiación, al hacernos gritar 
el Abba, revela al tiempo lo que la comunidad y el cosmos «aÚn» 
esperan. El Espíritu en esta oración infusa es el qúe nos revela los 
abismos de la esclavitud en los que consistimos, y al tiempo viene 
en ayuda de nuestra debilidad para hacernos orar con gemidos ine
fables. Estos gemidos, son ecos del marána thá (1 Cor 16, 22), el 
grito en torno a la mesa de la fracción del pan, que suplica ardien
temente que la familia y la casa común acaben de realizarse en la 
justicia del reino . Es la gran aspiración de que venga el Señor, para 
que la filiación y la fraternidad se consumen en la configuración 
con él y en ellas participe la creación entera. 

«En esperanza hemos sido salvados» (Rom 8, 23). El «hemos si
do salvados» habla del don que ya hemos recibido en el presente 
(cf. Ro·m 1, 16), cuando nos fue anunciada la palabra y se nos par
tió el pan . Pero este don del Padre, por el Hijo en el Espíritu, aco
gido en la fraternidad es un acontecimiento que se anticipa proyec
tándose e irradiándose hacia el futuro. En este don está dada la cer
teza , la seguridad de haber sido amados por siempre jamás, con un 
amor inquebrantable. En este sentido es el Espíritu el que aviva y 
alienta la esperanza. La esperanza es un don que permanece 
mientras caminamos ( 1 Cor 13, 13 ). Son los bienes o mejor aún el 
bien que se espera, la «esperanza de la gloria» (Col 1, 27), que es 
el mismo Señor sentado a la derecha del Padre, el que nos ha 
reunido y con su Espíritu nos alienta a sentarnos con él, para ala
banza de gloria de su gracia. Pero esta absoluta certeza de la espe
ranza de que en él, con él y por él se nos han dado y se nos acaba
rán de dar todas las cosas (Rom 8, 32), lleva al tiempo consigo la 
«inquietud». La creación está inquieta, la fraternidad está inquieta. 
La creación gime en el gemido de la misma fraternidad. Es que el 
don que ya se ha recibido, lleva consigo la tensión anhelante del 
aún no. El aliento de la esperanza es al tiempo constitutivamente 
tensión inquieta de la esperanza. La fraternidad ha de llegar a la 
plenitud de la liberación para la comunión, en la cual ha de parti
cipar el cosmos entero. La tensión por una parte es gemido, lleva 
consigo los dolores de la tribulación, sostenidos por la cierta espe
ranza de acabar de estar con el Señor , con la humanidad y el cos
mos entero, libre ya de pecado y de muerte. Pero la tensión es 
también lucha, combate . La comunidad de la obediencia de la fe. 
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que es la comunidad del servicio del amor, es también de suyo la 
comunidad de la lucha en la esperanza. La lucha no es más que el 
imperativo del indicativo, la tarea del don. Si el don hubiera sido 
ya consumado, o si el Señor al dárnoslo no nos hubiera llamado a 
compartirlo, entonces la paciencia de la esperanza sería una resig
nada espera en la antesala del mundo futuro. Pero si el don del Se
ñor ha sido la inauguración en su fraternidad de la nueva humani
dad en la nueva creación, para que en la iglesia y mediante la igle
sia la liberación y la comunión alcancen al cosmos entero, entonces 
la paciencia de la esperanza es el combate esforzado y doloroso por 
compartir el don recibido y posibilitar que la humanidad y el uni
verso lleguen a encontrarse con él y a entregarse a él. La esperanza 
inserta a la fraternidad en la solidaridad más radical con la huma
nidad y el mundo irredentos , hasta que se consume su plenitud en 
el Señor. La comunidad del Señor, que vive en el Señor, está bajo 
el Señor para compartir con él la tarea de realizar su señorío hasta 
que él vuelva. Los hermanos, que se reúnen con él a la mesa , son 
constitutivamente militantes . 

9. Caminando y mzlitando en medio del mundo 

El señorío de Cristo, en el que existe la comunidad, la lanza 
más allá de sí misma para realizar la justicia de Dios en la crea
ción entera. La solidaridad con el mundo irredento, nacida del 
Abba y del marána thá, no termina en el recinto de la asamblea 
eucarística familiar, sino que proyecta a los hermanos, como mili
tantes, a la publicidad del mundo . Está aconteciendo una disputa 
por el derecho de la historia y se trata de demostrar a quién per
tenece la tierra. En la ecumene imperial todo parece estar ya re
suelto. Augusto y sus sucesores divinizados han instaurado en el 
universo la justicia y la paz. Este evangelio, mitificado por la pro
paganda y aceptado en el culto imperial, parece ser la solución úl
tima y definitiva de la historia. Sin embargo, las pequeñas comu
nidades del Señor Jesús Cristo, situadas como puntos irrelevan
tes en el marco ·del imperio , en su aceptación y relativización del 
orden establecido, cuestionan radicalmente la situación del mun
do que a sus ojos está lleno de opresión e injusticia . La postura 
de lucha terrestre ya era conocida del helenismo 2 y del judaís-

2. La visión militante de la vida e¡¡ el contexto helenístico ha calado en el 
pueblo por influjo de la p edicación cínico-esto ica. El mensaje de la libertad , que ha
ce del hombre señor de sí mismo y del mundo, sólo puede realizarse en la lucha. Cf. 
D . Nestl e, Eleutheria, 120 s; R. Hoistad, Cymc hero and cynic king. Studies in the 
cynic conception of man. Uppsa la 1948, 168 s. El movimiento es toico afirm a que la 
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mo J. Pero ahora se trata de una actitud nueva: la lucha escatológi
ca fundada y exigida por el Kjnós. Pablo, dialogando con el es
toicismo vulgarizado y partiendo de la tradición profética y 
apocalíptica, plantea esta lucha como una consecuencia de la mani
festación escatológica de la justicia de Dios. 

vida es un combate . Epin. 3.24.34: strateía tís estin ha bíos hekástou ka! haúte 
makra kai poikí/e. Sen .. Ep. 107.1: cmalus miles es, qui imperatorem gemens se
quitur•. Los poetas hablan de la cmilitia Yeneris• (Hor., Carm. 3.26.2; Prop. 
1.6.30). En primer lugar. lo que está a la mano del hombre, ta men eph'hemín, su 
vida interior y su inmediata circunstancia, ha de ser dominado por el esfuerzo ético. 
Sen., Ep. 1, 1, cvindica te tibi>. Cf. Brev. 2.4; Ep. 96.5 cvivere militare•; 105.9; 
107 .9; Tranq. 4.1; Dio . Chr. Or. 8.9 A. En segundo lugar, el mundo de fuera criti
cado por el despotismo creciente, el lujo sin sentido y las desigualdades sociales, só lo 
puede afrontarse con entereza y capacidad de lucha. Pohlenz, Stoa, 247 s. Este 
espíritu crítico y de resistencia llegó a alcanzar tanto influjo, que Yespasiano en el 71 
arroja a todos los filósofos de Italia. 

En los misterios encontramos también esta postura militante. El miles Mi trae ha 
de luchar armado. cin castris vere tenebrarum•, ten iendo a la divinidad por su corona 
defin itiva (Ten., Cor. 15. p. 187). El sacerdote de lsis exhorta a un inioado a alistar
se en la lucha: cda nomen sanctae huic militae, cuius non olim sacramento etiam ro
gaberis• (A pul., Met 11. 15 ), pues el que se inicia en sus misterios es ce cohorte reli 
gionis unus• ( 11 . 14). Los misterios, en efecto , pretendían responder al hambre de li 
bertad e inmorta lidad que dominaba a los hombres de la época impenal Ciertamen
te su orientac ión primaria era la salvación personal, pero a veces sus organizaciones 
secretas que se reclutaban también del pueblo bajo eran centros de lucha y agitación. 
Cumont, Re/. Or .. 77. La liberación del destino de la muerte implica en algunos 
misterios la vida militante contra las fuerzas del mal: cf. R. Reitzenstein, He//. Myst., 
192 s. Este es sobre todo el caso de los misterios de Mitra que en pnncipio fueron la 
religión de los soldados y de los esclavos y el gran concurrente de las comu nidades 
cristianas primitivas. El Dios de la luz y de la verdad es el que hace la justicia en la 
tierra. el mediador de la redención en la lucha del bien y del mal. F. Cumont, Mút. 
Mithr .. 119 s. Es una religiosidad de la acción. •La persuasión de que el creyente 
pertenecía a un ejército santo, que tenía la tarea de combatir la fuerza del mal en 
alianza con el principio del bien, era muy adecuada para trasformar la piedad en ac
ción y animarla con un celo ardiente> (!bid., 134) . Cf. también, F. Cumont, Textes , 
317. Los creyentes venidos del mundo helenístico tenían, pues , una sens1bdidad para 
el planteamiento de una fe militante . 

3. El AT nos atestigua la lucha de Yahvé para establecer su justicia en el univer
so en medio·de los pueblos: ls 34, 1 s; Ez 21, 5 s; Hab 3, 7 s; Sal 7, 7 s· 34. 1 s; 108. 
6 ; 139. 1 s. El combate por la justicia lo realiza Yahvé a veces sirviéndose de los 
hombres. Josué es el luchador sostenido por él Qos 8, 18.26; 10, 11). El rey Mesías es 
el ejecutor de su derecho en la tierra (Sal 71 ). Para el hombre, que v1ve bajo su am
paro. «SU brazo es escudo y armadura• (Sa l 90, 4). El pueblo de Dios lucha su com
bate obedeciendo a sus órdenes y superando a sus enemigos: Eclo 46, 1 s. Cf. tam
bién Test. Lev 5. 3: 6. 1; Test. Jos 6, 2; A. Oepke, ThW V, 296 s En todo este acon
tecimiento se trata de que Yahvé es fiel a su alianza, de que tiene razón en el juicio 
(Sal 51. 6). que hay que confesar y agradecer (G. von Rad, ThAT 1, 355, 3~1). 

La disputa por el derecho de Dios en la historia aparece sobre todo en la 
apocalíptica (4 Esd 7. 94: 12. 32; 13, 37; Hen Et l. 9; Bar. sir. 40, 15, 55.8: Sall7. 
25) y muy especialmente en Qumran, donde encontramos el mundo convenido en 
campo de batalla enue Belial (1 QS 2, 5: 1 QM 1, 5:4, 2; 13 , 2) , las tinieblas (1 QM 
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El desarrollo de esta reflexión viene condicionado por su misma 
evolución teológica, especialmente por su cristología escatológica. 
Al nivel de Tes, en la espera inmediata de la parusía, los creyentes 
son llamados a tomar parte en la lucha contra las tinieblas que 
arrecian su combate en los dolores mesiánicos. Han de luchar en la 
obra de justicia y de salvación que Dios mismo está obrando y de 
un momento a otro consumará. Es hora de vigilar y luchar. «No
sotros, hijos del día, seamos sobrios, revestidos de la coraza de la fe 
y de la caridad y del yelmo de la esperanza en la salvación» ( 1 Tes 
5, 8). Pablo no les propone un programa técnico de lucha social y 
política ni enseña una táctica especial para hacer frente a las perse
cuciones que les están oprimiendo. Las armas de la lucha son las 
actitudes primarias de la existencia cristiana: la obediencia de la fe, 
en el servicio del amor, con la esperanza de la liberación 
definitiva 4 A medida que avanza la concentración cristológica y se 

1, 11; 13, 5; 1, 1) y Dios ( 1 QS 2, 2; 1 QM 13. 5; 15 , 1; 17, 7), la verdad ( 1 QM 13 , 
12) y la luz (1 QM 13 , 9). Cf. P. von der Osten-Sacken, Gott, 73 s. El hombre cre
yente se encuentra situado entre dos mundos, o mejor, entre dos señoríos: cf. Hup
penbauer , Mensch, 103 s. La comunidad ha pasado del señorío de las tinieblas al de 
la luz y. por tanto, se halla comprometida con el señorío de la luz frente al de las ti
nieblas. Ha sido una obra del Dios vivo, que los ha salvado del juicio ( 1 QpHab 8, 2) 
frente a los que siguen a los ídolos, que no se pueden salvar ( 1 QpHab 12, 14). Pero 
la asociación a esta obra exige una guerra santa contra el mundo empecatado, acome
tida precisamente con las armas escatológicas. El resto fiel está en orden de batalla, 
formados en un escuadrón con los ángeles ( 1 QH 3, 2 s) , hasta el momento decisivo 
de la victoria y el juicio de Dios sobre el mal. Al p lantear la postura militante de la 
comunidad en la ecumene, el punto de partida de Pablo es el AT asumido a través 
de la corriente profética y apocalíptica . Cf. G. Kuhn, ThW V, 298 s; ZThK 47 
{1950) 202 s; L. Rost, ThLZ 80 {1955) 205-208. 

4. La irrupción escatológica ha constituido a la comunidad y la ha proyectado 
hacia el futuro esperado del Hijo, que ha de descender del cielo para arrancarla de la 
ira ( 1 Tes 1. 10). Pudiera parecer que a la iglesia, en tan corta espera , no se le exige 
militar. Pero el fragmento 1 Tes 5, 5-10 nos atestigua que , aun esperando la parusía 
inmediata. le es esencial a la comunidad el combate militante . También aquí , como 
en Qumran, encontramos el corte entre los dos señoríos, el de la luz del día y el de 
las tinieblas de la noche (Gál 5, 19-21 ; Rom 13, 13; Ef 5, 3-9). Pero a diferencia de 
Qumr:in, la lucha está ya decidida porque Cristo ha vencido en el combate y se ha 
inaugurado su señorío: B. Rigaux, Tradition et rédaction dans 1 Th. 5, 1-10: NTS 21 
{1975) 318-340 

Los creyentes ya han sido traspasados por la fe al re ino de la luz: huior photós, 
huior hem.éras (v. 5), heméras óntes (v . 7). El paso es un acto de obediencia que so
mete a la comunidad al plan de salvación de Dios. «porque nos destinó (étheto? Dios 
a la apropiación de la salvación por nuestro Señor Jesús Cristo• (v. 9). El término 
soteña. equivale aquí a baszleía tou theoü: B. Rigaux, Thes., 569. Se exige , pues, la 
asociación a su obra. El creyente es de suyo un militante del reino. No basta con des
pertar del sueño y vigilar ; es necesario armarse . El •revestirse de la coraza•, que Is 59, 
17 aplica a Yahvé. ~parece aplicado aquí a los creyentes, precisando que esta coraza 
es precisamente la fe y el amor: endysám.enoi thóraka písteos ka! agápes (v . 8) . 
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acentúa la escatología presente, Cristo aparece como nuevo Adán 
que encabeza la nueva humanidad, en lucha por establecer el reino 
de Dios. La comunidad asociada al siervo obediente es como una 
persona corporativa cuyos miembros son armas de combate para el 
señorío escatológico de la justicia y de la vida. «Ofreceos a vosotros 
mismos a Dios como vivientes de entre los muertos y vuestros 
miembros, como hópla dzkaiosjnes» (Rom 6, 13). Esta exhortación 
no se refiere sólo a la vida personal íntima de cada hermano. El 
ap,óstol llama a la comunidad entera en el corte de los señoríos de 
Adán y Cristo, del pecado y de la gracia, de la justicia y de la in
justicia que tienen dimensiones cósmicas (Rom 5, 12-21). El ofrecer 
los miembros a la lucha en sacrificio está recogido después en Rom 
12, 1, para expresar la signatura del servicio a la nueva creación 
que los hermanos, sin dejar configurarse por este eón, han de reali
zar en la cotidianidad del mundo. «Revestirse del Señor Jesús» es 
«vestirse las armas de la luz» (Rom 13, 12) porque la noche va muy 
avanzada y se acerca ya el día (Rom 13, 11-14) 1. 

Sabemos que la comunidad escatológica existe en la obediencia de la fe para el servi
cio del amor. La pen'kephalaía solerías (cf. Sab ), 18), identificada con la esperanza, 
viene a completar la tensión proyectiva de la comunidad hacia el futuro del reino: 
Dewailly , jeun. églis .. 90 s. Con estas armas se alcanzará la satería por (dza) el 
Kjnós, asoc iados a él (syn) (v. 9). Hay que continuar y realizar su victoria: W. Har
nisch, Eschat. Exist., 131 s. Es el camino de la comunidad •entre los tiempos•: F. 
Laub, Eschat. Verkünd., 157 s. 

5. El corte de los eones, realizado en el acontecimiento bautismal en indicativo 
(Rom 6, 3-11). lleva consigo la lucha militante en imperativo (Rom 6, 12-23). Se tra
ta de un acontecimiento cósmico. Desde Adán entró el pecado en el mundo: 
ebasíieusen he hamartía (Rom 5, 21 ). La injusticia, el pecado y la muerte dominan y 
articulan el cosmos y a los hombres. que hay en él. El bautismo es, según ya vimos, 
un cambio de señores: me oün baszleuéto he hamartía (6. 12), hamartía giir hymón 
ou kyn'eiiei (Rom 6 , 14). La entrega al Kjnós es un acto de obediencia. La comuni
dad tiene que abrir las manos y presentarse y entregarse a él para el compromiso en 
la obra de su señorío. Pan'stánai es •ponerse a disposición• consciente y libremente a 
las órdenes del Kjrios. La imagen del combate se completa con hópla dikaiosjnes, las 
armas de la justicia aparecida en el ahora escatológico (Rom 3, 21 ), destinadas a ejer
cer el derecho de Dios en la creación entera por medio del Señor Jesús Cristo: O . 
Michel, Ro m .. 15 7. 

Al combatir con las armas de la justicia •se manifiesta la justicia de Dios no sólo 
para los creyentes , sino también por medio de los creyentes. Porque su palabra y su 
acción proceden de la fe, proclaman y alaban la justicia de Dios y someten a ella a los 
otros. Puesto que la fe surge de la fe y puesto que su palabra y su acción nacen del 
amor, someten su comunidad bajo el señorío de la justicia•: A. Schlatter, Gerechtig
keit. 21 3. •Según Rom 6, 13 la justificación sitúa en la mzlitia Chn'sti (cf. 2 Cor 6, 
7). Los justificados luchan al servicio del Dios de la gracia, por el derecho de la fideli
dad de su Dios en el mundo ... La justicia es, como se muestra en Rom 14, 7, la fuer
za de la basiieía presente. dada por el Espíritu. que incorpora a la lucha de Dios•: P. 
Stuhlmacher . Gerechtigkeit, 244. 
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En Ef encontramos la referencia última y más amplia a la lucha 
escatológica. La pequeña comunidad de judíos y gentiles anuncia 
en la ecumene a su Señor como el Reconciliador que ha hecho la 

Este imperativo de ofrecerse a la lucha articula la parénesis que empieza con Rom 
12 , 1-2 y termina en Rom 13, 11 -14. La paráclesis se funda en la escatología. El hori
zonte del presente es el futuro del Kjnas, donde ha aparecido definitivamente el de
recho de Dios sobre su creación. • Así la paráclesis paulina es la llamada a los cris
tianos a participar en la historia definitiva de Dios en el mundo, en una historia, que 
él ha dispuesto en su decisión definitiva para los hombres, es decir , en su acción en 
Cristo•: A. Grabner-Haider, Paraklese und Eschatalagie bei Paulus. Mensch und 
Welt im Anspruch der Zukunft Gattes, Münster 1968, 111. Toda la existencia en el 
mundo es •campo de batalla , en el que se decide la victoria del Kjrias y de su señorío• 
(/bid .. 151). Por eso la parénesis que se inicia con Rom 12, 1-2 es una •llamada a la 
mundanidad liberada• (/bid., 156) . El parastésai ta sómata (12, 1) empalma con Rom 
6, 13.19: O. Michel , !bid. , 291. Aquí ya no son los miembros , sino la persona entera la 
que hay que poner a disposición del Kjnos. En efecto , •en la exhortación apostólica se 
expresa la misericordia preveniente , que Dios ha manifestado en Cristo Jesús•: H. 
Schlier, Van Wesen der apostolúchen Ermannung, en Zeit, 89. 

La comunidad responde en la lagiké latreía, en la entrega sacrificial en el 
Espíritu . La expresión procede probablemente del contexto helenístico del movi
miento estoico y tal vez de los misterios: H. Lietzmann, Rom., 108. Cf. R. Reitzens
tein. He/l. Myst., 328 s; O. Case!, Die logike latreía der antiken Mystik in chnstlich 
/iturgischer Umdeutung: JLW 4 (1924) 37 s. No se trata tan sólo de una espirituali
zación. Wenschkewitz, Spiritualúierung , 180 . El concepto ha sufrido una configura
ción escatológica y cristológica (Michd , !bid., 292). Se trata de prolongar la inmola
ción de Cristo, haciendo la voluntad del Padre: Seidensticker, Opfer, 250; Schlatter, 
/bid., 333 s. El culto es pues, •espiritual•, porque .acontece en el pneúma /esaú )ns
taú (Kittel, ThW IV, 146 s) correspondiendo a la justicia de Dios, aparecida en el 
Kynos, que pretende someter a obediencia y recrear en nuevo eón el universo entero. 
Kasemann, Gottesdienst, 201 s. La comunidad, que existe cante el rostro de Cristo• 
como Señor de los mundos, no puede vivir en privado, sino que ha de ejercer su cul
to en la cotidianidad del mundo . Así se explica que la parénesis, después de los caris
mas comunitarios, vistos en servicio al mundo (Rom 12 , 3 s), hable de la comunidad 
política (13, 1 s) y acabe llamando a la lucha escatológica (13, 11-14). 

De nuevo encontramos aquí la visión apocalíptica de la historia. El kairós escato
lógico está ahí ya. Cf. 1 Tes 5, 4 .6; Jn 4, 23; 5, 25. Hay una proclamación de la pro
ximidad del reino, he njx praékopsen (13 , 12), semejante al égginken he bastleía toú 
theaú (Me 1, 15 ). Ahora se ha dividido e la noche• del e día>. Nygren, Rom., 309 s. 
La parénesis bautismal es una llamada a sacar las últimas consecuencias del cambio 
de señorío. Como los soldados en la hora del combate, han de dejar el vestido del 
viejo caminar (13, 12: apothómetha aún ta érga toú skótaus) y vestirse de la armadu
ra para el combate. Se trata de una permanente vuelta al bautismo, de un empezar 
cada día la pelea, de un ejercitarse en las obras, compartiendo la obra del Señor hacia 
el úlrimo día: cf. Mattern, Verstiindnú, 123 s. Las hópla toú photós (13, 12), son las 
hópla dikaiasjnes (6, 13), las armas escatológicas de la nueva creación. Ahora bien, 
la parénesis da aquí un paso adelante. Antes se trataba de armarse y revestirse con las 
armas del Kjnos; ahora la comunidad debe armarse y revestirse del Kjnós mismo, 
endúsasthe ton Kjnón /esoún }nstón (Rom 13 , 14), como en el día del bautismo 
(Gál 3, 27; Ef 4, 24). La comunidad ha de luchar en comunión profunda con el 
Kjnós su misma lucha escatológica que conduce al reino de Dios: cf. E. Haulotte, 
Symbo/ique du vétement selan la Bib/e, Paris 1966, 210-223. 
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paz definitiva . «El es nuestra paz» (Ef 2, 13). Bajó a las partes más 
bajas de la tierra y ascendió al señorío de la derecha del Padre 
deshaciendo toda esclavitud (Ef 3, 8). Este combate suyo ha de ser 
continuado por sus hermanos, situados con él «sobre los cielos» (Ef 
2, 6), en el campo de batalla de los poderes. El Kjrios les ha repar
tido sus dones para que hagan crecer todo hacia él (Ef 4, 15 ), po
niéndolo bajo su señorío, y, de este modo, por la iglesia, se revele 
la salvación al cosmos entero (Ef 3, 10). Los hermanos «en el Señor» 
han sido constituidos como hijos de la luz, en la justicia y en la 
verdad, para que denuncien y combatan las tinieblas (Ef 5, 9.11-
13). La paz de la ecumene es todavía vieja creación. Ellos fortaleci
dos en el Señor (6 , 10; 3. 16) han de mantenerse firmes en el com
bate (6 , 11: «mantenerse firmes»; 14: «en pie») . El enemigo que 
han de afrontar, no es la propia condición empecatada, «la carne y 
la sangre» (6, 12), sino el mundo de los poderes del pecado, los 
«dominadores de este mundo», «los espíritus de la maldad» (6, 12) . 
Ya conocemos que en estas expresiones mitológicas se expresan las 
fuerzas del mundo: la injusticia, la opresión, el odio, el pecado y la 
muerte, que se han objetivado en el cosmos por la acción de los 
hombres y la tentación de Satanás 6. 

6. Sabemos que Ef responde a una situación concreta de la comunidad en la 
ecumene. donde había empezado la era de la paz por obra de Augusto. El evangelio 
del tmperator es en efecto el evangelio de la justicia y de la paz para todos los 
pueblos. Sabemos también que desde Constantino se elabora una teología, que em
palma el imperio con el regnum Chn'sti y hace del emperador un precursor del 
Kjnos: cf. Lietzmann, Geschichte III, 126 s; E. Stauffer , Chnstus, 116 s; H. Eger, 
Kaúer und Kirche in der Geschtchtstheologie Eusebs van Caesarea: ZNW 38 (1939) 
97 s. Pero la perspectiva de Ef sobre la ecumene es más bien un campo de lucha. 
donde las fuerzas cósmicas de la injusticia se oponen al Kjnós. 

La comunidad no lucha tan sólo contra la haima y la sárx. •contra las tentaciones 
y malas inclinaciones de nuestro propio sentido> (Dahl. Eph .. 78). contra la naturale
za humana sensible limitada. frági l y empecatada, cf. Mr 6. 17; 1 Cor 15, 50; Gál 1, 
16. Schlier, Eph .. 290 . Cf Gurbrod, Anthropologie, 97 s; Sand . Fleúch, 298 s. No 
se trata tan sólo del combare interior, que acontece en el ámbito privado de los cre
yentes en orden a su conversión permanente. La lucha escatológica es una batalla 
pública y cósmica. Las expresiones kosmokrátores toú skótous toútou (Cf. Tes. Sal. 
8 2; 18 .2; 20 . 12 B) y pneumatzka tés ponerías Uub 10.3.5. 13; 11.4.5; 12.50; Hen . 
Et. 18. 8 s; 19.1; 99.7) expresan. sobre el trasfondo apocalíptico del corre de los 
eones (Dibelius. Geuterwelt, 163 s; Dibelius-Greeven, Eph ., 98). las fuerzas colecti
vas encabezadas por el •príncipe de este mundo>, que constituyen el ámbito y la at
mósfera de la existencia personal y comunitaria. Schlier, !bid. , 291 s; Dahl , lbtd., 
78. Estos dominadores del mundo determinan las cosas, las relaciones. la vida y hasta 
la comprensión misma de los hombres. que en él se encuadran: Schlier. Machte, 30. 
Desde aquí debe entenderse la situación radical de peligrosidad y de tentación en 
que se halla la comunidad escatológica, y la neLesidad imperiosa de combatir que se 
le impone : Schlier. lbtd .. 297 . No es. pues. exrraño que . asumiendo incluso las re-
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El Kjnós tendrá que aniquilar los poderes para entregar el 
reino al Padre. El «día malo» (Ef 6, 13) es sin duda el tiempo de 
las últimas batallas que anteceden a la parusía. Pero la comunidad 
del Señor tiene ya que anticipar este combate, pues existe para que 
llegue ese día. Ahora bien, esta lucha exige la «armadura de Dios» 
(Ef 6, 13). Los creyentes no tienen de suyo fuerzas suficientes no 
sólo porque la prolongada duración exija una paciencia larga, sino 
porque se necesitan fuerzas distintas. Para hacer una lucha social o 
política, los hombres tienen capacidad propia; para el combate 
entre la luz y las tinieblas, entre la vieja y la nueva creación, tienen 
que ser fortalecidos desde fuera, sacados fuera de sí mismos (Ef 6, 
10). La armadura de la comunidad es el mismo Señor. La parénesis 
tampoco presenta aquí un plano técnico de acción social y política. 
La misión de la comunidad escatológica no es ofrecer una táctica de 
lucha para cambiar las estructuras con reforma o revolución. Su ta
rea es distinta. 

Los hermanos tienen que estar ceñidos con la «verdad», revesti
dos con la «justicia» y calzados con l"a «paz» (Ef 6, 14.15). La ver
dad de Dios es su fidelidad a su plan de salvación, manifestado en 
Cristo (Ef 4, 21), acogido por la comunidad en el evangelio (Ef 1, 
13) que ésta tiene que realizar en el amor (Ef 4, 15). La justicia de 
Dios es la revelación de esta verdad en el Cristo muerto y resucita
do (Rom 3, 21), en medio de la disputa por el señorío cósmico, 
que inicia el reino salvando a todo el que cree (Rom 1, 16.17). La 
comunidad, que ha recibido esta verdad y esta justicia, ha sido re
conciliada en la paz (Ef 2, 14) y tiene que anunciarla al universo 
mundo. Estas armas han de ser empuñadas desde la «fe» y la «espe
ranza» (Ef 6, 16.17). La actitud más radical es la obediencia de la 
fe al Kjn'os muerto, resucitado y entronizado. De ella nace la «sal
vación» (Ef 6, 17), la «esperanza de salvación» (1 Tes 5, 8). El es
fuerzo del combate tiene ya la seguridad del triunfo en medio de 
la situación dolorosa y oscura por la que atraviesa la creación y no
sotros con ella. En los gritos por la liberación (Rom 8, 24-25) y en 
el combate esforzado por realizarla , la comunidad trabaja por el 
evangelio de la justicia, la verdad y la paz de Dios, desde la fe 
hecha esperanza 1. 

ferencias del contexro helenístico y judío. la com unidad primitiva hable de lucha mi 
litante : cf. A von Harnack, Mtfitia Chnst1 . Tubingen 190). Incluso hemos de decir 
que Ef 6. 10-20 entiende el ser del cri stiano como combare . que participa del último 
combate escatológico: Fischer. Tendenz. 16). 

7. La proclamación del KjnóJ en la ecurnene sign ifica una contradimón radical 
a la pax romana. no porque traiga cons1go un rég1men político nuevo. sino porque es 
el iniciador de la kaine ktím: Bornkamm. GA l. 1<í- s. El apóstol. que se ha entre-
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La pequeña fraternidad aspira a l.o imposible. Su tarea no 
puede ser sólo la crítica social desde ·la reserva escatológica ni la 
creación de una sociedad sin clases en el reino de la libertad. Está 
destinada a crear una nueva raza de hombres, nacidos del Padre, hijos 
y hermanos de su Hijo, el Señor, en la comunión del Espíritu santo, 

gado en obediencia al Señor, entiende su existencia como lucha militante , con las ar
mas de la justicia a la derecha y a la izquierda para implantar su señorío (2 Cor G. 7). 
•Aunque cam inamos en la carne, no militamos según la carne, porque las armas de 
nuestra milicia (hópla téJ Jlrateías hemón) no son carnales, sino poderosas por Dios 
para derribar fortalezas: destruyen sofismas y roda altanería que se levante contra la 
ciencia de Dios y doblegan todo pensamiento eú ten hypakoen tou jristou• (2 Cor 
10. 3-5). La Jlrateía de la iglesia no es pensamiento ajeno a Pablo (Bauerfeind, ThW 
VII, 7 11), sino profundamente arraigado en él. Flp 1, 27-30 es una llamada amante
nerse en la lucha por el evangelio con un solo corazón y un alma. El lenguaje militar 
(v. 27: Jtékete: v. 27: JynathlounleJ: v. 29: páJ¡ein; v. 30: agóna) presenta al apóstol 
dirig~endo con sus cadenas el combate escatológico del evangelio. que la com unidad 
mantiene en el mundo: Gnilka, Phtl .. 96 s. Cf. también R. R. Brewer. The meaning 
vf PolitheúJthe in Phtl. 1. 27: JBL 7 3 ( 1954) 76-83. 

En medio de las vinculaciones de este mundo los creyentes son hijos de la liber
tad. liberados por el KjnóJ para su señorío, que se está realizando y que camina ha
<ia su consumación. El combate v la armadura deben se r entendidos desde esta 
es<atología cristológica. La comunidad afronta el futuro combatiendo con su Señor. 
Endynamousthe en Kyrí{)l (Ef G. 10). significa que la fuerza misma es el KjnóJ resu
titado de entre los muertos y entronizado a la .derecha del Padre. cEn la fuerza del 

eñor los creyentes se sobreponen también a todos los poderes•: Schlier. Eph .. 289. 
La comunidad encabezada por el Kjn.OJ ha de vencerlos. Katergázesthai en este con
rexro equivale a krateín y hypotássezn (á. Jos 18 , 1: Ez 34.4: 1 Esd 4, 4): hápanta e 
ha formado en neutro sobre pneumatzká. La comunidad tiene como rarea recapitular 
todo en Cristo. es decir. someter todos los poderes en obediencia bajo su señorío (2 
Cor 10, 5). iluminar rodas las tinieblas con su luz (Ef 5. 13). 

La panoplía no pretende ranto hacer una referencia a las distintas piezas de la ar
madura del legionario romano (Cf. Polib . 6, 23: Jos., Be//. 3.93 s: Oepke. ThW V. 
295 ). cuanto a las fuerzas con que el Señor reviste a los suyos. asociándolos a su mis
ma obra de lucha y sumisión de los poderes. •La armadura es una imagen del nuevo• 
'ser en Cristo'. de la nueva vida de los bautizados• : Kamlah, Paran .. 193 . En primer 
lugar la alétheza. Se trata de la aléthela tou theou (Rom 3. 7: 15. 18), la fidelidad de 
Dios a sí mismo y a su creación (Bultmann. ThW 1, 243). que ha aparecido en el 
evangelio, el lógos téJ aletheías (Ef 1, 13). que es Cristo mismo, he aléthela en 
Khmtoi (Ef 4. 21). Junto con la verdad aparece, estrechamente unida, la justicia (cf. 
4, 24: 5. 9). Dtkaiosjne no debe ser entendida aquí tan só lo como «fuerza normativa 
de la vida>. Schenk. ThW 11. 214. La acentuación de la eclesiología no significa que 
la justicia de Dios haya pasado a ser obra humana: cf. Stuh lmacher. Gerechtigketl. 
216 s. En este pasaje continúa significando Cristo mismo. muerto. resucitado y entro
nizado. la fuerza poderosa del derecho de Dios. que se apropia de la comunidad. 
transforma interiormente a los creyentes v mediante el los se irradia al mundo para 
preparar el reino: Schlicr. !bid .. 295. De aquí que a continuación se hable de «los 
pie; talzados. prontos para anunciar el evangelio de la paz• (6, 1 5). 

Estamos ante el textO deIs 52. 7 que juega un papel fundamental en el anuncio 
del re1no proclamado por Jesús (Me 1. 14-15). del que tenemos un eco directO en 
Rom 10 . 15 Pero en Ef. la eiréne aparece con una notable concentración criswlógica . 
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que congreguen a la humanidad en la familia de la nueva humani
dad y recreen el cosmos en la justicia, la libertad y la paz de la 
nueva creación. Pero esto es imposible para la obra humana. La co
munidad sólo se ha iniciado por la acción escatológica de Dios, sólo 
se mantiene por ella y sólo se consumará por ella. Es decir, la co
munidad vive asociada en obediencia a su Señor, ejerciendo con él 
en el Espíritu, por el camino de la cruz, el servicio del amor y la 
lucha por la justicia hasta que, vencidos todos los poderes, entre
gue el reino al Padre en la resurrección de los muertos, cuando has
ta la creación entera participe en la libertad gloriosa de los hijos de 
Dios. 

Cristo •es nuestra paz• (Ef 2, 14). Ha venido evangelizando la paz a los de cerca y a 
los de lejos (2. 17). reconciliándolos en un cuerpo hacia el Padre por el Espíritu . El 
euangélion tés eirénes se presenta paradójicamente como llamada al combate. Clara
mente se advierte que en verdad, justicia y paz no tenemos actitudes humanas ni 
medios de combate simplemente terrenos. Son, en efecto. la verdad de Dios, la justi
cia de Dios y la paz de Dios aparecidas en Cristo, que se han de hacer realidad 
concreta en la lucha mundana de la vida diaria. Por ello la comunidad no puede dar 
testimonio de la acción, sin proclamar al tiempo el evangelio. No se trata de preevan
gelizar construyendo el reino y después evangelizar como desvelamiento final de la 
obra. La espada de la armadura es májaira toú penúmatos, há estin rhéma theoú (6, 
17). La palabra aquí es el kerigma. como en Rom 10, 8 (Dt 30 . 14), ti5 rhéma tés 
písteos y 1 Pe l. 25 (ls 40, 8). ti5 rhéma ti5 euangelisthén eis hymas. Según un uso 
tradicional se le llama espada: Is 49. 2; Os 6. 5; Sab 18, 15. «En el uso de esta 'pa
labra de Dios'. en el cual el Espíritu está actuante. los poderes se de cubren en su 
fuerza e impotencia y se revela la fuerza de Dios como auténcia fuerza>: Schlier, 
Ibid. 298. 

La armadura tiene por fin dos piezas , que expresan la actitud originaria, desde 
donde se toman las armas y la meta hacia donde tiende su combate. La pístis repre
sentada en el escudo es la obediencia al Kjrios y por tanto •el presupuesto y el ingre
diente• del combate: Schlier, Zút. 184. Pero sabemos que la comunidad de la obe
diencia en la fe es al tiempo la comunidad de la lucha en la esperanza. Más que acti
tud de esperar , la soteña (6, 17) . es . como la elpis soteñas de 1 Tes 5. 8. el bien es
perado . la consumación de la herencia en el reino . En la llamada misma del evange
lio (4. 4) nos sale al encuentro la esperanza de la kleronomía (l. 18) , de la que ya te
nemos un anticipo ( 1, 14). Ahora bien. la concienciación de esta comunión con el 
Kjnos acontece en la oración incesante. La oración en pneúmati es oración en jnstoi. es 
oración e por el Espíritu y en el Espíritu•, o mejor, la oración del Espíritu en nosotros 
(Rom 8, 15 s; Gál 4. 6), que grita el Abba y el marána thá: Schlier. Ibid .. 301. 

Proseujé expresa la oración en general y déesis la petición del necesitado. «Toda 
súplica• es la plenitud de la actitud orante: «totalmente pidiendo• (Flp 1, 3). La im
portancia de este hecho está subrayada por en pantl kairoi. La oración ha de ser per
manente, ininterrumpida. según el consejo de Jesús en la tradición sinóptica. •Es 
preciso orar en todo tiempo y no desfallecer• (Le 18 . 1: 1 Tes 1. 2 s; 2 Tes l. '· 11; 2. 
13; 1 Cor l. 4: Rom l. 9 s; Flp l. 36: Col l. _l; Flp 4; Ef 5. 20) Además hay que 
orar en pneúmati con la oración que da el Espíritu que hace llamar al Padre (Rom 8. 
15 s; Gál 4. 6) y que con gemidos inexpresables nos hace enuever la hondura de la 
esclavitud del universo y de la human1dad . haciéndonos pedir a gritos la liberación 
que esperamo v por la que trabajamos. La oración en el Espíritu en torno a la mna 



404 Por los caminos del mundo 

10. En los gestos de cada hora del camino 

La fraternidad del SeñDr es la comunidad de la obediencia de la 
fe, para el servicio del amor , en la lucha de la esperanza. Es así co
mo la fraternidad se incorpora de lleno a su Señor, el Hijo entrega
do por nosotros y entronizado sobre nosotros, para realizar el reino 
del Padre. Se han revestido del Señor (Gál 3, 27). En su mismo 
Espíritu se han hecho hijos y hermanos en él, hombres nuevos de 
la nueva humanidad para la nueva creación. Pero como el don del 
amor, que es filiación y fraternidad, es al tiempo libertad, justicia 
y paz, entonces los hermanos al incorporarse al Señor y revestirse 
de él (Rom 13, 14; Ef 4, 24) se han convertido en militantes del 
señorío del Señor en medio del mundo . Sus armas son, pues, la fe, 
la esperanza y el amor, convertidos en libertad, justicia y paz. Con 
estas armas han de afrontar el combate presente, tomando las op
ciones históricas exigidas por el mismo Señor. Al entrar en el 
compromiso histórico, la fraternidad afronta siempre su combate 
desde las armas escatológicas . Desde ellas asume las armas históri
cas para los gestos de cada ·hora. Porque se trata de hacer presente 
el ahora del Señor, anticipo de su absoluto futuro, en el ahora de 
la comunidad. El ahora de cada instante es en cierto modo irrepe
tible. El Señor que está presente en la comunidad, a la cabeza su
ya, alentándola con la fuerza del Espíritu, le ayuda para que viva el 
presente abriéndolo al futuro del reino. El problema es articular en 
el ahora la escatología y la historia, o mejor, hacer presente la 
nueva creación en el espacio y el tiempo de «este mundo». Es el 
don que se realiza como tarea en la provisionalidad, revistiendo a 
ésta de toda su fecundidad escatológica. El don de la nueva crea
ción se realizará aquí y ahora en gestos concretos, fragmentarios , 
provisionales, pero necesariamente ha de realizarse en ellos, puesto 

ha de alargarse en el día y en la noche : •y para ello velando con toda perseverancia> 
(Ef 6. 18) . Es propio de los soldados mantenerse en vigilia y una comunidad de mili
tantes hasta tendrá que privarse del sueño para mantener su fuerza de amor y de es
peranza en la oración ardiente e intensa. Sin esta comunión viva con el Padre, por el 
Hijo, en el Espíritu, los militantes de la comunidad escatológica ya no luchan en la 
ka in e ktísis. sino que vuelven a tomar las armas del viejo eón . 

Para todo este problema de la armadura , cf. Oepke. ThW V. 300 s; Schlier , 
!bid .. 298 s; M. Meinertz. Der Apaste/ Paulus und der Kampf lnternat. Monats
schr. 11 ( 19 17) 1115-1150; A. Vitti . Mzlitum Chn'stiRegisarmaiuxtaPaulum: VD 7 
( 1927) 310-318: E. Favies, L'armure du soldat de Dieu d 'apres saint Paul, 1938; Ch. 
L. Bond. Winning with God. 1940; M. Schramn. Die Waffmrüstung Gottes in Eph. 
6.10-17. Roma 1959: R. M. Trevijano Echevarría . En lucha contra las potestades. 
Exégesis pn.mitiva de Ef 6. 11 -17 hasta Origenes, Vitoria 1968; P . F. Bcatrice , JI 
combatttmento spm.tuale secando san Paolo. /nterpretazione di Ef 6. 10-17: StudPat 
19 ( 1972) 359-422 . 
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que el mismo Señor está alentando el éxodo del cosmos hacia el 
reino, en el entramado mismo de su historia. Los hermanos se ha
cen presentes así en las entrañas del mundo con las armas de la 
nueva creación, asumiendo y relativizando al tiempo todo lo que .se 
les ofrece ante sus manos. Habrá armas que puedan tomar, otras 
que tendrán que cambiar, otras que tendrán que rechazar y otras 
que tendrán que inventar. El secreto de esta marcha histórica está 
«en el Señor». Por él , con él y en él, desde él y hacia él, la fraterni
dad vivirá con toda intensidad su tarea en medio del mundo. 

a) En este mundo, pero .más allá de él 

La parénesis apostólica no pretende ser una crltlca social sino 
una crisis escatológica de la realidad, porque la enjuicia remitién
dola en último término a la justicia de Dios bajo el señorío del 
Kfrios. Tampoco es un programa de doctrina social de la iglesia 
para la ordenación cristiana del mundo social. Pretende ir más allá 
de revolución y contra-revolución, que se mueven siempre en el 
ámbito de la vieja creación, constituyendo nuevas dependencias y 
señoríos. Es sencillamente el imperativo de la nueva humanidad. 
Desde la fraternidad donde no hay libre ni esclavo, llama a los her
manos a realizar en la comunidad humana en pleno m~ndo el 
señorío de Cristo, donde todos son hijos y hermanos, esclavos en la 
obediencia de la fe, para la libertad del servicio en el amor. 

Según esto, parece que hemos de excluir las dos posiciones 
extremas, que todavía fueron mantenidas en los primeros años de 
este siglo y cuyos ecos teóricos y prácticos alcanzan hasta hoy. La 
comunidad cristiana ni es un hecho transcendente puramente reli
gioso, que no se proyecta a las realidades sociales, ni es un produc
to inmanente de la lucha de clases . Fenomenológicamente es una 
comunidad religiosa con una incidencia en el contexto social. El 
problema se plantea al precisar el modo de esta incidencia. Tres 
serían las posiciones fundamentales, que estudiamos en las in
terpretaciones típicas más significativas: 1) la iglesia, comunidad re
ligiosa, es para la proyección social en el mundos; 2) la iglesia es 

8. Esta interpretación está representada últimamente de modo ejemplar por G. 
Kehnscherper, Die Stellung del Bibel und der alten Kirche zur Sklaverei, Halle 
195 7. El mensaje de Jesús, profeta obrero . . empalma con el de los viejos profetas de 
Israel. Su vida comienza con el programa de la sinagoga de Nazaret y termina con la 
expulsión de los vendedores del templo y se consuma con su muerte en cruz, como 
apoljtrosis de toda esclavitud (!bid .. 59 s). Pablo todavía proclama el evangelio en el 
lenguaje de los esclavos, pero ya espiritualiza y escawlogiza. rehuyendo sacar las últi
mas consecuencias en la manumisión del proletariado (!bid .. 79 s). Desde entonces 
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una comunidad religiosa, pero tiene marginalmente una incidencia 
social en el mundo 9 ; 3) la interpretación que parecen fundamentar 
los textos, vistos en su perspectiva escatológica y cristológica, es dis
tinta. La escatología cristológica presenta la irrupción del señorío 
del Kjnós hacia el reino de Dios. En este horizonte, la iglesia, se
gún ya hemos acentuado, no es para el mundo, sino para el reino . 
El evangelio del Kjn.os no es concienciación instrumental para una 
revolución estructural sociopolítica, sino comienzo de una nueva 
creación en una nueva humanidad. La iglesia no es para la proyec
ción social, para la liberación y emancipación de los esclavos . La li
bertad escatológica y la sociopolítica son cualitativamente distintas. 
Pero al tiempo, en la perspectiva apo(alíptica de totalidad y univer
salidad no se puede separar lo religioso y lo social, lo interno y lo ex
terno, lo penúltimo y lo último. La comunidad escatológica está 
comprometida en la transformación escatológica de toda la sociedad . 

El camino va del ésjaton al ésjaton. La iglesia no tiene una pro
yección social en la que la liberación de los esclavos sea indiferente o 
secundaria. La fraternidad en Cristo de suyo ha de recrear la so
ciedad humana hasta transformarla en familia de Dios. El aconteci
miento escatológico no es un nuevo ideal, ni una nueva fuerza, sino 
la recreación de unos hombres en una comunidad para la recreación 
de la comunidad entera de los hombres en el reino de Dios. Estaco
munidad reunida en torno al Kjn'os es la que tendrá que buscar en 
cada momento los medios concretos para que la pístú, actuada 
en el agápe, recree las estructuras sociales y alcance que no haya 
judío ni griego, libre ni esclavo, hombre ni mujer, sino que 

comienza la traición de la iglesia al mensaje de Jesús y los cristianos no participan en 
la avanzada de los que luchan por una sociedad sin clases. Pero en último término , 
según enseña la perspectiva marxista de la historia. sólo los medios económicos 
pueden resolver el problema. El evangelio tan sólo serviría para una concienciación 
inmumental (!bid .. 122 s). Para una valoración de esta obra. cf. las recensiones de 
H . Campenhausen, ZKG 69 (1958) 228 s; E. Fascher. ThLZ 85 (1960) 521-524 

9. Esta posición ha sido sostenida por Troe ltsch en Soziallehren. Jesús anuncia 
el reino cuyos bienes eran «internos. éticos y espirituales• (!bid .. 16 s) Por eso el últi
mo fundamento de la comunidad es «la causalidad propia. autónoma del pensamien
to religioso• (Ibtd .. 26). Sin embargo. del mensaje resulta una valoración ilimitada 
del hombre (absoluto individualismo) y una radical apertura a todos los hombres 
(absoluto universalismo). que han de cambiar. en consecuencia. las relaciones socio
políticas. alentándolas un espíritu propio (lb id.. 39 s. 51 s). En Pablo. la filiación del 
Padre funda la fraternidad. pero al tiempo, los distintos estratos y condiciones so
ciales se ven como inmutables y hasta queridos por Dios en la diversificación de los 
dones. dentro de los que ha de ejercersr el amor (lbid .. 66 s). Así se da el contraste 
entre el comunismo del amor en el seno d : la iglesia v la postura conservadora SOlÍa!. 
que incide sólo tangencialmenre en las estructuras so,iales (fbtd .. 71 s). Cf. también 
Harnack. Músion. 159 s; Zahn. Ská.zen. 138 s. 
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rodos sean una persona en Crisro (Gál 3, 28; 1 Cor 12, 13; Col 3, 
11). La comunidad no tiene una enseñanza social, ni un programa 
revolucionario. En cada momento de la historia ha de descubrir y 
hacer las exigencias del Kjrios. Este es el último sentido de las 
tablas domésticas. En ellas se distinguen las soluciones concretas y 
el hecho teológico y escatológico que las informa: el ser todos uno 
bajo el Señor. Aquéllas pueden ser para nosotros más o menos ins
tructivas o irrelevantes; éste es normativo 10. 

b) Transformar «en el Señor» las estructuras socio-económicas 

No podemos estudiar aquí en profundidad rodos los gestos de 
las fraternidades en su acción histórica en medio del mundo. He
mos elegido los dos más significativos y más difíciles. Ya sabemos 
cuál es la estructura económica, social, política y cultural del mun
do de la iglesia . Por una parte hemos alcanzado una perspectiva 
histórica desde la investigación contemporánea, pero por otra he
mos alcanzado también la perspectiva teológica, que las fraternida
des tenían de este mundo desde la clave de su cristología escatoló
gica. A la hora de intentar avanzar en la historia la nueva humani
dad para la nueva creación, se tropezaban con un pueblo, en
cuadrado en los marcos de la ecumene, bajo el imperio romano. 
Las estructuras de injusticia y de opresión han creado unas rela
ciones de dominio, que se manifiestan sobre todo en el montaje 
socioeconómico, bien visible en la división y enfrentamiento entre 
amos y esclavos y en el montaje sociopolítico, que en aquel mo
mento se presenta con la presión cada vez más acosante de la dicta
dura que se recrudece. La fraternidad del Señor se ha tenido que 
hacer cargo de esta circunstancia histórica, para hacer presente en 
ella la liberación y la comunión de la creación nueva. En vez de ge
neralizar, vamos a intentar ceñirnos a dos hechos, que profundiza
remos en cuanto nos sea posible, para poder atisbar en aquella ho
ra por dónde fueron los caminos del Señor en el mundo. Conviene 
de todas formas, que no intentemos transponer nuestras perspecti
vas actuales a la situación de entonces. El adentrarnos en el enton
ces desde el entonces, nos permitirá mejor alcanzar las ex1genc1as 
del Señor ahora, en esta hora que nos ha tocado vivir. 

10. •La parénesis cristiana ha de grabar de modo incambiable la exigencia de 
obedecer al Kjrros. Pero cómo haya que realizar en cada caso concreto esta obedien
tia. habrá que probarlo y decidirlo siempre de nuevo•: Lohse. Kol .. 223: cf. también 
H. Schürmann. /-/aben d1e paulinischen IFertungen und Weisungen Mode/lcharak
ler? Beoba,-hlungen und Anmerkungen zur Frage nach ihrer forma/en E1genart und 
mhúlilichen Verbmdl1chknt: Gregor )2 (1975) 2r-271. 
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En el análisis histórico, que hemos hecho de aquel entonces, 
desde ahora , hemos descubierto la estructura socioeconómica capi
talista, en una forma distinta de la nuestra, aunque esencialmente 
tenía los mismos rasgos. Pero las clases sociales no son asumidas y 
concienciadas por los hombres de entonces, como las asumimos y 
concienciamos nosotros ahora . Hoy , en la sociedad capitalista in
dustrial, los trabajadores asalariados sobre todo del mundo in
dustrial , pueden sentirse existiendo en la conciencia colectiva de 
clase. En aquel entonces había una situación de opresión mucho 
mayor. La lucha social de los esclavos , que poco antes había termi 
nado en sangre, era también conocida. Pero los esclavos no se sien
ten insertos en las grandes aglomeraciones laborales, sino integra
dos en las familias, que tienen sus explotaciones familiares. No es 
extraño , pues, que el problema de la liberación de los esclavos se 
plantee en la fraternidad del Señor dentro del marco familiar. 
Pablo además no pretende hacer un análisis de las estructuras socio
económicas, ni planear tampoco una estrategia revolucionaria de 
subversión, sino algo en apariencia mucho más pequeño e irrele
vante: afrontar la realización del imperativo del Señor, bajo el cual 
ya no hay libre ni esclavo (Gál 3, 28; 1 Cor 12, 13; Col 3, 11). Lo 
que está aconteciendo en la fraternidad que se reúne en torno a la 
mesa del Señor hay que realizarlo en pleno mundo, concretamente 
en las familias, donde se encuentran amos y esclavos. Es en este 
marco donde se inserta el difícil fragmento de la parénesis, que 
aparece en 1 Cor 7, 17-24: «Por lo demás, que cada cual viva según 
le ha llamado el Señor. Que permanezca cada cual tal como le llamó 
la llamada de Dios. ¿Eras esclavo cuando fuiste llamado? No te preo
cupes. Y aunque puedas hacene libre, aprovecha más bien tu condi
ción de esclavo. Pues el que recibió la llamada del Señor, siendo escla
vo, es un libeno del Señor; igualmente, el que era libre, cuando reci
bió la llamada, es un esclavo de Cristo. Habéis sido comprados a pre
cio. No os hagáis esclavos de los hombres . Hermanos, permanezca ca
da cual ante Dios en el estado en que fue llamado». 

Las primeras comunidades cristianas están formadas ( 1 Cor 1, 
26-31) por el desecho de la sociedad (ta asthené, ta agené, ta 
exoutheneména, ta me ónta), es decir, en su mayor parte por escla
vos, aunque no faltase también algún hombre pudiente o 
intelectual 11 . No es , pues, de extrañar que el problema de la escla
vitud y las relaciones entre amos y esclavos aparezca en las cartas de 

11. E. Hatch . Cesellschaftsverfawmg. 3'5 s: A. Deissmann . LO. 209 : E. von 
Dobschütz. Urch. Cem. 18 s; A. Steinmann. D1e Sk!<Jvenf r.;f<e in der alten K1rche. 
Braunsberg 1910. 29 s. 
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Pablo . El marco donde se encuadran en 1 Cor 7, 17-24 es la llama
da. La klésis expresa la vocación divina en la situación concreta, so
cial e histórica. Dos matizaciones se implican aquí. Por una parte 
las circunstancias del grupo social al que se pertenece, están radical
mente relativizadas en orden a la liberación escatológica. Para al 
canzar la libertad en Cristo nada significa el ser circunciso o incir
cunciso, libre o esclavo, pues ésta nace de la entrega al Señor en la 
obediencia de la fe. Por otra parte esta liberación no lleva a un in
mediato desclasamiento, a una ruptura automática de las vincula
ciones sociales, sino que llama y envía a ejercer la libertad en ellas, 
para cambiarles de raíz a la espera del Señor. 

El pasaje 1 Cor 7, 21 doúlos ekléthes; mé sol meléto al/' el kat 
djnasai eleútheros genésthat, mállon jrésai, constituye el punto 
crucial en el que se dividen las interpretaciones. Dos son las princi
pales. El jrésthat se puede complementar con tei eleutheriiil 12 . El 
jrésthat se puede complementar también con tei douleíiil en una 
lección de interpretación difícil. El el kaí en este caso significaría, 
como es corriente, «aunque» . El texto aparece así, con su carácter 
escandalosamente conservador. Pablo no propone una revolución 
de los esclavos, que tire la estructura social de arriba abajo, ni una 
reforma que cambie y perfeccione las estructuras desde dentro. Lo 
que aquí aparece no es la dialéctica revolución-contrarrevolución, 
sino la dialéctica vieja-nueva creación. Antes que toda rebelión so
cial, hay que aprovechar la misma esclavitud para liberarse de sí 
mismo, es decir, para aceptar en la obediencia el don de la liber
tad del Señor y posibilitado a los hermanos n. En las estructuras 

12. Este sería el modo mejor de interpretar el aoristo: J. H. Moulton, A gram 
mar of NT greek 1. Edinburgh 4195 7, 24 7. Estaríamos ante una de las consecuencias 
del an uncio evangélico de la libertad: Lütgert, Freiheitspredigt, 26 s. La gracia de 
Cristo puede transformar la esclavitud y en cuanto haya ocasión de liberación hay 
que aprovecharse de ella: Lightfoot, Phtl. , 322 s; Moffatt, Cor., 87 s; Schlatter, Bote, 
230 s; Rengstorf, ThW 11. 274 ; A. Steinmann. Pauftu und die Skfaven zu Kon"nth, 
Braunsberg 1911. 27 s.42 s. Esta posición ha sido recientemente renovada en el estu
dio de S. S. Bartchy. MaJfon khrésai. First -century sfavery and the interpretation of 1 
Con"nthians, Cambridge 1973. Después de analizar la siruación de los esclavos en el 
mundo antiguo (17-125). plantea el problema de la siruación de Corinto, en el marco 
del movimiento pneumáticu \127-159). Piensa que aquí no se planteaba el pwblema 
de la esclavirud. sino más bien el de la evocación• (1 Cor 7. 17.20.24). La llamada 
transciende la siruación y la relativiza, pero esto no significa que la deje intacta. El 
mf¡Jfon jrésai (tei kléset), significa que el esclavo debe liberarse, para vivir su llamada a 
la libertad (156 s.161-172). La llamada es ocasión de libertad. Cf. P. Trummer. Die 
Chance der Freiheit. Zur Interpretation des mf¡Jfon cjrésai en 1 Kor. 7, 21: Bibl 56 
(1975) 344-368. En esta interpretación parece como si la libertad escatológica llevara de 
suyo inmediatamente a la civil. hasta prácticamente identificarse con ella. 

13. Dobschütz , Urch. Gem., 32 s, subraya que lo que a Pablo le importa acen
tuar es la liberación interior y la igualdad en el seno de la comunidad cristiana. A 
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de opresión hay que iniciar la libertad escatológica. El mallan jré
sai ( v. 21) pretende alentar al esclavo no con la esperanza de otra 
vida, sino con la eficacia del ejercicio de la libertad cristiana. 
Entre el esclavo y el libre ha entrado una tercera persona, el Señor 
Jesús, que anula la relación de esclavitud. En efecto, «el esclavo, 
llamado en Kyrioi, es apeleútheros Kyriou» (v. 22). El que se ha 
entregado al Señor en la obediencia de la fe no retonoce a más se
ñores (1 Cor 8, 6). El Kjrios lo ha liberado no sólo del pecado, si
no de toda servidumbre ante los hombres. El esclavo está frente al 
dueño en la conciencia de la definitiva libertad y al tiempo se 
siente vinculado a él por la obediencia. Por su parte «el libre lla
mado es doúlos jnstoú» (v. 23). Su libertad jurídica y social de 
hombre libre ha quedado constitutivamente anulada. Por la obe
diencia a la llamada del Kjnós ha alcanzado la verdadera libertad 
en la servidumbre para el amor. El esclavo civilmente ha sido libe
rado escatológicamente; el libre civilmente ha sido esclavizado es
catológicamente. Ya no es uno libre y el otro esclavo; los dos son 
libres en cuanto son los dos esclavos uno de otro bajo el señorío 
de Cristo. El Kjnós ha anulado la esclavitud en su fundamento 
entregándose a sí mismo como siervo de todos y comprándolos a 
precio (7, 23; cf. 6 , 30)14. 

partir de aquí se mostraría la eficacia de la liberación cristiana en el contexto social: 
Bachman. Kor .. 282; Lietzmann , Kor .. 33. Pablo •consuela al esclavo y le muestra 
que no pierde nada de la libertad civil, porque posee la libertad verdadera. es decir. 
moral del cristiano>: Conzelmann, Kol., 153. «Pablo no llama a la indiferencia es
tOica ni impulsa el resentimientO de los oprimidos. Esto se hace comprensible desde 
la escatOlogía. Por ella la libertad civil queda atestiguada como solamente civil>. 

14 . La relación enrre libre y esclavo queda radicalmente recreada desde el 
Kjn'os. Lo que determina al cristiano ya no es la situación. sino la llamada de su Se
ñor: cf. W. Bieder, Die Berufung im Neuen Testament, Zürich 1961, 55 s. El escla
vo •en el Señor> es apeleútheros Kyriou (v. 22) y el libre es doíilosjnstoíi (v. 23). Se 
ha creado una base común, la esclavitud común a CristO, que es la obligación al ser
vicio mutuo : Kümmel. Kor .. 178. De todas formas, esto no significa que la libertad 
civil no tenga en la iglesia ningún valor. De momento Pablo cree lo más conveniente 
que el esclavo permanezca en la casa, dando un consejo personal en aquella circuns
tancia. Pero precisamente la llamada que hace a continuación, «no os hagáis esclavos 
de los hombres• (v. 24), no proclama sólo la posibilidad de la libertad, sino la exi
gencia de realizarla en rodas sus dimensiones . de manera que nunca el hombre sea 
esclavo del hombre: Conzelmann, Ibid .. 154. Lo definitivo es la situación escato lógi
la. Permanecer en la klésis no significa adaptarse resignadamente al enclasamiento 
1oc ial. donde se ha nacido . A diferencia del matrimonio y del estado, .la esclavitud. 
wmo orden social, no se funda en el establecimiento y la voluntad de Dios•: 
Wendland. Ethik. La diferencia señores-esclavos no está legitimada religiosamente. 
El término klésis no designa el estado o la profesión social (K. Holl , Gesam. Auf IV , 
1lJO). sino más bien. la llamada escatOlógica (Kümmel, lbid., 177; ThW lll . 429 s) 
que puede v debe transformar este mundo cuya figura está pasando. 
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Esta perspectiva aparece concretada en el caso de Filemón y 
Onésimo. La Carta a Filemón tiene un valor excepcional para este 
problema que estamos estudiando. Se trata, en primer lugar, de 
una carta apostólica oficial 1l. Además la carta habla a una comuni
dad (Flm 1-2) de un asunto comunitario. «La razón profunda de 
este hecho formal (el saludo dirigido a la iglesia), es que en el 
cuerpo de Cristo los asuntos personales no son privados» 16. Pablo 
en la cárcel ha encontrado al esclavo huido, le ha anunciado el 
evangelio y le ha engendrado en Cristo (Flm 10). Ahora lo devuel
ve a la familia de Filemón y Apia, tal vez su esposa, hermanos de 
la fraternidad cristiana que se reúne en su casa, servida por Ar
quipo, compañero de Pablo en la lucha (v. 1-2). Pero la situación 
ha cambiado de raíz . Antes Filemón era el dueño y Onésimo el 
esclavo. Era la situación en el mundo, según la vieja creación, en 
sarkí (v. 16). Pero ahora en esta vieja situación mundana nace una 
relación nueva, cuando ambos entran bajo el señorío de Cristo y 
son en Kyríoi (v. 16). Filemón vive en la comunidad del Señor y 
toda ella debe sentirse responsable por Onésimo . 

Los v. 4-7 muestran claramente que la pístis, como obediencia 
al Señor, ha de convertirse en ágape, como servicio a los herma
nos. La koinonía písteos (v. 6) debe hacerse eficiente y se mani
fiesta en la acogida fraternal de Onésimo. El esclavo fugitivo 
tiene aún una condición jurídica más dura que la anterior. Antes 
tenía casa; ahora ni siquiera esto. Está perseguido, le amenaza el 
castigo e incluso la muerte 17 Pablo apela a agápe, que va más 
allá de la emancipación, pues al liberar no separa, ni enfrenta, si
no que reconcilia en una relación más profunda y permanente. 
«Tal vez se te apartó por un momento, para que por siempre le 
tuvieras, no ya como esclavo, sino más que esclavo, hermano 
amado, muy amado para mí, pero mucho más para ti, según la 
carne y según el Señor» ( v. 16). Pablo funda las nuevas relaciones 
más allá de la igualdad inmanente de los hombres, que nacen 
igual de la misma simiente, están bajo el mismo cielo y mueren 

15. ). Knox. PhJiemon among the letters of Pau/. Chicago 1935. 21; W. 
Bieder. Bn'ef an PhJiemon. Zürich 1944. 28; V. Wickerr. Der Phllemonbnef 
Pn'vatbn'ef oder apostolisches Schreiben ?: ZNW 'í 2 ( 1961) 230-238. 

16. Th. Preiss. Vie en Chnsl el élhtque saeta/e dans l'építre a PhJiemon. en La 
vie en Chn"sl. Neuchatel-Paris 1951. 66. 

17. Cf. E. R. Goodenough. Pau/andOnesrmus: HThR 12 (1')29) 181-ISJ; P. 
J. Verdam. Sainl Pau/ el un ser/ fugtltv. Etudes sur l'épílre a Phllemon el le drotl. 
en Symbolae ad ius el ht.rtonam anltqutlaltJ pertmenter. J. C. Van 01•en Jedtcal'"e. 
Leiden 1946. 204-206; W. C. Tuting. ::wnl PJul'• ef>IStle lo Phtlemon ,/.¡¡•ery. ExpT 
40 (1928) 563; M. Robeni. La let!aJ dt S P.;o/o J 1-ilonone el,; condiztont• g111ndtcJ 
del/o schzavo fuggilzvo. Milano 1 <)\l. 
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igual. En este contexto pueden ser compañeros , pero no hermanos. 
«En el Señor» la superioridad de Filemón y la dependencia de Oné
simo quedan anuladas. La llamada de Pablo en la carta no es obli
gación apostólica que se impone, sino apelación a la libertad para 
el amor . Lo que el apóstol pide no es que nazca tan sólo una nueva 
actitud interior, mientras quedan intactas las condiciones del prole
tariado antiguo 18 . Pero tampoco apunta la carta a la simple eman
cipación política de los esclavos, sugiriendo que Filemón libere a 
Onésimo 1'J . Al estar amo y esclavo bajo el señorío del Kjrios, sus 
relaciones han sido radicalmente recreadas. Filemón ya no es más 
dueño, sino hermano; Onésimo ya no es más esclavo sino hermano 
(Flm 16). La agápe, como acontecimiento escatológico, rehace las 
relaciones interpersonales, engendrando en ellas la comunión de la 
libertad, que ha de consumarse en todas sus dimensiones 10. El 
evangelio alcanza el nudo de los problemas. No canoniza ningún 
sistema social, pero tampoco la fraternidad en Cristo, que proclama 
y crea , se yuxtapone a aquél dejándolo intacto. Al contrario , la co
munidad en Cristo rompe las relaciones humanas y las consuma en 
otro plano n 

Las parénesis de Col 3, 22-4, 1 y Ef 6, 5-9 continúan la misma 
reflexión teológica de 1 Cor y Flm. En primer lugar, aparecen amos 
y esclavos en las tablas domésticas como miembros de la misma co
munidad cristiana. En segundo lugar, sus relaciones reflejan una si
tuación de hecho en el mundo entorno. La exhortación se dirige 
con más inisistencia a los esclavos para que vivan y mantengan la 
verdadera libertad. Precisamente en la situación de la esclavitud 
más que en ninguna otra se corre el riesgo de prostituir la libertad 
con que nos liberó Cristo. En una época de luchas revolucionarias, 
los esclavos fácilmente pueden convertir esta eleuthería en bandera 
de un movimiento de lucha, que pretenda aniquilar a los dueños, 
para ejercer ellos el señorío. Se advierte claramente en las exhorta
ciones una relación de dominio de los amos y subordinación de los 
esclavos, que debía darse realmente en el seno de las familias. Pero 
estas relaciones aparecen ahora encuadradas en el señorío del 
Kjrzós. 

18. E. von Dobs(hüt z. Urch. Gem .. 90: Id . . Skfaverei und Chnstenlum. l,eip
zig 1 'J06. 427. 

1'!. A. Steinmann . Skfave n frage. 49 s. 
20 . Cf. A. Suhl . Der Phifemonbrief afs Beispief paufinischer Pardnese: Kairos 

1 ') ( 1'!73 ) 267 -279. 
21. Th . Preiss. Vz e. 66.72 s: K. L. Russel. Sfavery as reafity andmetap horin 

th¿ pauline letters. Roma 1968. 8) s. 
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El esclavo es siervo del Señor y a él sirve en obediencia, que le lleva 
a servir en nueva obediencia a su amo. «Servid toi Kyrioijnstoi» (Col 3, 
24). El fundamento y los límites de ella están en que el esclavo no obe
dece a los hombres, sino «al Señor» (Col 3, 23). El camino de los escla
vos es el de Cristo, el siervo, que se entregó por obediencia al Padre pa
ra liberar a todos (Ef 6, 6). Han pasado de la esclavitud a los hombres a 
la del Señor, que los hace libres para el servicio del amor. Por su parte 
los dueños ya no son señores. Están sometidos al Kjnos que está en los 
cielos. Su autoridad y propiedad están absolutamente relativizadas. Lo 
que tienen y pueden es bajo el señorío del Kjnos que les obliga a ac
tuar según su justicia y equidad (Col 4, 1 ). La isótes «en el Señor» tien
de a la comunicación fraternal de los bienes (2 Cor 8, 13-15). Del rn.i.s
mo modo que el siervo ha de obedecer al amo en la obediencia al Se
ñor, el amo ha de compartir con el siervo y servirle en la obediencia al 
mismo Señor (Ef 6, 9) . Por ello, ya no es uno libre y el ouo esclavo, si
no los dos a la vez libres y esclavos para el mismo servicio en la comu
nión escatológica n Este es el imperativo, nacido en torno a la mesa del 
Señor, que la comunidad ha de proclamar y realizar en las familias con 
las que se enueteje el mundo en torno. 

22. Aquí advenimos la radical diferencia con el humanismo antiguo. cuya 
expresión más significativa en aquel tiempo era la predicación moral de la stoa. J. E. 
Crouch. The ongin and intentzón ofColossian Haustafel. Gottingen 1972. 84 s. cree 
que Col ha wmado la tabla del pensamiento estoico. a través de la propaganda 
¡udía. El estoicismo propugna la humanización de las relaciones de amos y esclavos. 
sin que por el lo se cuestione radicalmente la institución de la esclavitud ( 118). Aquí 
es la wndición humaru. la que funda la dignidad y exige la libertad: cf. H . Gr~even. 
Das Hauptproblem der Sozzalethik in der neueren Stoa und im Urchn'stentum, Gü· 
tersloh 1935 ; también Vogt. Sklav. Hum .. 159 s; Pohlenz, He/l. Mensch .. 387 s. En 
la parénesis de Pablo la liberación viene del Kjnós. Entre amo y esclavo está el Señor 
trucificado v resucitado · Schmitz. Freiheitsgedanke. 67 s. El es el que hace libres 
(Gál 5. 1) a los que se entregan a él en la obediencia de la fe. obligándolos al servicio 
del amor. La tabla no pretende en una tendencia nomística conservar la ortodoxia y 
la estabilidad ecles•al v social: Crouch , Ongin. 131. Al contrario, en el señorío del 
Kinos su liberación cuestiona de raíz la estructura social hacia una comunidad de 
l1bres e •guales en la fraternidad y solidaridad: Wengst. Vers6hung. 24 s. Ahora, 
amos v esdavos son doúloi )n'stoú (Ef 6. 6) y por ello siervos unos de otros. La 
douleía al Kjnós. que es a su vez el último esclavo. es la que crea la eleutheria esca
tológKa: Lohse. Kol.. 152 s; Schlier, Eph .. 283 s; J. Lappas. Paulus und die Skla
llenfrage. Eme exegetzsche Studie in histonsche Schau. Wien 1954. Esta irrupción de 
la nueva treat ión en la vieja no es sólo la inspiración de un nuevo espíritu, sino la 
u>nvulsión desde su raíz de las estructuras del mundo . Después la comunidad del 
1\inuL en un tamino de luces y sombras. intentará realizar este comienzo escarológi· 
u>: e f P Allard , Les esclavages chrétzen.r depuis les premier.r temps de l'église 
1111qu J la (m de la dommatzon romaine en occident. Pan ll900; Troeltsch. So 
~ ~.,flehren. )'! s; A Steinmann. Sklavenlos und alte Kirche. Braunsberg 1910; E. 
l.ohmever. Sozzale I-ra{!. en zm Urchn'stentum. 1 ':121; H Gülzow. Kirche und Sklave 
'"' m den er.rten Zwez jahrhunderten. Kiel 1966 . 
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La estructura socioeconómica presenta una barrera inmensa que 
separa y enfrenta a los ricos de los pobres, a los libres de los ·escla
vos. Pero en la perspectiva de la fraternidad del Señor, esta estruc
tura del mundo esclavizado y esclavizante nace de la esclavitud in
terior de todos, tanto de los libres como de los esclavos. La esclavi
tud interior y la estructural se entretejen en un círculo, implicándo
se la una en la otra. Pero el núcleo por donde haó de romperse es 
sin duda la esclavitud interior. La liberación de éste, no procede de 
que el hombre tome la iniciativa y se libere, sino de que acoja el 
don de la libertad que le ofrece el Señor, que es el único y definiti
vo libertador. El Señor libera haciendo pasar de la servidumbre al 
servicio. Los hombres, esclavizados en la esclavitud común, íntima 
y estructural, son liberados para la libertad del amor, una libertad 
que acontece en la intimidad de cada hombre, en la medida que 
acogiendo el don, vive en el éxtasis de sí mismo para la comunión 
del amor , en la lucha por la esperanza. Pero el acontecimiento de 
la liberación va irradiando a la comunidad y al pueblo y al mundo 
en torno, tr:J.nsfigurando desde sus raíces la historia por los caminos 
de la recreación , que después tienen distintas mediaciones históri
cas. En este caso, Pablo ha optado por la provocación de la liber
tad, por acoger y vivir la liberad , en las condiciones de la esclavi
tud, desarticulando desde dentro la barrera entre los opresores y los 
oprimidos. Es una opción histórica del imperativo escatológico. 

e) Transformar «en el Señon las estructuras socio-políticas 

La fraternidad del Señor se ha visto inserta en el cosmos, es de
cir, en una sociedad, en un mundo, en una historia . Si el proble
ma de la liberación de los esclavos , nos ha permitido adentrarnos 
en su posición para transformar «en el Señor» las estructuras socio
económicas, el problema de la emigración del mundo, que le acosa 
en agresividad y persecución, nos va a permitir profundizar en su 
posición para transformar «en el Señor» las estructuras 
sociopolíticas. También aquí conviene que partamos de los hechos, 
interpretados desde los mismos textos. En este caso la parénesis 
paulina se nos presenta tan paradójica , que hasta nos puede pare
cer escandalosa. En medio de una estructura política imperialista, 
endurecida cada vez más en el abuso del poder, cuando los herma
nos se creen dispensados de tener que insertarse con su compromiso 
en el mundo y preferirían desterrarse de él como ciudadanos del 
mundo futuro, el apóstol les llama, en nombre del Señor, a una 
toma de posición histórica , que realiza en un gesta muy concreto v 
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circunstanciado el imperativo escarológico de avanzar la realización 
del reino 21_ 

«Sométase rodo individuo a las auroridades constituidas; no 
existe autoridad sin que lo disponga Dios y, por tanto, las actuales 
han sido establecidas por él. En consecuencia, el insumiso a la 
autoridad se opone a la disposición de Dios y los que se le oponen 
se ganarán su sentencia. De hecho los que mandan no son una 
amenaza para la buena acción, sino para la mala. ¿Quieres no te
ner miedo a la auroridad? Sé honesro y tendrás su aprobación, 
pues ella es agente de Dios para ayudarte a ser bueno. En cambio, 
si no eres honesro , teme, que por algo lleva la espada: es agente de 
Dios , ejecuror de su reprobación contra el delincuente . Por eso for
zosamente hay que estar sometido. no sólo por miedo a esa repro
bación, sino también por motivo de conciencia. Y por la misma ra
zón pagáis impuesros, porque son funcionarios de Dios dedicados 
en concreto a esta misión. Pagad a cada uno lo que le debáis: im
puesro . contribución, respero , honor, lo que le corresponda. A na
die le quedéis debiendo nada , fuera del amor mutuo, pues el que 
ama al otro, tiene cumplida la ley» (Rom 13, 1-8) . 

Este fragmento no representa en modo alguno la única posición 
de la iglesia primitiva frente a la comunidad política en el NT. Los 
distintos documentos que en él se contienen responden a este 
problema con acentos bien distintos. Dependen, en principio , de 
su puesro en la vida 24_ Lo que encontramos en Rom 13, 1-7 es la 
posición que el apósrol recomienda a la comunidad cristiana de Ro
ma en rorno a los años sesenta. 

23. El mundo para la wmunidad cristiana. segú n ya estudiamos. es ambivalen
te. Por una parte es la ueación. wmo escenari o de la histOria humana. hecho por 
Dios: por otra está domi nado v estruct urado por los poderes del pecado. de la injusti
ria y de la muerte: cf. R. Lówe. Kosmos und Aion. Ein Berlrag zur herlsgeschicht 
lrchen Dtafektrk de.r urchnstlichen lt'eltverstdndnrsses. Gütersloh 193 5. Cuan do 
Pablo habla de kósmos hoütos. aion hoütos. hace referenc ia a esta segunda dimen
sión (1 Cor .l. 19 .20: l. 20.27.28: 7. 31- 35: 2 Cor l. 12: 5. 19; Rom l. 18: .l. 6. 1\); 
5. 12 . 13: 11 . 25) del mundo. dominado por el pecado y la muerte. enfrentado con 
Dios. dividido por la enemistad entre los hombres. raminando en la provisionalidad 
hacia el último día. Sas;e. ThW IIJ . 892 s. A la comunidad de l Cosm ocr.ítor no le es
tá permitida la huida de •este mundo •. Dios. por Cns to . se ha introd ucido en el 
mundo de la negatividad. v lo ha liberado por su nul . ruando el mismo portador de 
la sa lvación fue crucificado: e f. L. Schottroff. Der G/,JUbende und dre (eindlrche 
/Fe/t. Beobachtunf!.en zum )!,!lOII!Jchen DualrsmuJ und .reine Bedeutuni!. /ilr Pau/u, 
und das johanne•evangelrum. Ncukirchen 1 •ro. 176 '· Las relacione; co n el mundo 
no «ca recen de valor» (Liet zmann . Kor __ l-í). ni st pucdtn w nserva r la, <o. a; talt<l
mo están (Mundle . Reltf!.tOn. ~7!l). ni se· puedc· 1omar l.t 1.1rea terrena «>mo digo ad
vaccntc (Dclling. Stellu"i!.· "1) 

2-1. Cf. H Sch l1cr. Ott' &dmtung J,, .\I.JJI<' ' 1111 .\''/ 7.wdZI 10 11'!\2) l12' 
= Zerl. 1- 16 : E. Stauffer . Gol/ und ;,.·.11>< '1' 1111 \-l . I•H'I : .J- Koch-Mehnng. /),, . 
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La comunidad de Roma se encuentra perseguida. Pocos años 
después empezarán con Nerón las persecuciones, en cuya experien
cia el poder imperial llegará a aparecer a los primeros cristianos co
mo el Anticristo (Ap 13 ). De momento han empezado a padecer 
vigilancias, registros y castigos, como ya los había padecido Pablo 
(1 Tes 2, 2; 1 Cor 15, 32; 2 Cor 1, 8 s; 11, 26; Flp 1, 12 s) y otras 
comunidades (Flp 1, 29 s; 1 Tes 2, 14 s). En esta situación los her
manos tienen tal vez el proyecto de rebelarse públicamente contra 
el estado, distanciarse de él demostrativamente y vengarse por el 
incumplimiento de sus deberes . Concretamente podría tratarse de 
no reconocer a las autoridades y no pagarles el impuesto exigido. 
Ellos pertenecen a otro mundo distinto, incluso radicalmente 
opuesto a éste, que juzgará y aniquilará éste. Por tanto con la li
bertad que tienen pueden tomarse la justicia por su mano, pagan
do mal con mal. En este contexto se sitúa la exhortación de Rom 
13, 1-7, encuadrada en el contexto general de Ro m 12, 1-13. 14. 

A lo largo de la historia de la investigación reciente, el frag
mento ha tenido dos interpretaciones fundamentales: a) El frag
mento tiene una configuración escatológica y sobre todo cristológi
ca. La clave de esta interpretación está en el significado de exousíai. 
Este término sería un eco de la fe del judaísmo tardío en los ánge
les de los pueblos. El poder empírico civil es el órgano ejecutor de 
las potencias. Ciertamente no es lo último, sino que pertenece a es
te eón, pero Dios puede servirse de él para realizar su obra, 
quedando incluido en la táxú del reino de Cristo: theoú diákonos 
(Rom 13. 4), leztourgoz theoú (13, 6); leltourgika pneúmata eú 
diakonían apostellómena (Heb 1, 14). Estos poderes pueden some
terse al Kjrios o rebelarse contra él; en parte están vencidos (Col 1, 
16.20; 2, 15; Flp 2, 10) y en parte por vencer (1 Cor 15, 25; Heb 
10, 13) 2\ . 

Stellunf!, de.r Chmten nach Rom. 13 und Apk. }oh. 13: EvTh 7 (1947) 378-401; E. 
Gaugler. Der Chnst und d1e staatlichen Gewalten nach dem NT: IKZ 39 ( 1950) 133· 
15): O Cullmann. El estado en el NT Madrid 1966. El carácter extraño del texto ha 
hnho pensar que nos encontramos ame un añadido de un redactor posterior : cf. es
pecialmente Schmitha ls Romerbnéf 191 s. En todo caso conviene tomar conciencia de 
'u fragmemariedad v circunstancialidad Además. sobre el texto se han ido proyectando 
las perspectivas nacidas de situaciones sociopolíticas concretas. que han pretendido buscar 
m él su apovo bíblico. De esta ambigüedad de la investigación histórica partimo desde el 
primipio: Káscmann. R6mer /3. 1-7 in unserer Generation: ZI'hK 56 (1959) 316-376 ha 
tm1do ti acieno de mostrar las implicaciones recientes entre situación política y teoría filo
,óficJ o teológlla del estado Aquí prescmdimos de los esrudios sistemáticos que han 
quendo mmar el texto como fundamento de una doctrina iusnaruralista del estado. para 
atcnernm tan 'ólo a los equdios exegéticos. 

25. bta po, tuón Jhrmada por K. Banh. Rechtfert¡gung. 17 s. es sobre todo 
clahorade~ por Cu llm ann . Koni[!,shernchu/t. l2 s: Chn.rluJ. 170 s: Staat. 41 s. La in -
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b) El fragmento es un texto profano, que no está configurado· 
ni escatológica ni cristológicamente, aunque quede incluido en la 
parénesis del -camino «en el Señor•, que comienza en Rom 12, 1 s. 
La presencia de la gracia (Rom 12) no permite caminar hacia el en
tusiasmo, sino tomar el mundo con gran sobriedad, tal como es 26. 

Los exousíai y arjaí no tienen que ver con los ángeles de los 
pueblos o los poderes de este mundo malo, sino que designan de
terminados funcionarios del aparato estatal romano dotados con 
potestad jurisdiccional. Es lo que en latín se expresa como impena 
y potestas. Los exousíai· hyperéjousai (Rom 13, 1), son los ministe
rios de la compleja estructura política del imperio. Ellos hacen la 
laudatio o aprobación pública de los ciudadanos. Por eso la bondad 
o la maldad de su juicio (v. 3) no contienen una cualificación teo
lógica, sino que expresan las categorías normales del orden público. 
Los magistrados de la ciudad pueden actuar incluso con el ius gla
dii, que les concedió Augusto. «Si haces el mal, teme; que no en 
vano lleva la espada» (v. 4). Todos estos datos revelan que Pablo 

· conoce la estructura administrativa romana y que toma un texto 
profano para introducirlo en la parénesis. De la tradición judía 
precristiana y contemporánea es la perspectiva que ve en el poder 
público un orden (diatagé: v. 2) y en las autoridades unos servidores 
puestos (tetagménaz) por Dios (v. 2): «Ministros de Dios» (v. 4), mi
nistro de Dios, vengador «para castigo del que obra mal» (v. 4), «mi
nistros de Dios ocupados en eso» (v. 6). En el texto falta toda cualifi
cación específicamente cristiana. Pablo no incluye aquí el estado ni en 
el orden de la creación 2;, ni en el de la nueva creación, sino que se li
mita a tomar un texto parenético del judaísmo-helenístico para dialo
gar en la situación concreta con los hermanos de Roma, exhortándoles 
a seguir al Señor en la cotidianidad del mundo 2s. 

terpretarión pronw empieza a parecer problemática y entra en discusión : H. von 
Campenhausen. Zur Auslegung von Rom. 13: Die diimonische Deutung des 
ek.rousía · Begnffn Festschnft 11 . Bertholet. 1950. 47 s.; O. Cullrnann. Zum neues
ten Diskumon über die eksousíai in Róm. 13. /: ThZ 10 (1954) 321-337. 

26. Cf. R. Walker. Studien zu Rómer 13.1 -7. München 1966. 57 s. cPablo ha 
transmitido un~ exhortación tradicional de la parénesis judeo-helenística sin marcarla 
wn un sello específicamente cristiano• : M. 'Dibelius. Ro m und die Chnsten im er
.llen }uhrhundert. Heidelberg 1942. 10 . El estado no pertenece ·al ámbito del señorío 
de Cristo. sino al del nómos de la vieja creación : cf. O. Eck. Urgemeinde und Impe 
num. Gütersloh 1940. 115 s. Esta posición fue fundada exegéticamente con los serios 
análisis de A. Strobel. Zum Verstiindms von Róm. 13: ZNW 27 (1956) 67-93; 55 
1 1 '!64) 58-62. 

27 . G . Kittel. Chn:rtu.r und lmperator. Das Urteii der erslen Chnstenheit über 
dt•n Stuul. Berlín 1'JW. 20 s. 

2H. Cf. E. Kasemann. Grundsiitz/¡ches zur lnterprelui/On von Romer 13. en 
1-.VB 11. 20~-222: G. Bornkamm . Pablo. 270 s. 
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La posiciófl de la comunidad escatológica ante la comunidad 
política viene matizada por las interpretaciones del fragmento . En 
~¡ primer caso se ha expresado gráficamente con los círculos con
céntricos en torno a Cristo: la iglesia, el lugar donde se reconoce su 
reino por la fe, y el mundo, donde ha de realizarse. Cuando el es
tado se mantiene en la tarea de la ordenación de la justa conviven
cia comunitaria, señalada por el Kjrios, los hermanos han de some
terse a él en obediencia; cuando traspasa estos límites y pretende 
ocupar el señorío de Cristo, entonces hay que resistirle y comba
tirlo. La iglesia, círculo interior del reino de Cristo, camina y lucha 
siempre hacia el reino de Dios. La iglesia, leal al estado, sirve al 
bien común, luchando contra el anarquismo y celotismo en sus fi
las. Pero al tiempo tiene una oposición crítica frente a él para 
rechazar la absolutización de su obra y de su presente. De no ha
cerlo así la iglesia ha perdido la tensión escatológica, esencial en el 
NT 29. La segunda interpretación subraya más aún el corte cualitati
vo entre vieja y nueva creación, entre estado e iglesia. Ya desde an
tes se venía insistiendo en esta perspectiva . Weine!Jo hablaba de la 
«desvalorización de todos los valores• que la comunidad cristiana 
introduce en la comunidad política, aun dentro de su inserción y 
sumisión a ella l 1• Gloege que considera a la iglesia como «lugarte
niente del reino de Dios•, habla de «contramundanidad• y «extra
territorialidad• de la comunidad escatológica, que por otra parte es 
inmanente al mundo. Ella tiene la tarea de realizar el señorío de 
Cristo y por ello su inserción es, sobre todo, contraposición. La 
línea de la iglesia y del mundo sólo se cortará en · el último día . 
Incluso, aunque se dé una «implicación• (übereinander), la iglesia, 
junto con el respeto, no puede ceder en la lucha por el señorío de 
Cristo, cuya obra continúa detrás del Kjnós, que encabeza en 
avanzada la lucha por el reino de Dios. 

Estas sugerencias son verdaderos precedentes de esta segunda 
interpretación. Al acentuar el corte entre la vieja y la nueva crea
ción, aquí entre el estado y la iglesia, no se aboca a una desvincula
ción, sino que se posibilita la implicación más inmanente y trans
cendente al tiempo ll. El estado aparece en su consistencia secular, 

29. H. Schlier, Zeit. 15; K. Banh. Chnstengemeinde. 11 s; O. Cullmann. 
Chn"stus. 179 s; Staat, 66; Konigshemchaft. 24 s; N . Bieder. Ekklesia. 28 s. 

30. H. Weinel. Die Stellung des Urchnstentums zum Staat, Tübingen 1908. 28. 
31. G. Gloege . Reich. 359; cf. 329 s; cf. también K. L. Schmidt. Das Gegen· 

über van Kirche und Staat in der Gemeinde des Neuen Testaments. ThBI 16 (1937) 
12 s; W. Schwcizer . Die Hemchaft Chnsti und der Staat im Neuen Testament. 
München 1945 . 33 s. 

32. E. Kasemann . EVB 11. 218 . 
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obra en cierro modo autónoma del esfuerzo humano, alentado 
siempre por la acción de Dios. Pero esto no significa que el estado 
pueda ser «de suyo» el señorío de Cristo . La nueva creación, acepta
da, confesada e irradiada en la iglesia, inserta al tiempo en el cos
mos, le transciende por el origen, por la realización y por el fin. La 
realidad sociopolítica, a pesar de su consistencia en cierro modo 
autónoma, es un «absoluto relativo» . Lo definitivamente absoluto 
es el señorío del Kjn.os mediado relativamente también en su igle
sia, mediante la cual el cosmos ha de transformarse e innovarse ha
cia el futuro absoluto de la liberación para la comunión en la con
sumación. 

Pablo no piensa en la cristianización del estado, ni que el esta
do cristiano sea expresión de la nueva creación. Por el contrario, 
dentro del estado secular , frente a él , está la comunidad escatológi
ca que vive en la obediencia de su Señor el servicio del amor (Rom 
13, 8-10). La comunidad política tiene su nómos, que no se puede 
huir o simplemente transponer. A la buena nueva de la comunidad 
pertenece la conciencia de que estamos en este mundo con la vin
culación a la norma de la ley sólo provisionalmente. Esto lleva a 
importantes consecuencias. En primer lugar hay que comprometer
se con la acción pública en estricta justicia. Los hermanos, aunque 
no sean de este mundo, viven en él y son plenamente responsables 
de él. La huida y la abstención no les están permitidas. Pero su ac
ción pública tampoco es una dimensión de su vida, desconectada y 
yuxtapuesta a su obediencia al señorío de Cristo, reconocido en la 
comunidad. La asociación al acontecimiento del Kjn.os les obliga a 
ejercer su culto en la cotidianeidad del mundo (12, 1), no configu 
rándose con él y usando sus mismas armas, sino haciendo presente 
e irradiando la novedad nacida del cumplimiento de la voluntad 
del Padre. · 

La exhortación inicial, que encuadra como epígrafe todo el 
compromiso en el mundo, es ésta: «no os conforméis con este 
mundo, sino transformaos por la renovación de la mente, para que 
sepáis discernir cuál es la voluntad de Dios, lo bueno, lo grato y lo 
perfecto» ( 12, 2). Esto significa, en primer lugar, que los creyentes 
no pueden anticipar el juicio definitivo de Dios, haciendo su justi
cia por su mano. El ajusticiamiento será realizado sólo por Dios en 
el último día, «cuando retribuya con tribulación a los que os atri
bulan» (2 Tes 1, 6). Ahora la nueva creación se muestra precisa
mente en no devolver mal por mal (Rom 12, 17), en bendecir a los 
que maldicen y persiguen (12, 14) . «No os toméis la justicia por 
vosotros mismos , amados, sino dad lugar a la ira (de Dios); pues 
escrito está: 'A mí la venganza , yo haré justicia , dice el Señor'» 
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(12, 19). La participación de los creyentes en la vida pública ha de 
hacerse, pues, en el espíritu de las bienaventuranzas, amando a los 
enemigos y devolviéndoles justicia por sus injusticias. «No te dejes 
vencer por el mal, sino vence al mal con el bien» ( 12, 21). Con esta 
conclusión empalma inmediatamente la parénesis de Rom 13, 1 s. 
A la opresión de los magistrados, no se debe responder cometiendo 
otra injusticia, sino prestando el servicio de lo que en justicia se de
be, por una radicalización del amor. «Pagad a todos lo que debáis; 
a quien tributo, tributo; a quien aduana, aduana; a quien temor, 
temor; a quien honor, honor. No estéis en deuda con nadie, sino 
amaos los unos a los otros» (13, 7-8). 

La participación en este mundo con el espíritu nuevo del otro, 
lleva al trabajo en la vieja creación, pero relativizándola hacia el 
advenimiento de la nueva. Por ello, la reserva escatológica no dis
pensa en modo alguno del combate terrestre, pero sí lo transforma 
y encamina en su provisionalidad hacia el reino de Dios. Pablo 
incluye Ro m 13, 1-7 en la parénesis porque en el señorío del Kjnós 
entra en juego la tierra. «El nuevo eón no pende del aire, toma po
sición en esta tierra, en la que Cristo ha descendido. Crea allí no la 
isla de los bienaventurados, como creen los corintios, sino que crea 
la posibilidad para aquel servicio, que sólo puede realizarse en el 
ancho mundo y en la corporeidad, si se realiza en medio del mun
do viejo y transitorio, manifestando con ello en esta tierra el de
recho de Dios». El Kjnós impone la necesidad de la obediencia pa
ra el servicio. Esta necesidad de servir sólo se ejerce en la libertad, 
conociendo en la syneídesis las exigencias concretas del aquí y el 
ahora. Por eso la comunidad, vinculada por la obediencia al Señor, 
se ve obligada a servir al mundo para hacer allí su señorío, pero al 
tiempo está radicalmente liberada para asumirlo, criticarlo, contra
decirlo y combatirlo, cuando las estructuras endurecidas de la vieja 
creación impidan la irrupción del derecho de Dios, que es exigen
cia de servicio fraterno. La parénesis de Pablo no apunta a servir al 
mundo sin más, sino a que, sirviendo a la comunidad política en el 
exacto cumplimiento de sus exigencias, la iglesia sirva mediante 
ella y más allá de ella a la comunidad del amor escatológico que es
tá naciendo ya en· la vieja creación, y al tiempo la está transcen
diendo. 

Por eso en él el problema de la n~novación interior para la lucha 
escatológica tiene la primacía sobre todos los cambios revoluciona
rios estructurales. Pablo ha dado un consejo en el cual se distin
guen dos dimensiones: la solución concreta, que parece conservado
ra y la perspectiva fundamental que transciende toda actitud revolu
cionaria. Ha resuelto en la situación el problema de la aceptación y 
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la relativización, de la presencia y la distancia en el mundo. Con 
ello no ha dado un programa definitivo para todas las situaciones . 
Pero la perspectiva fundamental, nacida inmediatamente del evan
gelio, continuará teniendo validez. «En todo caso al cristiano no le 
es posible ni una glorificación general, ni una absoluta demoniza
ción del estado, pero sí el respeto a él como a orden establecido 
por Dios en sus límites terreno-temporales . Dicho modernamente: 
ni un compromiso con una posesión idelógica, ni la despreocupa
ción entusiasta-altanera» JJ. Tan sólo queda el camino del servicio 
diario crítico y esforzado al mundo «en el Señor» hacia el reino l4. 

33. G. Bornkamm. Pablo. 275. 
34. Esta decidida inserción en el cosmos. se pretende hacer no •desde la reserva 

escatológica•, sino más bien •desde la libertad escatológica•. Por esto conviene anotar 
otro texto paradójico de Pablo. 1 Cor 7. 29-31. El apóstol no propone a la comuni
dad en modo alguno la ataraXIa estoica: J. Weiss. Kor., 199; H. Conzelmann. Kor .. 
158 . En el humanismo griego. concienciado por el movimiento popular cínico
estoico, el ideal es la eleuthería. El hombre debe distinguir entre Jo que está en sus 
manos y le afecta, ta eph' hemin , y la circunstancia mundana que le es ajena e indi
ferente allótrza, adiáphora. El sabio domina en la actitud ética de la intimidad indi
vidual. de la falta de compromiso con los asuntos mundanos y el retorno sobre sí: 
Pohlenz. Paulus, 522-564; Bultmann . Urchrzstentum, 128 s. 

Para Pablo la comunidad existe en obediencia al Kjrzós. que está preparando el 
reino. No puede desinteresarse de •este mundo• . que tiene que ser transfigurado, re
tirándose al ámbito de la intimidad personal y comunitaria. No puede distanciarse 
con kaújesis del mundo hostil. como si fuera únicamente el lugar de la perdición. 
donde existen los que solamente han de perecer y de ninguna manera pueden ser sal
vados: Schomoff. Glaubende, 296. El puesto de la comunidad escatológica está en 
medio de la creación, en la brecha del combate. Y sin embargo, Pablo desde la 
apocalíptica recibe el sentido de la relativización del eón presente, del enfrentamien
to con él. del distanciamiento de él: Dahl. ChrzJt, 422 s. En este sentido es necesario 
incluso hablar de una «desmundanización> de la comunidad en •este mundo• para la 
inserción radical en la novedad del mundo futuro. según la voluntad de Dios: me 
sysjematízesthe tó aióni toútoi, alfa metamorphoústhe té anakainósei toú noós (Rom 
12. 2): cf. R. Bultmann , Der religiose Moment in der ethischen Unterweisung des 
Epiktet und das Neue Testament : ZNW 13 (1912) 97-111. 177-191 ; W. Schrage. 
Die Stellung zur Welt bei Paulus. Epiktet und in der Apokalyptik. Ein Beitrag zu 1 
Kor. 7. 29·31: ZThK 61 (1964) 125-154; H . Braun. Die Indtfferenz gegenübd der 
Welt bei Paulus und bei Epiktet. en Gesammelte Studien, 159 s. El asterisco del has 
mé. que la comunidad pone en su compromiso terrestre, es una consecuencia inme
diata del en Kyríoi. La irrupción escatológica del señorío del Cosmocrátor es la que al 
tiempo distancia y compromete, distancia para comprometer hasta las últimas conse
cuencias en el reino. Una comunidad, que grita con la creación entera por la libertad 
definitiva de la filiación. no puede ser una comunidad impasible o indiferente. 
sino crítica y apasionadamente comprometida: Hierzenberger, Weltbewertung. 48 s. 
107 S. 

Ahora alcanzamos en su fundamento la dialéctica de la existc:ncia cristiana frente 
al mundo : H. Rex. Das ethúche Problem in der eschatologischen Exútenz bei 
Paulus. Tübingen 1954 . El origen está en el acontecimiento escarológico, en que ho 
ka iros synestalménos estín ( 1 Cor 7. 29 a) . El tiempo entre la resurrección y la parusía 
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La nueva creación ha irrumpido en la. pequeña comunidad 
del Cosmocrátor, que se ve lanzada al mundo y, más allá del 
mundo, al reino de Dios. En el marco exterior de la ecumene 
parece que no ha sucedido nada y, sin emba.rgo, en la.s pequeñas 
comunidades cristiana.s se ha sembrado el fermento del futuro 
absoluto de Dios. Dentro de un mundo lleno de injusticia y 
opresión su acción nos parece insignificante, reta.rdata.ria a veces. 
Tal vez desde nuestros esquemas hubiéramos pedido a los prime
ros hermanos otra.s opciones. Sin emba.rgo el análisis histórico nos 
permite tan sólo atestiguar lo que aconteció en su limitada y re
lativa fragmentariedad, en su verdadera y real fecundidad. En la.s 
actitudes y acciones de las primera.s comunidades hay un elemen
to histórico circunstancial para nosotros menos relevante, pero 
hay algo nacido de la experiencia origina.ria e inmediata del 
evangelio, que habla para nosotros hoy con toda su autenticidad 
y autoridad . 

es breve. La comunidad ha de hacerse a la idea de que no hay un tiempo ilimita
do. sino definido e incluso acortado: Schlatter, Bote, 241. Es el tiempo entre dos 
eones, •este eón• y el •eón futuro>. Pero el acortamiento no sólo es cuantitativo, si
no sobre todo cualitativo. «Lo que hace al mundo este mundo, lo que hace al 
hombre este hombre, es soportado y vencido por Cristo. En la cruz, que el mundo 
le prepara y en la que muere. encuentra el mundo mismo su fin>: Bornkamm, GA 
1, 167. Por esto, en este tiempo intermedio del señorío del Kjrios crucificado y re
sucitado, el mundo no camina hacia su an iquilación, sino hacia su recreación. «Pasa 
la figura de este mundo• ( 1 Cor 7, 31 b ). El parágei significa que «ahora se realiza 
el paso del cosmos de la muerte ( = sjéma toú kósmou toútou), pues el cosmos re· 
dimido, de nuevo configurado, toma cada vez más forma, según se experimenta 
por la acción del Pneúma en medio de rodo el ocultamiento>: Hierzenberger, 
Weltwebertung, 66 . Para participar por entero en este proceso simu ltáneo de desin
tegración y recreación, se requiere la dialéctica de la negación y de la afirmación, 
de la rotura y el compromiso. 

La dúzkonía de la comunidad al mundo, siendo intramundana, es siempre in
quietante, transcendente, puesto que pretende abrir la vieja creación a la nueva: 
Volkl. Chn'st . 288 s. Los creyentes han de •asumir este ámbito (del mundo), traba
jar en él, mejorarlo incesantemente y sin embargo no agotarse en él, no verlo jamás 
como úlrima meta•: Cullmann, 1-letl., 310; Schweitzer, Mystik, 303; Dinkler, 
Ethik. 200. Pues «este mundo> está en éxodo, no sólo por su transitoriedad , sino 
sobre todo por su pecado. El paso de su figura no es un melancólico recuerdo de la 
muerte, sino una apelación enérgica a su retorno a la obediencia de la primera crea· 
ción o mejor a su innovación en la kaine ktísis del señorío de Cristo: Bornkamm, 
GA l. 168 s: cf. D. J. Doughty, Presence and fu tu re of salvation in Con'nth: ZNW 
60 (1975) 61-90: Bultmann, Urchn'stentum , 193. ha calificado la posición de '!a co
munidad cristiana ante el mundo como «participación con distancia interior>. Tal 
vez en este horizonte de la escatología cristológica podríamos calificarlo como 
•compromiso en su verdadera eficacia>. · 
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11. Para avanzar en el mundo fa brecha abierta hacia el reino 

La fraternidad eclesial no es en modo alguno un grupo político, 
que pretenda de suyo reformar o revolucionar las estructuras del 
imperio, dando una cosmovisión ideológica, implantando un siste
ma cultural o realizando un proyecto socioeconómico. En la comu
nidad los hombres nuevos en Cristo se reúnen en torno a su pa
labra, a su pan y a su camino y se dispersan después a sus puestos 
de servicio, de trabajo y de lucha para actuar la nueva humanidad 
hacia la nueva creación. El Señor los lanza al compromiso más res- · 
ponsable en las estructuras del mundo y les obliga a la reserva esca
tológica ante ellas, para que no las identifiquen aquí y ahora con el 
reino. «En el Señor» tendrán que optar por los medios más ade
cuados para establecerlo . Las armas de la lucha escatológica no se 
ejercen ni fuera ni al lado del combate terrestte, porque la nueva 
humanidad debe ser engendrada en la comunidad humana y la 
nueva creación ha de iniciarse ya en el mundo presente. La tarea 
escatológica penetra la existencia entera personal, familiar y pública 
de los creyentes. Pero la obediencia de la fe, para el servicio del 
amor, en el esfuerzo paciente de la esperanza, hace que el fermen
to escatológico de los hombres nuevos contradigan, potencien y 
transciendan la tarea humana de construir el hombre, la sociedad y 
la tierra. 

La justicia, la libertad, la verdad y la paz de Dios en Cristo 
contradicen las actitudes y las acciones de la vieja creación y desde 
su misma raíz las innovan y transcienden hacia la nueva humani
dad en nueva creación. Esto significa que la tarea de la iglesia del 
Señor no es en su ultimidad y fundamentalidad una obra política 
terrestre. Implicando y asumiendo ésta, su pretensión originaria y 
última es el reino, al que se llega por el éxodo de la recreación: 
cuando el hombre salga de sí mismo y en Cristo se haga hombre 
nuevo, hijo del Padre y hermano de todos; cuando la comunidad 
humana salga de sí misma y se haga nueva humanidad, convirtién
dose en la familia del Padre en tomo en su Hijo por la comunión 
en el Espíritu; cuando la creación entera salga de sí misma y se 
transforme en nueva creación, el señorío del Cosmocrátor, donde se 
aniquilen todos los poderes de la injusticia, de la opresión, del do
lor y hasta de la misma muerte, para que el Hijo entregue el reino 
al Padre y él sea todo en todas las cosas. 
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Ahora podemos ya precisar los caminos de la fraternidad en el 
mundo. El estudio de su vida hacia dentro y hacia fuera, nos per
mite esbozar unos rasgos, que la definen como nueva humanidad 
para la nueva creación. 

l. La fraternidad existe desde la recreación 

Ya hemos visto el mundo en torno a las primeras comunidades 
cristianas. Primero bajo la perspectiva de la dialéctica histórica; des
pués bajo la perspectiva de la cristología escatológica. El mundo 
que era un hogar común, se ha convertido en campo de guerra. La 
humanidad en el mundo, que salió de manos del Padre como gra
cia, se ha clausurado sobre sí en la idolatría y en la opresión. Por 
eso en la humanidad y en 'el mundo, brotan por una parte los gér
menes de su última religación y palpitan los gemidos de su optada 
des-ligazón. La «gracia primera» se ha convertido en «gracia clausu
rada», que pretende ser por sí misma, desde sí misma, para sí mis
ma. Dentro del mundo empecatado , las comunidades religiosas en 
torno a la comunidad cristiana, existen también como «gracia 
clausurada». Para ellas lo absoluto de hecho es la autonomía histó
rica , lo relativo es la religación religiosa. Por ello no recrean el 
mundo. Tan sólo inciden en él periféricamente y lo legitiman en 
sus procesos inmanentes de integración o revolución. Son alternati
vas de recambio de la historia, que en su última raíz continúa sien
do la misma, la historia autónoma , desligada del Creador y enfren
tada y alienada en sí misma. 

La fraternidad del Señor es una ab-soluta novedad. Nace de la 
plenitud de la gracia, del don último y total, que entrega el Padre, 
por manos de su Hijo, en el amor del Espíritu. La ab-soluta gracia 
se da en gracia a la gracia clausurada en el pecado y en la muerte. 
Si es acogida, desde la ab-soluta acogida de la fe, la fraternidad se 
conviene en el fermento de la total y definitiva liberación 
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para la comunión. El gemido de la esclavitud de la gracia clausura
da, encuentra en ella la fuerza de la libertad; su germen que apun
ta a la comunión, encuentra en ella la fuerza de la consumación. 
La fraternidad, no es, pues, una alternativa histórica entre otras. 
No puede legitimar la integración, ni por la inserción ni por la 
emigración. No puede tampoco legitimar la subversión ni por la 
inserción, ni por la emigración. Se legitima, cuand.o se quiere aña
dir algo a la gracia, pactar la ab-soluta gracia con cualquier forma 
de insistencia histórica, pretendida absolutamente. 

La fraternidad en el mundo, como signo anticipado de la pleni
tud de la gracia, en su origen, en su camino y en su término, es 
una creación nueva que viene desde más atrás de la vieja, que se 
irradia desde más al fondo y que avanza hasta más allá de la vieja . 
Añorar que la fraternidad del Señor sea una alternativa histórica o 
pretender que cristalice enteramente bajo la forma de alternativa 
histórica, es desconocer su altura, su anchura y su profundidad. La 
única forma de cristalización histórica de la fraternidad es la trans
figuración de la recreación de paso a la plenitud de la consuma
ción. 

2. La fraternidad existe en la mediación 

La fraternidad no sobrevuela el mundo. Tampoco se identifica 
con él. En la fraternidad la historia no es anulada por la 
escatología, ni la escatología queda reducida meramente a la histo
ria. Siempre permanece la dualidad, porque el don de la gracia só
lo puede ser acogido desde la libertad. La «gracia agraciada», que 
sucede en la fraternidad, no es una neutralización de la gracia, ni 
una des-historización de la historia. El Señor, que encabeza la fra
ternidad, ha reali"zado en su pascua la nueva creación, desde el pe
cado y a través del pecado. En la vieja creación el Señor ha inaugu
rado la nueva . La fraternidad brota así en el tejido de la «gracia 
clausurada» de la humanidad en el mundo. Y a través de ella (por 
ella, con ella y en ella), la creación nueva va transformando la 
vieja. En cada lugar. En cada instante. No por la toma del poder, 
que permite cristalizar históricamente las totalidades sociales y cós
micas, sino por el desbordamiento de la gracia que provoca, asume 
y transfigura la historia en el éxodo de la plenitud. 

La fraternidad no puede abandonar su consistencia en el Señor, 
bajo la obediencia de la fe. En el día y hora que quiera servir a 
otro señor y pactar con el mundo , en ese preciso instante se ha 
desligado, se ha prostituido y des-integrado. Esta situación nos es 
suficientemente conocida en la historia de la iglesia, incluso en el 



Epílogo 427 

marco de la cristiandad primitiva. Por eso Pablo insiste una y otra 
vez que las mediaciones históricas de la fraternidad, sólo y exclusi
vamente se pueden realizar «en el Señor», es decir, desde la obe
diencia de la fe, para el servicio del amor, en la gravitación de la 
esperanza. La acogida del don y de la tarea de la gracia han de dar
se en la ab-soluta incondicionalidad. Desde el Señor, la fraternidad 
en torno a la mesa, se reúne en la unidad del Espíritu y se proyecta 
en el mundo hacia el reino para la consumación. Ahora bien, este 
gesto fundamental se da a través de los gestos provisionales y frag
mentarios de cada instante del camino. 

El gesto fundamental adentra a la fraternidad en la última hon
dura de la historia, desde donde brota la historia misma. Desde 
aquella hondura la fraternidad puede asumir la historia enteramen
te, incluso en su pecado, mediante gestos múltiples , concretos y 
provisionales. La inserción anticipada y provisional de la gracia es la 
siembra más honda y fecunda para la liberación y comunión de la 
historia. Pero la plenitud de la gracia, que se anticipa, no se agota 
en una única situación, ni en una única clave, ni en un único ges
to. En una misma situación, los hermanos, desde sus distintos do
nes y servicios, pueden optar por distintas claves y distintos gestos. 
Al cambiar la situación pueden de nuevo afrontarla creadoramente 
en la pluralidad unánime de la gracia del Señor. Lo importante es 
que la fraternidad exista desde el Señor y que desde él afronte su 
comunión transformante de la humanidad en el mundo. Estas me
diaciones concretas fragmentarias y provisionales son respuestas al 
puesto en la vida y al instante del camino. Pero en todas ellas debe 
acontecer la tarea de la gracia, es decir, la transfiguración para la 
recreación. La mediación no anula la recreación. Por el contrario, la 
recreación sucede en la mediación como transfiguración de la histo
ria en fraternidad y mesa compartida, signos de la creación nueva, 
que pasa de la nada al ser. Por ello la negatividad misma se con
vierte en lugar privilegiado de fecundidad de la gracia. Más aún, el 
gesto fundamental, realizado en los gestos provisionales, se realiza
rá siempre desde los últimos de los pobres, despojados y empecata
dos al tiempo, en donde la negatividad de la nada despliega al má
ximo su poder desintegrador. La novedad de la fraternidad amane- . 
ce así en sus mediaciones más fecundas en la basura de la vieja 
creación. 

3. La fraternidad existe para la plenitud 

La fraternidad del Señor es el fermento de la total transfigura
ción, hacia la consumación de la plenitud . Por eso su pretensión no 
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termina en la intimidad privada del grupo de hermanos. Pretende 
transfigurar del todo a todos y cada uno de los hombres, a toda la 
humanidad, al universo entero . En este sentido , la fraternidad es 
para el mundo, mejor dicho, para el éxodo del mundo. «La iglesia
para-el-mundo» sería una mutilación de su fuerza recreadora, una 
reducción de su gracia transformante. En este sentido queda 
excluida de raíz la «legitimación de la inserción» . Asumir la opción 
histórica del mundo como la pretensión absoluta , para la cual se 
usa instrumentalmente la gracia de la fraternidad, que ha de ani
mar sin más la integración o la subversión, no es sólo la prostitu
ción de la gracia, sino la condenación de la humanidad en el mun
do a su esclavitud insuperable. La liberación y la comunión, en la 
humanidad que peregrina por el mundo, quedarían en este caso 
bloqueadas y reducidas, al intentarse la mutilación o la reducción 
de la gracia en cualquier forma de instrumentalización. La instru
mentalización de la gracia, si es que sucediera irremediablemente , 
cerraría el camino hacia la plenitud de la historia. 

Pero, por otra parte , la total transfiguración para la consuma
ción de la plenitud, inserta radicalmente la fraternidad en las 
entrañas del mundo, camino hacia el reino. «La-iglesia-en-el 
mundo-para-el-reino» excluye a su vez de raíz la «legitimación de la 
emigración». La fraternidad no puede emigrar a la verticalidad, 
pues su verticalidad sucede en la horizontalidad; no puede emigrar 
a la escatología, pues su escatología sucede en la historia; no puede 
emigrar a la sobrenaturaleza, pues su sobrenaturaleza sucede en la 
mundanidad. La instrumentalización de la gracia bajo la forma de 
des-mundanización y espiritualismo lleva consigo, según vimos, la 
pretensión de animar los procesos históricos de integración o sub
versión desde los intereses del bloque en que los hermanos están 
alineados. También por este camino se prostituye la gracia y se 
traiciona al mundo. La fraternidad «emigra» ilusoriamente al ámbi 
to de lo «ultramundano», prefabricado por ella, y al tiempo cierra 
las sendas de la plenitud del mundo. En el fondo, la fraternidad 
en su emigración está propiciando la alternativa de los intereses histó
ricos a los que propende absolutamente. Si esto sucediera, irreme
diablemente se cerraría el camino hacia la plenitud de la historia. 

Pero esto no puede suceder . La fraternidad es siempre la iglesia 
del Señor. Y si los hermanos caen y re-caen en la infidelidad, él 
permanece fiel, porque no puede negarse a sí mismo. El Señor va 
delante y avanza. Al avanzar él, la fraternidad entra en conflicto. 
Los hermanos se resisten al don de la ab-soluta gracia. Muchas ve
ces prefieren pactar el señorío del Señor con sus intereses históricos , 
desde donde existen en preferencia absoluta. No es extraño , pues , 
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que la fraternidad por dentro esté dividida y enfrentada. Los her
manos tienen sus intereses históricos prevalentes . Están enclasados 
en su inserción histórica y se resisten a la ab-soluta obediencia de la 
fe , para el in-condicional servicio del amor, en la inquebrantable 
esperanza . Pero el Señor va delante y avanza. Al avanzar él , se
guido por su fraternidad, en claro-oscuro, el mundo cerrado sobre 
sí acosa a la fraternidad , la persigue hasta intentar aniquilarla. La 
fraternidad de la gracia des-estabiliza el mundo y lo provoca al éxo
do de su anulación, que es la liberación y la comunión de la nueva 
creación . El mundo responde a la fraternidad con la persecución. 
De este modo la fraternidad se adentra en la espesura de la histo
ria, que es la espesura de la cruz, la hondura de la pascua. La igle
sia martirial atestigua el avance del reinado del Señor hacia el futu
ro absoluto de la plenitud. En el conflicto de la liberación para la 
comunión, va apareciendo la novedad de la familia de los herma
nos en torno a la mesa común , donde los últimos empiezan ya a 
ser los primeros. La nueva creación se anticipa, se corporeíza y se 
irradia , porque en la travesía pascual la fraternidad va llegando al 
exceso de la gracia y de la acción de gracias . . 

«Para alabanza de gloria de su gracia» (Ef 1, 6) . La fraternidad, 
que partiendo de la mesa peregrina martirialmente por la historia, 
siendo fermento y alma de la humanidad en el mundo, hasta que 
ésta se convierta en fraternidad reunida en la mesa común del 
Padre, encuentra en la alabanza el último gesto de su marcha. Es 
su retorno al Padre por el Hijo en el Espíritu, al que se va asocian
do la humanidad entera en el universo mundo . «Nosotros para él» 
( 1 Cor 8, 6) . «El todo para él» (Ro m 11, 36). El Señor, a la cabeza 
del universó en la fraternidad , llevará todo a su plenitud «para glo
ria de Dios Padre» (Flp 2, 11 ). «A él la gloria en la iglesia y en 
Cristo Jesús por todas las generaciones del siglo de los siglos. 
Amén» (Ef 3, 21). 
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La iglesia vive hoy un nuevo pentecostés. El Señor 
que la encabeza, alentándola con su Espíritu, la 
reúne en fraternidad y la siembra como fermento 
en un mundo y una historia en conflicto. No es 
extraño, pues, que el conflicto del mundo se 
adentre en la iglesia y amenace con desgarrar su 
cuerpo. Al buscar la comunión hacia dentro, la 
iglesia se debate entre el reajuste y el conflicto; al 
buscar la liberaCión hacia fuera , se debate entre el 
reconocimiento y la persecución. 

Las primeras comunidades cristianas también pa
decieron el conflicto de la comunión y de la libera
ción. Estaban divididas por dentro y perseguidas 
por fuera. Pero al sentirse iglesia del Señor, asu
mieron el conflicto, tal como aparece en las cartas 
de Pablo, desde el Señor, en el Señor, para el Se
ñor . Es decir, su camino en el mundo, es una fer
mentación escatológica de la historia. No preten
den dar la primacía a los intereses históricos sobre 
la gracia del Señor. Por el contrario, es la gracia del 
Señor la que se siembra como nueva creación del 
hombre, de la comunidad, del universo y de la 
historia entera. La iglesia del Señor es una·fraterni
dad que asume el mundo, lo libera, lo transfigura 
y lo plenifica. 
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