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"Mayor es aquel que se alimenta de su
trabajo gque aquel que teme a2 Dios."
- un rabino del siglo III.

"1'i corazdn gozaba de toda mi labor,
siendo éste el premio de mis afanes.”
- BEclesi=zstés,

"El que no quiere trabzjar no coma,"
- San Pablo.



Prefacio

"E1l que no quiere trabajar no comz." Con estas palabras el
apéstol Pablo amonesté a los cristisnos en Tesalénica., Casi
dos mil aflos nos separan de aquel entonces, Pero el entendi-
miento de la médxima paulina no nos presenta problema alguno.
Porque tenemos un concepto, m£s o menos exzactc, de lo que sig-
nifica el trabajo. La razén es obviz. Z1 labrador sabe mane-
jar el =arado. El dentista =23be extraer muelas. Los hombres,
pues, pueden explicarnos los trabajos que forman parte de su
vidz di=aria. Son conscientes de que sin trabaj2r no pueden
sostenerse, Nuestra propia experiencia nos hace ver dos ¢
Conoccemos nuestros traba] s

-}

o
S abemos que sin trabajo no pode-
mos ganzrnos la vida. ELl dicho popular es muy instructivo:
"Sin frijoles no s

2

'd

uede." Trabajamos y debemos trzbajar por
"los frijoles" ya que no vivimos en Jauja ni hay tortillas pre-
fabricadas gque bajan del cielo.

Con estas pocas observaciones queremos sefialar que tenemos
una nocidn previa del trabajo. DNuestro conocimiento puede ser
bastante vago pero basta para iniciar nuestra investigacidn.
Sirve de guia en nuestra bisqueda de la idea del trabzjo y su
realizacién. No creemos, pues, que una definicidn provisional
nos ayude en el desarrollo del tema. Al terminar la investiga-
cién podemos dar una definicidén del trabajo referente a la épo-
ca gue nos proponemos estudiar.

Con el trabzjo el hombre toca tierra. Construye casas, ba-
rre el piso, cria puercos, cultiva el campo. Quizdis por lo
vulgar de sus productos el trzbajo no se haya consideradc un
objeto digno de 1z filosofia si descontamos a algunos pensnrdc-
res cuya excepcidén confirma la reglz y que pertenecen, sobre
todo, =2 los siglos IIX y XX. Pero, por ejemplo, el Dicecionario
de filosofiz de Nicol=z Abbzgnano ni menciona el concepto del

1 . ; . . -
trabzjo. ) Es un objeto predilecto de estudios econdmicos, so-



ciolégicos, etec. Por lo tanto, abordamos el tems con cierta
falta de precisidn. Ko podemos ni queremos hacer competencia
con esas ciencias, Si pretendemos estudiar el trabajo desde

el punto de vista filoséfico, lo hacemos por la tnica razdn de
que, en todo caso, el trabajo pertenece, de un modo fundiamental,
21 hombre. Y lo fundamental siempre se ha considerado un obje-
to digno 4e la filosofia.

Lz misma falta nos inquieta también desde otro punto de

limita al estudio del problema del trabajo
stianismo primitivo, otro objeto que, por lo general,
T

no a 1a filosofiz, Perc cristianismo no hsa
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y por parte de la filosofia no nos p2 e justifi-
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vor lz mismaz razdén e
se trata de un estudio filoséfic el trabaje. Porque otra
vez lindamos con ciencias especizlizadas: la teologiza cristiana
¥y l= historia. ¥stos contactos son inevitables. A veces nos
hacen tocar problemas cuyo desenvolvimiento no podemos seguir,
zomc, por ejemplo, las relaciones del trabajador con sus pro-
ductos .y del cristianismo con 1z religidn. Adenmds implican el
peligro de mermar el rigor cientificc que se requiere de una
investigzcidbn en cualquierz de esze ciencias especizlizadas.
Sin embargo, en la realiidzd se enlazan las cos=s que podemos
separar nitidamente en nuestra mente. Por lo tanto, nos arries-
gamos a investigar el problemz corplejo de nuestra tesis, pro-
blemz que hz recibido poca atencidén de los eruditos. Tn el de-
sarrollo del tem= y en su conclusidén elaborarwos nuestrs aporta-
cién en comparacidén con algunos estulios representativos y re-
cientes. De un modo general, yz podemos afirmar que las in-
vestigacicnes disponibles hastz la fechz explican el trabajo en
el cristianismo sobre premisas tradicionales y religiosas.
Kuestrz tesis es que el trzbzjo no tiene caricter religiceso.
Todzvia m%s, el cristianisco primitivo mismo muestra de un modo
germinal, la superscién de la religién. TWsto se puede obser-
var, sobre todo, en su pensador mAs destacado ¥ radical, el



apdstol Pablo. Por lo tanto, nuestra tesis se ocupa més de é1
que de cualquier otro representante de los primeros cristianos.

Pinalmente quisiera expresar mi profunda gratitud 2 mi
aprecizdo maestro, el NDr. Venceslao Roces, director de esta te-
sis, quien, con mucha paciencie, me corregiaz y animaba en la
preparacidén de esta investigacidn.



CAPITULO TNO

El cristisnismo primitivo

¥l cristiznismo es un fendmenc histdérico gue nace en una
época determin=dz. Comparte, pues, con todo fenbmeno histérico
el hecho de gue el pasado y el ambiente lo condicionan. Lz in-
fluenciz del Jjudaismo en cuyo seno el cristianismo nace es
obvia. Ademés, zbundan los estudios que sefizlan las influen-

cias de otros movimientos como, por ejemplo, el estoicismo, las

= 0 )
religiones mistéricas, el gnosticismo, etc.g' N¢ ncs propone-

3

mos repetir aguello gue se pueda leer en cualquier historia del
cristianismo primitivoe. Yz gque es de interés particular para
nosotros, nostramos, esquemiticzmente, en los capnitulos des ¥
tres de estz tesis, l2s ideas acerec=z del trabzjo en las co-
rientes principales que snteceden a2l cristianismo, es decir,

las tradiciones grecohelenistica y juidia.

Kuestroc temz implica 21 nrovlem~ de Aefinir el eristianismo
primitivo en cuyo senc gqueremos estudiar el problemz del trabs-
jc. Ante tcdo debemos sefialar las fuentes que nos capacitan a2
comprender el origen del cristianismo. Porgue zl hablar del
sristianismo primitivo nos referimos a sus comienzos. TFodemos
dividir las fuentes en dos grupos, las cristianas y l=2s no
cristianas. Tstudizmos primero éstas por ser mds reducidas.

Suetonio, autor de los Doce Césares, obrz escrita en la

primera mitad del siglo II, ncs narra que el emperador CTlsudic
"expulsbé de Roms z los judiocs, = quienes las excitzciones de

) :
Cresto llevaban z una agitacidn constznte".” Zs posible gue

.

Cresto fuera idéntico con Jristo y que Suetonio nc supiera dis-
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tinguir entre el titulo Cristo Fesias y el nombre propio

Cresto. 51 estn hipbtesis es correcta, se puede inferir que en
el afio 49, 1la fecha de lz expulsidn, ya estaba existiendo lz
propz2ganda cristianz en lz comunidad judiz de Romz. Esa obrs
misionera dividiz =2 los judios y czusaba "excitaciones" a causs
de Cresto.4) Ademés, la hipbtesis sefiala que el cristianismo
comenzd como un movimiento dentro del judaismo. Tsto se corro-
bora por las fuentes cristizn=s que nmuestran unz fuerte aver-
gidn en zontra de la misibn zristiana entre los paganos. 5) i~

nalmente, la hipftesis presupone la existencis del cristi=anismo

en el siglo I y que los no cristianos no sabian distinguir en.
tre cristiancs y judios. TEstos, por su religidén, disfrutaban
de ciertos privilegics concedidos por Julic César.o} Los cris-
-1.-

ianos que se dirigian primero z los judios nc parecizn ser mds
que una sectaz judia '

L2 hipbtesis, sin embargoe, no es muy segura. Suetonio no
dice gue l=2s excitaciones eran "= causz de Cresto". Tampoco se
puede comprcbar que el historiador romano, conocedor iel'grie—
g0, hayz confundido el nombre Cresto con el titulo Cristo. TPor
lo tanto se entiende gque I. Lenzman nc acepte 1z hipdtesis., '’

Otro testimonioc no cristianc que hzblz con certezz =acerca
de la presenci= del cristianismoc en el siglo I se encuentra en
los Anales (XV,44) de Cornelio T4cito, contempordnec de Sue-
tonio. Después del incendio de Roma en 64, Nerdn querienio
"zecallar aquel rumor que le acusaba (del incendio), culpd y
aplicé refinadisimos tormentos 2 los que el wvulgo llamaba cris-
tianos, que se habian hecho cdiosos por sus abominaciones. Les
venia ese nombre de Cristo que bajo el reinado de Tiberio fue
conden2do al suplicio por el procur=zdor Foncio Pilato." Ade-
més, Tédcito agrega un juicio personzl que refleja su opinién y
experiencia. Porque mantiene gue el cristianismo es una su-
persticidn que ha renacido no sélo en Judea, el origen de ece
mal, sino que estfZ floreciendc zun en ERoma.
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Tdcito lo mismo que Suetonio, si nuestra hipbtesis era co-
rrecta, desconoce el nombre de Jesus. Se hablr de Cristo como
si fuera un nombre propio aunque es un titulo. ILa informacidn
que la cita nos proporciona relaciona los comienzos del cris-
tinanismeo con ese Cristo. Lo que TAcito dice pudc haberlo sa-
bido por informantes cristianos en Roma, excluyendo su juicio
personal sobre el cristianismo. También es posible que haya
corroborado su informacidn en fuentes no cristinnzs. Sea como
fuera, no indica las fuentes que le informarcn ni las pone en
duda. La razdén es, obviamente, la presenciz del cristianismeo
en Roma en 115, cuando Tdcito escribid los Anales, y en las

Adcadzs anteriores.

Hotamos gue a principios del siglo II los romanos ya sabi=zn

distinguir 2 los cristisncs y no los confundian con los judios.

Hsto se confirma por la epistola 96 de Plinio el Joven al empe-
rodor Trzjanc alrededor del afio 112, Plinié le preguntd gué

: i i . . 8)
hacer con los cristi=snos en Bitinia, provincia del Asia lenor.

-7
del historiador judio Josefo. Nos relata la lapid2ciébén de J=z

Ul

Fin=lmente tenemos otra fuente en las Antigiliejzdes (KZ!O 1)

cobo, "el hermano de Jesus gue se llamaba el Cristo." Tl autor

d31 7

Judio s=be distinguir entre Jesus, el nombre, y Cristo, el ti-
tulec. ZEl1 contexto nos inform=z que Jzcobo murid antes de la
llegzdz del procurador Albino y después de la muerte de su an-
tecesor Porcio Festo, es decir en el afio 62.9)

De todas estas fuentes no cristiznes podemos s=zcar poczs
cos=zs seguras. Hubo un hombre llamsdo Jesis, condenadc por los
romanos en Judeza en la primera mit=4 del siglo I, cuyo herm=ano
se llomaba Jzcobo y que el movimiento llamado cristiznismo ce
inicié con él. Por inferenciz podenos agregar que l= tierrs
de origen acerca el cristiznismc 2l judaismc. Ia informacién,
Tues, es sumamente escasa y casi se reduce a la probabilid=d de
que Jesds hay=z vivido y de que el cristianismo esté rel=acionado
con €1, Suponiendo que l=s informz=cicnes se recibieron en par-
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te de los cristiznos mismos, el valor de las fuentes no cris-
tienas se reduce todavia mis. Indican que el cristianisme exis-

tiz yz en el primer siglo y era conocido en Rom=a. Esas fuentes
no nos ensefian nada zcerca del contenidc doctrinal Ael cristi=-
nismo primitivo si descontamcs algunos datos en la correspon-
dencia de Plinio el Joven, gque se refieren claramente al siglo
25

\)

Las fuentes citadas se escribieron alrededor del =fio cien.
I'ds antiguas nc se han encontrados hzst2 hoy dia., Surge el pro-

blems de por qué pasa casi un siglo hasta quﬂ los autores no
i

»

istianocs hablan Jdel cristianismc, suponiendc que n=2cic =

-~ o A - - =
principios de nuesira erz., Lz contestacictn a esz preguniz €s
Jificil y unas merz conjeturs. Nacido dentro del judaismo, el

o
anismo se alejaba paulatinamente de z2quél. En consecuen-
i s autores paganos no podizn escribir sobre ese movimien-
to hzstz que éste haya cobrado conciencia de su particularid=d

y ganadc bastantes adeptos que llamarcn la atencién de los de-
mis. Somos conscientes de que ese argumento conjetural nc es-
t

t4d exento de posibles objeciones. MNos fundamos en l=s Ffuentes
istiznas gue, comc hemos visto, confirman nuestra conjetura y
gue son indispensables parzs el estudio 4e los comienzoz del
cristianismc en vista de la escasez de las otras fuentes. Ade-
mds, el silencio de los autores pag=ancs se puede reducir al
simple hecho de que el cristiznismo al zomenzar pasé inadverti-

de por sus pocos partidarios.

Ahcra bien, se ofrecen varias posibilidades de investigar
el cristianisme primitivo segin sus propias fuentes. En primer
lugzr, el naciente cristianismc se puede simplemente buscar en
el Nuevo Testamentoc. T1 libro canédnicc de los Hechos nos ofre-
ce una exposicién de los comienzos del cristi=znismc. TDessfor-
tun=z4=mente es de poco valor histérico porgque en gran parte no

concuerds con otros testimonics eristiancs de la mismz épocn.

AN
(7]

»
2de

H

o
, al restringirncs al Ruevo Testamento extendemos los co-
'r-\r'l

nienz

(&)
mn

F

del cristiznismc hastzs mediados del sigle II cu=n
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rios de sus libros se escrigieron y excluimos otros es
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cristianos mfs antiguos. Lz inclusidén de un periodo tan
so no nes parece justificsdo si por cristisnismo primitivo en-
tendemos sus comienzos, Tuera de lo dicho, 1z limitacién del
cristianismo primitivo =zl Nuevo Testamentc, en su formz actusal
¥y conocidzs entre nosotros, implics un juicic dogmético. Por-
que el c=anon neotectamentario se debe 2 decisiones episcopales
alredeldor del =2fio 400. N4s correctamente, entre los griegos,
la conclusidén 3el canon del Fueve Testamento en su formz =actu=l
ie 27 livros "nos constz por l=2 czrta pascual 39 de Atan=asio,
iarca de Alejandria, 2el =2¥io 3 7“.16} En cusnto a lz igle-

»

5 6
giz latina se observaz lo mismo en 1z certz d4el papa Inocencioc %
1)
A

fechadas del afio 405 y dirigidz al obispo Exuperic de Tolos=z.
i

Lz inexistenciz de la impren y 2 partiir de esas
-

]
0 ot
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fechzs, el Nuevo Testamento ¢ en 1la forma actual.
z, 21 Nuevo Test=iento

~= sntre nosotros o se

En segundo lugzr, e e
ien,

o]

arbitrariamente en uns gamos el =fio
A

i
Resulta que nos encontrarosz con unz diversidzd de tendencizs y
corrientes ca2si irreconcilimbles o, cuando menos, dificiles de
explicar., Por lo tanto, descartzmos la idea de delimitar el
eristianismo primitivc cronolégiczmwente y por un ccnjunto de
escritos cristizncs deterxzinados.

In tercer lugzar, no nocs queda otra posibilidad que dirigir-
nos al acto de nacimiento del cristianismo. ZXsto es, supuesto
el enlace de los primeresz cristizncs con Jesdis de Nazaret, in-

i

vestigamos eszs relacibdn,

i

1 oristianismo no se establecid por
los escritos de Jesds, y= e el Nazareno no escribid n=4z2. El

No]
<

Unico acceso 2 su personz se 42 mediante los escritos posterio-

res 4e los cristiancs. Szbidc es gque esz litersaturs nc ncs
re acercs de Jeslis. Tn este senti-

th
[®)
H

ofrece una impresidén uni

l.

do, lz2 investigzcién enfrentz un problemaz semejante al estudio
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de Sde %tes.13) Ademds, no tenemos ninguns bio
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de Nazaret eserifta po s 41

sus contemporaneos o p
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cipu-
los. Los evangelios no son biografias por ser frqgmentarios ¥
en parte, contradictorios. Esto indica que sus autores no tie-
nen interés biogrifico en Jesis. E1l género literario, sobre
todo del siglo pasado, llamado "Vida de Jesis" tampoco nos pro-
porciona su biografia. Sus autores llenaron con su fantasia
las numerosas lagunas de nuestro conocimiento histérico 21 res-

pecto,

Los evangelios nos dan s0lo algunas informaciones scbre 1a

]

ensefianzas y las obras de Jesis durante el breve tiempc de su

carrerz, Se puede imaginar que el estudio y la sistematizscit

=

de las doctrinss evangélicas nos conducen s captar los comien-
zos del cristi=anismo, precisando més, su acto de nacimiento en
la relacidén de Jesis con sus diseipulos, relzcidn que se funda
en las enseflanzas del Nazarenoc. Pero este camino tampoco sir
ve. Las mismas fuentes cristianas lo confirman. Forque al mo-
rir Jesus todos sus discipulos lo habian abandonadc, negado ©
traicionade. Esto es, laz vida de Jesis termind con un fracaso
rotundo. Ni sus ensefianzas, ni sus obras, ni 1 impzacto de su
personalidad fundaron el cristianismo. ZXEste simplemente no co-

. — . 1
mienza con la vidas de Jesus. 4)

Con esto se estZ complicandio
mAs lz investigacibén del comienzo del cristianismo. Hemos di-
cho que el cristiznismo se iniciz por la relacién de los pri-
neros cristiznos con Jesis. Estz afirmacidén nc la podemos sos-
tener por el sencillo hecho de que las mismas fuentes cristis-
nas la contradicen. Por estas y otras razcnes semejantes se
puede llegar a la conclusiédn de que la re=alidad histéric= Ade
Jesus no se ha confirm=do de un mcdo seguro.15) Tn este c2so el
cristianismo se fundaria en un mito parecidé a las r?é%giones

mistéricas y movimientos gnésticos Ae aquella época. Esta
conclusidn nos parece precipitada porque nc agotz los testimo-
nios de l2s fuentes cristiznas. Se necesita un sinmimeroc de

conjeturas para obtener esa ccnclusién hipotética. Neo negamos

que, en vists de los documentos conservadcs, toda conclusion
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-cerca del zomlenzo del cristianizmo tiene un caracier hilipcle-
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ticc. Pero las hipétesis deben elaborarse de zacuerdc con el

i i
material proporcicnadoc por las fuentes. K
to d

cularmente, 3l dato de la experie 2 de 1
cuzal hablemos mis adelante. Las fuente e
esa experiencia un significadc fundamental prhra 1= comprensidn
el comienzo del criestianismo. Unz hipbétesis sobre nuestrc
precblema, pues, tiene gque tomar en cuenta ese dato parz no cozer
en una serie de conjeturas que pueden ser muy elegzntes, ©COMO

12s 4e Lenzman, vero no convencern suficientemenve.

se

Tor consiguiente, la relzzidén de los primeros cristi=nos col
Tesus, considerzdic el Crisic, no estd en el nivel de la doctri-
na o del conocimientc teérico. TEsto es, 2 pesar de elementos
gnbsticos en el cristisnisme, éste nc puede reduzirse a un mo-
viriento gnéstico.1’} T-race que el sristianismo, en dltimo

i1 ¥ que, en consecuencia, el
rudc producir ese efectc. En
blem=z sobre una base mis am-

e
plia. Sostenemcs, pues, gue la uniea2 contestacidén 2 la pregui-
a re-

l.'.':'

0 n
1l capitulo seis regresizos al pro

tz por el comienzo del cristianismo es 1 experienci® de 1

2 a . v Por-
surrececibén de Jesis stestzda por las fuentes erissianzs. IOT

gue es nuestra hipdtesis de que sin esa experiencia el nacimien-
to Ael cristianismc nc se explicz. En virtud de esz experien-
cin extrafiz se superd 1la decepcién que se habis apoderadc de
los discipulos. Con esto a2ludimos 2l efecto pencion=do de que
el cristisnisro hace unz impresién en el hombre integral, 1o

que nos ocupa mucho en los capitulos posteriores.
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Surge la pregunta ;qués es la resurreccién? No es un acon-
tecimiento histdérico que se puede comprobar como un hecho. Te-
ro la resurreccién comparte con un hecho histéricc el tener
consecuencias evidentes. Son la presencia del cristianismo en
el siglo I. las la resurreccidén misma no es un hecho histérico
v por lo tanto no es comprobable. Suponiendo que lo fuer=, no
se podria negar. Porque la negacidén de un hecho nc significa
otra cosa que ceguera o locura. Por ejemplo, el asesin=to de
Julio CUésar es un hecho y nadie piensa en negarlo. Perc acerca
je 1lz resurreccidn de Jesds Ae Nazaret se presents el problem=

de gue decde el principio la mayoria de 1la gente no la aceptd.

De ahi es evidente que no es un hecho histdérico. Los romanos ¥
los judio i sofaron en aceptarla.1g? Pero no eran ciegos ni
locos. uepetimos, 1z razén es que la resurreccidn no es un he--
cho gque se puedm comprobar. En consecuencia, los relztos evan-
gélicos de 1= resurreccidn, sobre todo de la tumba vaeis, son
1eyeni°s ecn un fondo histérico muy atenusdo. Hablan de la re-

surreccidn como si fuera un hecho que se evidencin fuer=z de To-
4z dquda por la misma vaciedzd de 1z tumba.

Hemos dichc que los comienzos del cristianismo no se expli-

|.1.

can sin lz resurreccién; pero nos preguntamos de nuevo ;qué es
12 resurreccién? Se mencionz s6lo por parte de los que ~ntes
hzbian seguido 2 Jesis de Nazaret y que lo habian =2bandcnado
posteriormente. (San Peblo representa la tniz= excepcién).
Sostenemos que ellos mismo: Aeben haber tenido una experienci=
que los cambié y que les hizo hadblar de la resurreccién de Je-
sis. Con esto ccmienza el cristianismo. También desde este
runto de vista se corrobora nuestra afirmacién anterior 4e que
Jesus de Nzzaret no es el fundador del cristianismo.19) Las
fuentes cristianms que tenemos parecen corrocborar nuestrs pro-
pesicién porque 1z vida de Jesus termina con un fracasc, como
hemos dicho antes. luere abandonzdo por %todos los hombres, tan-
to enemigos como amigos. Mas la experiencia gque marca el co-
rienzo del cristianismo es comprobable ccmo cuslquier hecho
histéricc. Se trata de unz visién en la cuzl el crucificado se



les aparece 2 sSus secuaces anteriores. De esta manerz hzblsn
también los testimonios cristisncs de la resurreccidn gue ro-

jemos clasificar como los méds antiguos. En el Evangelio sezin

San Iucas leemos gque "el sefior resucitdé porque se le aparectc
s Simén" (24,34). A4qui la resurreccién se explica, con tci=

claridad, por unz aparicién lo mismo que en 1 Corintios 15,3=

Se debe tratar de testimonios antiguos por las razones sigulsh-
tes. 1Ia carta mencionads del apbéstol Pablo pertenece a los 2c-
cumentos mids antiguos del cristianismo y se escribié alre

del a%o 57, ) In 1 Corintios 15,3-5, Sen Pablo habla expres=-

nte de una tradicidén que é1 mismo habia recibido y= y que, -

cuencia, se refiere, probablemente, a los afios 40, En ese

je lo mismo que en la cita evangélica la resurreccidén se

b mo una experiencia visionaria. Estc t b

lz antigliedad porgue en otros relatos el rasgc visionaric no se
mencicna. La razbn probable es gue una visién no parezca su-
ficientemente segura para fundar en ells el comienzo del cis-
tianismo. ©Por lo tanto, se introduce el relatc de la tumba va-
ciz y de otros =contecimientos milagrosos que pretenden conver-
tir la resurreccidén en un hecho ccomprobzble. No es convincente
mantener que el proceso sea al revés., TFinzlmente, lz cits
evangélica parece ser muy antigua porque (1) Pedro se 1ll=am= Si-
mén, (2) 1la razén suficiente de l= resurreccién es lz aparicidn
y {(3) no se da ningunz interpretacién del relato a diferenc

21)

de 1 Corintios 15,3-5. El comienzo del cistianismc, pues,

se reduce 2 una experiencia visicnaria. La misma transforma 1=
vids de los discipulos Ae Jesds. Los desilusionzdos que lo ha-
bizn abzndonado y negado se convierten en hombre:con nueva es-
peranza, en testigos de su experienciz y ccn la tarez de inter-
pretar el significado de lo que les habia sucedido.

Nctamos que en el testimonio més antiguo de 1= resurreccién
se trata de una experienciz particulsr que incluye una afirma-
ién religiosa. ILa resurreccién era un temz mitico de 1= esca-
tologiz de 1la religién judia en la épnoca helenist10ﬂ.22’ La
doctrina se debe, probzblemente, a2 1= influencia persza sobre el

-
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judaismo. ILa resurreccién se relaciona con la retribucidén Aivi-
na después de la muerte, con la instauracién del reino mesidni-
co y otras ideas escatolégicas.23) Lo interesante en el mencio-
nzdo testimonio evangélicec de la resurreccidén es que se usa es=2
idea del mito escatoldgico en un contexto histérico. Es decir,
la experiencia de la resurreccidén obliga a los primeros cris-
tianos a historizzr el mito. ILa esperanza no los dirige hacia
un mds alld, espacial o temporal, sino hacia el aqui y ahora.

Lo tipicamente religioso por lo cual la vida se vive en dcs
plancs, el profano y el sagrado, se reduce a2 un solo planc.24)
La reduccidén de la escatologia a una experiencia que ocurre
dentro de la historias ya implica la posibilidad de entender el
eristianismo como un movimiento no religioso. Precisando mis,
en su comienzo el cristianismo no es simplemente unz religidn
sino una experiencia particular que debe interpretarse en su
efecto transformador. Esta experiencia habla de un elemento
religioso, la resurreccién, pero lo historiza o seculariza por
privarle de su implicacién religiosa, es decir, escatolégica.zB}
Otra interpretacién se sugiere por M., Eliade. Un acontecimien-
to religioso sucede en la historia consagrindola, "DIsto es, la
historiz se revela a2 si mism= como una dimensién nueva; la di-

26) Pero realmente

mensidén de la presencia de Dios en el mundo.
se trata sbélo de una interpretacidén y nada mds. A nuestro jui-
cio, una vez admitida la historia, lo religioso retrocede, aun-
que en el principio y por mucho tiempo todavia esto no se evi-
dencie. Porque la historia como tal es inmanente y descarta la
trascendencia, o, como Vico mantiene, la historia es cre=zcién

del hombre.27

Distinguimos, pues, entre el hecho de la experiencia y su
interpretacién. Esta se va a condicionar por el medio ambiente
de los intérpretes y, por esta rzzén, va a variar. Se puede
introducir lo religioso por el mismo condicionamiento. HNunca
se debe olvidar que todos los rasgos explicativos que se ofre-
cen serdn interpretativos. Es decir, impuestos sobre el hecho
originario. Este sirve de criterio para cualquier interpreta-
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cibén, como lo hemos aplicado al relato de la tumbz vacia. ILas
interpretaciones, pues, expresan mids o menos adecuadamente el
significado del hecho originaric. Por lo tanto sostenemos la
hipdétesis de que el cristianismoprimitivo no es un periodo limitead:
cronolégégamente, ni la épocaz idealizada de los primeros cris-

tianos y Sino un hecho que proporciona un criterio parz en-
juiciar el desarrollo del cristianismo. Se puede aplicar a las
primeras gener=ciones cristiznas como se reflejan en los docu-

mentos conservados dentro y fuera del Nuevo Testamento.zg)

La reduccidén del comienzo del cristianismo a una experien-
cia parece convertir el cristisnismo en puro subjetivismo. Por-
que toda experiencia es subjetiva. DPero la experiencia nace en
contacto con un datc que se expresz en lz vida de aquellos que
tuvieron la experiencia. Es decir, la experiencia aina lo sub-
jetivo y lo objetive de una manerz inseparable. In el caso de
nuestra hipbtesis, los discipulos tuvieron una experiencia
transformadora cuyo dato fue la aparicidbn del crucificadc.30)
Claro, el dato de la experiencia puede ser equivocado o un=
alucinacién. Historicamente no se puede comprobzr. IEsto sig-
nifica que el cristianismo en su comienzo comprobable es unsa
conductza particular que se deriva de una tomz de posicidén fun-
dada en una experiencia cuyo dzto es indemostrable. Lz inves-
tigzcibdn cientifica no puede més que inda§ar los efectos de esa
experiencia en los primeros cristianos.B1

¥n resumen, el cristianismo nace en un mundo religiocso,

condicionado sobre todo por las corrientes grecohelenistica y
judia. Se entiende pues, que los cristianos interpretan su ex-
periencia con los recursos que su propiz tradicién y su ambien-
te les pr0porcionan. Zsto es, expresan lz transformacidn que
el cristianismc representa parz ellos mediante los elementos
religiosos y miticos de su medio ambiente. Es unz necesidad
para hacerse inteligibles y porque los cristianos mismos zZom-
portan la cosmovisién de su época. Pero por el hecho de que 12
experienciz originaria significa la transformacién de estz vida,
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puede notar que en varias ocasiones, lo mitico se rompe has-
a cierto grado dando lugar a una concepcidén no mitica ni reli-
giosa de la existencia cristiana. Por ejemplo, los cristianos
se denominan corresucitados cen Cristo ya.32) Es decir, la

ct

transformacién vivida por los cristianos no se interpreta sélo
por una esperanza escatoldgica, sinc por la posicidn =2ctunl que
se debe realizar aqui y shora., Somos conscientes de que estas
indizaciones no bastan para ver la posible superacién de 12 re-
ligién en el cristianismo primitivo. En el curso de la tesis
tendreros ocasidn de regresar 2l tema para aclararlo un poco

L4
mas.

Ahor=a bien, para enlazar con el tem= de nuestra tesis, el
trabajo es actividad transformzdora del hombre. TDebemos inda-
gar cémo se relaciona estz actividad zon la transformacidn fun-
damentzl y caracteristica de los cristiancs., Lo entendemos me-
jor al estudi~r las mencionadas corrientes principzles que
constituyen el ambiente en el cual el cristianismo nace. Esto
es, las tradiciones grecohelenistica y judia.

En conclusién, nuestra hipdtesis acercs del comienzo del
cristianismo primitivo descarta el enfoque tradicicnal gque abor-
dz el cristianismo desde el punto de vistz doctrinal. ¥s decir,
se usan e interpretan los escritos de los primeros cristiznes
Prima facie sin preguntarse por el comienzo del cristianismo ni
por la génesis de esos escritos como interpretaciones de la ex-
Periencia originaria. Ese enfoque se nota en estudics hechces
por cristianos y no cristianos. Se pueden consultzar los libros
de I. Lenzman y de F. Bnttaglia.BB) Nuestra hipétesis, en cam-

bio, es que el cristisnismo en su comienzo no es una doctrina,

ni un conjunto de doctrinas sino una experiencia. Preciscmente
por esta razén se explicz que desde su comienzo se hayzn produ-
cido doctrinas contrarias, hasta contradictcrias dentro del
mismo cristiznismo y que todo sistema que se denomina cristiano
no es més que una versién temprana c¢ tardia Ae 1la experienci=
originaria y de sus interpret=ciones posteriores, condicionadas
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histbéricamente. MNuestra investigacidén se =2tiene, pues, a l=

primeras generaciones de los cristianos,
glo I.

m

sobre todoc en el si-



CAPITULO DOS

El trabajo en el mundo grecohelenistico

Para los propésitos de la tesis basta dar un bosquejo es-
quemdtico. La valoracién del trabajo en Grecia y en el periodo
helenistico no es uniforme. - En ambas épocas se pueden observar
juicios positivos y negativos sobre el trabajo. Por lo tTanto,
vemos también en las investigaciones modernzas explicaciones
distintas segin las fuentes consultadas. W. Bienert 1) no nota
més que el desprecio del trabajo por los griegos. Lo mismo se
puede observar, aunque con ciertas reservas, en J. Burckhardt.
Pero para los griegos el trabajo no sblo tiene aspectos nega-
tivos. En consecuencia, nuestro juicio sobre el trabajo en

aquellz época debe matizarse como lo vemcs, por ejemplo, en:G.
Glotz,3)

2)

La valoracibén del trabajo varia segin el tiempo, el lugar y
la posicidn socizl. No hay un sdélo concepto para el trabajo,
sino que los mismos conceptos usados reflejan distintas actitu-
des. El aspecto negativo se da en los términos kopos, mojthos
¥ athlos, que significan la fatiga, el dolor y la pena, sea en
relzecibn con el trzbajo o no. Por otra garte se usa el término
ergon sin ninguna implicaciédn negativa.4

El aspecto positivo del trabajo se observa ya en la mitolo-
gia o religién griega. "Los dioses y los héroes incitzn =zl
trabajo, y algunos predican con el ejemplo: Hefaistos limpid
las cuadras de Augias; Apolo fue pastor de Admeto. Deméter dio
a Tripolemo, hijo del rey de Eleusis, el grano de trigo del que
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surgirian las futuras cosechas, y recibe a titulo de reconoci-
miento las primicizs de las abundantes cosechas de cerezles,
Atenea, honrada bajo el nombre de Ergane (obrera), protege =
los artesanos; estd representada como unz mujer laboriosa que
hila; y con ocasidén de las grandes Panateneas, las jbévenes de
la aristocracia ateniense llevan a su venerable estatua del
Erecteion el peplos que han contribuido a fabricar y a bor-

5)

incluso por Jenofonte,

ﬂqr, "

Lacs

Notamos que no s6lo la agricultura, que se aprecia
€) sino también el trabajo artesanzal se
valora positivamente. Esto no se puede observar en la corrien-
te aristocrdticz de la filosofia griega, como veremos. Ademds,
el trabajo se relaciona con la religidén. Ccn este rasgo, ates-
tiguado por muchas religiones, el trabajo como las demds acti-
vidades humanas adquieren un significade simbdélico. T1 hombre
se imagina repitiendo las actividades de los dioses. Esto es,
el trabajo crea de nuevo un mundo que ha de ser una réplica del
mundo divino. ¥l hombre religioso vive en dos planos, el sa-
grado y el profano. Mediante sus actividades, incluyendo el
trabajo, el hombre religioso asemeja el plano profanoc al sagra-
do. Es decir, el trzabajo es transformacién o creacidn respecto

2 lo profano y repeticidén respecto a lo divino.T)

Bs posible que la valoracidn positiva del trazbajo se derive
de su significado religioso, porque la sociedad grecohelenisti-
ca en su totalidad se entiende dificilmente desligada por com-
pleto de su.religién. Hesiodo, fuerz de duda alguna, ve el
trabajo relacionado con los dioses. "Por el trabajo los hombres
se hacen ricos en ganado y bienes y trabajando son mucho mis
znados por los inmortales. El trabajo no es ningun= desgracia,
sino que la perezaz es una desgracia. Si trabajas, el perezoso
te envidiard prcnto porgue te vuelves rico. ZExcelencia (areté)

8)

Yy renombre acompafian la riqueza." Aqui notemos el enriqueci-
niento como un motivo a2dicional para fecomendar‘el trabajo.

Pero lo mismo el contexto que la referencia 21 perezoso muestran
que el enriquecimiento comoc fruto del trabajo se debe explicar

como remedio contra el hambre. "Trabaja ... p2ra que el h=mbre
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ea"g) Para Hesfodo el trabajo proporciona, ademds, areté.
Es decir, la virtud o excelencia que destacan al varén. Tste,
sin embargo, para nuestro autor, es el agricultor. Del artessnc
no se habla. Herdédoto afirma que los artesanos son desprecia-
dos lo-mismo entre los barbaros que entre los griegos. Sélo

"los corintios no menosprecian tanto a los artesanos,"1o) Esta

te odi

idea ya nos conduce al aspecto negativo del trzbajo. Pero pri-
mero queremcs seguir la lines positiva.

Las poleis griegas no viven sflo de la agricultur=a, sino
que se convierten en centros artesanales y comercialeso11) La
¢ita de Herddoto ya nos indicé que en una ciudad comec Corinto
que vive del comercio y de 1la artes=2nia es imposible despreciar
por completo 21 artesanc. De Atenss sabemos mds y por estz ra-
zén nos referimos a esta polis. Recordamos las famosas pala-
bras de Tucidides en la oracidn finebre de Pericles: "no cohsi-
deramos despreciable el ser pobre sino el no elevarse por medio
del tr=abajo" 12) Aqui vemes el trabajo desligado de la reli-
gidn, en.un contexto social. El trabajo salva al hombre de la
pobreza y le otorgz reconocimiento piblico. "Viejas leyes ate-
nienses obligan a los ciudadanos a justificar una manera de ga-
narse la vida o ingresos honestos suficientes, imponian 2 los
padres el deber de ensefiar a sus hijos un oficio, sin lo cusl
no podrian exigir de ellos el auxilio en su vejez. Y en pleno
siglo IV un ateniense recuerda que estd prohibido burlarse Ae
alguien reprochdndole el oficio que ejerce."13

El trabajo se reconoce por cumplir con una funcidn scecial
de la polis. Esto es, la polftica y lz consagracibn a intere-
ses econfmices forman una unidad para el bienestar del estado
Y del ciudadano. ZEl gque se dedica sélo a sus negocios es des-
Preciado. ILa polis, pues, no puede existir sin el trabzjo lu-
crativo. Pero éste no es la razén de ser de Atenas. Los as-
rectos polftico y econémico del trabajo se hermanan en la misma
Persona, el ciudadano. Esta unién es lo tipico de Atenas. De
2hi que los trabajsdores disfrutan del reconocimiento pdblico
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en la democracia ateniense que es "la escuelz de l=z Hélzde"

En la corriente positiva del trabajo figuran también los
sofistas. Estos introducen la novedad de considerar la =ctivi-
dad intelectual como trabajo y, en consecuenciz, cobran por sus

esfuerzos. El trabajo, pues, y2 no se limita sblec 2 1z =gri-

culturs, la artesania y el comercio, sino que incluye tzmbién

el trabajo intelectual, lo mismo que el trabajo del politicc

que recibe remuneracidén por el tiempo que dedica =2 los asuntos

de l= polis°15)

Pero no sdlo por su priéctica sino también por su teoria so-
bre el trabzajo la sofistica se une a2 la corriente grieg= que
apreciaz el trsbajo. En este sentido se destaca Prédico 1e
Jeos, discipulo de Protigoras y maestro de Buripides, Socrites

16)

y otros. Prédico tecrizz sobre el trabzjo en su apblogo

Hércules en la encrucijads, conservado en los Recuerdos de Sé-

srates de Jenofonte. Este sofista dice: "Si rretendes que la
tierra te dé frutos en abundancia, es preciso gue cultives la
tierra; si prefieres enriquecerte con gan=dos, deberds cuidar-
los; si aspiras a ser gran guerrero, si quieres la libertad de
tus amigos y echar mano 2 tus enemigcs, habrds de sprender el
arte de la guerra ccn 1los gue la szben y ejercitarte poniendo
en practica sus ensefianzas. Si quieres ser fuerte de cuerpc,
has de zcostumbrar a tu cuerpo a someterse 2 la inteligencia

mediante trabajos (pomoi) ¥ Sudores.“17)

Para Prédico, pues,
el trabajo pertenece esencizlmente a la vida hum=2n2. El hom-
bre, en el caso concreto Hércules, se.encuentra en una encruci-
jada, o bien trabaja y sigue el czmino de la zareté o bien se

18)

Notamos, lo mismo que en Hesfodo, que la areté reside en el

entrega a la vida ociosa siguiendo el caminc de la maldzad.

trabajo. Este, sin embargo, no se restringe para Prédice =2 la
agricultura, sino que incluye la guerra y la gimnasia, por la
cual interpretamos la referenciz a2 ejercitar el cuerpo. Es de-

19)

cir, el trabajo se explica por la vida agonal de los griegos.
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El trabajo, pues, se integra en esta vida que proporciona el

premic mé&ximo: la eudemaniaoeo)

En el estoicismo, por lo general, el trabzajo se aprecia tam-
bién. L= diferenci=z es que el estoico no trabaja por la polis,
que habiz periclitado, sino pcr el universo. 7Pero de todos mo-
dos, concibe su trabajo como unza mznifestacidén del hombre como

Bt €1
ser comunitario. )

Hay que conceder que en el estcicismo la
estimacidn del trabajo no es uniforme. Zenén y Sénecs lo des-
precianggz) Por otra parte, la doctrina y la vida de Cleantes,
usonio y Epicteto lo mismo que l2 =zpreciacidén de los ponoi y
de Hércules en el estoicismec en general sefialan la valoracidn

positiva del trabajo°23)

Tinalmente, de la épocz helenisticz tenemos el material de
las inscripcicnes y el movimiento de los libertos que nos ha-
blan del orgullo y del éxito de los trabajadores.24)

En resumen, la corriente grecohelenistica que estimm el Ira-
bajo se caracterizz por los rasgos siguientes:

1.- Se observa un desarrollo que zmplia el concepto del trabajo.
Comienza con la agricultura. Se agregan la asrtesania y el
comercio. TFinalmente, se incluyen también 12 politicz y el
trabajo intelectual. ZEste desarrollo ya se da en la época

griega. En el helenismo se conserva estz ampliaciénm,
szlva la politica que, por la crisis de la polis, se reser-
va parz un numero reducido de romahos.zB)

2.~ El trabzjo se define de distintas maneras. En relacidén con
la religién, el trabajo es repeticién de las sctividades de
los dioses. Esta repeticién significs una transformacién
de este mundo para convertirlo en una homologfz del mundo
divinc., Asi{ se entiende 1la afirmacidén de Hesiodo de gue el
trabajo hace al hombre z2m=do por los inmortales, porgue in-
terpretzamos que por el trabzjc el hombre cre= un mundc que



25

corresponda al mundo divino.

El trabajo no se define sélo por su enlace con la religién
sino también por otras razones. ' Seria necesario investigar cb-
mo éstas se relacionan con la religibén. Pero la indagacidn del
problema rebasa los limites de esta tesis. Es posible que la
filoscfia sofistica y los fzctores histéricos de la pentecon-
taetia hazyan echado los cimientos para un concepto creador y no
repetidor del trabajo y por tanto desligzdo de la religidn.

3.- Las demds razones son las siguientes. Por el tr=zbzjo el
hombre se sostiene. Por lo tanto debe trzbaj=r y no entre-
garse a la pereza. El trabajo es el mejor remedio contra
el hambre. Los padres ztenienses, pues, tienen el deber de
que sus hijos aprendan un oficio. Por todo esto el trzbajo
otorgz sreté y renombre al trabajador. ZEste como ciudzdzno
crea la polis democrdtica que se sabe orgullosa por la no-
vedad que ha introducido en el mundo de zquel entonces.
Gracizs al trabsjo de los atenienses, su polis representa
un estado transformado en democraciz por la =activid=4 crea-
dora de sus ciudadanos. Aqui encontrzmecs nuevamente el mo-
tive de lz transformacidén. Segin nos parece, se desliga de
la religidén y, en consecuenciz, nc es repeticidn.

EZn la época helenistica probablemente se pierde el logro de
la Atenas de Pericles. El trabajo sigue estimZndose pero

ya no se da la posibilidad transformadora. ZEl liberto y el
trabajador en general pueden sentirse orgullosos de sus es-
fuerzos. Pueden sostenerse a si mismos. Pero su trabajo

ya no tiene la perspectiva de crear un "mundo" nuevo. El

estoico representa una excepcibén. Porgue en concreto crea
un rundo distinto del ambiente en que vive. Esto es, nieg=z
en principio la esclavitud y estima cualquier clase de tra-
bajo como manifestacidén del ser sccial del hombre. 7Perc en
su propia concepcién su trabajo, por muy transformador gue
sea, es sbélo un conformarse con la physis, que no es trans-
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formable. El1 hombre tiene que someterse a 12 misma. Nota-
mos, pues, una coss extrafia. El estoico, en concreto, es
transformador dentro de su marco de referencia histérico-so-
cial. Pero, en Ultimo andlisis no quiere ser transformador
por su cosmovisién, que exige que el hombre se someta al
mundo tal y como es. Podemos decir que en cierto sentido
el conformismo con la physis por parte de los estoicos re-
presenta un regreso a la relacidn del trsbajo con la reli-
gidén. Porque el trabajo, de hecho transformador, es, en
teoria, repeticidn del trabajo divino. Sin embargo, hay
gque conceder 2 los estoicos el haber dado un fundamento
tedrico a la dignidad del trabajo humano, el haber =centus-
do la naturaleza social del hombre que se manifiesta por el
trabajo y que, en coasecuencia, niegan el desprecioc del
trabajo prevaleciente en su medio ambiente, sobre todo por

el esclavismo.zs)

Frente a esa valoracidén positiva del trabajo se observa otra
Corriente que lo desprecia y que existe desde el tiempo homéri-
co. El trabajo es una desgracia. Agamendén afirma: "trabajemos
también nosotros, ya que cuando nacimos Jupiter nos condené =
padecer tamafios infortunios.“27)
con la religidén, pero estz vez se sostiene lo opuesto. El tra-
bajo ne imita a los dioses, sino que es una maldicién divina
Que los hombres tienen que soportar forzosamente. TFEl nacer
hombre y la maldicién del trabajc son correlativos. Pero la mi-
tologfia mantiene que nc siempre era asf. Tos dioses olimpicos
"hicieron una raza (humana) de oro ... que vivia ccmo los dio-
28) .Esta raza, sin

Nuevamente notamos el enlzace

Ses ... sin trabajos (ponoi) ni aflicecién".
embargo, murié y dio lugar a otras sucesivas hasta que, en el
tiempo de Hesiodc, se hizo 1la rzzz de hierro que nunca "se Ve
libre del frabajo penoso (kimatos) y aflictivo".zg)
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Segun la mitologiz hubo, pues, una edad de oro que se ha
perdido irremediablemente para los hombres actuales. En aquel
entcnces la tierra producia frutos “autométicamente"3o) sin
requerir ningin esfuerzo del hombre. Tl trabzjo transformador
no tenia sentido, porque el mundo era perfecto. ¥n un mundo
imperfecto, en cambio, el trabajo no tiene por meta la trans-
formacién hacia un mundo mejor, ya que éste se perdid, opinaria
Hesiodo.31 En consecuencia, el poeta recomienda el trabajo,
como hemos visto antes, para ganarse la vida. Sin embargo,
Hesiodo concede valor positivo al trabajo por ccnferir =zreté y
renombre y por hacer al hombre amado por los dioses. E1 pesi-
mismo y la valoracidbn positiva del trabajo nc se reconcilian.
Finalmente, repetimos que ambos aspectos del trabajo se refie-
ren en Hesiodo =z la azgricultura.

En Herédote ya hemos notado el desprecio comin de los arte-
sanos en casi todas las ciudades griegas y en el mundo antiguo
en general conocido del historiador (II,i176). El mismo no sabe
cuil es el origen de ese desprecio. Nos parece, sin embargo,
que el desprecio no era tan general como las pocas palsbras de
Herddoto tal vez quieren hacerncs creer. Porque Tucidides nos
ensefia otra cosa, comoc hemcs visto. Es més probable que lz
afirmacién de Herbdoto refleje, en cuanto a Grecia, lz opinidn
de la aristocracia, como se observa en las obras de Jenofonte,
Platén y Aristédteles.

Jenofonte todavie estima la sgricultura, si bien el trabajo
agricola se hace por medio de esclavos. Pero el amo tiene que
ir 21 campo y ayudar con el trabajo, como Ciro lo hizo. "Ade-
mis, laz agricultura es educadorz para que los unos ayuden 2
los otros." Esto es, la agricultura prepara para la vida mili-
tar. Tn consecuencis, Jenofonte considera sélo la agriculturs
Y el ejercicio militar trabzajos dignos del hombre.32 RespectO
a2 las demds actividades, la palabra se deja al mismo espartani-
filo: "Los llama2dos trabzajos (artes) artesanales se critican

en nuestras pcleis y por supuesto se desprecian mucho. Porgue

-



28

arruinan los cuerpcs de los trabajadores y de los capataces 2l
obligarlos a permanecer sentados y llevar una vida sedentaria
y, en algunos casos, a pasar el dia junto al fuego. Mas al
afeminarse los cuerpos, las almas se vuelven débiles. Ademds
los ll=mados trabajos artesanales no admiten fijar la atencidn
en los amigos y en la ciudad. De suerte que estos (trabajado-
res) tienen la fama de ser malos para con sus a2migos y para de-
fender la patria. ¥n algunas poleis; sobre todo en las que se
dedican =2 la guerra, no se admite que los ciudndancs ejerzan
faenas (artesanales)a"BB)

Platdén va méds alld de Jenofonte degradando a2l agricultor al
mismo nivel que los artesanos (demiurgdi) en su estzdo ideal.34)
En Aristbteles el trabajador carece de la areté, estoc es, de 1la
dignidad del ciudadano por ser asalariado.35] Es decir, los
trabajos del campesino, del artesano y del comerciante se des-
valorizan radicalmente. Resultado de ello es que "la teoria
es liberal y la prdctics servil,“36) Porque "la felicidad pa-
rece consistir en el ocio (sjolé)".BT) La misma corriente con-
tinda hasta el tiempo de Plutarco y Iuciano en el siglo TII 4.C.
Estos dos escritores desprecian al artistz por trabajar con sus
manos, Por lo demds, su razonamiento repite sblo las ideas
mencionadas de Jenofonte y Aristételes.Bg) La formulacidén mAs
concisa de esta corriente la vemos en Heraclides Péntico, disci-
pulo directo de Platdn, que sostiene: "el trabajar es propio de
esclavos y gentes bajas.“39

Buscandc la razén objetiva del desprecio al trabajo, se
riensa de inmediztc en la existencia de la sociedzd esclavista.
Los esclavos realizaban la mayoriz de los trabajos para que los
libres pudieran dedicarse a la vida polftica, la gimnasia, la
guerra y la especulacién.40) Sin embargo, estz razén carece de
Validez generzl. Porque juntc 2 lz corriente de los gque des-
Precian el trabajo tenemos la otra que lo estima. Ademds, en
otra culturz, la de Israel, por ejemplc, existe la esclavitud

Sin producir un movimiento de aquellos gque desprecisn el traba-
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jo. Xs= posible, pues, que el menosprecio a2l trabajo se expli-
que por la vida "agonal", como lo hemos visto en J. Burck-
hardt.41) Mas también el agdén que penetra toda la vida grieg=
y después la helenistice se puede explicar sobre el fondo de
la esclavitud. Pero basta de elucubraciones.

n resumen, observemos en el periodo grecohelenistico una
corriente que desprecia el trabajo y que se articula, sobre
todo, en los fildsofos y pensadores aristocrdtices. Se niega
el valor transformador o creador del trab~jo, aunque uno es
consciente de que el estzdo no puede existir sin las labores
de los gue trzbz2jan. En consecuenciza, se concibe una sociedad
jerdrquica en 12 cual los trabajadores ocupan los niveles infe-
riores, Son hombres de segunda categcria o herramient=as anima-
das en el caso de esclavos. Posiblemente estz idea tengz ori-
genes religiosos, como hemos visto en Homero y Hesiodo. Pero
en las reflexiones ya no se recurre a2 la religidén para justi-
ficar el desprecio a2l trabajo. Sea como fuera, se dan dcs co-
rrientes opuestas en torno 2 la valoracidén del trabajo. Obje-
tivamente, Grecia no habriaz producido el impacto sobre el mundo
antiguo sin su trabajo, sea zrtesanal, artistico, comercial ¢
socio-politico. Se puede considerar uns desgraciz que muchos
de sus pensadores insignes despreciaran el trabajo humano y no
vieran como Tuciidides y Hesiodc que el hombre se afirmz por su
trabajo. Pero ya la referencia 2 Hesiodo nos deja ver gue en
el mismo pensador griego el trabajo puede ser objeto de despre-
cio y estimacién.

No nos parece convincente la solucién elegante de F.
Battaglia acerca de le presenciz de dos teorias diversas y an-
tindmicas sobre el trabajo. Il zutor italiano atribuye la re-
rulsz del trabajo manual a 1z "aristocraciz guerrerz dérica".
Esta representa 1z clase dominante con su religién olimpicz
Particular. Por otro lado estf la clase de 1= ciudadania‘ccn-
sagrada al trabajo y =depta de las religiones mistérices.”

En reslidad, = nuestro juicio las dos corrientes opuesias no se



30

pueden atribuir con tanta nitidez a esas dos clases, sin negar
que éstas desempefian cierto papel en lz diversa apreciacidén del
trabajo. Pero Jenofonte, el aristéerata, puede alabar el tra-
bajo agricola. Las leyes de Atenas ¥ Tucidides pueden estimar
el trabajo artes=znal lo mismo que Her6doto concede para Corin-
to. En Hesiodo y el estoicismo observamos unz posicidén no uni-
forme acerca de la valoracién del trabzjo. Finalmente, un=
diosa olimpica, Atena, se considerz 1a protectora de los arte-
sanos y es honrada justamente por esta razén por las jévenes de
la aristocracia. Tn consecuencia, nos parece gue lz solucidn
de F. Battaglia reduce el problema a términcs demasiado simples.
De hecho, no vemos un= solz razén objetiva que explique la pre-
sencia de dos corrientes, sin negar que esa razén rueda exis-
tir, pero en un concierto de multiples razones, L= investiga-
cién a fondo del problemaz no es objeto de estz tesis.



CAPITULC TRES

El trabajo en el judaismo

Lo mismo que en el capitulo anterior no ofreceros mAs que
un bosquejo esquemdtico. ILa época de que se tratz vadel Anti-
guo Testamento, 1la Bibli= de los judios, hasta el judaismo he-
lenistico 2 principios de nuestra era. Hay que tomar en cuents
una diferenciz importante. Il cancn hebraico es distintc del
griegc por su extensidén y s veces por lz divisién de los pirra-
fos, el contenido y ctras coszs. DPzra la versidn griegn nos
referimos a 1la de los Setenta y usamos la sigla XY, | En los

casos de diferencias importantes entre ambas versiones los in-
dicamos.

Una de las proposiciones fundsmentales de 1z RBibliz es que
Dics es el creador y hacedor de todo lo que existe. Tsto es,
Dios mismo se carzcteriza por el trabajo. DPrecisamente de esta
manera se zfirma su soberania. La Bibliz comienzz con 1=z enun-
cizcién de que "en el principio Dios hizo (creé) los cielos y
la tierra".z) La primerz definicidén del trabzjo, pues, es que
€S creador. Produce todo lo que existe. El trzbajo cresdor se
atribuye 2 Dios mismo. Este no se define por algunos atributoes
que enuncian su perfeccidén en sf{, sino que laz divinidad de Dios
Se ve en su actividad creadora. Dios ectf haciendo cosas que
Son el mundo. ¥. Bienert 3) observa acertazdamente que la "acti-
vidad creadora de Dios no se limita = la produccién Unica de
todo 1o creado, sino que es, a lz vez, uns centinuzcién. Dios
Sigue creando siempre de nuevo en el mundo creadc. En conse-
Cuencia, esa actividad abarce la historia universzl ..." Diche
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de otro modo, la actividad creadora de Dios se limita a un prin-
cipio temporal, sino que expresa la soberanfa de Dios que in-
terviene, de unz manera creadora, en la histcria.

Una de las criaturas de Dios es el hombre cuya creacién se
diferengia de todo lo demds que Dios ha hecho. Porque en el Gé-
4

nesis se afirma que "Dios dijo, hagamos al hombre =z nuestra
imagen y semejanza y (los hombres) deben sefiorear sobre los pe-
ces del mar, las aves del cielo, los animales y en toda la tie-
rra ..." En los dcs versiculos siguientes se repite la idea de
que el hombre, creado 2 imagen de Dios, ocupa una posicidén par-
ticular dentro de la creacidn por ejercer su dominacidén sobre
la misms.

Cbservamos una coincidencia notable. Se afirma la sobera-
niz de Dios por su actividad creadora. ¥l hombre, crezdc a
imagen de Dios, es también soberano y sus dominios se extienden
el restodclacreacidn. ZEsto es, el hombre recibe de Dios el
mandato de sefiorear sobre el mundo. De esta manera manifiestsa
que es crezdo a imagen de Dics. E1 hombre, pues, participa de
la zctividad creadora de su sefior al sujetar la crescidn no
humanz a su poder. Con esta dominacién sobre el mundo el hom-
bre no se rebela contra su creador, sino que cunmple el m=ndato
que ha recibido de Dios. Esto es, Dios requiere que el hombre
imprima el sello de su dominacidn en el mundo por someterlo 2
sus fines. Dicho de otro modo, el mandato que Dios ha dzdo =1
hombre exige que el mundo se humanice o que el hombre se refle-
Je en sus productos.

y Un=z explicacidén opuesta se mantiene al afirmar que "ls ad-
Diracién de la facultad creadora en el hombre puede conducir A
un humanismo no biblico en el cuzl se exalta la criatura en lu-
€3r del creador dnico. Los eseritos biblicos no tienen nad=z
que ver con esto“.s) Nos parece gque la Biblia ensefia un huma-
Rismo por sostener que el homhre es creado a imagen = Dios.
s

Esta seme janza del hombre con Dios se daz, justamente, en la do-
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minacibén del hombre sobre el resto del mundo. Es decir, en esa
dominacidén el hombre se afirma como t2l por someter el mundo 2
sus fines humanos. Il mundo, pues, se transformz en un mundo
humano porgue el hombre le imprime el sello de su soberania.
Esta ya implica el trabajo del hombre, porque sbélo por el tra-
bajo el hombre puede ejercer su dominacidén sobre el mundo.

Sin dudza, la Biblia distingue entre el a2cto crezdor de Dios en

lza creatio ex nihilo y todos los actos siguientes que se ejer-

cen sobre un material dado. Tn estos actos, lo creativc se de-
fine por laz transformacidén. La Bibliz mismz, obviamente, no
distingue, de una manera rigurosa, la transformacidén de la
creacién. Ambas idezs se enlazsn por el concepto 4e la imagen
de Dics en 1la cual la actividad carzcteristica de Dios y del
hombre es el ejercicioc de la soberaniaz. Estz se expresa ini-
cialmente por la creatio ex nihilo, pero no se acazba con la

misma, sino que continda. =sto es, se perpetiz en la activi-
dad transformadora que lz Biblia misma no reserva sdélo para
Diosg, sino que la encomienda al hombre mismo.  Zn conclusién,
la definicidn del trabajo se modifica por el concepto de 1lza
transformacién que significa, respectc al hombre, una humaniza-
cién 4el mundo. Esto es, el hombrehz de supeditar el mundo =&
sus fines por mandato divinc.

El trabajo no s6lo va implicito en ese mandato, sinc que
se expresa con toda claridad en el segundo relato de la crea-
cién en el Génesis 2,15. "El sefior Dios tomé al hombre, gque
habf{a formado, y lo puso en el parafiso para que lo trzbajara
¥y guardara." En el Génesis 2,5 se afirma "que aun no existia
el hombre que trabajara la tierra". Aqui vemos que el trzbajo
es un mandato especifico parz el hombre y que éste ejerce su
dominscién sobre el mundo por el trabajc y la conservacién de
la creacién. Notamos una diferencia fundzmental entre la mi-
tologia griega y la judfia. Segin Hesiodo, los primeros hom-
bres en la edad de oro no tuvieron que trzbajar. La tierra
produci{a automiticamente sus frutos. Segin lz Biblia, en el
raraisc el hombre debe trabajar la tierra. En el judaisme el
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trabajo es concomitante con el hombre desde su principio y no
se introduce en una edad subsiguiente, En tiempos posteriores
el trabajo se inculca con referencia expresa al relato de la
creacién.T) El mandato del trabajo indica ademds que el hom-
bre no.s6lo es un ser dotado de necesidades, sino que, a dife-
rencia del animal, tiene que satisfacerlas por medic del traba-
jo. Este interviene creando los objetos que satisfagan las ne-
cesidades humanas. ZEsto es, el trabajo implica la transforma-
cién de la neturaleza, su humanizacidén, a fin de que pueda sa-
tisfacer las necesidades del hombre. Esta humanizacién involu-
cra a su vez que el trabajo se realice con arreglo a ciertos
fines. ©Por Ultimo, la crezacidn de objetos que satisfagan l=s
necesidades humznas ya incluye la creacidn de mds necesid=des
a2l desarrcllarse la técnica que se emplea para producir los ob-
jetos primarios.a)

El mero hecho del trabajo lo mismo que su mandato aclara
la relacidn del hombre con el mundo. Sin el trabajo el munio
no sirve al hombre. No es capaz de ser su medio de vida. Es
un mundo alejado del hombre, no puede satisfacer sus necesida-
des a pesar de que vive en el mismo mundo. Esto es, el munio
en cuantc tal es incompleto parz el hombre. Podemos decir
también que el mundo no tocado por el hombre no pusde satisfa-
cer las necesidades humanas. Entra el trabajo humano que
transforma el mundo para que éste pueda satisfacer esas necesi-
dades. De esta manera el trabajo enlaza al hombre con el mundo
al transformar este dltimo en un mundo humano. Fl trabajo,
pPues, tiene un cardcter necesariamente transformador y m=ani-
fiesta que el mundo referente al hombre no es un mundo hecho.
Por otra parte, el trabajo sefiala una inquietud del hombre que
DO se puede rebasar sin trabajo. E1 hombre:-tiene necesidades
Que debe satisfacer si no quiere morir. Las necesidades lo in-
Quietan. No puede satisfacerlas a menos que trabaje. Pero el
Carécter transformador del trabajo patentiza también que es=
inquietud del hombre no le es propio s6lo en su estado primiti-

VO. Dados el mismo mandato del trabajo y las crecientes nece-



35

sidades del hombre, éste nunca se da por satisfecho con el
statu quo, sino que ansies continuamente transformar su acbiente
imorimiéndcle mds y mdis el sello de su humanidad. Todo esfuer-
zo de frenar al hombre en su czpacidad transformadora no es
otrz cosa que privarlo de su humanidad. De hecho, esos esfuer-
zos se justifican por lo que azhora estdn hartos y que temen
cuzlquier transformzcién radical. Por otra parte, no se niega
el posible abuso de la capacidzd transformadora en fermz des-
tructiva., E1l judaismo se cuid=a de ese zbuso por el mandato de
conservar la tierra, del cuzl hablamos en el parigrafc . ! este
capitulo.

“Zn resumen, se ve que el mandato de trabajar contiene, im-
plicitamente,; el desarrollo del hombre medizante su trabajo.
Ese desarrollo contiene un juicio negativo sobre el munio por-
que no es capaz de satisfacer al hombre. Dicho de otro modo,
el mundo tal y como es se caracteriza por ser incompleto para
con el hombre. Y en cuznto el hombre forma parte del mismo mun-
do es también objeto de transformacidn cuyo fin se 4=z séle en
2lgunos mitos de un reino escatoldgico. Pero justamente esos
mitos inquietan al horbre de manera tal que nuncz se satisfzcen
con el estadc vigente de las cosas. Esto es, los mitos, en las
p2labras de E, Bloch, tienen una funcidn explosiva acerca de lo
establecido. Protestan en contrz de la religién o Ae la poli-
tic2 comc lo hizo un Jeremizas y los macabeos, para mencionar
sélo algunos ejemplos. Tsa protesta se hace precisamente en el
nombre del mito o de Diosg), que en este caso no sirve de czl-

mante, sino que impulsa 2 sus creyentes.

Con el mandetc de trabajar se enlaza el de conservar l=

(1Al

tierra, Esto precisa el trabajo y la dominacidn del hombre. L
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supeditacidén de la naturaleza o del mundo no tiene por meta la
explotacidn, sino que el hombre es reqonsable ante Dios en su
trabajo y soberania sobre el mundo. La idea de la responsabi-
lidad indica que el hombre no ha de abusar de su dominscidn
buscando sus intereses privados, sino que todo el trabajo huma-
no, en cuanto conservacidén de la creacibn, es un servicio que
el hombre rinde a Dios a cuya imagen es creado y cuya creacién
ha de conservar. El trabajo, pues, tiene por modelo el trabajo
creador de Dios y se realiza en una relacidn comunitaria del
hombre con Dios. Esta relacidn se concreta en las relaciones
interhumanas que se expresan, sobre todo, en los profetas li-
10) que critican el servicio o culto rendido a Dios a
expensas de las relaciones humanas.

terarios,

La conservacibén de la tierra se muestra en las relaciones
humanas y en contra de los intereses particulares en el libro
del Génesis 9,6. "El que derramare lz sangre humans, pOr mano
de hombre serd derramada la suya; porque el hombre ha sidc he-

cho a imagen de Dios." 11)

) \Esto es, la criatura a2 imagen de
12

Dios no debe matar. Caso de que matase, el hombre mismo
debe restablecer la justicia para conservar el orden de la
creacibn. Zsto es, el hombre es responsable de sus obras lo
mismo ante Dios que ante los dem4as. Bl homicidio rompe 1la
comunidn con Dios y con la sociedad. Esta, pues, debe resta-

blecerse por la ejecucién de la justicia.

Salta 2 la vista que en la mitologia griega lo mismo que en
la judia el trabajo transformzdor del hombre es, a la vez, re-
peticidn del trabajo de Dios, con la diferenciz de un monoteis-
mo riguroso que estzba desarrollénidose en el judaismo.13) Al
profundizar observamos que tal vez por el mismo monoteismo,
ningin trabajo concreto se deriva de lo que Dios hizo. Ia ho-
mologia entre el trabajo humano y el divino consiste precisa-
Zente en su cardcter transformador. Las referencias a Dios

14)

¢omo wvinicultor ¢ pastor, para poner sélo algunos ejem-

Plos, tienen un significado metaférico y no etiolégico. Trabn-
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jos concretos como los del pastor, del herrero, etc. se derivan
en la Biblia de los hombres y no de Dios.15)

Hemos visto que el hombre sirve a Dios por el trabajo. No
hay fundamento alguno para que el hombre se retraiga del mundo
a fin de servir mejor a2 Dios. Porque este mismo le 4z el man-
damiento de trabajar. El retraimiento desprecia a Dios como
creador y, ademis, manifiesta la desobedienciz al mandato del
trabajo. No por el ocioc sino por el trabajo el hombre rinde
servicio al creador. En la corriente grecohelenistica que
desprecia el trabajo, el ocio (sjolé) desempefia un papel muy
importante por liberar al hombre del trabajo a fin de que pueda
dedicarse a los problemas politicos y filoséficos.16) Es de-
cir, el ocio no es pereza, ni descanso sino actividzd que se
distingue cualitativamente del trabajo gque busca fines fuera
de si mismo y no se restringe sélo a la teoria o contempla-
ci6n°17) En la Biblia esa dicotomia de la actividad human=,
dividida en prdctica y teorfia, no tiene cabida. El dfa del
hombre es un dia de trabajo. Al levantarse el scl "sale el
hombre a su trabajo, a su labor, hasta el anochecer."18)
si existe el descanso en el dia del shabat consagrado al Dios
creador que también descansd el séptimo dAfa de la obra de su

Pero

creacién. W1 descanso lo mismo que el trabajo son homologias
entre el hombre y Dios. Por el diz del shabat se introduce
un ritmo en la vida laboriosa del hombre sin acercarse z la
dicotomiza observada en el mundo ‘grecohelenistico. Segun la
interpretacién judia: "la idea fundamental del shzb=t judaica

es el descanso absoluto;"zg)

Pero tal vez se pueden distin-
guir dos propésitos en ese descanso. Uno es humanitario por-
qQue en ese dfa descansardn todos . los que estédn en 1= c=sa,
hasta los siervos, los extranjercs y el ganado.ZT) El otro
Propbésito es el de consagrar el shabat a Dios. "Lo que ca-

racteriza el sibzdo es que estd santificado por su relzcidn
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con el Dios de la alianza y que es un elemento de esta alianza,
Z1 dia "tabi" de otras religiones resulta ser un dia "consagra-
ic a Yahveh", un diezmo del tiempo, como los primogénitos del
ganado y las primicias de la cosecha son un diezmo del trabajo
ie los otros dias. Por eso el sAbado aparece como una cl4usula
ie los diferentes pactos de la alianza."zz)

Frente a ese significado del shabat no nos parece acertado
afirmar con W. Bienert que "la doctrina biblica del trabago
Tiene su puntc de partida en la doctrina del descanso."23
Forque el trabajo lo mismoc que el descanso en su caricter homo-
légico expresan de distintas maneras una idea conductora de la
3iblia, en la cual no podemos entrar en esta tesis. Es la idea
ie la ali=nza del pueblo de Dios con su =#%or. Tanto el traba-
Jo como el descanso dan expresién al pacto que YHWH 24) hizo
con su pueblo y que caracteriza toda la historia de Israel. Tn
consecuencia, no nos parece admisible subordinar el trabajo al
iescanso, ya que ambos se supeditan por igual al pacto. Antes
tien, se podria sostener que la observancia del descanso sabd-
Tico es otra expresién de la capacidad transformrmdora del hom—
bre. Parece que W. Bienert parte de una premisa no biblica si-
no representativa de algunas corrientes cristianas. Tsto es,
12 consagracién del shabat equivale al estudio o la exposicién
ie lo que se considera fundamental, a saber, la palabra de
THVE. Este estudio, para Bienert, no parece darse sino en la
rredicacién "dominical". Pero 1la idea de la palabra de YHVH
=s mucho mis amplia.as)

La finalid24 del trabajo es que el hombre se sostenga. "El1
que labra 1= tierra tendra pan abundante, el que se va con los
© ociosos se hartard de pobreza."26) Otra vez notamos un= co-
rrespondenci= con la idea de Hesiodo de que el trabajo protege
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al hombre contra el hambre. También observamcs que el trabajo
originario de los judios lo mismo que el de los griegos es la
agricultura. Posteriormente surgen la artesania y el comer-

27) El caricter transformador de esas actividades se

cio.
muestra por el hecho de que se necesita la intervencién del
trabajo humano pares producir los alimentos, l=s herramientas,
etc. que no se dan "autcmdticamente" como los frutos de la
tierra se ofrecen a los hombres en la edad de oro, segun el

mito de las cinco edades de Hes{odo.

Por lo generzl, en el judaismo el trabajo no se desprecia.
S6lo en los escritos posteriores, posiblemente bajo la influen-
cin grecphelenistica, se nota un menosprecioc del trabajo. E1
ejemplo mis destacado se encuentra en el Zclesidstico (38,
24-34).

(24)"La sabidurfa del escriba (se produce) por el ocio
oportuno,

¥y se vuelve sabio aquel que descuida su negocio.
(25);Cémo puede ser sabio el gue maneja el arado

y se gloria en esgrimir l= sgui jads,

aguijoneando 2 los bueyes y ocupdndose de sus trabajos’

¥y cuyo trato es con los hijos de los toros?
(26)Pone todo su empefio en trazar surcos,

y su desvelo (en procurar) forraje para los novillos.
(27)Lo mismo (dirfamos del) carpintero y el albafiil

que trabajan dia y noche;

de los que grabzn sellos

vy (se fijan con) pa2ciencia en variadas figuras,

y ponen todo su -empefic en reprcducir el dibujo

y se desvelan por perfeccionar la obra.
(28)Lc mismo (del) herrerc gue, sentado junto 2l yunque,

pone su atencidn en la2s obras Ae hierro,

a2 quien el humo del fuego revientz las carnes

y que lucha en el calor de la-frzgua.

El ruidc del martillc encsordece sus cidos,

Y sus ojos estin puestcs en 1l= obra;

pone todo su empefio en acabarla bien

¥ su desvelo en s=acarla con perfeccidn.
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(29)Lo mismo (del) alfarero que esti sentado (al trabajar)
y da vueltas & la rueda con los pies;
tiene siempre la preocupacién de su obra
y de cumplir la tarea fijada.
(30)Con su mano modela la arcilla
y con sus pies ablanda su dureza.
Pone su atencidn en acabar el vidriado
y su desvelo en limpiar el horno.
(31)Todos éstos tienen su vida fiadz en sus manos,
y la sabiduria de cada unc consiste en su trabajo.
(32)Sin ellos no podriz edificarse una ciudad, 28)
ni habitan en un pais como extranjeros ni se pasean.
(33)Pero n=2die los busca para el ccnsejo del pueblo
y en la asamblea no se distinguen;
ni se sientan en la silla del juez
ni entienden el pacto de la ley.
(34)Pero sostienen la crezacidn del mundo (paszdero) 29)
y su oracién (se fij=) en la obra de su trabajo.”

Wotamos la semejanza sorprendiente de estas palabras con las
de la corriente grecohelenisticza que desprecia el trabajec. ILa
influenciza de esta corriente se evidencia en varias afirmnacio-
nes. La mie notable es la spreciacién del ocic (sjolé) que en
el Antiguo Testamento (versién de los LIX) siempre tiene un
sentido negativo. Pero en el versiculo 24 del fexto citado es
condicién de la sabiduria y de la activid=d politica. Esto ca-
be en el mundo griego pero desentona del ambiente judio.3o)
Por lo tanto, sorprende la expliczcibn del pasaje por G.
Glotz 31), que lo stribuye 2 la herenciz judiz como algo tipico
de ella, En muchos aspectos, a2 nuestro juicic, el texto parece
mucho més al Econdmico de Jenofonte, donde se desprecian tam-

bién los trabajos en que los artesancs quedan sentados.

En el judaismo, pues, nc observamos dos'corrientes que va-
loran el trzbzjo humano bzjo signos opuestos. Las pocas excep-
ciones confirm=n sélo la regls de que el julfo es consciente
del mandato divino de trabajar.sz) ¥i lz institucién de l= es-
clavitud y el desprecio de los esclavos en el judaismo producen
el desdén por el trabajo.33) Todaviz en el siglo II de nuestira
era un rabinoc dice, siguiendo la tradicién judia: "quien nc en-
sefia a su hijo un oficio dtil, lo cria para ladrén." Tn el si-
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glo III otro rabino afirma adn: "mayor es aquel que se alimen-
ta de su trabajo que aquel que teme a Dios.“34)

En esta conexién se debe mencionar el pasaje del CGénesis
3,17-18 (versién hebrea) que relata la maldicién después de 1a
cafda de Adén.

"Y dijo al hombre: porque escuchaste la voz de tu mu jer
y comiste del drbol de que te prohibf comer, diciéndote,
no comerss de é1,

Por ¥1 serd maldita la tierra,

fatigdndote te alimentards de ella toda tu vida.
Te producird espinas y abrojos

y comeréis las hierbas del canpo.

Con el sudor de tu rostro comerds el pan

hasta que vuelvas a la tierra

pues de ella has sidec tomado.

Porque eres polvo y 2l polvo volverds."

La maldicién no va contra Addn ni contra su trabajeo como =
veces se afirmaa35) Por lo tanto, el trabajo no se puede con-
cebir como resultado de 1z caida.36) La razfn es que el tr=ba-
jo eraz mandato ya antes de lz caida. Lo que se agrega después
de la cafda scn la fatiga ¥y que el producto no corresvonde al
esfuerzo. ILa tierra prcduce espinas Yy abrojos. TEs decir,
existe una desarmonia entre el hombre Yy la tierrz que se la-
bra,37) la falta de armonfa no se explica fuera de lz maldi-
cién de la tierra. Es posible que se trate de una etiologia
bPara explicar la experiencia de 1la fatiga y el fracaso que a
Benudo acompafian a los esfuerzos del hombre. De todos modos,
del relato de la cafda en el Génesis no se deduce el desprecio
del trabajo ni su maldicién. Otra vez es que, precisamente en
Su trabajo, el hombre se d2 cuenta de una problemditica: 1a
Tesistencia que opome aquello que se trabaja. E1 trabajo mis-
W0 no puede superar esa problemdtica. E1 trabajo s{ es trans-
formagor, pero esta transformacién no cambia la desarmonia
fuhdamental. Esta debe cambisrse. Es decir, las condiciones
bajo 1as cuales el trabajo se realiza o las relaciones del
trabajador con su nundo han de modificarse a fin de que el
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trabajo pueda ser transformador de una manera radical. Sobre
esto hablzaremos mis adelante al exponer la redicalizacidn de

la conciencia acerca de la problemdticz del trabajo en el cris-
tianismo.

Comparemos 1z versién de los LXX sobre la caida. Se nota
un cambio decisivo en lzs palabras de la maldicién., "Faldita
sea la tierrz en tus obras."” La Vulcata tiene la misma lectur=a
derivada de los LXX.38) Aqui la maldicidén de la tierra se da
en las obras, en el trabajo del hombre. Parece, pues, gque en
los LXY se refleja la corriente grecohelenistica que despreciz
el trabzjo pero que no es representativa del judaismoo39
. Battaglia 30)

t4 condenado =1 trazbajo purque debe expiar el pecado originzl,

tg

siguve la Vulgata e interpreta: "el hcmbre es-

el que AdAn y Eva cometieron en el Paraiso Terrenal. ELl traba-
jo es pena, no inmotivada, sino motivada porque corresponﬁié =3
un acto especifico, y en esta correspvondencia esti su valor de
expincidbn, a través de la cual se rescata y se reobtiene, bzjo
un plano natural, el bien que se habia perdido delante de Dios,
12 dignidad.” La influencia de los ILXX a través de la Vulgats,
que se cita en latin, es evidente en Battaglia. Ademds se
agregan a la interpretacién dcs elementos gue, a nuestro jui-
Cio, ni estdn en la Vulgzta. Primero, el trabajo sirve de ex-
Piacién y segundo, ésta quita la mancha del pecado original.

La funcién expiatoria del trabajo pertenece al judaismo tardio,
en el cuzl representa una corriente particulzr dentro del con-
cepto de las buenas obras, como leemos por ejemplo en el libro
de Daniel (4,24). "Expfia tus pec=dos por las buenas obrqs."41)
La ides se repite en una corriente particular del cristi=nismo
Primitivo en la Carta de Bernabé, de la cual hablaremos mds
Adelante. Por otra parte, la doctrina del pecazdo original no
Se encuentrz ni en el Antiguo Testamento ni en el judnaismo tar-

Aic, =unque existen en este dltimo ciertas ccrrientes gue se
Aproximan = esza dcetrina que se formuld en el cristisnismc per
c:‘. ' 3 - . F r L]
~an ﬁgustln.42) Zs decir, 1=z interpretacidén del Génesis

3,17-19 por F. Battaglia no corresponde, z nuestro juicio, =1



43

judz{smo, sinc que representa una tendencia particular de la in-
terpretacibn cristiana.

Finalmente se observa en el Antiguo Testamento una divisidn
del trabajo en cultural o religioso y profano. Probzblemente
exista estz divisibén también en otras culturas y nc representa
un hecho particular del judaismo. Pero ncs rarece importante
nencionar ese hecho por l=a criticz que recibe en el misme Ju-
daismo y, posteriormente, en el cristianismo.

El smcerdocio se conecibe como trabzjo por'el cual el sa-
cerdote se scstiene. Fl término técnico para contratzar a2 un
sacerdote parece ser "llenarle 1z mano". “Se ha supuesto que
12 exrresién se referiz en un principic al salario que recibis
el smcerdote, que quedaba asi "eontratado", vy la hipbtesis
ruede apoyarse en Jueces 17,103 18,14, donde el levita 2 quien

Iike "llena la mano" es "ajustzdo" por diez siclos de plata al
" "1‘3)

s

afio més el vestido y el mantenimiento.

Contra esta costumbre se levantz la vcz de alguncs profe-
tas liter=rios como, por ejemplo, Migueas, 2el siglo VIII, que

foy

ice: "sus jueces sentencian por cohechc; sus sacerdotes ense-

wad

3t

lan por salzrio; sus profetzs profetizan pcr dinero. Esto

1]

€, no se ccndenan las labores de los s=acerdotes, prcfetas y
Jueces que también desempeTan una funcién religiosz en Israel,
ya2 que el derecho proviene de YHWH. Ia critica se dirige
c¢entrz el hecho de cobrar por estos serviciocs. I'iqueas scstie-
ne, pues, que de la religién no se vive. Tiste problema conti-
DUz en el judaismo tardio y en el cristiznismo primitivo. Ha-
bia muchos rabincs que tenfsn un. oficic para gznarse l= vida
Aunque otros se negaban a ocuparse en un oficio.45) Se ve que
hay dos tipos de trabajos que, segin la terminoclogiz tradicio-
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nal, se pueden llamar sagrado y profano. Nos parece mejor se-
guir la terminclogia rabinica posterior, en una épocn en la
cual ya no habia sacerdotes pero se sostenia un divisidn seme-
jante. Un rabino dice: "el hombre nacid para el trabajo ...
pero no sé si nacié para el trabajo con la boca o el trabajo
manual ..0"46) El trabajo con la boca se refiere 2l estudio y
la ensefianza de la Tcrd. La divisidn problemédtica del trabzjo
no es entre teoria y prdActica, sino entre trabajo oral y ma-
nual., ZEl primero nc equivale al tedrico. Fl sacerdcte no era
un tedrico y la labor del rsbino puede compararse con la propa-
gacién de la tradicidén judia. Pero es importsnte que la mism=
tradicidn registre sus dudas acerca de esta divisién, sobre to-
do cuandc convierta al trabajador orzl en un asalariado.

En resumen, en la tradicién judiz el trabajo tiene los as-
pectos siguientes:

le- Dios mismo trabaja y su trabzjo se define por ser crezdor
¥y transformador.

2.- E1 trabajo del hombre es un mandato de Dios.- FEl hombre se
distingue, pues, del reino animal por haber recibido este
mandato. ZE1 hombre afirm=a su humanidad mediante el trab=a-
Jjo.

3.~ E1 hombre creado a imagen de Dios participa de 1la actividad
creadorz y transformadora de Dios por su dominacidn sobre
el resto de 1la creacién. Por el trabajo, pues, el hombre
humaniza el mundo imprimiéndole el sello de su trab=jo ¥
sometiéndolo a sus fines humanos. El mundo trabzjsdo re-
fleja la actividad transformadora del hombre. Este puede
verse en el mundc como en un espejo que reflejs no sble 1=
obra creadora de Dios sino también su propio trabzjc trans-

formador.47) La dominacién que el hombre debe ejercer £0-
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bre el resto de la creacién excluye la idea de que el hom-
bre es un esclavo de las fuerzas de la natursleza.

La definicién del trabajo por la transformacidén implica
también la idea de que el trabajo es productor. Fsto no

se mencionza separad=amente por incluir el concepto de trans-
formacidén el de 1la produccibén. Tn el capitulo cinco se

aclara la idea de la produccidn en relacidén con la proble-
mitica del trabajo.

El trabajo no sbélo ha de transformar el mundo sino también
conservarlo. La conservacién incluye la responssbilidad
del hombre para con Dios y los demds. Esto es, el trabajo
tiene un sspecto comunitario o sccial que se deriva tam-
bién de 1ln afirmacidén de que el hombre es crezdo a imngen
de Dios. ILa ccnservacidén protege, pues, el trabajo contra
la explotacién y la prosecucidén de fines privados. También
se implica en la idea de 1= conservacién algo ya observado
en 1a religidn griega. Tl hombre rerite lz =zctividad de
48) Pero a diferencia
de los griegos, el judaismo no deriva ningin trabajo parti-
cular de MNios, salvo el descanso en el shzabat que nc es
trab2jo en el judaismec,

Dios que también ccnserva el mundo.

Tl trabajo en cuanto mandato de Dios es un servicio que el
hombre rinde a Dios su crezdor. En consecuencia, el hombre

no sirve a Dios por el ocio ni por el retraimientc del mun-
do.

6.~ La finzlidad inmediata del trabajo es procurnrse el susten-

to. =1 hombre no ha de vivir 2 expensas de otros. 7De todo
esto se desprende que el judzaismo nc desprecina el trabajo =
pesar de la institucién de la esclavitud. E1 trabzjo no se
concibe como una mzldicién o una desgracia, exceptuzndo 2l-
gunos representantes o ideas que se observan en el judaismo
tardio bajo 1la posible influencia grecohelenistica.
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7.- Los trabajos concretos son la agricultura, la artesania y
el comercio. Ademds, se not2 una alternativa no resuelta
entre el trabajo sacerdotal u oral y manual. Esta alter-
nativa se liga con la idea de que el trabajo religioso tam-
bién sirve parz la finalidad inmediata de sostenerse. Pero
no falta quien la critique.

Segin sé, el judaismo en la época considerada no sabe n=da
de la actividad intelectual como trabajo a pesar de la

gran estimacidén de la sabiduria en la literatura sapien-
cial., Tampoco Filén de Alejandria parece concebir la zcti-
vidad intelectual como trabajo sino come descanso reservadc

49)

para el shabat. Pero en este aspecto parece f=ltar una
investigacibén sobre el cconceptc del trabajo en el gran fi-

lésofo judfio alejandrino.

Finalmente se debe mencionar el %trabajo politicc reservado
2l rey y sus funcionarios. La politica no era asunto de
todos los ciudadenos como en las poleis griegas. Tal vez
fuera ésta una de las razcnes de que no se pudiera des-
arrollar entre los judios una corriente aristocrdtica des-
preciativa del trabajo.so) Por lc reducido del trab=jo

politico, este no se ha mencicnado en este capitulo.

De todos modos, lo mismo que en el munio grecohelenistico
se da en el judaismo una divisibén del trabajo, aunque en
lo particular el reino de Jud4, sobre todo, parece refle-

Jar la influencia egipcia.51)

Esto es obvio por razones
geogrificas e histéricas. La influencia griega no se ob-
serva en la estructura socio-politica porque Isr=zel era
todo menocs una polis. Donde hay divisién del tradbajo se
produce por lo general 1la explotacién de los unos por 1los
otros, Estz se mitiga en el judaismc por la valoracién
positiva del trabajo, la erfitica social de algunos profe-
tas y otras instituciones, ccmc por ejemplo los afios sa-

bdticos y jubilar.>?)
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8.~ Por ultimo, hay que mencion=r la problemdtica del trabajo.
Se ha cobrado conciencia de que el trabajb transformader se
frena. Esto es, el material trabajado resiste al esfuerszo.
A menudo nc se produce el éxito anhelado. El judaismo, a
pesar del cardcter refractario del objeto trabajado, no
llega a considerar el trabajo una maldicibén o desgracia ni
lo rehusa, sino que mantiene que el trabajo es un mandato
de Dios. Es decir, el hombre tiene que afrentar la tensidn
entre el trabajo transformador y la resistencia del objeto
transformable. Obviamente la super=acién de esa tensidn no
se puede producir por el trabajo mismo. Desde luego la
transformacibn, caracteristica del trabajo, es relativa.

La concienciz de esz tensibn junto con lo relativo del tra-
bajo transformador del hombre no se da en el mundo greco-
helenistico en lo que yo ccnczco. Posiblemente existz tam-
bién en ciros fendmenos histéricos, relstivamente coetd-
neos ccn el cristiznismc primitivo, come las religiones
nistéricas y el gnoticismo. Para no rebasar los limites

de la tesis dejamos fuerzs la consideracidén de esos movi-
mientcs complejos. Es en el cristianismc dcnde la proble-
mitica del trabajo se agudiza y se sefiala un camino de su-
peracién.



CATITULO CUATRO

La herencia judia en el oristianismo primitivo

Los documentos conservados de los primeros cristiancs se
escribieron en griego. Tero en su valoracidn del trabajo se
nota la presencia de la herencia juifa. En ctros aspectos se
ha introducido ¥y prevalece aun la influencia grecohelenisticas
que no nos interesa en nuestro contexto. Estudirmos, Pues,
punto por punto las ideas judias como se reflej-n y S€ medifi-
can en el cristianismo primitivo.

Se mantiene 1la idea del Dios creador. "Diogs que hizo el

mundo y todas las cosas que en é1 hay, es el sefior del cielo ¥
de 1s tierra" (Hechos 17,24). 12 sctividad creadora de Dios
también puede llamarse trabajo. Jests dice: "I'i padre hasia
ahora trzbsja y yo trabajo tombién" (S2n Juan 5,17). Esto es,
el cristianismo tampoco limita 1z creacidén a un principio Tem-
poral, sino que Dios sigue siendo, a2ctivamente, el cre~ador,
interviniendo en el mundo =ctuzl. Ademis, con la idea del
creador se relaciona la del sefior soberanc, comoe seveen It cita
de Hechos. El creador.de todas las cosas es su sefior.

Por la ejemplaridad de 1a vida de Jesus de Nazaret en 1lo0S
evangelios y otros escritos cristiznos agregamos su relscién
con el trabajo. En la cita dada del Evangelio segin San J

Y2 vimos que su =actividad propia se interpreta como trab-jo.

uaI

Jesis afirma que é1 mismo en Su trabajo hace las obrss Ae Dios.

"y - =

i alimento es hacer 1z voluntad del que me envié ¥ acabar Su
1 . e -

obra.n?)  Teto es, en el trabajo de Jesds se manifiesta 1n obra



49

de Dios que culmina en la crucifixiénm con las palabras "consu-

mado es" (esto es, su obra) (Sz2n Judn 19,30). Este trabajo se
especifica ccmo guicio del mundo y victoria scbre el "principe

de este mundo".2

Ho sbélo en Jesis se mznifiesta el trabajo de Dios sino tam-
bién en sus creyentes. Puestc que Jesius afirma: "el gue cree
en mi haréd también las cbras gque yo hago" (San Ju=an 14,12).
1"4s adelante explicaremcs estc en conexién con el trabajo autén-
tico de los cristiancs. El1 trabajo crezrdor de Dios, pues, se
ncdifica por tres aspectos. Se hace presente en el obrar Ae
Jesis y sus discipulos. Significz un cambio radiczal 4el munde
en cuanto éste es dcminado por el "principe de este mundo”.
es, la finalidzad de la obrz es el establecimiento de un

o transformadc cuyoc significzdo se explica m#As =2delante.
Pinalrente, en la expresibn metaférica de Jesis, la cbra y el

ento o alimento se identifican. Is decir, laz finalidad no
se desliga del trabajo, sinc que los dos se relacionan intima-
cente. Istc no significz que se trabaja por trabzj=r, sinc que
el trabzjc por ser transformador o creador incluye su finali-

3
20

jo ]

. [l trabajo no se califica cuantitativamente por el numero

]

e los productos sino cualitativamente en cuznto transforma.

ta

roducto desligado del trabajo no es el criterio para vzlori-
2zr el trebajo. Siempre hay que verlo en relacién con el tra-
bzjo y el productor.3

Se trabaja, pues, para transformar y transformar es trzba-
Jar. Tuera de su trabajo ni Jesds ni los suyos son lo que son.
Dicho de otro modo, segdin el evangelio el hombre no se concibe
estidticamente sino dindmicsmente mediznte el trabajo. Tuesto
Que éste es transformzdor, el hombre del evangelio no n=ce, si-
L0 que se hace. Ademds, el hombre transformador es un hombre
transformado: la nueva criatura o el nuevo hombre.4) L= nuevsz
°ri2turz no significa que el hombre adquiera otra naturzleza,
Sino qQue se transformen las relzcicnes humanzas por el amor O,
Como San Pzblo dice, es "l= fe gque obra por amor."s) El emer
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es el criterio de lo humzno. Porque por el mismo el hombre
realizz lo que puede y debe ser.G) Dada la importancia funda-
mental del amor podemos decir también que el hombre como debe

ser es el producto de sus obras.

Esta idea no es méds que el desenvolvimiento del significado
del trabajo. En el capitulo anterior hemos visto que el traba-
jo implica un juicio sobre el mundo porque éste es incompleto
en relacidn con el hombre. Pero el hombre mismo forma p=rte
del mundo, mds concretamente, de la naturaleza°7) En este sen-
tido, el trabajo no sélo crea un mundc humanizado sino también
2l hombre. Bs decir, el hombre que no se transforma puede ser
hombre en el sentido fisioldgico. Pereo no lo es en el sentido
humano. No lo logra, & menos que se transforme. La transfor-
nacibén, sin embargo, es manifestacidén del trzbajo humano. Por
lo tanto, mediznte el trabajo no sb6lo humaniza el mundo sino
también =z si mismo. Y en el evangelio se sostiene que el ver-
dadero hombre se hace por los frutos que produce.g)

La afirmacidén de que el hombre es el producto de sus obras
Suena extrafio en unz disertacidn scbre el cristisnismo que ha-
ce tanto hincapié en la gracia divina por la cuzl el hombre es
lo que es.9 No entramos, por fzlta de espacio, en una discu-
Sién sobre la gracia. Basta decir que la gracia en un senvido
critico, no obra de una manerz misteriosa o migica como lo da =2
entender, por ejemplo, la idea de la gracia sacramental en
1 Corintios 15,29. Antes bien, la grascia es 1la conducta que se
conferma con la voluntad divinaz gue se expresa en la cbra de
Cristo. Es decir, la gracia se realiza en obediencia volunta-
ria y no ciega.1o) El apbstol Pablo expresa la idea como una
Telacién dialéctica entre el obrar de Dios -y del hombre: "Ccn
‘emor y temblor trabajad por vuestra salvaciénj; porque Dios es
¢l que obra en vosotros el querer y el obrazr segin su benepld-

b 11 . . . 7 - 4
eitg, "' 1) E mapes religioso de esta afirmacién paulins esta

bandonindose, por ejemplo, en el Zvangelio segin San Mateo

(25;31 ss). En este texto, la pardbclz de las ovejas y de los
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cabritos, el amor practicado es el criterio de lo humano. Se
aplica a todos los hombres, no importa llémense cristianos o
no. Por lo tanto sostenemos nuestra afirmacidén de que el hom-
bre como debe ser es el producto de su trabajo, rezlizado bajo
el signo del amor.

La abolicidn incipiente del marco religioso ncs parece una
consecuencia implicita en el cristianismo. El trabajo se exige
para la produccidén del nuevo hombre.12) Dadc que este trabajo
se hace por el hombre, éste tiene que actuar sin el supuesto de
Dios o desamparado de Dios, como el Evangelio segin San Nateo
lo expresa con las palabras de Jesus ea la cruz: "Dios mio,

Dios mio, ;por qué me has desamparado?" (San Vateo 27T +46)

No sblo el trabajo peculiar de Jesis interess en el cris-
tiznismo primitivo, sino también el trabajo que hizo antes de
comenzar su carrera singular. Los documentos de que disponemos
no concuerdan en este respecto. En San Narcos 6,3 se afirma
acerca de Jesys: ";No es éste el carpintero, el hijo de Maria
y el hermano de Jacobo, de José c,.?“13) Esta opinidén se con-
firmz en el Didlogo con Trifdén de Justino el Martir, 2 media-
dos del siglo II. ©®n esta obra se dice acerca de Jesus que "se
le tenia por hijo de José el carpintero ... y fue considerado
€l mismo como un carpintero y fue zsi que obras de este ofi-
Cio - mrados y yugos - fabricé mientras estaba entre los hom-
bres, ensefiando por ellas los simbolos de la justicia, y lo que
es una vida de trabajo.“14) Justino va mdés alld en su inter-
Pretacidén de la narracidn de Marcos. Porque no sélo repite que

Jesds ers un carpintero, sino que explica ese dato comc vida
eJemplar de Jesdcs que ensefia por su trabajo prdctico. En este
sentidc la interpretacién de Justino es singular dentro de la
tredicidn cristiana de 2quel entonces. Los escritos del cris-
Yianiemo primitivo nunca se refieren 2l oficio de Jests de un=
D2nera semejante. La otra afirm=cidén del textc de Justino de
Que Jesis "fabricé arados y yugos" tampoco se encuentrz en 1as
fuentes cristianas del siglo I, segin se conocen.



52

De hecho, se nota la tendencia de alejar a Jesis del oficio
artesanal que, segun lMarcos y Justinc el Virtir, desempeﬁaba.15)
Sea la que fuere la razén de esa tendencia, nos parece probable
que Jesus haya ejercido por un tiempo un oficio artesanal. Si
nuestra hipbétesis es correcta, se corrobora la influencia del
judaismo que estima el trabajo. Jesis mismo, pues, se conforma
con esta herencia tanto por ser un =artesano como por su conoci-
miento y apreciacidén del ambiente de los trabajadores, sean

1
agricultores, artesancs u otros. 6)

En resumen, los primeros cristianos conservan la tradicid
judiz por la doctrina de la obra creadora de Dios. Se modific
aba-

2

,.1

y se concreta por ver la manifestacidén de esz obra en el tr
Jo propio de Jesids y de sus discipulos; tra2bajo que signifi

(}

la transformzcién de este mundo en otro que, de alguna menera,
ya refleje un mundo nuevo, aunque sea sblo- de un mcdo incipien—
te. Sobre esto hablaremos mis al exponer el trabajo auténtico
de los cristiznos. Hemos visto que la novedad zcerca del hom-
bre se da aqui y ahora en la prictica del amor. Otra concre-
cién la tenemos en el dato de que Jesids mismo ejerce un oficic
artesanal que se explica en Justino el Martir como actividad
ejemplar,

£l mendato del trabzjo se da también sin referirse a los
Pasajes correspondientes del Antiguo Testamento. Por lo tanto,
Techazamos desde el principio la intérpretaqién de K. Lowith
de que "segfn 1a concepcién cristiana ... el trabajo es pago

bor el pecado y castigo ... El hombre esti condenzdo al tra-
b"-lao 'l17)

Esta iden se refuta, en primer lugar, por las pa-

labrag insignes de San Pz2blo en su segunda carta los Tes=2loni-
e :
fnses. Les recuerda que, durante su estsnciz en Tesalénica,

é
1y sus compafieros trabajarcn para ganarse la vida y no ser
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gravosos a nadie. Con esto Pablo se proponia darles un ejemplo
para que lo imitaran. "También cuando estuvimos ccn vosotros
os manddbamos que el que no quiere trabajar tampoco coma“18)

El apbéstol mismo, pues, trabaja parz dar un ejemplo préctico

en apoyo de su enseflanza y para no vivir a expensas de otros.
Esta insistencia paulina subraya que el sustento del hombre de-
pende de su trabajo. Lo mismc que en el judaismo, se ve que el
trabajc ec inseparable de lo humano. F1 hombre debe intervenir
activamente en la naturaleza para'poder satisfacer sus necesi-
dades. El que se sustrae a esta obligacidén ni merece la vida.

El apbéstcl afiade los siguientes argumentos a los antes ex-
ruestos. No quiere dar pie a ningin reprocche. Es decir, que no

19) San

se hace testigo del evangelio parz vivir del nmismo.
Pablo nc entiende su trabajo testimonial como un derecho, sino
como una obligacién que le rige. Por lo tanto, ofrece el evan-
gelio gratuitamente. Esto es, su trabmjo testimonial le obliga
2 renunciar a su derecho de vivir del evangelio porque ese tra-
bajo cual manifestacién del amor anularfia el amor si cobrara

Por sus esfuerzos, si insistiera en su derecho. S68lo asi, el

trabajo ccnserva su cardcter de ser expresién del amor.zo)

Al ver las razones del mandato del trabajo notamos que el
apbstol no recurre al mandato del Antiguo Testamento. Tampoco
Sé refiere 21 valor cultural del- trabajo, como pudo hacer Pe-
ricles segin Tucfdides, ni = la idea de la finalid2d del tra-
bajo de ganarse la vida. La razén de este trabajo se deriva
el evangelio, del trabajo testimonizl mismo. Ya que este es
‘ransformador ¥, en cuanto tal, se explica cual manifestacién
de la obra creadora de Dios, como hemos visto en el primer pa-
rdgrafo’ de este capitulc, entonces lz “ransformacién se Adebe
reflejar en la vida del transformado. Esto es, el trzbajo fun-
damental es testimonial, gque produce al nuevo hombre. TPor es-

to, Pablo se da como ejemplo a seguir. El nuevo hombre que es

trﬁnsfcrmado no rvuede recibir la transformacidén pasivamente,



54

sino que debe participar en la obra transformadora. Tl deleite
que sea mera ociosidad no se admite. EL despliegue de 1= obra
transformadora lo veremos con detalle en el capitulo siete.
Aqui nos interesa el hecho de que el mandato del trabajo no se
refiere expreszmente al mandato vetotestamentario, aunque en su
motivacidén se enlaza con el mandato judio. Se deriva del evan-
gelio que es creador y transformador segin el apbéstol mantiene.
Claro, ese evangelio, para Szn Pablo, tiene su origen en el

Dios creador,21 pero se introduce un concepto mds radical de

2)

Es decir, la transformacidén del hombre producida por la expe-

i - ’ ' 2
la transformacién con base en el Sefior Jesucristo mismo.

riencia originaria, ha de reflejarse en la conducta *transfor-
mada del mismo hombre. Asi parece explicarse la radicaliza-
cién del mandato: "ELl gque no quiere trabajar tampoco ccma'.

Con estas palabras San Pablo se dirige a cristianos, a honm-
bres que han de ser transformados. A estos, si se entregan =
la ociosidad, no se les niega sélo su transformacién sino tam-
bién el derecho de vivir. Dicho de ctro modo, el gque no quie-
re trabajar que se muera de hambre. Podemos decir lo gue V.
Bienert afirma en otro contexto que el trabajo "pertenece al
Sér humano ... el hombre sin trzabajo ya no es hombre",23) Cb-
viamente el apdstol no se refiere a personas que no pueden
trabajar,24) sino a agquellos que pueden pero no quieren. Se
ha conjeturado mucho cémo se explica esa falta de vocluntad.,
Algunos exegetas recurren al gnosticismo, otrcs 2 la esperanza
escatoldgica que desvaloriza el trabajo, otros a la herencia
griega de los tesazlonicenses. De todos modos hay que ver que
la esperanza escatoldgica no "concluye en definitiva en el re-
25) Si éste

fuera el caso, no se explicaria cémo San Pablo, tan apegado 2

chazo del trabajo", como mantiene F..Battaglia.

la esperanza escatoldgica, exige que los cristiznos trabajen ¥y
Si no quieren, pierdan el derecho a vivir. Podemos afirmar
2Un, que 1z historizacién de la escatologfa, de la cual hemos
hadlago en el capitulo uno, no refrena el trabajo, sino que lo
lupulsa, Esto es, el mito escatclégico, tocando tierra en la
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experiencia originaria, obra de manera tal que uno tiene que
comportarse de un modo ccmpatible con la experienciz transfor-
madora habida. Z=n las palabras de San Pablo: "Si vivimos en el
espiritu, andemos también segin el espiritg;is) o "
"

modo, la esperanza escatoldgica en el cristianismo no conduce

ees también
nosotros vivamos en la novedad de la vida Dicho de otro

a la resignacidén ni al desprecio del mundo, sino que protesta
contra un mundo czduco. Zsta protesta se realiza, por ejemplo,
muy concretamente mediante el trabajo en un mundo gue lo des-
precia.

In tiempos posteriores la maxima de San Pablo se relaciona
con el relato del Génesis en lz Carta a los magnesios atribui-

da a Ignacio de Antioquiz. "El que no quiere trabajar tampoco
coma, Porque con el sudor de tu rostro comerds tu pan°"28§
Aqui si se relacionan el mandato paulino con el Antiguo Testa-
mentc Jde una manera expresa. Fero la carta probablemente se
escribié en el siglo IV y la referenc%g)no es 21 mandato veto-

testementario dado antes de 1z caida,

San Pablo continda su exhortacibn a los tesalonicenses:
"Oimos que a2lgunos entre vosotros viven desordenamente, sin
trabajar se meten en cosas ajenas. A estos mandamos y exhor-
tamos en el Sefior Jesucristo para que coman su pan trabajzndo
Sosegadamente.“3o) El mandato de trzbajar se fundz, pues, en
la autoridad de Jesucristo sin recurrir al ejemplo que él dio
como carpintero y como Justino el Martir lo explicaz, ni al
mandato del Génesis. Pero lo mismo que en el Géneéis, el tra-
bajc tiene la finalidad de que el hombre obtenga su sustento
mediante el trabajo. Es decir, el apbstcl no razona como F.
Battaglia escribe sobre el cristianismo primitive: " jPor qué
Valorizer el trab=jo en esta tierra, en la que sélo estamcs
de paso, ciudadanos de otro mundo que nos espera, por qué afa-

narse en la dura obrz cuzando Dios provee a nuestra suerte, 2
Nuestro destino?" Y en ctra ocasién: "E1 orden providencial
de Dios no exige el trabajo“.31) Zontra F. Battaglis sostene-
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mos que en el cristianismo primitivo la providencia divina no
convierte el trabajo en cosa indiferente,32) porque no conduce
a Jauja, sino que es un llamado a la actividad que también im-

plica el trabajo.33)

De otra manera no se explizca cémc San
Pablo puede mandar en nombre de Jesucristo que se trabaje. EX
hombre debe trabajar para sostenerse y no vivir a expensas de
otros. La providencia se malentiende si conduce a2 lz ociosi-
dad. En la Didajé esta idea se subraya con claridad meridia-
na:

"Todo el que llegare a vosotros en el nombre del Sefior,
sea recibido; luego, examinadlo, lo conoceréis, pues te-
néis inteligencia, por su derecha y su izquierdn. Si el
que llega es un caminante, ayudadle en cuanto poddis;
sin embargo, no permaneceri entre vosotros mis gque dcs
dfas, o0, si hubiese necesidad, tres. as si guiere es-
tablecerse entre vosotros, teniendo un oficic, que tra-
baje y asi se alimente. las si nc tiene oficic, proveed
conforme a vuestra prudencia, de modo que ya no viva en-
tre vosotros ningin cristiano ocioso. Caso que no qui-
siera hacerlo asi, es un traficante de Cristo. TFstal
alerta contra t=2les."34

Bs decir, la comunidad cristiana exige el trabajo y busca
trabajo para los que guieren vivir en la misma. Isto se recune
en el lema: "Trabajo para el que pueda trabajar y compzsién pa-
ra el incayacitado."Bs) Las palabras de la Didajé nos nues-
tran teombién que el itinerante que quiere trabajar tiene el de-
recho a que la comunidad cristianz le proporcione trabajo.

A. Harnack comenta zcertadamente: "No sélo el deber de ayuda
1iga a los miembros de las iglesias - es merzmente la ultime
ratio -, sino que se trata de comunidades de trabajo de manersa
tal que tienen que procurar trabajo para el hermano ... Ias
iglesias, pues, tienen un cardcter eccnémico.“36

Lo mismo que en el Antiguo Testamento, el cristianismo ri-
mitivo se opone contra la idea de que la vida ociosa sen supe-
rior y n4s adecuad2 para servir a Dios. Esta idea se subrayz
hastz en el siglo IIT en la Carta pseudoclementinz =2 las vir-
genes (I,11): "Porque todo el que es ocioso, no se d= al
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trabajo ni sirve para nada. Tales son los caminos de todos
aquellos que no se dedican a trabajo alguno, sino que van a ca-
za de palabras, y esto lo tienen por virtud y obra bien he-
cha."BT) En el judaismo existe el shabat que, interpretado de
un modo superficial, se acerca al elogic del ocio entre los
griegos. Pero en el Nuevc Testamentc ni se da estz posibili-
dad, porque la lucha de JesuUs contra el fariseismo tiene un
punto de cristalizacién en la observanciz legalista del shabat.
Tl Nazareno mantiene en contra de sus adverszrios que "el
shabat se hizo por el hombre y no el hombre por el shabat.“BB)
Es decir, Jesis subraya el aspecto humanitario de ese dia pa-
que el hombre pueda descansar de sus lzbores. Sin embarge,
el hombre mismo ha de decidir segin las circunstancias objeti-
vas, si el descansc es posible o0 no. =En unza de las controver-

H
1

sizs a causa del shabat se conserva una variante importante.
"El mismo dfa (un shabat) Jesds vid a alguien trabajandeo y le
dijo: bienaventurado eres si sabes lo que haces, pero maldito
¥y transgresor de la ley eres si no lo sabes."39) Esto es, Je-
sis concede la libertad a aquel gue se da cuenta de su sobera-
nia sobre las disposiciones legzlistas. Pero no la z2dmite si
se hzce por mera indiferencia. Esta actitud del cristiznismo
debe explicarse con mds detalle porgue existe el mzlentendido
que el trabajo se desprecie, como se observa en la exposicién
de F, Battaglia.4o)

Tl pasaje principal que czusz ese malentendido reza asi:

"No os inquieteis por vuestra vida, sobre qué ccomeréis,
ni por wvuestro cuerpo, sobre qué os vestiréis. ;Nc es la
vida mis que el alimento, y el cuerpc mds que el vestido?
Ifirad las zves del cielo. No siembran, ni siegan, ni re-
cogen en graneros y vuestro padre celestizl las alimenta.
¢No valéis méds que ell=s? ;Quién de vesotros por sus pre-
ocupaciones puede afizdir a su vida un solo dfa?41

por qué os precupdis por el vestido? Observad los lirios
del campo, cémo crecen. No trazbajan (kopido) ni hilen.
Os digo que ni Salomén en toda su pompa se vistid como
uno de ellos. Pues si a 1a hierba del campo que hoy es ¥
mafiana es srrojeda al fuego, Dios asi la viste, ;nc hara
mucho m4ds con vosotros. hombres de pocz fe? No os preo-
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cupéis, pues, diciendo ;qué comeremos, qué beberemos o qué
vestiremos? Los paganos se afanan por todo esto. Porque
vuestro padre celestial sabe que de todo eso tenéis necesi-
dad. Buscad pues primero el reinc y su justicia, y todc
eso se os darid por afiadidura. No os preocupéis, pues, por
el mafiana, Porque el diz de mafiana se preocupzri por si
mismo. Bistale a cada dfa su molestia,"42)

Estas palabras no critican el trabajo sino las preocupacio-
nes de los hombres que se definen por el tener. En este senti-
do el pasaje se explica por el contexto que juzga =2 los hombres
cuya vida se agota en acumular riquezas,43) Por lo tanto, Je-
sis insiste en que hay que decidirse frente a la alternativa, o
bien servir a2 Dios o0 bien a las riquezas. Las dos cosas no son
eompatibleso44) El servir a2 Dios no es pasividad, como lo pue-
de sugerir lz metafora de los lirios aislada de su contexto.
Todo lo contrario, se sefiala que el trabajo por el sustento no
representa la finalidad Wltima de 1la vida humana. El1 hombre no
vive s6lo para sostenerse o, como otra palabra del evangelio
dice: "No sélo del pan vive el hombre,“45) Lz finalidad de la
vida del hombre trasciende el mero sustento. =n consecuencia,
Pierde su vida y su humanidad aquel que se preocupa por enri-
qucerse,46) La interpretacidén de E. Renan es romdntica =al
idealizar la "dulce vida" en un pafs tropical. Esto es, "el
trabajo, en esos climas, parece indtil; lo que proporciona no
vale lo que cuesta,“47)

El desprecio a la vida cuya finalidad dnica es el sustento
R0S muestra otra cosa acerca del mandato paulinc de trabajar
Y de 1a idea de que Jesds mismo considera su ministerio cual
trabajo, como hemos visto antes. Lo mismo que en el judaismo,
hay dos tipos de trabajo. Uno sirve para ganarse el pan. El
°tro es testimonial. De éste hablaremos en detalle en el ca-
Pitulo siete. También en el cristianismo primitivo se presen-
e el Problema de si el trabajo testimonial puede utilizarse
PAra ganarse 1a vida. Podemos observar dos tendencias. En San
Pabl, Y en 1z cita dada del capitulo 12 de la Didajé hemos vis-
0. 1a Negacién de convertir el cristiznismo en comercio con
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Cristo. Esto es, el trabajo auténticamente cristiano no es una
profesién ni un oficio. En consecuencia, el cristianc debe
ejercer un oficio o, como San Pablo dice: “trabajar con sus ma-
nos."48) También en Hechos 20,33-35 se observa, aunque en
forma idealizzda, la misma actitud. E1l autor del libro pone
las siguientes palabras en la boca de San Pablo.

"ll'o he codiciado plata, oro o vestidos de nadie. Vosotros
s=2béis que a mis necesidades y a las de los que me Aacompa-
flan han suministrado estas manos. En todo os he dado un
ejemplo, mostré?doos cémec, trabajsndo asi, socorrdis a los
necesitados."4%

Pero hay otra corriente que el mismo apéstol no ignora al
citar unza palabra de JesuUs, no conservada en los evangelios:
"Los que proclaman el evangelio viviran del evangelio."5o) Por
razones indicadas San Pablo rehusa usar ese privilegio sobre
todo en sus relaciones con los corintios. ©Pero lo encontramos
en otra forma en los evangelios. IEn Szn Mateo 10,10 se dice,
hablando de la misidén de los discipulos: "El trabzjador es dig-
no de su zlimento." ZEn el texto paralelo de San Iucas 10,7 se
lee: "El trabajador es digno de su salario", lo que se repite
en 1 Timoteo 5,18. En el contexto de los evangelios la remu-
neracidén se refiere obviamente sélo z la comida y el hospedaje
que el discipulo es autorizado a aceptar. En San Mateo la ci-
t2 misma habla sélo del alimento. y afiade en el versiculo 8 del

hismo capitulo: "gratis lo recibfs, dzdlo gratis." Esto es, el

diseipulo recibe su sustento por su trabajo testimonial. Iste
Sustento nc le da mds que lo absolutamente necesaric. No le
Proporciona ninglin luecro. s una remuneracién de subsistencia.
La prohibicién de la genancia guarda al discipulo de convertir-
S€ en un comerciznte con Cristo. TEl trabzjo testimonial tiene
Una2 finalidad que rebasa la del trabajo por el sustentc. El
discipulade no es un= profesién lucrativa, pero si es trabajo.

In 1 Timo%eo 5,17s se cambia la situacién:
ﬁL

os presbiteros que son buenos supervisores son dignos
de d4cble pago, sobre todo los que treaba

ian en la palabra

o
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y la ensefianza., Porgue la escritura dice: "no pondréds bo-

zal al buey que trilla, y digno es el cbrero de su sala-

rio."
Este texto nos indica con gran probabilidad un desarrollo de la
iglesiz posterior a San Pablo y los evangelios. Ya hay oficia-
les eclesidsticos pagados. XEs decir, la iglesia se ha estable-
cido con funcionarios que viven de la religidén. Su funcién .
profesional es la ensefianza y "la palabra", es decir, la predi-
cacidén, comc el términc posiblemente debe tr=zducirse.

Esta corriente continda en 1z Didajé, caritulo 13:

"Todo profeta verdzderc, que guiera morar de zasientc entre
vesotros es digno de su alimente. JTguzlmente, el m=zestro
verdaderc merece también, ccmc el trabajrdcr, su alimentc.
Asi, rues, tomards toda primicis de los precductos del 1la-
gar y de la era, de los bueyes y de las ovejas, ¥y se las
dardis como primicias a los profetas, pues ellos son vues-
tros sumos s=zcerdotes ... Iguzlmente, cuandc zbrieres un
cAntarc de vino o de aceite, toma las primicias y d=las a
los profetzs. Toma de tu plsta y de tu vestido y de toda
posesidén l=s primicias ﬁegﬁn te pareciere, y dalzs ccn-
forme zl mandamiento."gz

Aunque se use el texto de San lMateo (alimento) y nc de

San Lucas (salario), se trata sin duda de un honoraric del

cual los profetas y maestros verdaderos pueden vivir y nc sélo
subsistir. Il cristiano profesional ha nacido y es un neroccio
lucrativo., TE1 texto es notable porque siguve inmediatamente a 1la
condena de los "traficantes de Cristo" que hemos mencionzdo an-
tes. La distincién entre los cristiznos pagados y no pagados
indica cbviamente el desarrollo en la iglesis que tuvo s bien

®stablecer funcionarios eclesidsticos. ILa presencia de los pe-
Tegrinos no pagados recuerda que no siempre era =asi.

T o . - ] - - .
Notamos, pues, en el cristianismc primitivo dos tipos de
2 - - . a o .
“rabaJG, el testimonial y el lucrativec. Tn una corriente, este
50 ¥
Ultipo ge subordina al primero, sirviéndclc 4e maners t2l gue

e ; :
1 luero no se busca para enriquecerse sinc parn dar a2 los ne-

eeSitadOS . 53)

v
)

i

La otr= corriente serzra log io0s tivos de traba-
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jo, considerando el trabajo testimonial también cual trabajo
lucraetivo. Pero lo mismo que en el judaismo, se presenta 1la
eritica ccntra esa idea de vivir de la religién.54)

Dentro del cristianismo primitivo es la literatura paulina
1la que conserva la doctrina hebrea de la imagen de Dios con una

=
nodificacién importante, 2/

San Pablo sostiene la doctrina en
1 Corintios 11,7: "el vardn es ... imagen y gloria de Dios."

El hecho de que se exceptia la mujer se explica vpor el contex-
to que quiere aclarar la relacidén entre el hombre y lz mujer.
Pero ambos son crezdos por Dios y, por ccnsiguiente, su imagen
se da en los dos.ss)

L2 modificacidn de la doctrina entrz al identificar =l
: . : 7 = .
Cristc con la im=2gen de Dios.” ) Con esto San Pablo quiere
2 .
afirmar que en el Cristo se da Dios5“) 0, comoc el Evangelio se-

@in San Juan (14,9) dice: "el que ha visto a2 mi ha visto al

pedre". Lz afirmacidn paulina se =2bre a dos explicaciones po-
sibles ILa primera es que el hombre ha perdido su ser creado =z
imagen 3e Dios, lo que parece confirmarse porque los hombres
"trocaron 1la gloriz del Dios incorruptible por la semejanza de
la imagen del hombre corruptible ...“59) Aceptada esz2 pérdida,
€l hombre yva no tiene el mz2ndato del trabajo ni la soberania
Sobre el mundo. Ambos se relacionan en el Génesis con la ima-
gen de Dios. PFn consecuencia, la citz znterior de 1 Corintios
11,7 seria una reconquista de la pérdidza. Pero el texto no se

interpreta de estz manerza, sino que se entiende ccmo referencia
% algo conocido y nc perdido. Por lo. tanto, la segund= cita
tomada de Remanos 1,23 no puede referirse a unz pérdida, sino
Que, probablemente, es una mera criticz de la idolatria.

La otra explicacién posible es que el hombre no hay. perdido
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su imagen de Dios, sino que esta imagen es insuficiente 2 fin de
que el hombre sea un ser verdaderamente hum=no., Esta interpre-
tacién nos parece méds de acuerdo con el pensamiento paulino.
Porque al reflexionar sobre Addn y Cristo, considerado como se-
gundo Ad4n, el apdbstol dice que "el primer hombre, Addn, llegd

a ser una psyque viva; el Ultimo Ad4n un pneuma vivificante.
Pero no es primero lo pneumztico sino lo psiquico, después lo
pneundtico. E1 primer hombre (fue) de la tierra, terreno; el
segundo hombre del cielo. Cual es el terreno, tales son los te-
rrencs; cual es el celestial, tales son los celestiales,“so)

Es decir, la humanidad se¢ divide en dos. ILa primera parte se
deriva y se determina por el primer Adédn que es inferior 2l se-
gundo, del cuel se deriva la otra parte de la humanidad. TIa
nueva humanidad no reconquista una pérdida, sino que supera la
inferioridad de la humanidad anterior. Se produce, pues, zlgo
nueve gue se distingue de lo viejo, en la terminoclogi=z paulina,
como el cielo de la tierra. ZEsta nueva hum=anid=ad se d2 en el
Cristo, la im=zgen de Dios por excelencisa.

San Pablo diferencia, pues, entre dos imdgenes de Dics. Lo
importante es que la segundzs no restaura la primerz, sinc que
la superao61 Lz idea paulina del primero y segundo Adédn des-
liga 1o nuevo de la rencvacidn o del regresc a un estado per-
fecto. De estz manera el apbstol se sparta del gnosticismo pna-
Ta el cual "el caminc de la s2lvmrcibn" es "reminiscencia". "Si
®stds hecho de vida y de luz, y adviertes que ész es tu natura-

leza, volverds a la vida vy a la luz“sz)

Podemos decir también que la imagen de Dios en el primer

. 4d4n se 42 en el nivel de la cresmcién. Tn consecuenciz, como
henos visto, el hombre es un ser creador que se afirma en su
*rabajo por supeditar el mundo a sus fines. En el segundo Adan,
dUe es 1a imagen de Dios, ya no es el trabajo en general por el
! 82l el hombre afirma su humanidad, es decir, su pertenenci=z 2

if ta Nueva imagen de Dios ¢ al Cristo. Antes bien, el concepto

: ¢l trabajo se azrlfa. Por un lado tenemos el trabsjo por el
y:?eual el hozbre se sostiene y, por otro, el trabajc gue particis
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pa en la obra de Cristo de producir al "nuevo hombre”. Esta
obrza es la que llamamos el trzbajo testimonial. Por esa pariti-

cipacién San Pablo ruede llamar a los trabajadores testimonia-
les: "colaboradcores de Dios".63)

La doctrina modificzda de la imagen de Dios sefiala que el
paradigma del trabajo verdader=mente humano no es la primera
activid=ad cre=dora de Dios, sinc que es Cristo con su obra pe-
culiar cuya finalidad es la produccidén del hombre “"ccnforme con
su imagen"64) o la "nuevza criatura"gs) Bsa modificacidén que
toma al Cristo por tipo del nuevo hombre y= slude a la prcble-
nitica del trabajo que se vislumbra en el judaismo y que se des-

pliega en el cristianismo, como veremos en el capitulo siguien-
te.

L

en 1a finalid=ad del trabajo. ZF1 sustentc, por importante que

o

ampliaciénﬁgel concepto del trabajo se reflejz también

sea, no corresponde a la necesidzad fundamental del hombre. Ts-
te no vive parza comer. Su humanidad se expresa por su colabo-
racidén en la produccidén del nuevo hombre. En ésta se da la fi-
nalii=qd del *trabzajo humeno y del hombre gue ya, en ultima ins-
tanciz, no tiene otra finalided. Sin duda, este trabajo gue

es verdaderzmente humano se diversifica y asi es capaz de inte-
grar tarbién el trabajo por el sustento en la finalidad supe-

. . : 66
Tior. Torgue no es que todos hacen la misma cosa. )

Cada unc
tiene su funcién particular en la nusva humanidad que es el
Sristo, 1z im=gen de Dios, que representa un organismo socizl.
Forque el primer Addn determinz la sociedad inclufd= en é1 lo
Rismo que el Cristo determina la nueva scciedzd. Ya que toda
la Sociedad le pertenece, se ve gue el trabajoc por el sustento

hn e integrarse 4e algunz manera.

Zl trabajc, pues, tiene un aspeczto cceial pergue cazds une
'qr-.... P - - -. . .
‘®CempeMa la funcidn de miembro dentro del mismc cuerpo socizal.
J¢ agui entenderos el mandatc del trabajo en San Pablo. KD‘$§

deriva 3el mandato vetctesiamentaric sinc del Cristo mismo.

-~



64

Esto es, todo trabajo, ain por el sustento, tiene que incorpo-
rarse al cuerpo de Cristo. No se admite que los unos vivan a

expensas de los demés.GB)

Todo lo contrario, los miembros del
cuerpo tienen que hacerse responsables de los demZs. "Sobre-
llevad los unos las cargas de los otros y asi cumpliréis 1la

ley de Cristo."69)

El aspecto social y la responsabilidad los hemos notzado
también en la trzdicidén judfa al hablar de 1la conservacidn de
la tierra. En el cristisnismo observamos, nuevamente, que se
estd haciendc hincapié en lo humano. Cada unc es responsable
del otro. Esto se da también en el judaismo, pero al parecer
no con la misma exclusividad. Por esta rzzdén San Pablo tergi-
versa conscientemente una ley vetotestamentariz para apliczarla
al hombre: "No pondrds bozal al buey que trilla", cita el Deu-
teronomio 25,4 en 1 Ccrintios 9,%s y continda: ";Es que Dics

se ocupa de los bueyes? ;No es segurzmente por nosotros nor
quienes lo dice? Si, por ncsotros se escribid ..."

Otrs diferencia en la ccncepcidn de lz responsabilid=d so-
cial es conocida y tal vez m4s importante. En el judaismo se
restringe més y mds a la nacidn judia o, mejor dicho, a 1la co-
nmunidzd de le religidn mosaica. En el cristiznismo el suerzo
de Cristo reclama a todos los hombres, como veremos en el ca-—
ritulo siete. -

Ahora bien, la orientacién acentuadz del trabajo cristianc
hacia el préjimo o su aspecto socizl matiza la finalidad del
irabajo de una mznera radical. IT1 hombre se afirma por el
trabajo testimonial. Este se refiere = todos los cristiancs

70) Enton-

Porque todos ellos forman el sacerdocio universal.
Ces su vidz se realiza en el servir a los demds. "... lo que
hicisteis a unc de estos mis hermanos mis pequefios hicistels 2
ef,n71) La finalidad d{ltima del trabajo es la existenciz p=ra

los demis 0, sicplemente, 1= vroexistencia. Se excluye, Tues,

1=
(o

F

idea de salvarse a si mismc, de expiar su veczdo original u
(=}

-
reges

«

Tas razcnes, por religiosas que sezn, que buscan int



privados. En consecuencia, la afirmacidn: "trabajards por res-

7
cate de tus pecados“‘zj

es una tergiversacidn que se mantiene
hasta hoy dfa, como hemos visto en las obras citadas de F.

Bzttaglia y de K. Lowith.

g

inslmente, los textos =24ucidos hastz ahora nos indican los
trab=jos concretos de los cristiancs. Por un= parte tenemos el

trzb:jo testimonial, que nos ocupari mds adelante. Por otra
observamos que los cristianos son agricultores, artesanos 0 co-
merciantes., De vez en cuzndo se mencionan person=s Jue se en-
73)
cen ser excepciones. En general, el cristianismc en sus comien-
zos cunde entre la poblacidn trabajadora.74) Ts falsas la con-

cuentran en posiciones consideradas superiores. Perc pare-

clusién que, por lo dicho, enilende el cristianis naciente co-

oo un movimiento de trabqgnﬁovéh‘T La presenciz de esclavis-
76 . o

tas ) v lz nctitud del zpdstol Pableo nc admiten esa conclusiodn.

De hecho, los primeros cristizncs no se preccupan de la clase
de trabajo que sus adeptos ejercen, a2 no ser trabajos conside-

rados inmoralesTT). Cada uno permanece en la posicién que ocu-

Pzb2 antes de su conversidn al cristienismo.?aj Ni se exige
que el esclavistz mznumitz 2 sus esclavos o que el esclavo bus-
79)

Que su manumisidén.

Tsto se explica sobre el fonde del trabajo testimoni=2l o el
hecho de que %todos los cristi=anos son nuevas criaturazs. Estas

relativizan las divisiones socizales, religioszs y natur=les.
P

2r2 el nuevo hombre, incorporadc a2l cuerpo de Cristc, esas di-
Visicnes han perdido su poder diviscric. "No hay ya judfoc o
€riego, no hay esclavo ¢ libre, vardés o hembra, porque todos
$0is uno en Cristo Jesus.' n50) Tn el caritulo £ del Discurso =2
233522:2. probablemente redactado = principios del siglo III,

se ) )
€XDresa todavia lz mismz conciencia scercs de las relaciones
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de los cristiznos con su medio ambiente.

"Los cristianos, en efecto, no se distinguen de los dem%s
hombres ni por su tierra ni pcr su hablz ni por sus costum-
bres. Porque ni habitan ciudades exclusivamente suyzs, ni
hablan una lengu=z extrafia, ni llevan un género de vida ap=r-
te de los demés o+ Sinc que, habitando ciudades griegas o
birbaras, segin la suerte gque a cada uno le curo, y adap-
téndose en vestido, comidz y demds género de vida 2 los
usos-y ccstumbres de cada pais, dan ruestras de un tenor de
peculiar conducta ..,"81)

Lz peculiaridad consiste en el hecho de que los cristianos
se szben llam=z2dos 2 servir a2l mundo comc tz2l y nc a2 un mundo

que les parezcza ficticio. 82)

Ademds, son conscientes de gque
dentro de lz2 comunidzd cristizna las divisiones scciales se han
superado. BEsto se expres2 con claridad por las ideas acerca de

la ¢cclavitud que nos sirven de ilusiracién.

El esclavo es aceptado por los cristiancs. Tn cuanto tra-
bija no hzce nada despreciable ni extrzordinzsric porque simple-
zente sigue el mandato de Cristo mismc. Claro gque por su tra-

2J0 tiene el derecho de percibir su salario. Por consiguien-
te, los ricos que no pagan a sus trabajadores se critican seve-
ramente: "El jornzl de los obreros que han segzdo vuestros cam-

pos, defraudado por vosotros, clama, y los gritos de los sega-
dores han llegzdo a los oidos del Sefior .. '“3]

Surge la pregunta de por qué la critica de los ricos no se
@plicz a los esclavistas o a la institucidén de la esclavitug
€n general. DPorgue se puede decir queée el rico lo mismo que el
ésclavista vive a expensas de cotros. La respuesiz que se pue-
de encontrar nc es unifdérme. Pzsamcs por alto la zctitud

I8 4 2
irente a2 1z riqueza, que es azb1gua.'4)

Lz primerz sclucién

del Problemnz esclavista consiste en mitigzr las relaciones en-
tre duen ¥ esclavo. Tl ejemplo més.destzc=4c se encuentra en
13 capig de San Pablo s Filemdbén. El autor maniz =2 Cnésimc, el
®Stlavo fugitivo, regressr a su due%ic y que éste lo recibz con

SNer cristiano. Porgque Onésimo se ha convertido al cristia-
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85)

nismo. El 2pbstol no exige la manumisién en este caso con-
creto, mucho mencs 1la abolicidn de la esclavitud. Antes bien
parte de la premisa de que la sociedzd se estructura jerdrquica-
mente. La comunidad cristiana vive dentro de la misma socie-
dzd. Su propdsito no es el cambio radical de la sociednd, sino
que lzs relaciones sociales dentro de la comunid=2d cristiana se
suavicen. Esto se puede interpretar de la manerz siguiente.
Los primeros cristiancs, lo mismo qué los estoicos, superzn, en
principio, la esclavitud. Porque las posiciones sociales se
relativizan suberdindndose 2 una comunidad que es superior =
las divisiones sociales. Pero ambos movimientos, cristiaznos y
estoicos,; no aplican su principio a la realidzd de su =mbiente.
Lo mismo ocurre en el judaismc. =1 esclavo se respeta como un
ser humano. Fs imposible considerarlo cual herramienta viva.
Estz solucidbdn no es muy satisfactoriz, sin negar que hace la
suerte del esclavo mis soportable. De hecho, no debemos con-
siderar esa respuesta comc una solucién del problema. Antes
bien se trata de consejcs en situaciones concretas, comc el ca-
so de Onésimo lo ejemplifica.

A nuestro juicio la negacién de buscar la manumisién tiene
otra razén. San Pablo se 1llama a si mismo y con orgullo: "es-

= p 5 86)
clavo de Cristo Jesus."'6J

Con esto indiea su obedienciz in-
condicional a su sefior y su relacidn con los demds. s decir,
€n sus prorpias palabras: "Siendo libre en todo, me he hecho es-
clavo de todos."S7) Ia obediencia a su sefior le libera de la
Obediencia a todo lo demés, sean otros, otras ccs2s o su propio
£80. ZIste aspecto negativo de la libert=d ern cu=nto libertad
de 21z0 se complementa por el aspecto positivo. Unc es libre

jolih Ty

£2ra servir =z todos. El esclave de Cristo Jesus, pues, ejem—
Plifica la existencis cristianz somo rroexistencis. En el es-
tlavo de Cristo se ligan intimamente negacién y z2firmacién co-
U0 componentes de su libertad. Tl cristiano se afirma buscando
el provecho de los demfs negando sus intereses privados. Asi
€S que se qonforma con el paradigmn de Jesiis que "no vino p=rz

88)

s ¢ i
®r servido sinc para servir."
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Sobre la base de que el cristiano mismo puede concebirse
como esclavo de Cristo, se entiende la actitud frente al escla-
vismo. El esclavo nc es otra cosa que una manifestacién rigu-
rosa de la existencia cristiana. Cuanto mds el esclavo se nie-
ga a si mismo, sometiéndose 2 su situacién, tantc més afirma su
libertad de vivir para otros y asi proexiste con arreglo al
paradigma del Cristo. Aqui y=z no se trata de mitigar las rela-
ciones entre el esclavo y su duefio. Ese consejo cabe si el es-
clavista y su mercanciz viva son cristianos, como se patentiza
en el caso de Filemén y Onésimo. La primera carta de San Pedro
enfoca el problema de esclavistas no cristianos: "Los esclavos
estén sujetos con todo temor a sus smos, no sélo a los bondado-
sos y afables, sino también a fos malos." Ia razén de esta
conducts se da en las palabras siguientes: "Pues para esto
fuisteis llamados, ya que Cristo también padecié por vosotros y
0s dejé un ejemplo para que sigdis sus pasos." °

Ie idea de someterse incondicionalmente, aun a castigos in-
justos,go) parece una negacidén rotunda de la libertad. Para
entender ese pensamiento permitasenos citar a un autor que se
coloca, conscientemente, fuera del cristianismo. El educador
soviético A. liakarenko escribe.su Poema Pedagébgico bajo el le-
1)
de_este hombre es un largo proceso durante el cual el escritor
narra el siguiente didlogo entre dos educandos:

e :
ma: "Lo importante es educar al hombre nuevo."~ Lz creacién

"-;Sabes? ... Es que ... yo tengo un asunto especial ..
- No tienes ningin asunto especial. ;Eso son tonterizs!
- Es que quiero ... que también a m{ ... se me pueda
arrestar.

Fedorenko se rie a carcajadas:

-iMenudas cosas quieres! ... Todavia es pronto. Para eso
hey que ganar primero el titulo de colono. ;Ves la insig-
nia? Y a ti nc se te puede todavia arrestar. A ti se te
dird: estis arrestado, y td responderis: ";Por qué? Yo no
Soy culpable”, _

-,Y si, efectivamente, nc soy culpable?

-:.Ves como no lo entiendes? T crees que el no ser culpa-
ble tiene una enorme importancia. Pero cuando sezs colo-
no, entonces comprenderis otra cosa ... jcémo explicarte-




10?7 «en Compren@erés que lo importante es la disciplina
¥y que la cuestiln de si eres o no culpable, no es, en
realidad, un asunto de tanta importancia."92

Sin ccnsiderar el contexto distinto de la novela de HMa-
karenko nos parece que se sefiala un fendmeno semejante. E1
cristianismo, lo mismo que el educador soviético, se proponen
producir al nuevo hombre. Su crezcidén no se realiza en el ais-
lamiento de un individuo separado de todos los contactos socia-
les. Todo lo contraric, las relaciones sociales intervienen de
un mode decisivo. OCon estas relacicnes entrz la posible viola-
cién del individuo. Se le puede castigar injustamente. FEste
es el ejemplo que se mencionza por Makarenko y los primeros
cristiancs. El hombre no transformado se rebela contra la in-
justicia. Su rebeldia preciszmente patentiza su falta de
transformacién en hombre nuevo. Este ve el asunto desde otro
angulo., Uakarenko emplea la idea de disciplina. Con esto
quiere sefalar el espiritu que penetra la colectividzd. Es
decir, el hombre nuevo se produce al incorporarse a una comuni-
dad. A czusz de ésta se niega 2 s{ mismo en cuanto a sus inte-

reses privados y se afirma a si mismo dentro de la colectivi-
dad.

Si nuestra explicacidén es correcta, podemos decir que algo
seme jante ocurre en el cristiznismo al calificar al cristiano
como esclavo. Este se afirma al negarse a si mismo. Su afir-
macién tiene por paradigma la vida de Jesus el Cristo. Se
despliega en una comunidad no limitada. Es decir, se trata no
s6lo de la iglesia como en el caso de Filemén y Onésimo, sino
Que el nuevo hombre rebasa lo cerrado de una comunidad de cris-
tianos, Se afirma también, aunque o mejor dicho, precisamente,
el calidad de esclavo, en sus relaciones ccn los no cristianos.

Esta afirmacién del hombre no sélo se hace a favor de la
Comunidad existente ya y dentro de la misma, sino que ansia la
integracién en la comunidad de aquellos que estén fuera. El
Redio para lograrla es, con las palabras evangélicas, "el =amor
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i a los enemigos."93) El apéstol Pablo dice: "No te dejes vencer
por el mal, antes vence al mal con el bien."94) Sin duda algu-
na, ese método es discutible acerca de su eficacia., Proscribe
todo uso de la violencia. No enfoca el problema de qué hacer,
si el enemigo abusa, sin escripulos, de su poderio. De todos
modos,; esa conducta se desprende del paradigma del Cristo.

Finalmente, se afiaden otros motivos que explican 1la no re-

sistencia del cristianismo a la esclavitud. E1l esclavo que §e
9%

Este es un motivo tipicamente religioso y, en cierto sentido,

sujeta sin reservas a su duefio seri recompenssdo por Dios.

[ trata de resolver el problema antes mencionado. ZEl esclavo

que subsiste por la gracia de su dueflo puede esperar una recom-—
pensa en el mds 211l4. Este motivo, a nuestro juicio, parece
negar la altura de la idea de que el esclavo al transformarse a
si{ mismo transforma, a la vez, su ambiente. Porque, si lo ex-
plicamos correctamente, la remuneracidén en el mds allsd desembo-
Ca en lz mera resignzcidn en el mis zci.

Ademds, la esclavitud se justifica por el conservatismo po-
litico en algunos circulos cristianos. "Por vuestra parte, vos-
otros, esclavos, someteos a vuestros zmos, como a imagen
(typos y no eikon) de Dios, con reverencia y temor, 96/

En resumen, la actitud de los primeros,cristianos frente a
la esclavitud no es uniforme., Se puede decir que, en princi-
Pio, 1z supera y en la prdctica sefiala un camino de superacién
POr la definicidén del cristiano como esclavo de Cristo. Tero
€sta idea no se aplica radicalmente porque las otras opiniones
acerca del esclavismo mantienen el statu quo, a nuestro juicio.




En conclusidén, en el cristianismo primitivo no se ha elabo-
rado un sistema de la ética. Esta faltz se expresa en las di-
versas actitudes no reconciliadas frente al problema de la es-
clavitud. Ia falta puede explicarse por varias razocnes. Si el
cristianismo no debe su comienzo a una doctrina de la cual se
pueda deducir un sistemz, se explica por qué se desz2rrolla en
proposiciones diversas que reflejan el entendimiento de la ex-
periencia originaria lo mismo que el condicionamiento ambien-
tal. Lo tYnico que se puede producir en esta situacidén es cier-

ta casufstica que da una orientacidn en ocasiones determina-
- g7)

San Pablo, en cambic, pzrece dar un paso mis al reflexionar
sobre el signific=ado de la experienciz originaria y transforma-
dora. Si ésta rebasa el orden vigente rorque se rrcduce lo
nuevo gue no envejece, entonces se puede preoponer para el cris-
tiano frente =21 mismo orden: "todo es licito" o "todo es vues-
tro.“98) BEs decir, se cancela la divisidén del mundo, tipic=z de
lo religioso, entre lo sagrado y lo profano. No hay cosz algu-
na gque sea en si profana o sagrada.gg) En consecuencis, no hay
ninguna actividad especifica que se pueda denominar cristiana.
Por esto se puede explicar también la negligencia del cristia-
Nismo acercs de la esclavitud lo mismo que la desvaloracidén de
las posiciones sociales, religicsas, naturales, etc. Los cris-
tianos simplemente no se distinguen de los demés en cuantc no
forjan otro sistema social, sino que, por decirlo zsi, se in-
filtran en cualquier sistema minando sus bases absolutistas.

Su lema es "todo es vuestro" y con esto, precisamente, trabajan
POr una transformacidén radical que deja al criterio del hombre
la forma de la sociedad. ©Este criterio se condiciona. Porque
8l afirmar "todo es vuestro" el apbstol Pablo continda: "vos-

otros sois de Dristo.“1oo) Bsto es, el lema no se presta al
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libertinaje, como se puede malinterpretar fdcilmente y, de he-
cho, sucedid, entre los corintios,101) El condicionamiento del
lema indica que la libertad radical se malentiende si se usa
para buscar sus intereses privados. Antes bien, lo que importa
es el provecho del otro. Uszndo el término introducido por
nosotros, la vida cristiana es proexistencia en la cual se vive
para los demds y no s6lo indiferentemente al lzdo de los otros
en coexistencia. "Nadie de nosotros vive para si mismo", afir-
ms el apéstol P2blo acerca de la vida cristiana. Esto es, "pa-
ra el cristiano ya no hzay la esfera de lo privado que concede-
mos &l individuo,“102) Porque la proexistencia se estructura
conforme al paradigma de Cristo cuya vida se destaca por no
complacerse a si mismc sino a los demés°103) -Nos parece, pues,

titucibébn de la esclavitud si se zplica radiczlmente a las con-
dicicnes histéricas. Esta aplicacidn no se ha hecho, a nuestro
juicio, por el condicionamiento politico-social en el cual el
cristianismo nace.104)

Tn concreto, la proexistencia se realiza en las relaciones
humanas, dentro y fuera de la comunidad cristiana. ZEstz2 misma
es el lugar predilecto y no exclusivo para_practicarla.1o5)

El hecho de que la proexistencia esté abierta hacia todos Yo
bor otra parte, carece de un programa o sistema elaborado da la
Posibilidad de cooperar con cualquier movimiento que trabaja
también por la superacién de la divisibén de la humanidad, divi-
8ifn que se funda en los intereses particulares o de grupos por
Tazones sociales, religiosas, politicas, etc. ZEn concreto, no
S¢ ve entre los primeros cristianos el hecho de que han practi-
Cado esa posibilidad pero si han cobrado conciencia de ella.
Porque el ‘verdadero "Israel" se da en la comunidad cristiana
que hermana a2 los judfos y los "1ateos. 196)  Esto es, se puede
incorporar la tradicién judia al cristianismo porque en la
iglesia se realiza su verdadera intencidn de superar lz divi-
8ién ge 1a humanidad.107) Elementos estoicos se incorporan =zl
Sermén atribufdo 2 San Pablo en el Areépago.108) Tl cristin-
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nismo simplemente reclama las tradiciones anteriores en cuanto
parecen expresar las intenciones de los cristianos. “Vemos
que ya en esta generacidén los cristiancs adoptaban pensamien-
tos netamente helénicos”, comenta M. Pohlenz el sermdn en el

Areépago.109)

En tiempos poco posteriores los cristianos se
entienden como el tercer género hum2no que supera la divisién
entre judios y griegos o paganos. Estas ideas se cristalizan
en la sfirmacidén de que "todc lo bueno que se habia dicho se ha

tomzdo de nosotros", es decir, de los cristianos.11o)

La naciente comunidad cristiana, pues, tiene la conciencia
de que en ella misma se estd formandc una nueva humanidad en
virtud de la transformacién que se realiza en la iglesia. Por
consiguiente, se puede asimilar; cuando menos en teoria, toda
corriente filoséfica y de otra indole que parezca expresar lz
novedad implicita en el cristianismo comc humanidad transfor-
madz, Harnack observa acertadamente sobre el siglo IT: "Ya
Justino (el Martir) reclamé todo verdadero conocimiento espiri-
tual como cristiano, sea que se encuentre en Homero, los pcetas
trigicos y cémicos o los fildsofos. No se sabe si se dio cuen-
ta de que esa ampliacibén era tal que toda la consideracicCn con-
vierte lo cristiazno en lo humano en general. Clemente de Ale-
jandria que continuaba esas consideraciones proseguia la idea
CGnscientemente."111) Con esto el cristianismo rebasa los 1li-
mites de la herencia judia y se entrega de lleno a su ambiente,

del cual el judaismo no forma mAs que una parte.

in embargo, en concreto los primeros cristianos apenas
realizan su poder transformador. La presencia de la esclavitud
no contradicha habla por si misma. De todos modos es claro que
Por la proexistencia la transformacibén no ocurre sélo en el ni-
vel de la conciencia sino en la préctica. Falta sélo que se
vean las dltimas consecuencias radicales de esa prdctica.



CAPITULO CINCO

La problemitica del trabajo

En el judaismo lo mismo que en el cristianismo el hombre
debe trabajar. Esto es, el trabajo pertenece al ser humano.
Sin embargo, hemos observado en el judaismo que el trabajo en-
cuentra en su objeto una resistencia que hace fracasar el tra-
bajo. Es decir, hay una desarmonia entre el trabajador y su
objeto por la cual el trabajo no puede alcanzar una transforma-
cién plena. Tl judafsmo explica la desarmonia por laz maldicién
divina de la tierra. Probablemente el cristianismo alude =2 1n
misma idea en el pasaje oscuro de Romanos 8,22: "Pues sabemos
que toda la creacidén hasta ahora gime y siente dolores de par-
to."1) Suponiendo que la creacidén se refiere 2l cosmos no hu-
mano, como lo sugiere el contexto, San Pablo lo considera como
sl tuviera sentimientos y anhelos humanos. Siente dolores y
espera su superacidn. Francamente nc entendemos cémo el apds-
tol percibe estos sentimientos. No obstante, nos parece gque
aqui se sefiala el caricter incompleto del mundo. Tste todavia
no es como puede y debe ser. Ademss, se da a2 entender que el
Iundo no permanece en su estzdo incompleto, sino que San Pablo
tiene la firme conviccién de que el cosmos se transformari.

En esto, el cosmos y los hombres forman una unidad.z)

Es posible que en el pasaje citado el apdstel aluda a la
raldicidén de la tierra en el Génesis 3,17s. Sea la interpreta-
cidn 1a que fuere, de todos modos 1la aparente ingenuidad de
Zaldecir la tierra sefiala una problemdtica de 1la cual el hombre
0 puede liberarse. Debe trabajar. Sin *trabajo pierde su hu-
manidad.B) El trabajo le dirige, en primer términc, hacia la
tierra. DPero ésta resiste los esfuerzos del hombre. INediante
el trabajo el hombre y la tierra, sujeto y objeto, se ligan in-~
Separablemente. Nc se d2 21 hombre laz posibilidnd de encontrar



su humanidad, aunque de una manera menguada, fuera del traba-

jo,4)

plir el mandato divino que le distingue en su humanidad, o bien

Porque © bien el hombre trabaja y asi es humano por cum-

no trzbaja y no es humano. Pero al trabajar experimenta que no
puede realizar sus fines en el trabajo. Esto es, su humanidad
no se puede desplegar plenamente. In este sentidc la maldicién
de 1la tierra pierde toda ingenuidad aparente porque apunta una
aporia de la cual el judaismo es consciente sin poder resolver-
la. Lo ingenuo se puede ver en atribuir la causa del problema
sélo al objeto, la tierra. La razén puede ser que la atribu-
cién del problema al sujeto hubiera cancelado, para el judio,
el rigor del mandato del trabajo. ILa intervencién divina en el
mito del Génesis es, para nosotros, sin importancia puesto que
es una etiologfa que se explica por el condicionamiento del ju-
daismo.

Antes de entrar en el cristiznismo que profuniiza la con-
ciencia de 1la problemética del trabajo, sefialamos un tanto es-
quemsticamente la relacidn entre el trabajador y su producto.
Esto nos ayudard en la comprensién del problema como el apbstol
Pablo lo desarrolla.

E1l producto concreta el trabajo. ZEn el lenguaje biblico,
el trabzjo se manifiesta en ciertas obras o frutos que sirven de
criterio para juzgar al hombre. INés concretzmente, hacen =1
hombre comc €l debe ser. Si czrece de frutos, pierde su verda-
dera humanidad.S)

trabajo y su productec, la que hemos llamado 1z concrecién del

Hay, pues, una relacién determinada entre el

trabajo. Esto es, en el producto el-Irabzjo se. objetiva. Asi
Se entiende la expresién de que el hcmbre "debe vivir de su
trabajo" que hemos lefdc en un pasaje citado de 1la Didajé.
Quiere decir, en primer lugar, que el hombre debe vivir de los
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productos de su trabajo. Esto presupone que el trabajador pue-
de disponer con cierta libertad sobre sus productos, cuando me-
nos hasta el grado de que garanticen su vida. Dicho de otro
modo, el mandato de vivir de su trabajo incluye el derecho de
vivir. El gque no quiere trabajar pierde ese derecho.s) AdemZs
la pertenencia a una iglesia entrafia el derecho a obtener tra-
bajo, como hemos visto antes. Asi es que, en las iglesias pri-
ritivas por la asociacién de los cristianos se garantizan im-
plicitamente dos derechos fundamentales, el de vivir y el de
trabajar. - Los dos se relacionan intimamente porque el derecho
a vivir se funda en la obligacidn de trabajar. Por otra parte,
los miembros de una iglesia tienen la obligacidém de procursr
trabajo para un cristisno sin empleo que quiere =afiliarse a la
misma. TPorque sblo asf{ puede "vivir de su trabajo". Es decir,
entre los primeros cristianos se ve el aspecto social de la vi-
da y del trabajo en el sentido de que se saben responsables los
unos de los otros. Los derechos al trabajo y a la vida son va-

(¢ )
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no ser que los demds cristienos se sepan obligados a
ayudar a quien lo necesita a fin de que éste encuentre trabajo
que le permita vivir. Es falso decir, pues,; que el cristianis-
mo se interesz sblo en la salvacidn de las almas en el nmds
alléd. El hombre integral aqui y ahora es su objeto. Es obvio
que este hic et nunec no se reduce a 12 mera momentaneidszd de

la existencia sino a su concrecidn, que no se desliga ni de su
pasado ni de su porvenir.

Ademds, el vivir de los productos de su trabajo implica gque
los mismos son s6lo un medio pero no la finalidad de la vida.
Esta no se agota en los productos, sino que, mediante el traba-
Jo, supera todo producto acabado para crear mé&sS y nuevos pro-
ductos. Esto es, la sfirmacién mencionada de la Didajé sefizla,
en segundo lugar, que el trabajo expresa la dindmica de la Vvi-
da. Los productos sbélo reflejan el trabajo acabado y, PpoT con-
siguiente, pertenecen 21 pasado. FEl trabajo supera el pasado
por su relacidén con la dindmicz de la vida.
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Por otra parte, el trabajo se relaciona de una manera. de-
terminada con los productos. En este sentido la objetivacién
gel trabajo en sus productos significa no sélo una afirmacidn
del hombre sino también una disociacién entre el trabajador y
gus productos. Porgue el hombre se exterioriza necesariamente
en sus productos. La exteriorizacidén no tiene un aspecto ne-
gativo. Bs necesaria porque sin ella no hay afirmacibén del
trabajador ni trabajo ni productos.

Ta disocizcidén tomz varias formas. Tn la manera mds primi-
tiva el hombre consume los productos de su trabajo. Nediante
el intercambio, un producto se truecz por otro. Estc es,; el
hombre ofresce lo que ha producido para obtener oftra cosa que
considera equivalente y gue satisface una necesidad suya. Ea
este trueque el hombre enajena voluntariamente sus productos
para satisfacer sus necesidades enriquecidas. ZEn una situacidén
distinta unos pueden apoderarse de los productos de otros por
una enajenacidén forzosa., También hay la posibilidad de que al-
guien scumule los productos, sean los suyos o los de otros. En
todos éstos casos se presupone gque el trabajador y sus produc-
tos son disociables. Ademés se sefiala el deseo de gue el hom-
bre quiere afirmarse al enriguecer sus necesidades ain a ex-
rensas de otros. No nos interesa aqui la génesis de las varias
formas de la disociacién ni pretendemos enumerarlas de un modo
completo. Lo que nos importa es una forma particular de la di-
socizcidn.

Hemos visto que los productos son.medios ¥y nc representan
la finzlidad. Al convertirse en la finzalidad de la vida, la
disociacidén hace los productos predominar scbre el trabajo.
Bstoc es, el trabajo pierde su significzdo. No es colaboracidn
con Dios ni humanizacién de la naturaleza. Tampoce se da l=a
Posibilidad de vivir de su trabajo. Si el producto es lo pre-
dominante, se vive para los productos y su acumulacién. E1
Criterio de lez humanidzd del hombre no es la comunidad con Dios
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y los demds, comunidad en la cual y por la cual se trabaja, si-
no que la medida de lo humano se funda en la cantidad de los
productos puestos a disposicién del hombre. Es decir, por el
predominio de los productos lo humano se juzga como si fuese
una mercancia. La vida no se justifica por el trabajo sino por
los productos. El que dispone de productos suficientes domina
sobre los demds, sea moral o materialmente. TDe esta manera el
producto representa el criterio para el hombre en general, tan-
to para los propietarios de los productos como para aquellos
que carecen de los mismos,

En resumen, la disociacidén entre el trabajador y su produc-
to es necesaria, no importa si éste se come 0 se enajena por 1la
fuerze, El producto es exteriorizecidén y, en consecuencia, de-
be disociarse del hombre. Pero la mismwa disociacidén implica la
posibilided, por parte.del hombre, de entender sus exterioriza-
ciones como finalidad de su vida y, por consiguiente, se deja
dominar por sus productos. . Parece que, por la dominacidn gue
los productos estdn ejerciendc, éstos sefiorean sobre el hombre.
Pero de hecho, es el hombre su creador que se supedita = sus
crezciones. La problemdtica del trabajo, pues, tiene, al pare-
cer, una causa subjetiva. Precisando méds, el sujeto en cuanto
trabajador no es concebible sin los objetos. Desde luego el
origen de la problemdtica se encuentra en la relacién del suje-
to con el objeto. A éste se le atribuye un poder que no tiene
por si mismec ni puede tenerlo por ser el producto del hombre.
Ademds, el producto lo mismo que el trabnjo tiene aspectos so-
cizles, como se ha observado antes. Por lo tanto, la proble-
Ditica del trabajo también es de cardcter social.

Sobre esta base entendemos por qué el aplstol Fablo en sus
escritos critica repetidas veces las obras del hombre. For
ejemplo: "Por las obras de 1= ley no serd justificado nadle de-
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lante de Dios."T)

Las obras de la ley son las que la ley mo-
saica requiere. In otros pasajes se habla simplemente de las
obras. ) En una palzbra, se trata de las obras que el hombre
debe hacer y de cuyo deber es consciente porque quiere cumplir
con el mandato de trabajar. No importa si pertenece a la reli-
gibn judia o si es un pagano. San Pablo considera que el man-
dato es universal.9 Es decir, en el mencionado querer del
hombre se patentiza su deseo de afirmacidén. =En las pzlabras
del z2pbstcl es la justificacién en el sentido de ser aceptado

y reconocido por otros y, en primer lugar, por Dios mismoo1o)
Pero el hombre se sirve de sus obras para obtener el reconoci-
niento a todo trance. Unz vez que ese criterio se acepta, es
obvio que la cantidad de las obras, los productos del hombre,
jeciden sobre su valor. Lo humano se reduce a las cosas que
se producen. El hombre se cosifica y con esto también todas
las relaciones humanas. San Psblc ve ese proceso scbre todo
en el judaismo como él lo entiende. Pero por 12 universalidad
del mandato de trabajar que abriga el deseo de afirmacidn del
hombre, el apdstol ve la problemética del trabajo por todas
partes, aungue la explica con mayor claridad en su discusidn
con la trzdicidn judia.

La critica de las obras no conduce a San Pablo a abolir el
mandato.11) Todo lo contrario, el mandato queda vigente y el
hombre debe cumplirlo. Porque "la ley es santa y el mandamien-
%o es santo, justo y bueno".12) La critica de la ley misma, al
afirmar por ejemplo que "Cristo es el fin de la 1ey",13) no es
inccndicional, sino que se dirige contra el abuso de la ley co-
Lo medio de justificacidén. De estc tendremos gque hablar més
Adel=nte. Ahora ya podemos sefialar que, rechazadu su abuso, el
2pbéstol restaura la ley al indicar su intencidén verdadera que

Obliga ? todo hombre: "El que =ama zl otro ha cumplido toda la
ley" . 1 4

En resumen, San Pablo critica tanto la ley como sus obras.
Por otra parte, sostiene la santidad de la ley e insiste en el
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cumplimiento de las obras requeridas por la misma ley. Hemos
dicho que esta actitud del apdstol que parece ambigua se expli-
ca por la critica del abuso de lz ley. Este zbuso se aclara de
12 manera siguiente.

El hoxbre considera sus obras fuera del contexto de 12 co-
runidad en la cual los hombres colaboran con Dios en la obra
conservadora y creadora del mundo. Esta consider=cibn es posi-
ble porque la obra en cuanto producto se disocia necesariamente
del trzbajo. Dada esta posibilidad, el hombre puede entender
sus productos como fundamento que le asegurza su valor indivi-
dual. Cuanto mds ha prcducido, tanto mds ha crecido el wvalor
de su personalidad individual. Tsto es, en la terminologia pau

lina las obras ussdas como medio de justificacién conducen al
hombre a la "jactancia". Se jacta de sus obras por las cuales
se considera autorizado a reclamar el reconocimientc de Dios v
de los demds. Pero el apléstol insiste: "por gracia sois sal-
V0S ... NnO por obras para que nadie se jacte“.15) Ls insis-
tencia en la gracia conserva el caracter personal de la rela-
cién de reconocimiento sin reducirla 2 la cosificacién, como
Sucede al fundarla en los productos. El verdaderc reconoci-
niento es gracia, un libre don, y se falsifica 21 exigirlo con
bzse en las obras. Porgue en este caso el otro, se2 Dios o

103 demds, se convierte en mercancia. Y quien requiere su re-
conocimiento por sus meras obras se prostituye porque quiere
Venderse al precio oficial que la sociedad o la religidén conce-
den a sus productos.

Ahora podemos apreciar el carbio que se efectis en la m=ne-
ra céme se afirma el hombre. Las obras ya no representan el
Dedio por el cuzl el hombre se expresa comc trabajador y cola-
Yorador de Dios y de los demis. Todo lo contrario, las obrus
llegan a ser la finalidad del trabajo que se hace para scumular
las obras., Teto es, el criterio de lo humano se d2 en la c=n-
tidnq de los productos puestos a disposicién del hombre. Tl
HOotivo del trazbajo es el interés privado 4e cada uno indivi-
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dqualmente. ILas obras de la ley ya no son una guia que orienta
y ayuda al hombre en su hacer,; sino que el hembre vive para las
obras. Podemos decir también que por el predominio de los pro-
ductos sobre el hombre, el productor mismc se convierte en un
producto o que el hombre se ccsificz2 en lugar de proexistir.
Aqui vemos otra vez, aunque bajo signos opuestos, que el hombre

es producto de su trabaj0.16

Tsto se ejemplifica en una discusidén ya mencionada en el
capitulo anterior acerca del mandamiento del decnlogo de acor-
17)

darse del dia del shabat para santificarlo. Jesus dice a
sus interlocutores legalistas que insisten en la observancisz
rigurosa de la ley: "El shqbats?a sido hecho para el hombre y

1
-b "

ga la ley, sino que se critica su abuso y se sefiala su propési-

no el hombre para el shabat Con este apotegm= no se abro-
to auténtico. El legzlista hace una distincidén radical entre
lo sagradc, representado por la ley, ¥y lo profano gque se d2 en
el hcmbre. Este, para santificarse, debe entregarse incondi-
cionalmente a lo sagrado. Jesls, en cambio, descubre en esta
actitud una perversibn. Porque el hombre, por su entrega in-
condicionsl,y se retrae de la responsabilidad que tiene en el
mundo. No hay objeto alguno que sea profano o sagrado en si,
sino que la actividad humana frente a su medio ambiente es de-
terminante acerca de esa distincidén. En las palabras de Jesus:
"lzada hay fuera del hombre que, entrando en él, pueda profanar-
lo; sino que lo que sale del hombre, eso es lo que profana al
hombre.19) Depende, pues, del sujeto que trabaja en el mundo
para decidir sobre lo profano y lo sagrado. Precisando més, 1la
brofanidad ¢ szcralidad no reside en el cbjeto ni en el sujeto
£inc en la actitud de éste respecto 2 los obaetos.zo) %1l hon-
tre no puede renunciar & su subjetividad entregdindcla a un ob-
Jeto, ni siguiera si este objeto es la ley de Dios Jesus en
Su interpretacién del mandamiento el shabat, se“ala con toda
clarigsq que el hombre no capta la 1nfpnc1on de la ley si re-
NMuncia a su responsz2bilid=4 a favor de la ley.
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Desde otro punto de vista tocamos nuevamente un problema
que nos va a interesar todavia mis adelante. El cristianismo
implica en su seno la superacidén de la religibén. Agqui se cri-
tica la heteronomiz de la religidén. =1 hombre no llegz = ser
lo que debe ser si se scmetz:., incondicionalmente, a otra auto-
ridad. Antes bien, son los hombres mismos que son respcnsables
de su vide y del mundo. Al mantener Jesus que es el hombre
quien decide sobre lo que es sagrado o no, la funcidn poradig-
mdtica del Cristo se muestra desde otro lado.

El uso de la relacibn entre sujeto y objeto o predicado co-
mo medio de interpretacién se debe a L. Feuerbach. Podemos de-
cir que los adversarios de Jesds invierten la relzacidn entre el
hembre y las obras de la ley. Esitas ya nc son el objeto o pre-
dicado sino el sujeto. Por consiguiente, el legzlista requieres
qQue el hombre enajene su subjetividad en su predicado. ZEstc
es, el mandamiento del shabat no se da para beneficiar z1 hom-
bre;, sino que éste viva para el mandamiento. De esta maners,
las obras de la ley pierden su cardcter benéfico pare los hom-
bres y se vuelven hostiles. La hostilidad se evidenciaz con toda
claridad en el relato sobre el problema de curar z un enfermo o©
no en el dia del shabat.22) Jesus resume el problema en dos
alternztivas: ";Es 1icito en el dfa del shabat hacer bien o ha-
cer mal, salvar una vida o matar?" Las alternativas se refie-
ren al mismo asunto. EL hacer bien es salvar una vida y el ha-
Cér mal es matar. Los legalistas no contestan la pregunta. La
ley, interpretada al pie de la letra, prohibe todas las obras
fuera de la observanciz del shabet. En nuestro caso, las obras
de 1a ley son hostiles parz con el hombre. Jesds nc le hace
Caso al sentido literal de la ley, sino que cura al enfermoé3)

Esta reacecién muestra que no sélo las obras de la ley adquieren
q

Ahora sus adversarios rezccionan al decidirse a destruirle.
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un caracter hostil frente al hombre, sino que estz hostiligdag
se apodera también de los defensores de la ley, de los religio-
sos. ZBsto es, el sujeto no despliega su capacidad creadora me-
diante sus obras, sino que se convierte en un objeto que, al
ejecutar las obras, se somete incondicionalmente a la soberania
de 12 ley. Asi se explica la hostilid=ad de los productos ccn-
tra su productor. Las obras ya no son las del hombre mismo,
sino las de un instrumento servil a una autoridad ajena al hom-
bre. De esta manera la ley se enajena de su propésito origina-
rio, segin el cual es una guia benéfica que orienta al hombre
en su trabajar. También se enajenan las obrazs. Porque se inm-
ponen schbre el trabajador en vez de que éste se afirme en sus
obras. Tal es el efecto de inversién que se produce por el
abuso de la ley criticado por San Pablo y por Jesus.

tro efecto del abuso de la ley se ejemplifica en el Evan-
gelio segun San Iucas:

"Dijo (Jesds) también 2 algunos que confizban en si mismos
de ser justos y que desprecizban a los demds, esta pardbo-
la. Dos hombres subleron zl templo para orar, el unc era
fariseo y el otro publicano. ¥l fariseo, en pie, oraba pa-
ra s{ con estas palabras: Dios, te doy gracias de que no
soy como los demds hombres, rapaces, injustos, z2ddlteros,
ni comc este publiczno. Ayuno dos veces a la semzna, pago
el diezmo de todo lo que poseo. Pero el publicano queddn-
dose lejos no queria ni levantar los ojos al cielo, sino
que se golpeaba el pecho, diciendo: Mios, sé propicio a mi
pecador. Os digo que éste bajbé justificadc a su casa y no
el otro".24)

Lz introduccidén de la pardbola nos indica su sentido. El
abuso de la ley conduce al hombre a confiar en si mismo y, a la
Vez, mejor dicho por consiguiente, desv»reciz a los demds., El
Criterio para su humanidad deleante de Dios y de los hombres es
la riqueza de sus obras. s decir, las obras de la ley en
cuanto medio de justificacidén tienen un efecto destructivo pa-
Ta la comunidad humznza. Cada uno busca su interés privado y,
Por lo tanto, prevalece el desprecio del uno hacia el otro.

San Pablo advierte a los gdlatas que se proponen justificar por
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las obras de la ley: “Si unos a otros os mordéis y devordis,

25)

Tsto es, la enajenacibn no =6lo afecta la ley y las obras sino

guardaos de que no seais consumidos los unos por los otros'.

a los hombres mismos en sus relaciones mutuas. Se odian, se
jesprecian o, como el apdéstol Pablo dice con sarcasmo, se muer-
jen y se devoran. La misma actitud observamos al final del re-
lato citado sobre el problema de curar o no en el dia del
shabat. Los antogonistas de JesuUs se deciden a destruirle.

Esta forma de lz enajenacién como lucha de todos contra to-
dos no representa el propdsito verdadero de la ley mesAica.
San Pzblo afirma: "No debdis z rnatlcnxsTuera del zmaros mutuamen-
te. Porque el que ama al otro ha cumplido la ley".zsj L2 in-
tencién de la ley es la de unir a2 los hombres y nc de enszjenar
los unos de los otros. Con esto concuerdan otros escritos de

los primeros cristiancs.QT)

Finalmente hay que ccnsiderar el ultimo efecto del abuso de
las obras de la ley al emplearlas como medio de justificacién.
In el rel=ato de San Marcos 3,1-€6 hemos observado dos alternati-

vas que contraponen el hacer bien o szlvar la vidz al hacer mal
0 matar. Jesuds, que se propone restaurar la intencidén crigina-
ria de 1z ley, muestrz en acto que la ley es d=ad= para hacer
bien, es decir, para salvar la vida. TEsto concuerda ccn 1la
afirmacién de San Pablo de que "el mandamientc (es d=2do) para
la viga".2®) rero el apbéstol se da cuenta de que el hombre,
POr abusar de la ley, vive en una contradiccién. Quiere la vi-
iz que se le ofrece en las obras requeridas por los mandamien-
tos, Pero no la obtiene, sinc lo contraric. En l2s palabras
de San Pablo: "Porque no sé lo que obtengo, puesto que no hago
€¢to 1o que quiero, sino lo que cdio esto hago ... porgue no

hago el bien que quierc, sino el mal que no quiero".29)

,Cbmo se explica estz coniradiccién en el obrar del hombre?
Podemos ccntestar el problema sefalando gue San Pablo afirmn,
1 este mismo capitulo 7 de su carta 2 los romanos, que l= con-
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tradiccidén se debe a que el hombre es un pecador. Pero esta ex-
ﬁjcacién es insuficiente porque, por lo general, el pecado se
interpreta como transgresién de la ley moral. El apbstol sin
embargo tiene ctro concepto del pecado, porque son justamente
lss obras que cumplen la ley las que hacen al hombre pec?dor.3o)
Si nos referimos 2l pecado ¢ al pecador ccmo fundamento de
la contradiceién gue se apoderz del hombre, debemos explicar
el pecado. ZEl1 hombre en cuanto peczdor no es el ateo sino
aquel que escucha y obedece el mandato divino. ETs el religio-
so como lo hemos visto en la paribola del fariseo y el publica-
no. Pero zl cumplir el mandato busca su interés privado que
ruede ser muy religioso, como se ejemplifica por el mismo fari-
seo. =eta religicsidad que esccnde fdcilmente el interés pri-
vado produce una escisidén en el hombre mismo. Quiere el bien y
al hacerlo mediante las obras requeridas por la ley obtiene lo
contrario. Estas obras por las cuales z2petece obtener su vida
auténtica le producen la muerte que es el fruto del pecado, co-
20 mantiene Szn Pablo en Romfanos 5,23. Dicho de ctro modo, el
pecado enajenz al hombre 3e si mismo, de su vida o, come San
Pablo dice, emple=ndo el término 1la FTecritura en lugar de ls

31)

ley: "Lz Escritura encerrd todo bajo pecado".
L2 contradiccidén en lz vida 3el hcmbre, pues, es ésta. Al
Tratzr de disponer sobre si mismo usznio lzs obras de la ley
como medio de su zutojustificacién, el hombre se pierde a si
Gisme. Se enajen=2 de su n=zturzlez= en sus cbras, Porque nc se
42 cuenta de que su verd-derz na*turzlezz se conguistz sélo al
incorporarse = la comunidzd. De ésta se separz =1 buscar su

interés particulzr por medio de lazs obras de la ley.

Pero no ccn sclamente la2s cbres de la ley gque tienen
electc, cinc gue se puede producir también en el hombr
busca su vida en la zcumulacién Ae riduezas,32)‘ i
Socigl o en la sabiduria.33) Mo importz cudles sean los medios

1~

que el hombre emplea motivedc por sus intereses privados.
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jen ser econdémicos, religiosos y otros. Lo interesante es que
el pecado puede valerse de todo, hasta de la religibn nmisma,
para enajenar al howbre. Hemos escogido al apéstol Pablo por-
que en sus escritos se muestra con mids claridad telrica el
miltiple efecto de 1la enajenacién que el pecado produce por
pedio del abuso de las obras de la ley.

%n resumen, la enajenacién se manifiesta de las siguientes
naneras., La ley se enajena de su propbsitc verdadero. En lu-
gar de ser benéficz para el hombre se vuelve hostil. ZEsto es,
el hombre vive para la ley. DPor consiguiente, las obras se
enzjenen del itrabajzdor imponiéndose sobre él ccn hostilidad.

==

demds, el trabajador se enajena de la comunidad porque consi-

dera sus obras separadas del trazbajo ccmc medios de su justifi-

o

cacién y del desprecio de los demds. Finalmente y en consecuen-
cia, el trabzj2dor se enajena de si mismo porque se cosifiecz al
buscar la vida en sus obras. Asi se da la autojustificacién
que le a2fsla de la comunidad. Pero el hombre es un ser comuni-
tario que no puede vivir fuera de la comunidad. Tsta se tergi-
versz por la cosificacidn del hombre cuyo deseo de querer la
vida perm=nece, perc no la alcanza por buscarla fuera de su na-
turaleza comunitaria. ZEs decir, en la cosificacidn aln se con-
Serva el deseo de la vida verdaderaza que se da en la comunidad.
Pe?o el deseo es irrealizable porque el hombre en su cosifica-
¢ién funda la comunidzd en las cosas. Por consiguiente la co-
tunidad fracasa.

Vemos por qué San Pzblo critica las obras del hombre. L=z
razén no es que las obras en si se desprecien, sino que se abu-
S¢ de las mismas. Se hacen por el interés privado del hombre y
S¢ niega le nzturaleza comunitaria del ser humano.

El apdbstol no emplez el concepto de la enajenacidn, sino
e habla del pecado que culmina en la "jactanciz". Zsta,
Precisamente, prcduce los efectos enajenantes es la jactancia
la qQue, en dltimz instancia, debe superarse.34 Obviamente 1=
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jactancia no debe entenderse como fanfarroneria, sino que se
refiere 2 la actitud del hombre que funda su humanidad en aque-
1lo sobre lo cual puede disponer. Pueden ser sus obras, sus
riquezas u otras cosas. Es decir, 1= jactancia cosifica lo hu-
pmeno ¥ por ende enajena todas las relaciones del hombre.

Usamos el concepto de la enajenacidn para explicar los va-
rios aspéctos de la j=zctancia. Ise ccncepto tiene su historia
consabida en la filosofia moderna cuando menos desde
Rousseauo35) Para nuestros propdésitos el conceptoc se usz por
falta de otro que sea mejor. Su deficiencia es gue 42 =2 enten-
der un estado originario del hombre del cual éste se enajena.
Esto no es nuestra idez ni se corrobora por la idea del hombre
en el cristiznismo primitivo. Torgue no se parte de un hombre
que se va & enajenar, sino gque el hombre antes de Cristo es in-
suficiente, pecador, en una palabra, es el primer Addn. Este
ne se restaura en el Cristo, sino que se produce el nuevo hom-
bre que supera al primer AdZn como hemos visto en el capitulo
anterior.

La exposicidén de la critica de las obras del hombre hace
surgir la pregunta, ;cbémo es posible que el hombre se enzjene
en sus obras? Esto es, ;cudl es el fundamento de.la enajena-
cién? La =zfirmacibén de que el hombre se enajena en sus obras
excluye la posibilidad de que la enzjenzcidén sea una mera equi-
vocacibén. Se podria corregir zl tomar conciencia de su error.
Zsto significaria que el hombre, por un cambio de su manera de
pensar, hariz otras obras gue ya no tuvieran el efecto enaje-
Najor. Esta solucibén del problems no.capta la profundidad de
la enzjenacién por reducirla al plano intelectual. San Pablo
mantiene que "todo lo que no (proviene) de la fe es pecado".36)
Para el apbéstol la situacién del hombre es objetivamente deses-
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wrada. Haga lo que quiera; no obtendrd la wvida anhelada. Por

10 tanto, San Pablo hace exclanar al hombre, al final del pasaje
ue describe la desesperada condicidén humana: ";Desdichado de

! ;Quién me librarid de este cuefpo de muerte?"37) La enaje-

meidn, pues, afecta toda la existencia humana. Por lo tanto,

10 s supera por una reorientacidén del pensamiento. De otro

nodo dicho, no es suficiente cobrar conciencia de la enajena-

38)

¢ién para vencerla.

Ia enajenacién tampoco tiene su fundamento, 2 juicio de San
Pablo, en las obras. Porgue la ley de Dios mismo las exige y
¢l hombre que =2U¥n desconoce & Dios las hace para afirmarse como
hemos visto zntes. La enajenacidn tampoco estriba en la ley

39)

Por 1o tanto, la enajenzcidn no es una consecuencia necesaria

we es "santa y el mand=miento es santo, Justo bueno",
& J

e 12 ley como si ésta fuera una ley de la naturaleza. Si 1a
ley se explica de esta manera, se cancela una idea fundamental
fel cristianismo primitivo. ©Esto es, el hombre es responsable
e sus obras y, por consiguiente, serd juzgado con base en
dlas,40) Aqui no se trata de una ley natural sino de la ley
wral, ritual y religiosz que exige determinadas obras del hom-
bre. Repetimos, la enajenacién no tiene su fundamento en las
obras, ni mucho menos en algo netamente externo respecto al
Mmbre, En este sentido el cristianismo nc comparte la idea
el judafsmo que sostiene que el trabajo se enajena por una
tausa objetiva: la tierra maldita.

Sin embargo, parece que en un pasaje de los escritos pau-
linos se afirma un fundamento externo de la enajenacién. EL
3éstol dice: " ... mediante un solo-hombre el pecado entrd en

1=

el mundo, y mediznte el pecado la m?erte, y de esta m=nera
nd1

et

-
o -

Werte pasd a todos los hombres. A primera vista estas

)
W

labras sugieren que el fundzmento de l=z enajenacidn es el pe

1 dz ?dén, el pecadc criginal, que todos los hombres here-
dap, 42

fo Que el pasaje citado termina: "porque todos pecaron”.

e

m

Pero la idea del pecado original no se sostiene, T

-
o

Y]

(=
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ofirmecién contradice la doctrina del pecado heredado. El
apbstol no reconcilia las dos ideas contradictorias. Pero al
interpretar el mito de la caida de Adén que predetermina el
jestino de todos los hombres, parece que se da cuenta de la in-
suficiencia del mito. Por lo tantc agrega la afirmacidén de que
todos pecaron. Asi expresa la universalidad del pecado como
destino y responsabilidad. Por esita Ultima, Szn Pablo rehusa
la idez de que el fundamento de lz enajenacidén se encuentre en
algo externc 2l hombre. Pero por la universalidad del pecado,
sobre todo en la forma mitica del destino, se seflalz un a2lcance
de la enajenacién que trasciende lo individual. El1 hombre nace
en un mundo en=jenado. En consecuencia, tcdas sus obras son
enejenadas. El individuo por si misme no puede hzcer nada para

43) De ahi se

desenz jenarse. Aunque lo desee, no lo alcanzara.
explica por qué hemos llam=do la condicidén humana objetivamente
desesperadz. Tzmbién se explica por qué unz tcma de conciencia
no basta para superar la enajenacién. TPorgue la desenajenacidn
16 es asunso de la conciencia. Tedavia més, el mito de 1=
cafds muestra gue el fundamentc de la enajenacién no se 34z en
el individuo, sino gue incluye toda la humanidad,44) Por lo
tanto, el fundamento de la enajenacidén tampoco reside en la
subjetividad del hombre aislzdo que pare San Pzblo no se d=a.
Por el mito de Addn, el hombre tipc, se expresz lz idea de que
el hombre es un ser comunitaric. Lz enajenacibén, pues, =2fecta

a8 la comunidad humana o el género humano.

Se puede pensar gue por esa universalidad de la enz jenacidn
el hombre es un ser enajenado por naturaleza o la-enajenacién
€s un elexento constitutivo del ser humanoc., Esta idez2 es in-
Sostenible. TorquePablo afirma que "el pecado entré en el
mundo";45) Esto es, la enajenacién es una categoria histérica.
Si se considera onitolbgicamente, entonces el ser también debe
Concebirse histéricemente. Pero por ser una categeria histéri-
ta, se da 12)posibilidad de superzrla, como se ve en la '"nueva

Criatura". Bn éstz no se suministra una naturaleza nueva,

1o que significaria la destruccién del hombre como un ser his-
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térico porque aboliria su ser anterior a la desenajenacidn.

Los repetidos imperativos de vivir conforme z la novedad de 1la
vida en la literatura de los primeros cristianos nos dzn a en-
tender que éstos no han recibido otra naturalezz, sino que la
nueva -criatura debe realizarse en la historia y que unz recaida
es posible.

En resumen, el fundamento de la enajenacién no se indica en
cuanto a su origen o a su primera causz. Exceptuamos el mito
de la cafda que, segliin hemos visto, nos parece tener otro sig-
nificado. Solo se describe el hecho de la enajenacidn con los
rasgos siguientes:

1= No estd en el nivel de la conciencia o del indivigduo.

2.- Tampoco se encuentra en las obras o fuera del hombre.

3.—= Es un elemento histérico y no constitutivo del ser
humano.

4,- Afecta 2l hombre en todas sus relaciones.

Finalmente y de una manera paraddjica hay que decir que la
enajenacidn, por ser universal, transubjetiva e histérica, una
posibilidad inevitable. Todos pecan y nc pueden hacer otra co-
sa que pecar., "La Escritura lo encerrd todo bajo'pecado“,47)
Pero todos son responsables de lo que hacen, "de manera que son
inexcusables“.48) No se indice, pues, una edad de oro a2 la
cual el nuevo hombre regresa o que se ha perdido irrevocable-
nente. La enajenacidén, antes bien, seflala una época en la his-
Ttoria humana que se estd cerrando con la venida de Cristo, como
San Pablo interpreta 49) ¥y sobre la cual hablaremos mds adelan-
te. La falta de mostrar el origen de la enajenacién, salvo el
mito de la caida, puede patentizar una conciencia de la histo-
Ticidad del hombre en el sentido de que, en cuanto ser creador,
es también el ser que puede perderse o el ser de libertad que
tiene posibilidades. Precisamente como tal se diferencia del
Ser puramente animal, sin posibilidades. Siendo libre puede
abusar de su libertad en todas y cada una de sus relaciones.
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o se indica ninguna como fundamental. De todos modos, se ve
uns profugdizacién de la problemdtica del trabajo en compara-
cién con el judafsmo. No se refiere sbélo a la relacidén del

j hombre con los objetos que trabaja, sino que todas las rela-
ciones del hombre guedan afectadas.50




CAPITULO SEIS

Lz superacidn de la enajenacidn

En el capitulo uno hemos dicho que el cristianismo comienz=
con una experienciza transformadora. Dada la enajenacidn, su
superacién es esz experienciz. Ahora podemos aclsrar méds nues-
tra hipbétesis de gue el cristianismo se inicia por una expe-

riencia,

A nuestro juicic, la superacibn de la enajenacidn no se
puede obtener mediante meras doctrinas. Las razones son va-
rias. Las doctrinzs ¢ ensefizanzas de Jesis no produjercn l=
desenajenacidén. OCuznio murid en 1la cruz sus discipulos lc¢ ha-
bizn abandonzdo, desiliusionzdos. Por lo tanto, hemos dicho
que la vida de Jesis termind con un frzcaso y que el Nazareno
n0 fundé el ecristiznisme.. Ademds, una superacién de la enaje-~
nacidén en el nivel doctrinal, de la teoriaz, reduce la aliena-
¢idén a una equivocacidn. 3IZsto es, ocurre sélo en el plano
tedrico del pensamiento. No se toma en consideracién que la
ena jenacidén afectz 2 toda la existencia humana. En consecuen-
¢ia, una desenajenzcidn eficzz ha de tener lz mismn extensién ¥
10 debe restringirse a lo doctrinal. Podemos decir también que
la enajenacibén lo mismo gue su superacién es a2lgo vital. Cla-
ro, no excluimos la expresién de la enajenacién o de su supers-
¢ién en el plano teérico. Pero esta exteriorizacién es poste-
rior, 1légice y cronoldgicemente, a la experiencia originaria.
Dicho de otro modo, nos parece con Bergson que la doctrina ©
teorfa que expresz una situzcién vital del hombre en ei COSEOS
estriba en una experiencia del hombre o de una comunidnd hum=-
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1)

na. Si esta afirmacién se puede generalizar, estéd fuera de
nuestra tesis y requiere una investigacidn particular. En cuan-
to al cristisnismo primitivo la idea bergsoniana ncs parece
aplicable no sélo por las razones expuestas sino también si su-
ponemos lo contrario. Esto es, partimos de la hipbtesis de que
1z doctrine seria fundamental para explicar el nacimiento del
cristianismc. En este caso nos faltaria la solucién de los

problemas siguientes.

Lz experiencia visionariz de Jesus resucitado sobra 2 no
ser unz ficcidn de los discipulos y de otros. Esto no es con-
vincente, porque ;cémo se explica la transformacién de la vida
de los discipulos por una mera invencidn ficticia? Algo debe
haber acontecido gue sea capaz de explicar el cambio de acti-
tud en la vida de los primeros cristianos. Las fuentes llaman
a ese acontecimiento la aparicidén del crucificado. Si negamos
ese testimonio y lo declaramos ficticio, debemos sostener la
hipbétesis de gque el cristianismo comenzd con algunz doctrina.
o es la de Jesds por razones indicadas. ZIntonces ha de ser la
de los primeros cristiancs. ;Pero cbémo se explica en los cris-
tianos el éxito que se negd a Jesis?, aunque zmbos decian mis o
zenos lo mismo, seglin se puede averiguar. Si se niega la rea-
lidad nistérica de Jesds, no se explica por qué todas las fuen-
tes cristiznas se refieren de alguna manera u otra 2l mismo Je-
sis, Las aporias podrian multiplicarse aun. Los problemas se-
falzdos bastan, a nuestro juicio, para explicar las razones de
nuestra hipbtesis de que el cristianismo hz comenzadc con una
eXperiencia transformadora.

Supuesta la experiencia visionaria del resucitado ccmo ori-
8inariz, los documentos de los primeros cristiznos son refle-
Xiones explicativas de su experiencia. Pars acl=zrar nuestra

hipétesis, se puede pensar en un acontecimiento preeenciado Tor
Varios testigos oculzres. Cadz uno de ellos da un= version

3 . ; L34
distinta del mismo eventc. TETsio es, los testimcnios se COnzd
estén

Clionan por la subjetividzad de los testiges que, & SUY vez,
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wndicionados por su ambiente histdrico, cultural, religioso,
we. Asi tzmbién en el cristianismo primitivo, los diversos

testigos d3n su versidn de 1z experiencia originaria. De esta

ynera se explica tzmbién que sus escritos no forman un siste-

en dar testimonio de lo que han visto,

) Lz coherencia dcctrinzl no los preocu-
Por la zénesis

3, sinc que se prcrpon
ide ¥y ezperinentaio.B
n cientras se mantenga gque Jesus es el Cristo.
pulatina .de una institucidén autoritativa se eliminaban pceeapice
llos testironios considerados inaceptables o inortodoxos. Pero

72 hubo un nimero considerable de escritos reconocidos en las

no podian rechzzarse como, por ejemplo, las cartas

‘iglesias gque
Porque en su epistolas

u

1]

parecizan problemidticas.,

cosas que se entienden dificilmente y que hombres

nconstantes tergiversan no mencs que las demds Es-

i
1) Por lo tanto, la zutoridad eclesidstica en des-

0
%

{ranlins

unsz

m

‘'hay =1

0y

‘lndoctos e
|erituras”.
iﬂTOllO insistia en que "ninguna profecia de la Escritura sea
Esto es, a fines de la época

{le privada interpretacidn”.

‘leotestamentaria la coherencia doctrinal ya comenzzba a desen-
| pefiar un papel decisivo. Se cobraba conciencia de la diversidad
podian

|le doctrinas que pretendian ser cristianas. Si no se

| . T
,ﬂzmlnar, la autoridad eclesiastica se reservaba el derecho de

| la dnica interpretacién.

Finalmente, lz suposicién de la primzcia de lz doctrina
Parz la explicacidén del comienzo del cristianismc nc nos acla-
ra 12 faltz de persuasibn parz convertir la gente al cristia-
lismo, Antes bien, dos nociones fundamentales se destacan: el
testimonio y lz proclamacién (martyria y kerfssein). Se pro-
tlama y se d= testimonio de aguello que se hz experimentado.

la respuesta es el discinulado o la cbedienciz. La form= de
o se trata del asentimien-

e - TR

tsta contestzcién es instructiva.
%0 5 una teorfa sino del cambio de vida gque se expresa ccncere-

et it s s il

tamente por unz conducta determinada. Por ejemplo, los evange-

Los se proponen dar testimonio de Jesis considerado el Cristo.
h -
<1 propdsito se resume en San Juan: "Muchas otras sefiales hizo
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Jesus en presencia de sus discipulos que no estdn escritas en
este 1ibro; mas éstas se han escrito para que credis que Jesds
es el Cristo, el hijo de Dios ..."™ (20,30s). En los mismos
evangelios el llamamiento al discipulado desempefia un papel im-
portante. Lo distintivo de esos llamamientos es el hecho de que
no se da ni se pide explicacidén alguna. Simplemente se obedece
al llamzmiento lacdnico: "Sigueme".s) Esto es, el llamamiento
y el testimonio, manifestaciones tipicas de la propagzcidén del
cristianismo, no son discursos persuasivos para que el audito-
rio asienta 2 una doctrina, sino que scn la invitacidén de com-
prometerse con un modo de vivir. Se busca una transformacidn
vital o prictica del hombre, enajenado en todas sus relaciones.

Ese cambioc lo hemos notado en la experiencia coriginaria al
aparecer el crucificado en visiones a sus discipulos anterio-
res. En la interpretacidén de su experiencia los primeros cris-
tianos conservan el caricter no doctrinzl del comienzo del
cristianismo. San Pablo habla de la "obediencia de la fe" o
simplemente de la "obediencia" para describir la existencia
cristiana.T) En la reflexién retrospectiva sobre Jesis que en-
contramos en los evangelios, se hablz del ya mencicnzdo llama-
riento 21 discipulado. Esa concepcidn prdctica ¢ vital del
cristianismo se cbserva en otros escritos también.a) San Pa-
5lo desecha expresamente "las palabras persuasivas" para su
proclamacién, o Ademds, el mismoc apdstol entiende su testimo-
uio o proclamacién y aun su vida como la continuacidén del acon-
tecimiento fundador del cristianismo. Proclama "en lugar del
Cristo" y explica sus padecimientos cual participacién en el
Cuerpo de Cristo entendido como un organismo sooial.1o)

En resumen, nos parece que el comienzo del eristianismo no
S¢ puede reducir al nivel doctrinal. 7Porque la superzcién de
la enajenacién no es, en Yltima instancia, un asunto teérico.
Ademds, las mismas fuentes no justificzn, a nuestro juicio,
€sa reduccibn. Antes bien, se trata de un accntecimiento
transformador de la vida de los primeros cristianos en el nivel
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prictico. Esto se observa en la experiencia originaria lo mis-
po gue en la obra testimonizl. Se ha cobrado coneciencia tam-
pién del aspecto prictico y aun antitedrico al desechar las
'palabras persuasivas" y al interpretar en retrospectiva la
vida del Nazareno.11) Podemos decir también, si nuestra hipd-
tesis es correcta, que el comienzo del cristianismo significa
la obtencidn de una cosmovisidn prdctica. Su aceptacidn es el
compromiso con una experiencia o una proclamzcidén que no con-
vencen por la persuasién sino por la prdctica. "En esto cono-
cerdn todos que sois mis discipulos, si tenéis amor log unos

1 o ; :
2) E1l compromiso con el amor gue concreta ls

con los otros',
existencia eristiana no es irracional., Peroc la razdén eg pos-
terior =1 reflexionar sobre el amor, como San P2blo lo hace en

1 Corintios 13. Por otra parte nos parece posible deecir que

el compromiso con el zmor expresa una coherencia objetiva.
Esto es, la enajenzcidn se caracteriza por buscar los intere-
13)

ses privados. El1 amor "no busca lo suyo". El amor en
cuanto superacidn de la enajenacidn es, en un planc vital, la
exacta negacidén de la enajenzcidn. El paso de la enajenzcidn
i@ la desenajenacidn tiene une estructura racional en el senti-
do de gue los dos polos opuestos forman un proceso coherente.
Desde el punto de vista subjetivo puede ser que uno no se aé

Cuente de la estructura racional de ese pasoc.

Queda el problema siguiente que, finalmente, nos conduce
8l tema de este capitulo. FHemos dicho que la experiencia vi-
8ionaria de los discipulos causa una transformacidén que, de
una manera hasta ahcra no bien precisada, inicia la desenaje-
hacién del hombre. El problemz es que sblo los discipulos de
Jestds y Pablo tuvieron esa experiencia. Si la desenajenacidn
tiene su comienzo en esas visiones, scbmo continua y se pro-
Piga, ya que la experiencia originaria queda limitada al cir-
Culo reducidisimo de los primeros cristianos? Este problexa
Se resuelve por lo que hemos observado antes en otro contexto.
Los que han tenido esa experienciz se convierten en sus testi-
€0s, En San Pablo la experienciz y el testimonio formarn una



unidad. "Cuando plugo (2 Dios) ... pa§a revelar en mi a su hi-
nléd

es el resucitado tiene la finalidad de convertir a su destina-

jo ¥y lo anunciara @ los paganos .. La visidén cuyo objeto
tario en testigo. La obra testimonial se entiende de manera
tal que en ella el dato de la visidn estd presente. Esto es,
el testigo es el vicario de Cristo:15)
mzjestad del Sefior, alli estd el Sefior".

"Donde se anuncia la
16) El trabajo testi-
monial es la extensidén de la experiencia originaria. Tl enlace
entre ambos se da en que el trabzjo testimonial continua la
transformacidn que se inicid con la experiencia originariaa17)
Dicho de otro modo, nadie se hace cristiano en pura pasividi-
dad. El trabajo testimomial lo mismo que las primerss visio-
nes tiene un cardcter llamativo s fin de que su destinatario se
comprometa., No importa si el llamamiento se transnite mediante

esas visiones o el trabajc testimonial.

Vemos que la relacidn con el resucitado se considera funda-
mental para todos los cristianos. Esta relacidén no se estable-
ce sélo mediante el testigo gue es viecario de Cristo sino tam-
bién de otras maneras. Por ejemplo, el bautismo se explica co-
mo morir y resucitar con Cristo18) a la manera del mismo rito

« 19)

en las religiones mistéricas. En la idea del cuerpo de
Sristo, Cristo mismo pierde su personalidad individual y se
convierte en un organismo social en el cual cada cristiano es

un miembro del cuerpo.zo) Aqui se usan motivos estoicos y,

probablemente, gnésticos también.21)

Seria fédcil multiplicar
1los elementos de diversa procedencia que se usan pars rela-
¢ionar a los hombres con Cristo. Porgue sin esta relacién,
segin lz mayoria de las fuentes, no se produce la desenajena-
¢ién. De todos modos, los ejemplos menciocnados bastan para
darnos una idea de la importancia concedids a esa relacién.
Sobra decir que al extender la relacién y al interpretarls en-
traban también elementos muy extrafios como, por ejemplo, la ma-

€la en el caso de los corintics que we bautizaron por los
muertos.gz)
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Ia superacidn de la enajenacién se da en la relacién del
hombre con Cristo, es decir, con el resucitzazdo. Lz desenaje-
nacién debe afectar todas las relaciones humanas porque en to-
das el hombre se ha enajenado, como hemos visto en el capitulo
anterior. Nuestra tarez es la de mostrar como se realiza la
desenajenacibén. BEn lugar de estudiar todos los elementos en
que 1la desenajenacidn se expresa y de los cuales hemos mencio-
nado algunos, sugerimos otro camino. Seleccionamos una idea
paulina en la cual se expresa en forma conecisa y resumidza lo
esencial de la Jesenajenacién en sus varias ramificsciones.
San Pablo hace constar: "Si alguien estid en Cristc, &s una nue-
va criatura; lo viejo pasd, se ha hecho nuevo“.23) Observamos
tres partes en esta afirmacidn. La enajenacidén se ha superszdo
porque se ha producido la nueva criatura. Is condicibn de la
desenajenacidén es el estar en Cristo. Por consiguiente, lo
viejo ha pasado. Indicamos, brevemente, el contenido de esas
tres partes.

24) que busca la liberacién de

Lo viejo es el viejo hombre, ;
25

Su enajenacidén sin poder lograrla. El estar en Cristo es

la comunidad con éste. Il hombre entra en estz relscién por su
Participacién en la muerte de Cristo medisnte el bautismo.ze)
la comunidad se da en la iglesia que es el cuerpo de Cristo.zT)
le nueva criatura es el hombre liberzdo de su enajenacidn,
POrque "para la libertad Cristo nos ha liberado".za) Esto es,
hablando metaféricamente, el hombre ha sido liberadc de lz cér-
Cel en la cual estaba encerrado antes de la venida del Cristo.
Bsta cdrcel era, particularmente, la ley mosaica que, por su
8busc, encerraba a todos bajo pecado. De tal manera se entien-
e que, en el mismo contexto, San Pablo afirma que una épocz
Weva se ha iniciado con la venida del Cristo.zg) Todo esto
®orrobora nuestra interpretacién de que el nuevo hombre no es

W restauracién sino una novedad sin antecedente.
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Las tres partes de la afirmacidn paulines requieren una ex-
plicacidén detallada que concreta su significado. Aclaramos
primero lo que la nueva criatura es en comparacidén con lo vie-

'jo que ha pasado. IEn segundo lugar, indagamos la condicién de

la nueva criatura, es decir, el estar en Cristo. Para el pri-
mer punto tenemos tres pasajes en los cuales el apbstol hace
referencia a la nueva criatura. Principalmente son estos que
ayudardn a captar el significado del nuevo hombre.

En GAlatas 5,15 se sefiala lo que la nueva crisztura no es:
"Ni la circuncisién es nada ni la incircuncisién,; sinc 1a nue-
va criatura". Esta se contrapone a la circuncisién y a la in-

30)

usa al referirse a todos los nco judios, es decir, a los pagas-

circuncisién. La incircuncisién es un término que el apdstol
nos, En =fesios 2,11 leemos: "Acordaos de que en un tiempo =2
vosotros, los paganos ... se 0s agrupaba bzjo el nombre de in-
circuncisidn por la llamada circuncisidén hechz en la carne".

Al usar el término incircuncisién para hablar de los no judios,
San Pablo sigue la tradicidn vetotestamentzria. IEn el libro

del profeta Jeremias se dice: "Todos los paganos son incircunci-
sos" (2,25). ©Por consiguiente, la circuncisidén representa a

los judios o zl "judaismo.“31)

El uso terminolégico de los dos conceptos se explica por-
que la circuncisién es el signo distintivo del judio.32 De
est2 manera ambos conceptos sefialan no solazmente un hecho fisi-
co, gino que implican un juicio religioso valorativo. Los cir-
Cuncisos tienen la religién. Los incircuncisos no lz tienen o

33)

Sobre este fondo se explican las afirmaciones siguientes: "Nos-

sea, su religién es idolatria. Preciszndo mdis, son "ateos".

0tros somos judios por naturaleza y no pecadores, entre los pa-
gﬁnos".34) "Sabéis que cuando erais paganos, arrastradcs os
dejabais conducir a los fdolos mudos".35) Ts decir, por natu-
raleza o0 por nzcimiento el judfio no es pecador por el hecho de
Gue el §ueblo judfo recibié la ley, las promesas, etc. de

Dios.36 Esta calificacidén del judio no tiene nada cue Ver con
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su conducta subjetiva, sino que depende de los actos menciona-
dos de Dios respecto a su pueblo. El sello de la pertenencia
al pueblo judio cual pueblo de Dios es la circuncisién. Fe-
diante ésta, cada judfo se distingue objetivamente de los pa-
ganos. Estos, por carecer del sello, son llamados, de un modo
despectivo, la incircuncisidén. ILa circuncisidn no tiene signi-
ficado para los paganos porque, como San Pablo afirma, hablando
desde el punto de vista judio, no han recibido las manifesta-
ciones divinas dadas a los judios.37)

Dicho de otro modo, la circuncisidén o el judaismo represen-
ta la verdadera religidn, por no decir la Religién. El paga-
nismo, en cambio, es idolatria o, de una manera més radical, la
ausencis de religibén. Porque San Pablo recuerda a los paganos
convertidos a2l cristianismo: " ... en otro tiempo cuzndo no co-
nociais a Dios serviais a los que, rezlmente, no son dioses“.38)
El 2péstol no niega la religiosidad del paganismo, pero nc le
concede ningun valor porque no se refiere a Dios. In este sen-
tido, al despreciar el paganismo San Pablo habla como un judio.,
El judaismo es la Religién y el paganismo es no religibn. Tsto
es, para el apbéstol, la Religidén requiere la manifestacién de

Dics como se ha dado en el curso de la historia del pueblo ju-
dio.

Sin embargo, San Pablo no se detiene en la posicién judia
Que desprecia al paganismo. Avanza mucho mds al afirmsr que,
Para la nueva criatura, no vele ni la circuncisién ni la incir-
cuncigién. Es decir, laz nueva criatura rebasz no sélo la reli-
glosidad o la religién del paganismo sino también la Religién o
el judaismo. Por tanto podemos decir que el cristianismo pri-
nitivo se interpreta, en resumidas cuentas, por la nueva cria-
tura, ZEsta es una transformacién que supera la divisién de la
hum=nidad en dos. El cristianismo primitivo no se capta 2l de-
finirlo como la Religién (o si se quiere la religidn suprema)
Di como religiosidzd o no religidén. ‘En vist~ de lo Adicho hastz
2hora podemos afirmar que el cristianismo primitivo en cuanto
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nueva criatura es un tertium quid que trasciende la divisidn de

1z humanidad a2 causa de la religidn. Y este tercer términc es

39)

en las alternativas religiosas, anteriores al cristianismo.

una transformzcidén del hombre, una metamorfosis que no -se da

La divisidén de la humaniAdad es unz de las manifestaciones
de la enajenacién. Porque ést: se expresa por enemistar los
unos a los ctros, como hemos sefialado en el capitulo anterior.
Lz nueva crizatura superz la divisidén entre los hombres 21 reu-
nirlos. s decir, la nueva criatura nc se puede dar en un in-
dividuo a2islado, sino que exige la integracidn del hombre en l=
corunidad., E1l hombre individual (notamos que San Psblo usa el
singulsr) es nuevo en cuanto no vive enajenadc de los demds.,

Iz idea implicitz en el concepto de la nueva criatura es que

el hombre es un ser comunitario. No se niega su individuali-
dad. Pero ésta se desenvuelve s8lo en relaciones desenzjenzadas
con los demds. De t2l manerz la superzcién de la enajenacidn
se da a la vez en 3os clases de relaciones: las del hombre con
los dermds y consigo mismo. I'ds adelante esto se ve con mayor

claridad.

Otro pasaje que interpreta la obra de Cristo confirma ¥
concrete nuestra exposicibn. Esta obra se hizo "a fin de que
(Cristo) haga en si{ mismo de los dos un solo hombre nuevo =zl
establecer la paz".40) El contexto de la cita aclarz que los
dos de que se habla representan las dos partes de la humenidad
escindida, la circuncisidén o el judaismo y la incircuncisién o
el paganismo. En ambas partes se dabz el viejo hombre gque an-
helabza su literacidn sin poder lograrla. Es el nueve hombre,
la nueva criatura, que, .por lz2 obra de Cristoc, trae la supera-
cidn precisamente por aunar la humanid=ad dividida, es decir,
Por establecer la pzz. Los honbres enajenados desconocen la
P2z aunque le anhelen o hablen mucho de ella. Finzlmente, ob-
servamos que en la dltima cita el nuevo hombre es un ser colec-
tivo, Representa la nueva humanidad que se caracteriza por la
P2z. Tn esta humznidad cada uno de sus miembros es un "pacifi-
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cador®.

l San Pablo interpreta aqui laz nueva criatura como lo tipico
| del cristianismo en contraposicidén a la religidén y la religio-
! sidad. Ambas las hemos caracterizado un tanto esquemdticamen-
. te. Se puede objetar que nuestra diferenciacidén entre la reli-
. gitn objetiva y la religiosidad subjetiva no corresponde a los
i hechos. San Pablo mismo concede a los judios una religiosidad
: celosao42) Pero la esquematizacidn, si bien es algo forzada,
nos permite ver dos aspectos de lo religioso que, probablemen-
te, nunca se dan en su pureza, Sino que siempre se mezclan,
Podemos decir que es una cuestidén de tono. In los movimientos
religiosos uno de los aspectos se acentia mds que el otro.

; Lo importante es que ninguno de los dos aspectos produce lo
que se anhela y lo que el cristianismo llama la nueva criatura.
% Todavia mds, la nueva criatura se describe precisamente en opo-
| sicién a2 lo religioso, sea .subjetivo u objetive. Obviamente,

i San Pable es consciente de que el mayor peligro del cristianis-
1 m0 nace de lo religioso cuando esto, en lugar de reunir a los

E hombres, los divide, y en lugar de conducir a los hombres a Dios
! los enajena del mismo.’ Aqui surge el problema de que, por una
1 parte, el apbstol opone el cristianismo a lo religioso y, por
otra, sigue heblando de Dios. De hecho, la nueva criatura se
Considera reconciliada no sblo con los demds hombres sino, en
Primer lugar, con Dios.43) Debemos aclarar el concepto del
Cristianismo en relacién con la religidén. Lo haremos mds ade-

lante después de haber elucidado algunas presuposiciones que
2os faltan ain.

4 Lo religioso no es la nica causa que enajena a los hom-

| res, E1 apbstol sefiala otras que, tal vez, nos parezcan nés
lmportantes. Sobre la misma condicién del "estar en Cristo" se
ancelan otros factores que dividen a los hombres. "No hay ¥ya
o o eriego, no hay esclavo o libre, no hay varén o hembra,
Porque todés sois uno en Cristo Jesis", leemos en Gilatas 3,28.

S ol o g e
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En Colosenses 3,11 casi la misma enumeracidn de pares opuestos
se repite, s6lo se afiade "bdrbaro y escita”. ILa contraposi-
cién del judio al griego se refiere, probablemente, a la dife-
rencia religiosa mencionada.44). En cuanto a "esclavo o libre”
el apbéstol piensza en la superacidén de las divisiones a causa

de la pcsicién social. Hemos visto como San Pablo trata de re-
solver el problema de la esclavitud. Su actitud 21 respecto es
instructiva para comprender la unidad que se dz "en Cristo".

1~ esclavitud no desaparece, ni se busca su abolicidén. Dentro
del cuerpo de Cristo 12 posicidbn social ya no es definidora

del hombre. Ni es el igualitarismo lo que reina "en Cristo”.
las diferencias se conservan. Pero ya no son causas de divi-
sién. Primero el hombre estd "en Cristo", es miembro de su
cuerpo. En segundo lugar, y solamente en segundo lugar, el
mismo hombre es, desde el punto de vista social, libre o escla-
vo. Aunque este ejemplo nos parezca chocante, para Pablo expre-
sa la riqueza y diversidad de la vida humana, como veremos Al
exponer el concepto del cuerpo de Cristo. De la mismz2 mznera
deben explicsrse las otras diferenciac sefialadas, sean n=tura-
les (vardn c¢ hembra) o culturales (birbarc y escita).

Las enumeraciocnes no pretenden ser completas. Por ejem-
rlo, notamos la faltz de todz referencia a diferencias econb-
micas., Obvizmente el apéstol no se propone mis que ilustrar la
diversid=4 que existe dentro de la unidad del Cristo. DPara es-
to escoge 2lgunos ejemplos que reflejan la particularidad de la
actitud cristiana frente z problemas candentes de su época: el
desprecio conocido del esclavo, de la mujer, del birbaro y del
adepto de otra religién.46) Aquf se termina 1z explicacién de
la primera definicién de lma nueva criatura.

Al seguir, recordamos la cita de Gélatas 6,15: "Ni la cir-
cuncisién es nada ni la incircuncisién, sino la nueva criatura”.
En 1 Corintios 7,19 San Pablo afirma: "La circuncisién es n2da
¥ la incircuncisién es nads, sinc el guardar los mandamientos

de Dios". Es cbvio, la nueva criatura es igual zl gu=rdar los
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nandamientos de Dios.

Hemos vistc que la observancia de los mand=mientcs divinos,
desde el punto de vista paulino, no tiene sentido para el viejo
hombre. Porque al cumplirlos sbélo numentz su enajenacién. La
razén es el abuso de la ley por intereses privados. Dicho de
otro modo, el trabajador se enajena en las obras que la nueva
criatura es capaz de cumplir sin enajenarse. La razén es ésta:
"Nzdie de nosotros vive para si mismc ... pues si vivimos, para

47)

el Sefior vivimos®, El vivir para el Sefior se ccnerets en la

afirmacibn siguiente: "Cz2da uno cuidg de complacer al préjime
para su bien, para su edificacién“.4 ) Esto es, el nuevo hom-
bre se afirm=z en su trabajo, en sus obras de modo tal gue buscs

i

el provecho del otro y no de si mismo, L2 finalid=d del trzba-
jo no se da en las cbras sino en el complacer a los demas. For
consiguiente, el nuevo hombre no se define por 1z cantidzq ‘de

sus obras, por su tener, sino por el servir., Esto es, el nuevo
hombre vive en proexistencia. ZEn ésta se encuentra el valor

de la a2firmacién del hombre en sus obras. No hay trabajo algu-
no que degrade al hombre. La desvaloracién de lo humano por un
trabajo determinade consiste en que éste ya nc tiene por finali-
dad la edificacidn de los demds. De esta manera ys estomes to-

cando el tema del capitule siguiente.

Aqui nos falta ver que el viejo hombre y la nueva criatura
0 el hombre enzajenadc y el desenajen2do hacen las mismas obras,
La continuid=2d histérica del ser humano no se interrumpe por la
Superacidn de la enajenacién. Lz nueva criatura no debe con-
fundirse con una nueva naturzleza (physis). Se trata de una
liberacién del mismo hombre pervertido en su enajenacién.49)
la afirmacién de que la nueva criatura y el viejo hombre hacen
las mismas obras debe especificarse. Hemos visto que el des-
fha jenado se distingue por la finalidad de sus obras. Esta
afecta también a la clase de obras que se hacen. La obra que
W0 sirve para la edificacién de los demds se repulsa. Te ahi
l2 critica de la forniczecién, la avaricia o de ccstumbres cul-
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50)

tun.les. Mencionamos sélo estos pocos ejemplos. ILa finali-

dad que se aplica a las obras como criterio de cudles deben ha-

- cerse 0 no, nos ensefia una transformacién del mundo. Esto es,

1z humanizacidén del mundo medisnte el trabajo tiene por meta el

establecinmiento de laz comunidad humana. Se recomienda toda

obra gue hace prosperar esa comunidad. De esta manerz el indi-

viduo se hace miembro orginico de 1= comunidad y el mundo es un

mundo para los hombres. Podemos decir también que las obras no

sirven si cosifican a los hombres. Su propésito es el de mediar
entre los unos y los otros.

Ese criferio que el hombre debe aplicar a2 sus obras indicza
lz responsabilid=d humana. El nuevo hombre ya no es menor de
edad ni esclavo.ai) No puede descargarse en un padre, en su
duefio o aun en Dios de su responsabilidad. ILa nueva criatura,
rues, se transforma a2 si misma =zl obrar cual transformador.
Isz responsabilidad hace surgir nuevamente el problema de Dics
ante el cuzl, segun San Pablo y el cristiznismo primitivo, el

52)

hombre debe dar cuentz de sus actcs. Lo trataremos 21 abor-

dar 1z Ultima definicién de la nuevz criatura.

En G4latas 5,6 el a2pbstol dice: "En Cristo Jesis ni vale 1s
circuncisién ni la incircuncisidén sino la fe que obra por amor."
amor caracteriza la obra de Cristo o la de Dios en Cristo.Ej)
Por lo tanto se dice: "Dios es amor".54) Tsta obra significea,

ci
El

i}

Precisamente, una vida consagrada a2l servicio a2 los demés has-
t2 12 muerte adin. Es el mismo amor que sirve de pzradigma para
55) El amor del cristiano se concreta en el
zmor 21 préjimo. No buseca lo suyo sino el provecho y la edifi-
Cacidén de los demés.56)
agzpe se distingue del eros.
exigir: "zmards z tu préjimo como a ti mismc".sa) Y, final-

-

0s c¢risti=nos.,

Asi es que, el mismc amor en cuanto

57) Por lz misma razén se puede

ente, es este mzndamientc de amor el que resume toda 1la ley

59)

tiosaica.

El amor, pues, consuma todas las caracteristicas de la nue-
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va criatura. En el amor el nuevo hombre se desenajens en las
relaciones con sus obras, con los demds y consigc misme. 1
pismo amor obliga al hombre a vivir en este mundo y no re-
traerse del mismo. El hecho de que el amor se requiera nos
ensefia que la nueva criatura no es simplemente algo zcabado de
un modo definitivo, sino que se debe manifestar y conquistar
 siempre de nuevo.so) Esto es,; el amor nunca es una posesién

o i ot s el s BB = al gl

bien guzrdada de la nueva criatura. El hecho de su conquista
nos deja ver que la desenajenazcidén e¢s un proceso infinito. "El
amor no pz2sa jamds" y "el que cree estar en pie, mire no cai-
gwh61) La presencia de la nueva criatura, que Pablc hzce
constar en 2 Corintios 5,17, estéd abierta haciz el porvenir =

",

- causz del amor. Dia tras diz se dan nuevas posibilidades de
e
v

n o conquista y también de enajen=zeidn. TPorgue no
e gue el hombre no pueda abusar para sus intereses
privados. 2) Se puede decir que por el amor 1=z nueva cristura

ya esti presente y, a la vez, estd en camino de realizacién.

El amor, pues, tiene un rasgo escatoldgico en el sentido de es-
tar siempre abierto hacia el futuro que se debe conguistar.

la relacidén del amor con la libertad, como San Pablo nos ensefia
en Glatas 5,13, nos da a entender que la libertad, el amor, el
howbre desenajenadc, etc. nunca son posesiones, sinc que se de-
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Yen conquistar siempre de nuevo. Toda realizacidn gque se h
::1°€rado es superable y debe superarse. ILa dindmicsz infinita

| el amor no admite que un estado determinado, sea en el presen-
te 0 en el futuro, se considere definitivo. IMucho menocs puede
heblzrse de una edzd de oro en el pasado. El amor, pues, siem-

e

Mre estd en camino. La nueva criatura no nace, sino gue se ha-

- & imando se produce 2 si misma.63)
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En Gilatas 5,6 12 fe se realiza por amor. ILa pistis es
Wo de los conceptos més ricos en el pensamiento paulinc y en

Bl T ok | e YRl




oot o Sl i e AR e

allided g A B e Sl

107

12 literaturz cristiana. Ko podemos entrar aqui en todas sus
ramificaciones. Pero fuera de toda dudas, la fe es "fe en
si0s".o%)

Cléro, es la fe en Dios gue se ha manifesiado en
sricto. Por lo tanto, San Pablo puede hablar de la venida de

12 fe (sin complemento) que inicia unz nueva época a titulo de i.
obra de Cristo. 2 Aqui debemos abordar el problema menciona-

do con anterioriisd. Es 1= relacidén del cristiznismc con la

religién. Prima facie las fuentes del cristianismo primitivo
son dccumentos netamente religiosos porque abundan elementos

tinicos del fendmeno religioso. De hecho, en dos casos identi-

: . .z 66) -
fican el cristianismoc cen la religion. Por religicn enten-

oe el desdoblamiento del mundo. Lz vida se vive en dcs
plancs, el profano el sagrado. La pertenencia =2l nivel sa-
I3 9 P ¥

srado representa la vida auténtica. No czbe duda de que ess

iefinicidén es muy general y que hay fendmenos religiosos que no

caben exactamente en ella, 7Pero nos parece que, para nuestros

propbsitos, 1la definicidén es suficiente. Lo que nos importa es

la referencia a lo "otro" que se manifiesta en el plano sagra-
dc.

(o))
-

Tn zlgunos casos de nuestra exposicién ya hemos notado en
los mismos textos cristianos una critica mis o menos explicita
de la religién. Podemos =fladir un ejemplo més paras ilustrar
nuestro punto y porque sSe usa justamente el términc en consi-

deracidn., "Lz religién pura e inmzculada ante Dios Fadre es

visitar a los huérfancs y 2 las viudas en sus tribulacicnes y

- 68
tonservarse sin mancha en este mundo”. ) Tl autor 3e esizs

valabres entiende por religién, cbvieamente, una vida de servi-
¢ic en el nivel profano. Es este servicio ¢, si usamecs nues-~
iro término, la proexistenciz lo que conserva al religioso sin
%incha ep este mundo. La religién, en este casc, no se reali-
21 en el retrsimientc del munde profano sino en el servicio a
los hombres que nos rodean en este mundo. Lz idez negztiva,
impl{cite en el juicio de valor sobre el munio, parece referir-
¢ a yn modo de vivir y nmo 21 espacio. Pero esta interpreta-
®i¢n ge 1a vida religios=z puede dazrse tzmbién en otras religic-
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nes. El texto en si es demasiado breve y no queremos imponerle
nuestras ideas. Por otra parte, se podria decir que la zyuds =
los huérfanos y a las viudas no es mis que una sacralizacién
del mundo profano o que los dos grupos regresentan un tabd y,
por ello, merecen un servicio especial.69

La critica de la religidn nos parece mdis clara en nuestra
explicacién de la nueva criatura en San Pablo y en nuestra hi-
pdtesis sobre el ccmienzo del cristiznismo. En estos puntos
percibimos la idea incipiente de una superzcién de lz religién
en el sentidoc de gque la relacidn con lo "Ctro" y=2 no es dezisi-
va. Permitasenos desarrollar brevemente esz idez. San Pablo
reduce la ley mosaica al amor haciz el préjimo a diferencia del

amor haczia Dios y el préjimouTO

En la primera carta de San
Juan leemos la definicién: "Dios es amor". Un poco més =delan-
te el texto explica esta afirmacién: "Si alguno dijere: =amo =z

Dios, pero aborrece 2 su hermano, miente“.71)

No es posgible
amar a Dios sin amar al préjimo. Tl amor al hermano compruebz
el amor a Dios. En concretc, Dios no se da de ninguna otra me-
nera sino en el préjimo. O, como leemos en San Fateo 25,40:
"cuantas veces hicisteis eso a uno de estos mis herm=2nos meno-
res, a mi{ me lo hicisteis". En resumen, si seguimos 1la linesa
de estos pensamientos, el cristianismo es reducible a2 una comu-
nidad humana de amor. Lo que importa en la vida cristiana es
la'préctica del amor. La fe en lo "Otro" es secundzrio, puede
sobrevivir en algunos y en otros no. Porque no importa ni 1=
religién ni la no religidén sino la nueva criztura. De esta ma-
nera nos parece admisible cambiar la afirmacién p=2ulina. Repe-
tinos, nuestras ideas no son mds que deducciones derivadas de
afirmaciones en el cristianismo primitivo. Pero estas inferen-
cizas no nos parecen demasiado forzadas. Las fuentes mismas nos
ensefian que-la vida de amor del Cristo le condujo = que Dios le

ﬂesamparé.'z)

El cristiano cuya vida se estructura con arreglo
al paradigma de Cristo tieme que vivir también deszmpsrado de

- - - - ] 2 -'71
3109.73) Mo se le da la posibilidnd de recurrir a Dios. ==

. ’ - =
amor mismo le impulsa hacia los demds. Cuanto més el amor E£€
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pone en prictica, tanto méds se excluye a Dios. En este sentido

74) Estas

se dice: "Sélo un ateo puede ser un buen cristiano”.
pocas ideas requieren desarrollos gque estdn fuera de nuestro

temz. Se trata del programa no de la "desmitologizacién" sino
de 1la "desreligiosizacidén" del cristianiemo. La tendencia de
ese programa se sefiala al definir la nueva criatura por la fe
que obra por amor. Es el amor al prdjimo, y sbéle al préjimo,

lo que comprueba la fe. Pero éstz se da en Cristo y el estar

en Cristo es la condicidén de posibilidad de l= nueva criatura,

Es obvio que Cristo aqui no significa una persona sino el
cuerpo de Cristo que es un organismo socizl. ILa fe que obra
75)

por amor integra 2l hombre en ese cuerypo. Veamos con mAs
detalle el concepto del cuerpo de Cristo como se exprlica en

1 Corintios 12,12s.

"Porque asi como el cuerpo es uno y tiene muchos miem-
bros, y todos los miembros del cuerpo, a pesar Je ser
muchos, son un solc cuerpo, =si también el Zristo.
Forque en un solo espiritu todos hemos sido bautizsdcs,
judios y griegos, esclavos y libres; y a todos se nos
dio a beber un solo espiritu".

El apbéstol Pablo usa el bien conocido ejemplo ‘del cuerpoTs)
P2ra seflalar lz unidad orginica en un conjunte social, El
cuerno es uno no obstante la multiplicidad de sus miembros. El
todo no se constituye por la suma de sus partes, sino que el
todo es 1= condicién a fin de que las partes sean sus miembros
orginicos. ZEsto es, el todo o el crganismo ce distinguen de la
Suma de una manera cualitativa y no cuantitativa. Suponiendo

» . i smo
Que una suma tenga el mismo numero de-partes que un crganismos
. 12 "
N0 representa por ello ese organismc. Porque al restar de &g
te.

Suma una de sus partes, ella no se cambia cuzlitatlvamen
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todo, en cambio, se altera cualitativamente al perder uno de
sus miembros. Fl organismo resulta mutilado al privdrsele de
un solo miembro. En conclusidn, el cuerpo es constitutivo
para sus miembros y necesita de cada uno de ellos para su uni-
dad.

San Pablo sostiene que el Cristo también es asf. El Cris-
to representa un todo orginico. La comunidad cristiana, pues,
al ser un todo orgidnico, mo resulta de la voluntad de sus
miembros que quieren asociarse. EL cuerpo de Cristo no es un=
agociaecidn, sino gque cada miembro, en cuanto cristiano, depen-
de de su pertenencia al cuerpo de Cristo, como observamos en
el versiculo 27 del mismo capitulo: "Vosotros, pues, sois el
cverpo de Cristo y miembros individualmente®”. En consecuencinz,
1s relacidén del cristiano con Cristo es, en primer lugar, la
relacidén con una comunidad que representz al mismo Jesucristo.
Por lo tanto, lo constitutivo de la existencia cristiana o de
la nueva criatura es lo comunitario. E1 llegar a ser cristiano
significa la incorporacién = un organismo que es el cuerpo de
Oristc. Como hemos visto antes, el individuo se realiza.sélo
dentro de las relaciones comunitarias. La comunidad no niega
al individuo, sino que es la condicién para su pleno desarro-
1lo, segin se explica en el capitulo siguiente.

L incorporacién del individuo al cuerpo de Cristo convier-
te 2 cada uno en un miembro del mismo. Por ello, cada miembro
es de importancia para el bienestar del todo. No hay miembro
alguno gue tengz el derecho de confundir su funcién particular
con el fundamento unificador que es el cuerpoc en su conjunto.
Dicho de otro modo, tcda funcién individual debe integrarse en
la convivencia de todos los miembros del organismo. Las fun-
ciones de los miembros se explican en los versiculos 4-11 de
1 Corintios 12 como uns manifestacién del espiritu. Estas
manifestaciones son individualizantes por hacer hincapié en 1la
Particularidad de cada uno. En el versiculo 13 del misme eapi-
tulo se enuncia que el mismo espiritu se manifiesta tembién en
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la constitucidn del cuerpo de Cristo. Esta manifestacidn del
espiritu, al incorporar a los individuos por el bautismo77) 2l
cuerpo de Cristo, es anterior 2 toda manifestacién individuali-
zante. Ia obra del espiritu en el bautismo es el principio de
donde los cristianos son lo que son en toda su diversidad y,
por tanto, es fundamental para todos los demds dcnes espiri-
tuales que son posteriores y algunos de los cuales se mencio-
nan en los versiculo 4-11 de 1 Ccrintios 12 y en el capitulo

14 de la misma carta paulina.

El primer interés del espiritu es la edificacibn del con-
junto y no la edificacidn de los individuos, otorgdndoles los
dones por los cuales se distinguen. los unos de los otros.

Zsto es obvio; los individuos no pueden distinguirse a menos
que pertenezcan a2 un conjunto en el cuzl pueden diferenciarse.
El individuo aislado no se distingue de nadie, es una pura
abstraccién. Lo mismo se aplica al cristianc aislado.

Antes de poder diferenciarse,; los cristiznos forman una
unidad que es la condicidén de posibilidad de su diferencisacidn
posterior. Hablamos de una anterioridad ldégica y no cronolégi-
cz. San Pablo hace hincapié en el hecho primario del cuerpo.

L éste se incorporan los hombres gue provienen de distintas con-
vicciones religiosas o de opuestas posiciones sociales. Lo
distintivo que, anteriormente, dividia a los hombres se supera
en lz comunidad cristiana de manera tal que lo diferente se
subordina z lo comin. Queremos decir, la razén por la cual

los hombres se distinguian ya nc es suficiente para dividirlos
en el cuerpo de Cristo. Las diferencias anteriores, pues, per-
manecen pero estdn privados de su poder divisorio. Las dife-
rencias posteriores, esto es, las que se dan dentro de. cuerpo
de Zristo, tampoco poseen poder Aivisorio algunc porque repre-
sentan las funciones de los distintos miembros en un sclo
cuerpo. Son las funciones cuya finalidad es la edificacién de
su cuerpo, como leemos en 1 Corintios 12,7: " ... 2 csda uno

le es dada la menifestacién del espiritu para la (comin) uti-
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1idad". Fuera del cuerpo de Cristo, estas funciones carecen de
sentido como manifestacicnes del cristianc, es decir, del nue-
vo hombre. Por lo tanto, en este cuerpo no hay base que puedsn
dividir radicalmente a los miembros. Forque esa base tendria
que cancelar el fundamento unificador que es el mismo cuerpo
de Cristo,

Pinalmente, hay que ver que el cuerpo de Cristo se consti-
tuye por la obra del espiritu. Para San Pablo, el espiritu no
es lo opuesto a la materia sino a la carne, que representa al

78)

hombre enajenzado. Ademds, el espiritu se identifica con el

Criste: "El1 Sefior es esyigitu, y donde estd el espiritu del
79

Sefior estad la libertad”. Al afirmar que el espiritu consti-
tuye el cuerpo de Cristo se expresz la idea de que 1= comunidad
cristiana no es obra de los hombres que quieren asociarse, sinc
que esta comunidad les precede. EIsto es, se sefiala la priori-
dad del Cristo sobre los cristianos. En concreto, lz experien-
cia originaria produce a los primeros cristianos. Letos se
convierten en testigos del dato de su experiencia. Frecisando
méds, en su testimonio son vicarios del Cristo. El cuerpo de
Cristo puede entenderse como obra del espiritu de Cristo porque
la obra testimonial también proviene, en ultima instancia, del
nismo espiritu. Dicho de otro modo, el estar en Oristo presu-
pone para los cristianos la obra testimonisl. En virtud de és-
ta pertenecen al cuerpo de Cristo en el cual son nuevos hombres

Por otra parte, el trabajo testimonial es obra de hombres. Y
en este sentido lo es también el organismo social llamado cuer-

80)  £1 hacer hincapié en la precedencia del espi-

po de Cristo.
ritu no dice otra cosa, en dltimo andlisis, que en ese crganis-—
mo lo comunitario tiene prioridad sobre lo jndividuzl. El in-
81) En el cuerpo de
Cristo nadie vive para si mismo. Este cuerpo encarna la vida

proexistencial del Cristo y, por lo tanto, es la ccndicién de

dividuo es siempre posterior a lo social.

posibilid~d de l= nueva criatura.



CAPITULO SIETE

El trabajo auténtico de los cristianos

La nueva criatura se da en el cuerpo de Cristo. Aqui se
concreta la nueva vidz en los miembros. San Pablo da expre-
sién a 1la novedad de la vida en la fdbula del cuerpo y 4de los
miembros conocida ya en el Egipto antiguo y que, segun Tito
Livic, el tribunc Menenio Agrips usé 2l heblar a los plebeyos

1)

de Roma en huelgz con el propdsito de pacificarlos.

"en un tiempo en que el cuerpo humano no formaba un todo,
como hoy, en perfecta armonia, sinc gue cada miembro te-
niz su opinién y su lenguaje, se indignaron todos por te-
ner que cargar con el cuidado de aprovisionzr al estémago,
mientras que éste, tranquilo y pacifico en medio de ellos,
no tenia otra cosz2 que hzacer sino disfrutar de los place-
res gque ellos le procuraban. Y as{ tcdos, de comin z2cuer-
do, decidieron: las m=2nos, no llevar los alimentos a la
boca; la boea, no recibirlos, los dientes, no masticarlos.
Pero =l pretender, en su indignacién, reducir sl estémago
por el hambre, los propios miembros y todo el cuerpo caye-
ron verticalmente en un completo agotamiento. ZEntonces
comprendieron que la funcidn del estémago no erz baldia:

y que si era verdad que eran ellos los que lo z2limentaban,
€l 2 su vez los =limentaba 2 ellos, mandando = todas las
partes del cuerpo ese principio de vida y de fuerza =z tra-
vés de la? arterias, fruto de la digestién gue se llam=z la
sangre".?

Lz fZbulz ensefia la diversidad en 1z unidad. Los miembros
inferiores tienen que someterse a 1la autoridzd que asegurz 12
unidad. Se ve que la sociedad se gobierna por unz zutoridad a
la cual los subditos han de someterse si quieren sobrevivir.
Lz versién paulina de la fibula rezz asi:

"El cuerpo no es un solo miembro, sinc muchos. Si dijere
el pie: Forque no soy m=2no no scy-.del cuerpo, no pOT esto
dejz de ser del cuerpo. Y si dijere la orejz: Porgue 1O
soy ojo nc soy del cuerpo, nc por esto dejz de ser del 3
cuerpo. Si todo el cuerpo fuera ojos, ;ddnde estariza €
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0ido? Y si todo é1 fuera ofdos, ;dbnde estaria el olfato?
Pero Dios ha dispuesto los miembros em el cuerpo, cada uno
de ellos como ha querido. Si todos fueran un nmiembro,
;dénde estaria el cuerpo? Los miembros son muchos pero uno
solo el cuerpo. Y no puede el ojo decir a la mano: No tengo
necesid=d de ti. Ni tampoco 1la cabezz a los vies: No nece-
sito de vosotros. AUun hay mds: los miembros del cuerpc que
parecen més débiles son los mds necesarios; y a los que pa-
recen nids viles los rodeamos de mayor honor, y a los que
tenemos por indecentes los tratamos con mayor decencin,
mientras que los que de suyo son decentes noc necesitan de
mis. Ahora bien: Dios dispuso el cuerpo dzndo mayor decen-
cia al que carecia de ella, a fin de que nc hubierz ezci-
siones en el cuerpo, antes todos los miembros se preocupen
por igual unos de otros. De estz suerte, si padiece un nien-
bro, todos los miembros p=adecen con él, y si un miembro es
honrado, todos los otros a una se gozan. Fues vosctros sois
el cuerpo de Cristo y miembros individualmente".3)

Zsta versidn ensefia también la diversidad en 12 unidad.
Pero, a diferencia de Livio, desconoce la sumisién de los niem-
bros inferiores 2 los superiores para conservar la unidad,
Todos los miembros son necesarios para el cuerpo. La indivi-
duzlidzd de los miembros no se sacrifica. Pero no tienen nin-
gunz2 posibilidad de desenvolverla a mencs que permznezcan miern-
bros integrales del cuerpo. El todo es lo dnico que es supe-
rior = los miembros individuales. Todes los miembros se nece-
sitan para el bienestar del todo que se impuls=z por cz242 uno
de los miembros. El padecimiento de un solo miembro afecta =2l
todo. Repetimos, la individuzlidad de ninguno Ae los miembros
se niega. Cada uno tiene su funcién,ij que sélo puede desarro-
llar al colaborar con los dexmds y al respetarlos por el bien
del todo. Agui vemos con claridad que la unidsd del cuerpc ne
tiene nada gue ver ccn el igualitarismc. El1 decpliezue de 1=
individualidad en soledad es unz abstrzccién vacia. Y su des-
envolvimiento a expensas de otros es perjudicizl para el inii-
viduo y pars lz comunid2d. DPor lo t=nto, la envidiz, los ce-
los, los intereses privadcs de los miezbros individuales
arriesgan el cuerro. DPodemos ccnsiderar la versién pauline de

<
=140

lo gque hemcs 1ll=zn
es de los homkres

lz f4bulz como unz expresién clésica de

hu-

F
Proexistenciz, Tzmbién se ve gue las r n
e =¢ 2 1lans relaciones

con el mundo de las coszs han 3
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manes. <1odo ha de hacerse para la edificacién de toﬁosos) La

edificacidn es el concepto clave que se v2 2 aclarar en 1o si-
guiente,

Z1l zpéstol concluye con la aplicacidén de que los cristia-

ncs son el cuerpo de Cristo del cu=2l czda uno es un miem-

€) Z1 trab=jo auténtico de todos los miembros es la "edi-

"7)

bro.
Ticacidn del cuerpo de Cristo. De esta m2nera, el trab=zjo
sauténticc beneficia 21 cuerpo de Cristo y 2 cadz uno de sus
piembros. Lz edificacién es tzmbién trabajo testimonizl, por-
que é2 testimonioc vitzl de lo que es el Cristo en el cual 1=
nueva criatura vive. Lz diversidad de ese testimonio es evi-
dente en vistz de los muchos miembros ccanstitutivos del cuer-
0. Antes de abordar ese problema debemos fijarnocs en otras

efirmaciones gue se derivan de la fibula.

Lz metdfora se narrz en un contexto exhortatorio que se
dirige = los corintios que son cristianos. Ya son el cuerpo
de Cristo. Pero en lz prdctica distan de realizarloes) Esto
es, la comunidad cristianz existe ya y, a2 la vez, ecpera su
rezlizacién. Lz posibilidad de enajenacidn se da siempre. Iz
enajenacidén divide a los miembros, perjudicaz al cuerpo en su
totalidad y, por ccnsiguiente, 2 cadz uno de los miembros en
particular. ©Por otra parte, lz posibilidad de nuevas enaje-
naciones no tiene, necesariamente, un efecto completzamente
destructivo. También puede servir de llamado para reedificar.
Zs decir, para realizar el cuerpo de Cristo en cuanto esperan-
za, Dicho de otro modo, los dos aspectos del cuerpo de Cristo,
su actualidsd y su porvenir, protegen a los miembros contrz la
idezlizacidén de su comunidad. Nunca estd hecha o concluida, ni
rerfecta. Ko sbélo la nueva criatura sino también el cuerro de
Cristo existen sélo en caminc.g) Se excluye el rzdic=zlismo fz-
nitico que sélo zdmite 2 2quellos que se consideran perfectos.
la diversidzd constitutiva del cuerpc de Cristo implicsz las di-
vergencias, la ayuda y el respeto mutuos de sus miembros. Se
saben responsables los unos de los otros. FEn la fébula se ha-
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ble de los padecimientos de un miembro que afecta el todo. Es-
tc =z, los unos sobrellevan las cargas de los otros.10) La di-
versidad conduce al reconocimiento de las idiosincrasias de los
dewds dentro del cuerpo. Cada uno es una posible "carga" para
los demds y viceversa. Otra vez, se repudia la idea del igua-
litarismo irreal. Antes bien, se tome en considerazecibén la rea-
lidad. TEsta se caracteriza por la constante posibilidad de
nuevas enajenaciones y por la diversidad. Ta comunidad cris-
tiana no niega la realidad, sino que, por el hecho de estar en
camino, la afirma y, a la vez, protesta contra ella al trabajar
por su continua transformacidn. De esta manera se explica el
gozo cual uno de los frutos del espiritu, como San Pablo di-
cee?i) Porque el que de nuevo se enajena puede contar con los
demds que no lo condenardn, sino que lo restablecerén,12) Es-
to es, la superacién de la autoenajenacidén también se produce
sélo en las relaciones comunitarias. El hombre no puede des-
enajenarse a si mismo. Necesita a los demds. Aqui vemos cémo
el paradigma del Cristo funciona: "No tienen los sanos necesi-
dad de médico, sino los enfermos."jB) Lz nueva criatura vive
con arreglo a ese paradigma y es consciente de su pasado y de
qQue su nueva vida actual sélo se conserva en una lucha trans-
formadora constante. Claro, no lo tolera todo, sino que sabe

Que l? negacidén de lo viejo, de lo caduco es un proceso infini-
to,14

El perfeccionismo moral o puritanismo no caracteriza el
Cuerpo de Cristo. Antes bien, el estar en camino da a2 enten-
der que el trabajo cristiano conquista la libertad y no la po-
S¢e; libertad que se realiza en el amor. El apbstol Pablo ex-
Plica la libertad que se da en la comunidad cristiana de la ma
iera siguiente: "Para la libertad Cristo nas ha hecho libres.
Quedaos, pues, en ella y no os dejéis sujetar de nuevo al yugo
de 1a esclavitud ... Porque vosotros, hermanos, habéis sido
Uanaqos a 1a libertad; solamente que no toméis esta libertad
Por pretexto para servir a la carne, antes servios unos A otros
Por el amor“.15) En el cuerpo de Cristo laz libertad es una po-
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sibilidad y no un estado. Por lo tanto, se amonesta a los
cristianos a que realicen su posibilidad y no abusen de la li-
bertad al malentenderla como libertinaje. Serias una recaida
en la esclavitud, en la cual cada uno busca sus intereses pri-
vados en lugar de edificar el cuerpo de Cristo por el amor.

Ahora bien, el trabajo de los miembros es constitutivo pa-
ra que el cuerpo exista. En el capitulo anterior hemos hablado
de la primacia del todo sobre sus partes. Esto se modifica.

La realizacidn esperada del cuerpo depende del trabajo edifi-
cante de los miembros. En este sentido, el cuerpo de Cristo
tiene el cardcter de una asociacidbn cuyo éxito depende de cada
uno de los asociados. Pero por el hecho de gue ese trabajo se

—t

hzce en conformidad con el paradigma de Cristo, su cuerpo no se
identifica de lleno con una asociacién. Dicho de otro modo, no
es asociacibén en cuanto existe, y si lo es en cuanto los miem-
bros deben realizarlo.

Lo que acabamos de decir subraya laz diversidzd que se da en
el cuerpc de Cristo y que se desenvuelve en el trabzjo auténti-
co de los cristianos. La edificacibén de la comunidad no se en-
comienda a algunos privilegiados, sino que cada uno de los
niembros desempefia una funcidn vital a la cual el todo no puede
renunciar. De una formz esquemdtica mostramos la diversidad.16)
En primer lugar, tenemos las funciones relacionadas con la pro-
clamz2cidén o el testimonio en un sentidc restringido. Son el
apostolado, laz profecia, maestria, exhortacibén y lzs varias for-
mas del éxtasis. En segundo lugar, siguen las funciones que
tienen un caricter de servicio social. Son la diaconia, el dar
limosnas, las funciones.de enfermeros y viudas, el exorcismo ¥y
la suracién milagrosa. Tinalmente, se mencionan las funciones
administrativas que se ejercen por los que se llaman presiden-
tes, pastores, obispos y primicias, es decir, los primeros
Cristianos en una regién determinada que verosimilmente ocupa-
ban una posicién particular.17) Ademds, incluso los padeci-
Lientos edifican el cuerpo de Cristo: "Ahora me z2legro de mis
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pedecimientos por vosotros y suplo en mi carne lo que falta =

ias tré?ulaciones de Cristo por su cuerpo, que es la igle-
1 )
g

Observamos la gran variedad de las funciones mediante las
cuales se concreta el trabajo auténtico de los cristianos cuyo
propbésito es la edificacién del cuerpo de Cristo. La enumera-

_cién de las funciones no pretende ser completa. EL apéstol

Pablo puede agregar, por ejemplo, la vida matrimonial, la vir-
ginidad, la esclavitud, etc.'9) En dltima instancia, la ampli-
tud del trabajo auténtico se ve en la afirmacidn siguiente:
"Todo ecuanto hacéis de palabra o de obra, hacedlo todo en el
nombre del Sefior Jesﬁs"ozo) No haya actividad alguna que no
puecda servir de medio para expresar el trabajoc auténtice. To-
davia mds, este trabajo exige la transformacidén de todas esas
actividades en funciones que edifiquen el cuerpo de Cristo.
Aqui tenemos la dltima razén de por qué San Pablo no vive de

su apostolado. DBs decir, también el trabajo por el sustento se
subordina a la finalidad de la edificacién del cuerpo de Cris-
to,21 La novedad de la vida no se evidencia ni se proclama
sélo en palabras, ni se encuentra en el nivel de una atenuzda
espiritualidad religiosa. Todo lo contrario, se reclama la vi-
da integral en toda su concrecidén. Pars el cuerpo de Jristo el
apdstol es tan necesario como la enfermera o la diaconisa O el
esclavo. Esto es, el obrero mds despreciado por la sociedad
general. La jerarquia de las funciones indica que el todo és
un conjunto ordenado pero no concede ninguna supremacia a algu-
nos miembros sobre los demds. La impdftancia gue se concede =
algunas funciones a expensas de otras no reside en la persona-
lidad del funcionario, ni en el valor intrinsico de la funcién
sino en su aportacién concreta a la edificacién del cuerpo de

Cristo porque "todo sea para edificacién".zz)

El ejercicio de las funciones edificantes se explica del
nodo siguiente:
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"Asi todos tenemos dones diferentes, segin la gracia que
ncs fue dada; ya sea la profecia, segin 1l= medida de la

fe; ya sea diaconia para servir; el que ensefia, en la en-
sefianza; el que exhorta para exhortar; el que da, con sen-
cillez; quien preside, presida con solicityd; quien practi-
ca la misericordia, higzlo con alegria".23

No hay miembro que no tenga una funcidn en el cuerpo. Ca-
da uno Jdebe ejercerla en completa dedicacién a su funcidn,.
Podemos decir también que cada funciébén ha de desempefiarse con
la objetividad adecuada. Se debe prescindir de las preferen-
cias y de los intereses ajenos a la funcién. Por ejemplo, la
finalidad de la ensefianza es que se ensefie y se aprenda. El
lucro, el sustento, etc. no son su finalidad sino secundarios a
la edificacibén. Esa objetividad requiere el desarrollo del
juicio. Hoy dfa diriamos que el ejercicio de cualquier funcién
exige el entendimiento técnico que sepa manejar las cosas y
tratar a las personas segun sus cualidades particulares. ILa
falta de objetividad es una forma de enajenacidn y se puede
producir, por ejemplo, "en el que da" no para ayudar sino para
lucir o humillar=24 Dicho de otro modo, "el amor edifica";gB)
¥y 2l hacerlo exige el manejo de las cosas con objetividad so-
briz y asi toda funcidén se integra en la edificacién del orga-
nismo social.

En esto vemos el trabajo auténtico que da testimonio de
Cristo. Este testimonio consiste en que todas las relaciones
humanas se integran en el cuerpc de Cristo mediante ls edifi-
cacién., El testimonio no es la afiadidura de un sentido reli-
gioso 2 un trabajo cualquiera. No s¢ impone lo sagradc a lo
profano, ni se divide la realidad en esas dos esferas. Antes
bien, el trabajo testimonizl, por su objetividad, profana todo
0 conségra todo, lo que dz igual. Porgue la consagracidén de to-

‘do z2caba con la distineidén fundamental entre lo profano y lo

sagrado. llos parece méds adecuado hablar de una. profanacién ra-
dical ﬁor el simple hecho de la objetividad que ha de caracte-
rizar todas las funciones que se realizan en el tradbajo autén-
tico, As{ se entiende gque el cristianismo "desdiviniza" el
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mundo. Porque "todo es limpio para los limpios“ozs) Personas

y objetos sagrados por ls religidén han perdido su sentido.QT)
'Son meras manifestaciones del "principe 4de este mundo arrojado
fuera".za) El cristianismo hace el mundo mundo. Es decir, el
smbiente neutral en el cual la nueva criatura ha de desenvol-
verse., Pero la secularizacidén del mundo forma parte del des-
pliegue de la nueva criatura, porque sin ella no se da.zg)

Je esta manera entendemos también lo que hemos dicho antes.
los eristianos no se distinguen por sus trabajos, vestidos,
lenguaje, etc. De hecho, hacen las mismas obras que los no
cristianos. Lo que los caracteriza es la objetividad con que
abordan el mundo sometiéndolo a la edificacidén. Por consi-
guiente, lo unico distintitivo de los cristianos se da en el
amor. "En esto conocerdn todos que sois mis discipulos: si
tenéis amor unos para con otros“.3o) Es el amor que penetra
todas las funciones individuales. ILas coordina para que sir-
ven en la edificacién del cuerpo de Cristo. Les impone la ob-
jetividad y las trasciende todas por ser infinitoo31

La amplitud del trabajo testimonial o auténtico nos muestra
la extensién del cuerpo de Cristo o de la iglesia. No es un
grupo cultual, sagrado y separado del mundo. E1 amor rebasa
el cardcter cerrado de la iglesia cual sociedad réligiosa. El
Mﬁmo amor es la "desreligiosizacién" del mundo. Es decir, la
- iglesia y el mundo éon coextensivos en el sentido de que los
Uiembros del cuerpo de Cristo viven como tales en todo lo que
hacen y son en el mundo. No hay nada profano en 51.32) Repe-
ﬁmos, los miembros del cuerpo de Cristo devuelven al mundo su
taricter secular. Asf{ es que hacen todas las obras de Cristo,
*0 quien se inicid el juicio del mundo sujetado a otros pode-
_NS.BB) Por lo tanto, se dice de Cristo que "todas las ccsas
 fueron hechas por él,'y sin é1 no se hizo n=2dz en cuanto ha
Sido hecho".34§ Quiere decir, todo el mundo se relacicna con
‘risto y no hay nada en el mundo que esté fuera de su sobera-
e, Pero, efectivamente, el mundo no se identifica con 12
!glesia. Los cristi=nos son conscientes de que hay "los de
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35)

mundo se modifica de su?rte tal que en la iglesiz se estd for-
36

porgue potencialmente el mundo pertenece al Cristo. Dicho de

fuera". Por lo tanto, la coextensién de la iglesia con el

mando un nuevo mundo. Esa labor de la iglesia es posible

otro modo, la nueva vida que se realiza en el cuerpo de Cristo
es la humanizacidén de la vida humana en general. Por lo tanto,
el trabajo auténtico de los cristianos culmina en la humaniza-
cién del mundo por el amor gque, en cuanto libertad, hace a los

unos servir a los otros.BT)

Cristo, el nuevo hombre por exce-
lencia, es el paradigma para todo hombre. De esta manera, los
cristianos tienen la tarea de transformar el mundo en un mundo

38)

humano cuyas primicias ya se dan en el cuerpo de Cristo.

Lz divisién tradicional en trabajo eclesidstico y trabajo
secular se supera porque no hay funcidbn zlguna de los miembros
del cuerpo de Cristo que se limite exclusivamente a la iglesia.
De hecho, eca divisién se explica sbélo por una interpretzcidn
religiosa del cristianismo que asigna lz iglesia 2 lz esfera
sagrada y el mundo a la profana. Esa interpretacifn, a nues-
tro juicio, no se puede sostener aunque se manifiesta ya su
desarrollo en algunas fuentes de los primeros cristianos.Bg)
Porque todos los miembros del cuerpo de Cristo son sacerdotes
"para pregonzr el poder del que os llamd de las tinieblas a su
luz admirahle“.4o) Isto es, a todos se les encomienda el tra-
bajo testimonial en cualquier ccsza que hacen. No hay trabajo
jue no pueda servir de testimonio ni hay miembro que no tenga
una funcién que contribuya a la edificacidén del cuerpo de
Cristo.

Fin=lmente, si preguntamos cémo se realiza la rietz de la
humanizacién del mundc, contestamos que es mediante el trabajo
testimonial que produce 21 nuevo hombre. Este trabajo reclam=
al hombre en todz su ccncrecidn, sez esclavo o libre, apébstol
0 a2dministrador, griego ¢ judic, viuda o virgen, etc. Tstos
ejemplos reflejan el medio ambiente en el cual el cristiznismo

41)

hace. Mo dan una regla fija de cémo el cristianismo ha de
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alcanzar su meta er otras épocas. Todo lo contrario, los pri.
meros cristianos al afirmar que "todo es licito pero no todo
conviene"42) han aplicado ese criterio a su situacibén. No en-
focaron seriamente el problema de qué hzcer si las condiciones
objetivas impiden el ¥rabajo testimonial. Clarc, han visto gue
hay que alimentar sl pobre antes de predicarle.43) Con esto
s0lo se patentiza la concrecidn del trabajo testimonial mo re-
ducible al sermdn del cristiano profesional. T1 criterio de
que “todo es licito pero no %todo conviene" admite tambidn otrus
interpretzciones que deben hacerse con 1z mismz libertzd qus
los primeros cristiznos conocian. Sélo se deben aplicar a con-
diciones distintas. XNc vivimos en el siglo I. Estos problemas
caen fueraz de nuesiro tema. Pero quizds la tesis muestre gue,
si las condiciocnes cbjetivas impiden la proexistenciz y cen-

o ES
vierten el cristianismo en una sociedad religios=a omesticzda,
acomodada y encerrada en si misma, el lema de que "todo es
vuesiro y vosotros sois de Cristo" no sélo admite, sino que

requiere un sacudimiento de las estructuras caducss. ILa fins-
1idad de ese trabajo 2uténticamente cristiano nc se canmbia.

Se busca la desenajenacidén del hombre con arreglo a2l nuevo hon-
bre como el apdstol Pablo lo entiende en el parmdigma de Cristo.



Coneclusidn

Hemos lleg=do al término de est2 tesis. Ko se han menzio-
nado tedas las referencias pesibles a2l problema del trabajo que
se encuentran en la literatura de los primeros cristiancs. TEs-
to no ha sido nuestro propbésito. Hemos escogido la corriente
en 12 cual se muestra el trabajo transformador con su implicita
critica de 1la religién. Este procedimiento incluye unz critica
funidada en nuestra hipdtesis principal acerca del comienzo del
cristianiemo y dirigida ccntra otras corrientes gque se encuen-
tran ya en las mismas fuentes cristianas. Podemos llamarla
critica interna porque se desprende de los escritos de los pri-
meros cristianos. En cuanto a2 lo completo acerca de nuestro
problemz, puede consultarse la obra de W. Bienert.

Nos importa ver gque el trabajo en su valoracibn positiva
debe entenderse dentro de su merco de referencia. En el judais-
mec, a pesar del mandamiento de someter toda lz tierra, el tra-
bajo quedd reducido 2l Zmbito del "pueblo de Diog". E£n la tra-
dicién griega la meta parece encontrarse en el hecho de gue
Atenas se habia convertido en la "escuela de ls Hélade". En am-
bos casos el marco de referencia se restringibé en su capzcidad
creadorz a un recinto limitado dentrc del cuzal, no cabe dud=z,
grandes logros se habizn producido.1) En el cristiznismo pri-
witivo el marco de referencia es el cuerpo de Cristo gue recla-
mz2 y necesita a todos los hombres, sean judfios o griegos, es-
clavos o libres, hombres o mujeres. En las palabras del apés-
tol Pablo: "Dios encerrd a todos en la desobediencia para te-
ner de todos misericordia".21 En el cristianismo el marco de
referencia es la humznidad. Sobre esta base podemos dar la de-
‘finicién del trabajo. TRABAJAR ES TRANSFORFAR FARA SATISFACTER
LAS NECESIDADES. DEL HCOYBRE SOCIAL. Esta definicién implica los
siguientes significados y excluye otros gue también se mencic-
nan,
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El trabajo es por el sustento. "E1l que no quiere trabajar
no coma". Las necesidades son, en primer lugar, las mAs
inmediatas del hombre. ZEste, simplemente, no puede vivir
sin trabajar. El trabajo pertenece al ser hum=no de una
mnanera inseparable.

El trabajo muestra un cardcter incompleto del mundo fuers
y dentro del hombre.

EL trabajo es creacibn o transformacidén. Tsta afecta el
mundo en los.dos aspectos mencionados. En consecuencis,
el hombre se produce = si mismo (2l nuevo hombre) y prcduce
a un mundo transformado. Esto es, el hcmbre edifica el
mundo hacila Cristo.

Ya que el trabajo no se identifica con sus productos, el
hombre sigue trabajando insatisfecho con los producics he-
chos. El proceso de la transformacién, pues, es infinito.
Por esta razbén las necesidades se enriquecen y no sirven
sblo para el sustento.

El trabajo transformador puede enajenar o desenzjenar al
hombre. En cuanto la desalienacién estd en camino, el hom-
bre en su trabajo da expresibén de que su libertad es.un ob-
jeto de conquista y no de pcsesién.

Por el amor, el irabajo transformador se dirige haci= los
demds. En esta relacidn el hombre es capaz de superar l=
enajenacidén en sus varias formas. Por este producto el
trabajo se liga con el gozo.

El hombre afirma su individualidad al integrarse en la co-
munidad, el cuerpo de Cristo. No hay desenajenacidn o
afirmecién verdadera s menos que el hombre proexista y sea
recibido en la comunidad.

Las necesidades sociales o comunitarias del hombre no se
fijan de una vez para siempre. Nuevas céondiciones, crez-
das por el hombre, producen nueves necesidades. Tl hombre
tiene que darse cuenta de que "todo es licito pero no tedo
conviene" para la edificacién del cuerpo de Cristo. Hn de
usar su intelecto a fin de ver las necesidades que unz si-
tuacién determinada requiere para que se satisfngan. ToO
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se trata de criticar las condiciones vigentes ni de impo-
nerles; arbitrariamente, una solucidn prefabricada que sa-
le de la cabeza de Zeus, sinc que las creaciones humanas
deben ajustarse a las necesidades concretas. Precisando
més, el uso del intelecto obra en funcién de las exigen-
cias de la realidad. X1 trabajo no vive en el vacio. TFor
lo tanto, Pablo enfrenta los problemas de esclavos, bédr-
baros, judios, etc. XNo critica ni ofrece scluciones de
escritorio, sino que sus sugerencias, por insuficientes
que sean, tienen por punto de partidz la realidad que se
concreta en el cuerpo de Cristo y su medic ambiente.

El trabajo auténtico del cristiano es testimonizl. Recla-
ma todo lo que el hombre hace, sea apdstol, artesano o es-
clavo. El testimonio no se reduce = la mera predicacidn.
Fo es una actividad religiosa, sino gque es la seculariza-
cidén del mundo. En consecuencia, no se aceptan las defi-
niciones del trabajo verdaderzmente cristianc que se en-
cuentran en tres obras representativas.,

(a) E1 "trabajo es como expiacién de la culpa, como peno-
so rescate humanc-".3 Aqui el trabajo se ve sélo en su
aspecto individual, revestidec de un egoismo religioso.
Esta definicidén no representa ninguna novedad aunque se
repite hasta hoy dia. Tiene sus antecedentes en la tra-
dicidén judia y entre los cristiancs del siglo II.

(b) E1 trabajo culmina en el culto religioso.4) Como el
autor de esta idea seflala, su nocidn no se encuentra en
los escritos de los primeros cristianos sino en algunocs
padres de la iglesia. Por lo tanto, se esfuerza en atri-
buirla al cristiznismo primitivo. Por razones histéricas,
ni hablar de otras, estz tesis no puede sostenerse.

(c) E1 trabajo es gratitud por lo que Dios ha hecho por el
hombre.s) Tstz interpretacidn se puede comprobar en los
escritos de los primercs cristianos, expliczados sin 1z
criticz interna que ncsotros hemos visto en las mismas
fuentes que apuntan haciza 1= "desréligiosizacién“ del cris-
tianismo.
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En consecuencia, cuanto mds el hombre comunitario se hu-
maniza en el trabajo, tanto mAs tiene que trabajar sin el
supuesto de Nios. X1 cuerpo de Cristo reclama todo el
nundo y es por el trabajo del hombre y s6lo 4el hombre que
el cuerpo de Cristo se extiende para abarcar lo que le
pertenece: un mundo humanizado en el cual "todo es vuestiro
y vosotros sois de Cristo". Pero puesto que la ena2jena-
cidén es unz posibilid=zd nunca superada de un modo defini-
tivo, el trabajsdor que se regocija en sus productecs cuida
de falsas seguridades y utopias. Ademdfs s2be que la ccoru-
nidad del cuerpo de Criste que obra en amor siempre est2
dispuesto para restablecerlo.

Finalmente, la concepcién del trabajo como se ncs hz mos-
trado en el cristiznismo primitivo ha regquerido que nos
familisrizdramos ccn el amhiente. Lz transformncidn nunc=
se realizz en el zire atenuzdo de la 2bstraccién, por ele-
vada que sea, sino en la tierra donde hay esclavos,
bdrbaros, griegos y judios. San Pable, sobre todo, se ha
dado cuenta de la novedad de la vida que =fecta a la huma-
nidad de carne y hueso. Pero no podemos decir gue en to-
dos los casos hz realizado lo que habiz visto y expreszdo
o lo que se vislumbra en algunas de sus afirmaciocnes atre-
vidas,
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NOTAS

Prefacio y capitulo uno

-

N. Abbagnano, Diccionario de Tilosofia, !"éxico, 1963.

Se pueden consultar, por ejemplo, A. Alvarez firanda,
Las religiones mistéricas, I'adrid, 1961; R. Bultmann[

Das Urchristentum im Rahmen derantiken Religionen,
Zurich, 1949; E. Hatch, The Influence of Greek Idens on
Chriestienity, Fueva York, 1957; 1. Pohlenz, Paulus und
die Stoa, Darmstadt, 1964; R. Reitzenstein, Die

Fellenistischen liysterienreligionen, Darmstadt, 1965;

I’ Simon, Los primeros cristianos, Buenos Aires, 1963.

Debo 1la cita a la coleccidén de fuentes que se encuentran
en la obrz de C.K. Barret, Die Umwelt des Neuen Testa-

rents, Tubingz, 1959, p. 25. Se refiere a2 la c¢bra mencio-
nadz de Suetonio, Doce Césares, "Claudio 25",

Ver. I’. Simon, obra cit., p. 51s.
Ver, por ejemplo, Hechos 10; San Mateo 10,5; 15,24.

Ver A. Harnack, Die lfission und Ausbreitung des Christen-
tums in den ersten drei Jahrhunderten, Leipzig, 1902,

p. 187s. La particularidad de los judios en el Imperio
romano se da en su religidén que no z2dmite imidgenes, su

negacién de tomar parte en otros cultos y su exclusivi-
dad.

I. Lenzman, Los origenes del cristianismo, léxico, 1965.

Ver A. Harmack, obra cit., p. 361; I. Lenzman, obra cit.,
p. Tls.

Ver. E. Schiirer, Neutestamentliche Zeitgeschichte, Leip-
zig, 1874, p.310. El otro testimonio de Josefo, Anti-
gliedades, XVII,3,3 es seguramente unz interpolacién cris-
tiana., Ver. E. Schiirer, obra cit. pp. 2€8ss.
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A. Wickenhauser, Introduccidén al Nuevo Testamento,
Barcelonsz, 1960, p. 55.

Ver ibidem p. 58.

Ver ibidem p. 60 y A. Jililicher, Einleitung in das Neue
Testament, 7a edicidn, Tubing=, 1931, pp.539-541.

Ver V. Jaeger, Paideia, Berlin, 1944, vol.2, pp. 63-74.
Desde otro punto de vista menos histérico el problema se
enfoca por A. Gémez Robledo, "Sécrates y Jesus" en
Didnoia, afio XI, ¥éxico, 1965, pp. 133-175.

Por ello R. Bultmann, obra cit., pp.9€6-103, incluye a
Jesus en el judaismo.

Ver I. Lenzman, obra cit., pp. 34 y 115,

Ver S. Hutin, Los gnésticos, Buenos Aires, 1963, p. 27s,
sobre "el salvador"; C.K. Barret, obra cit., pp. 102ss
donde se cita entre ctras fuentes la obra de Apuleyo,
I'etamorfosis o El asno de oro, XI,22-26.

Sobre el significado fundamental de la gnosis en el
gnosticismo ver S, Hutin, obra cit., pp.9-11. En poc=as

palabras, el movimiento gnéstico representa um actitud

en la cual el hombre no sélo desprecia el mundo, sino gque
lo aborrece. Lo odia y trata de deshacerse de todo lo
mundano. El medio de la negacién del mundo es la gnosis,
que se entiende como una sustanciz que estd en el
gnéstico. ZEste se interesa sbélo en la conservacién de

su gnosis que le permite regresar al reino de la trascen-
dencia de donde vino y que es, radicalmente, ajeno 2 este
mundo.

El relato de San NMateo 28,11-15 es una composicién poste-
rior que ni es consistente con 28,4. Pertenece a la tra-
dicién tardfa de la tumba vacia de 1=z cual hemos hablado
antes.

19.— Por ejemplo Gémez Robledo, art. cit., p. 134 sostiene 1a

3 3 =] £ dador
tesis incomprobszble de que Jesus el Cristo es el fundadcr
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del cristianismo.

Ver A. Wickenhauser, obra cit., p. 286. Para laz cronolo-
gia de la vida de San Pablo y del cristianismo en el si-
glo I en general es fundsmental una inscripcién de la
ciudad de Delfos gque admite fechar el proconsulado de
Galidén mencionado en Hechos 18,12. Acerca de todo el

problema véase el articulo de A. Deissmann, "The Procon-
sultate of L. Junnius Gallio" en Paul, A. Study in So-
cial and Religious History, Nueva York, 1957, pp. 261 ss.

Ver T. Lescow, "Jesus in Gethsemane”" en Evangelische
Theologie, 26. Jahrgang, lunich, 1966, p. 142.

<

Ver, por ejemplo, Daniel 12; Apccalipsis sirizco de Pa-
ruc 25-30 en C.K. Barret, obra cit., p. 260.

Sobre lz resurreccidén en el judaismo y el parsismo véan-
se I. Kaufmann, La época biblica, Buenos Aires, 1964, pp.

142 ss; W. Bousset y H. Gressmann, Die Religion des Juden-

tums im spithellenistischen Zeitalter, Tubinga, 1926,
pp. 269 ss y 510s.

Sobre esta caracteristica de lo religioso vé=zse 1.
Eliade, The Sacred and the Profane. The Nature of Reli-
gion, Nueva York, 1961, passim.

Ver. R. Bultmann, Theologie des Neuen Testzments, Tubingsa,

1953, p. 325 que habla de una escatologia realizada. A
nuestro Jjuicio quiere decir lo mismc que nosotros pero
no nos parece muy claro. Porque una escatologia realiza-
da hic et nunc yz no es escatologia.

k.

1". Eliade, Obra citag Po1123-

E. Bloch, Mibinger Einleitung in die Philosophie, vol. 2,
Frankfort, 1964, p.48s <costiene aln otra interpretacién

interesante. Tn el cristiznismc se crea un antimito gue
B i 55 - T

es un mito explosivo (Sprengmyshus) cuya funcién es

. : : s T ¥ S
radora. In este sentido la religién, para Rleoch, nc €S
opio sino una protesta contra el mundo incompleto
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(unfertig); ver el vol. 1, p. 140. IL~s Tesis sobre

Feuerbach de C. Marx muestran que ccn esz2 protesta

Bloch no dice nada nuevo.
Ver por ejemplo todo el relato de Hechos =cerca del ns-
cimiento y los primeros tiempos del cristianismo.

Un enfogque semejante al problema del cristianismo pri-
mitivo se da en el articulo de VW.G. Kimmel, "Urchris-
tentun" en Die Religion in Geschichte und Gezenwart,

3a. edieidbn, vol.6, Tubingn, 1262, columnas. 1187-11S3.

Ver P. van ZBuren, The Secular !Meaning cf the Gospel,

Londres, 1965, pp.132ss que discute el problemz desde el
punto de vista del andlisis del lenguaje con el cual no
estamos familiarizados,

Una explicacidn semejante pero no muy clara se da por
. Simon, obra cit., p. 16. Tarz Simon el hecho asequi—
ble es "la fe de los discipulos,is Fe 4= Pascuas". Pero
2l lzdo de esa fe figura también el "hecho de l= resu-
rreccidén corporzl". Hemos visto gque la resurreccidn no
puede considerarse ccro un hecho. s posible que Simon
entienda otra cosa por "hecho", tero no lo dice.

Colosenses 3,1.

™

F. Battaglia, Filosofia del trabajo, I'adrid, 1955, pp.
48ss.

Capitulo dos

V. Bienert, Die Arbeit nach der Lehre-der Zibel, Stutt-

gart, 1954, por ejemplo, p. 120.

J. Burckhardt, Griechische Vulturgeschichte, vol. 4,
Darpstadt, 1962, p. 119.

T

‘ork, Londres, 1265, pn.

G. Glotz, Ancient Greesce ut
160-167 y 322.
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4o= Ver F.v. Albrecht, "Arbeit" en Der kleine Pauly, vol. 1,
Stuttgart, 1954, cclumna 490,

5= L.-H. Tarias, Historiz generzl del trabajo, vol. 1,
Barcelona, 1964, p. 261.

6.~ Econbmico, IV,4ss.

Te= Ver . Eliade, obra cit., passim y, sobre todo, pp.
167-172; G. van der Leeuw, Phinomennclogie der Religion,
25 edicidén revisadaz, Tubinga, 1956, parigrafo 23,2.

8.~ Hesiodo, Obras y dias, 308-313.

9.,- Ibidem 2¢9s.
10.- Eerddotec, libro II,167.

11.— Ver =Z. lMeyer, "La evolucidn econbmicz de la antiglied=ad”
en El Historiador y la historia antigua, lMéxico, 1955,
p. 84.

12.- Tucidides, libro II,40.

13.- Pariass, obra ecit., vol. 1, p. 2€61. Ver también G. Glotsz,
obre cit., p. 163.

14.- Tucidides, II,41. Ver también II,40,2 y G. Glotz, obra
cit., p. 163.

15.=- Ver G. Glotz, obra cit., p. 163,

16.- Ver Jenofonte, Recuerdos de Sbcrates, Ranguete y 4polo-

gia, versién 4e J.D. Garcia Bacca, Féxicc, 1546, p. 497,
nota 93.

17.-  Jenofonte, Recuerdos de Sécrates, II,1,28 seglin la ver-

sién ecitada.

18.- Ver ibidem 1II,1,21-34 y t2mbién F. RBattaglia, obra cit.,
P« 21s,

19.- J. Burckhardt, obra cit., p. 118 nos hace ver que la
época ejemplzr para los griegos era la llzm=da edad he-
roica de sus antepasados. Tor lo %anto, toda =2ctividad
lucrativa se desprecizba. Tl hombre tipico se dedicab=
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a la vida =zgonal en el gimmasio y en la guerra con el
propdsito de obtener la verdadera pzideia que le pro-
porcionaba lz anhel=zda areté. La educzcién simplemente
prohibia el trabajo corporal lo mismo que el ejercicio
de las llamadas artes liberales, porque zmbos prcducian
al hombre unilateral y destruian la armoniz en l=z cual
ninguna cualidad debe prevalecer,

Jenofonte, obra cit., I,1,33.

Ver K. Lenkersdorf, Epicteto. Su metafisica en relqcié&
con la ética, léxico, 1964, pp. 107-116.

Ver las referencias dadas por F. Battaglia, obr=a cit.,
p. 18s,

Ver Dibdgenes Laercio, libro VII, 168-172; M. Pohlenz,
Die Sto=z, vol.1, Gotinga, 1955, pp.299, 301s. y 344.

Para las inscripeiones ver A, Deissmann, Licht vom Csten,

42 edicibn, Tubinga, 1923, p. 265: "Dafnos, el mejor de

los jardineros, ha edificado este herocn y ahora llegd =
le metza (muerte) después de haber trabajado rmucho'., Es-
ta inscripcidn se hz encontrado en el pueblo Ibedshic en

el suroeste de Asia Menor. Deissmann nc d= un= fecha
exacta para la inseripecién, sino que la atribuye al tiem-
po de los emperadores romanos. Ver ademids, A. Harnack,
"kopos im frithchristlichen Sprachgebrauch" en Zeits-
chrift fiir die neutestamentliche Wissenschaft, vol. 27,

Giessen, 1928, pp. 1ss. Para los libertos ver K.
Lenkersdorf, obra cit., pp. 18-20. Alguna inform=cidn
acerca de las inscripciones de la época se encuentra tam-
bién en I7. Rostovtzeff, The Social and Economic History
of the Roman FEmpire, vol. 2, Oxford, 1957, p. 612.

Ver X. Lenkersdorf, obra cit., pp. 13-16.
Ver ibidem, pp. 107-116.

I1{ada X,70s. La traduccidén sigue la versién de L, Sega-
1~ y Estalella, México, 1963. Tl término usado prr= Tra-

bajar es ponéom2i que se interpre%a en X,71 DOT "maldad
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pesada” traduciendo literalmente, Véanse también Cdisea
XI,488ss las palabras de Agquiles sobre la vida de los
zsalariades (tetes) la que se considera ccmo la maxima
desgracia de los hombres. |

Hesiodo, obra cit., 109ss.
Ibidem 176.
Ibidem 118.

Hesiodo no ve que el cardcter incompleto del mundo puede
tener un significado profundo y positivo para el trabajo.
Esto nos interesard més adelante. Para Hesiodo la proba-
ble ra2zén de su faltz de interés en ese problema es gue
el mitc de la edad de oro le haya impedido ver ese sig-
nificado relacionado con el estado incompleto del mundo.

Econdmico capitulos4 y 5. Ia cita es de 5,14. ©La refe-
renciz al ejemplo de Circ se encuentrz en 4,4-25.

Ibidem 4,2-3

Ia Repiblica 415=a.

Politicz 1258b, Css. Ver Burckhardt, obra cit., vol. IV,
pp. 125s con otras citas de Aristételes.

Aristbételes, Politica, 1258b, 11,

iristételes, Etica nicomaquez, 1177b, 4.

Ver J. Leipoldt, Der sozizle Gedanke in der altchristli-

chen Kirche, Leipzig, 1952, p. 55s.

Debo la cita a J. Leipoldt, obra cit., p. 215, ncta 31.

Ver J. A. Saco, Historia de la esclavitud, México, 1955,
pp. 40""580

Ver nota 15 de este capitulo y J. Burckhardt, obra cit.,
pp. 115ss.

Ver F. Battaglia, obra. cit., op. 24-26.
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Cavitulo tres

Edicidén de A. Rahlfs, 2 voldmenes, Stuttgart, 1943.
Génesis 1,1.

Obra cit., p. 40s. Ver también las citas del Antiguo
Testamentc en el lugar citado, notas 3-5.

Génesis 1,26 segin lu versibn de los LXX.

4. Richardsocn, The Biblical Doctrine of York, Londres,
19639 pn 17e

Ver también W. Bienert, obra cit., pp. 41-43.
Yer Excdo 20,8-11.

L1
i

Ver !'. Rosental y P. Iudin, "Trabajo" en Diceion-ario

£ilosbéfico abreviado, l"ontevideo, 1%60, p. 505,

Ver, por ejemplo, el libro de Daniel. En cu=znto al ca-
récter incompleto del mundo y la funcidn explosiva del
mito, véase la nota 27 del capitulo unc.

Se debe sobreentender que, en el desarrollo del Jjudafs-
mo, la funcidbén transformadorz del trabajc se restingis
mds y mf€s al puebio de "Israel" y se perdiz el alcance
universzl que se sefiala en los relzatos de la creacién
del Génesis.

Ver I. V-ufmann, octraz cit., rp. 99-103

Traduccién de Ndcar-Cclungz, Sagrada Biblia, 12a edi-
cibén, ¥adrid, 1962.

Ver Génesis 9,5; 4,1-16.

Ver I. Kaufmann, obra cit., pp. 26-34.

Ver Isaias 5,1ss; Salmo 23

Ver Platén,_?eeteto 172¢ - 173b; 1744. Lristdteles,
comagquer, 1177Db.
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17.- Ver Aristdételes, ibidem.
18.~- Ealmo 104,23.
19.,- Exodo 20,8-11.

20.- Ver Salo V. Baron, La épocz moderna, Buenos Aires, 1965,
Do 93

21.- Por razbn desccnocida no se menciona lz esposa. Téanse

“AOJO 20,10 y Deuteronomic 5,14.

22.- R, de Vaux, Instituciones del Antizuo Testzmento, 2arce-
:LOTJ.?_, 19649 -_De EOSU

23+- 0Obra ecit., p. 21,

cz de la transcripecidén del nombre del Dios de Israel,
vézse.I. Ksufmann, obrs cit., p. 2%, notz 1.

uwnid aramifisches Hendworter-

e S
buzh {iber das 4lte Testerent, 16z edicién, Leipzig, 1915,

por ejemplo el articulo "dabar", p. 154s.

26.- Proverbios 2¢,1¢. Ver también 12 misma ides en el rela-

to de la creacién, Génesis 1,29.

27.- Ver R. de Vaux, obrza cit., pp. 118-123.
28.- Los manuscritos ofrecen vzriantes. El texto no es seguro.
Ver E, ¥autzsch, Die Apokryphen und Fseudepigraphen des
11t

ten Testzoments, vol. 1, Tubinga, 1900, p. 422,

29.,- Lz trajuccidén se debe en parte a la versidn citadz de
Kaear-Colungz, p. 74%s. Por razones desconocidas estos
trzaductores no ofrecen el texto completo de los LXX.

30.- Ver l= explicacién Aetallada del pasaje en V. Bienert,
obra cit., pp. 142-150,

3te= Obrs cites pe 322,

32.- Acerca de las excepciones en el judaismc helenistico,
véase G. Bertraz, articulo "ergon ..." en Theologisches
.

woérterbuch zum Heuen Testament, vol. 2, Stuttgert,
1650, pp. 640-£42.
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Ver J., Leipoldt, obra cit., pp.75-78.

Las citas se tomaron de Strack-Billerbeck, Kommentar
zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch, vol. 2,
unich, 1956, p. 10s.

Ver W. Bienert, obra cit., p. 58, nota 1.
Ver C.V. Truhlar, Labor Christianus, Roma, 1961, p.83.

Ver G.v. Rad, Das erste Buch Mose, 4a edicidn, Goting=,
1856, P Ths

Ver Biblia hebraicz cum Vulgata, editada por A. Hahn,
Leipzig, 1838.

Ver V. Bienert; obra cit., p. 140s para una explicacidn
del pasaje en los LXX_

Obra cit., p. 43s.

Acerca de esta ideza en el judzaismo tardio véase V.
Bousset y H. Gressmann, obra cit., p. 141,

Ver en Die Religion in Geschichte und Gegenwart, 3a edi-
cibn, vol. 6, Tubinga, 1952 los articulos de Th.
Vriezen, “"Die Siinde im Alten Testament", columna 479;

Z. Lohse, "Die Siinde im Judentum", columna 483; E. Kinder,
"Jie Silinde dogmengeschichtlich", columna 490.

R. de Vaux, obra cit., p. 451.

Miquezs 3,11 segun la traduccidn de NZcar-Cclunga.

Ver Strack Billerbeck, vol.2, obra cit., p. T45.
Ibidem, vol.IV, p. 488.

Ver Salmo 16 y Eclesizastés 2,4-10 con la conclusién:

"1"i corazdén gozaba de toda mi labor, siendo éste el
precio de mis afanes". Traduccién de Nicar-Colunga.

Ver Génesis 9,8-17.
Ver W. Bienert, obra cit., pp. 175-183.

En cuznto a lo particular y la poca inferm=cién que te-
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neros sobre el trabajo politico, véase R. de Vaux, obra
cit., capitulos V y VII.

51.— Ibidem p. 191.

52.- Ibidem pp. 244-248.

Capitulo cuatro

1.- San Juan, 4,34, Ver también 5,16 y 17,4.

2,- TIbidem 12,31-33. Mo nos interesa aqui el lenguaje witico
emplezdo por el evangelista. Véase también la referencisa
a este pas=je en el canitulo siete de esta tesis.

3.- En el capitulo siguiente este tema se aborda con mis
detalle.

4.— Ver 2 Corintios 5,17; GAlatas 6,153 Efesios 2,1534,24.

5.—- Galatas 5,6.

£.- San l'ateo 25,31ss. La nueva criatura se explica con de-
talle en el capitulo IV, 2 de esta tesis.

7.— San Pablo dice en esta conexidn que los cristi=nos viven
en la carne pero no deben vivir conforme s 1la carne.
Ver 2 Corintios 10,2.

8,- Ver por ejemplo San liateo 3,105 7,16; San Juan 15,2-5.

©,- Ver 1 Corintios 15,10.

10.- Ver Romznos 1,5; 16,12 y R. Bultmann, cbra cit., Pp.
INO=313 ¥ 325,

11.- Filivpenses 2,12s.

12.— TVéase %4zmbién el parderafo 2 de este caritulo.

13.,- Sobre el signific=zdo amplic de-tekton gque” traducimos por
carpinterc y que puede tener las =zcepcicnes de arquitecto

o 21bsfil, véaznse J. Huby, Zvancelio segun San 17'arCcoS ,
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Mzdrid, 1963, p. 129 y E. Lohmeyer, Das Evangelium des

markus, Gotinga, 1937, p. 110.

D. Ruiz Bueno, Pzdres apologistas griegos, "Didlogo con
Trifén", 88,8.

De una manera marginal nos parece interesante observar
esa tendencia y también algo de cémo los textos se han
trabajado para producir la opinién deseada. Justino sos-
tiene que Jesis era carpinterc. La afirmacién de que
Jesus ejercia ese oficio puede explicarse vor la costum-
bre de que, en la época helenistica, los oficios se here-
daban, como lo sefiala G. Glotz, obra cit., p.321. Lo
mismo se observa en el antiguo criente por J. Burckhardt,
obrz cit., p. 117.

Por lo general la tradicidén cristiana da otra interpr@ta-
cién de estas cosas. En los textos parzlelos de San I'ar-
cos 6,3, es decir, en San Lucas 4,22 y San Juan 6,42 sélo
se dice que "Jesus es hijo de José" sin mencionar el ofi-
cio del padre. ZEn San lMateo 13,55 leemos que Jesus "es
el hijo del carpintero”. Notamos que, a excepcién de San
I'arcos, no se mencicna el oficio de Jestis ni se indieca
que desempefiaba algun oficio. S6lo en San !'ateo se men-
ciona el oficio del padre de Jesdis. Ademés, en unz serie
de variantes del texto de San Marccs se lee: "éste es el

hijo del carpinterc y de Maria" en lugar de: "éste es el
carpintero, hijo de ¥Naria"., Estas variantes se pueden
estudizar en el aparato criticc de Synopsis guzttucr
evangeliorum, 22 edicién de K. Aland, Stuttgart, 1974,

P. 195. En el mismo aparzto critico se dan mdis variantes

semejantes. Origenes en Zontra Celso (VI,3F) confirma

las variantes de S2an Marcos al decir qua "en ningin lugar
se registra por los evangelios, aceptzdos en la iglesi=
gue Jesus mismo era carpinterc.” (Debo lz cita a E.

¥lostermann, Das larkusevangelium, 32 edicién, Tubing=z,

16365 pe 55).
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Se nota la tendencia de slejar a Jesits del oficio arte-

e ¥

sznal que, segun San KFarcos y Justino el I"irtir, desem-

pefiaba. ;Pero merece el texto de San MNarcos 6,3 nuestra

confiznza? El método de la critica textual aconseja la
nceptacidén de la leccidn mds dificil que, ademds, tiene
a su faver que no se explica cémo Jesus se ccnvierte en
un carpintero. Las variantes se entienden f4cilmente por
el motive de asemejar el texto a los demds evangelios.
Se puede conjeturar que aguella tendencia tiene una ra-
zén dogmética: lz creciente divinizacién del Nazareno.
El Ifesizs no puede haberse ocupado de un oficio manual,
Pero la conjetura es muy vaga y la valoracién positiva
del trabajo en los primeros siglos del cristiznisme no
1z apoyz (ver A. Harnack, Die Iission ..., pp. 126-128),

liuestra conclusién verosimil es que Jesis ha sido arte-
sano anites de comenzar su carrera propiamente dicha,

Scbre el trabajo de los zgricultores ver San Lucas 13,8;
16,33 de los pastores, Szn Lucas 15,15-16. ZIn general

véase V. RBienert, obra cit. p. 19C.

¥X. Lowith, Von Hegel zu Nietzsche,Stuttgart, 1S€4, o.

264, Lowith no fund=z su opinién en el estuiic de los
textos sino en unz2 afirmacién de 1. Weber, citadc en el
mismo lugar y que dice: "es simplemente una fébula gue,
ror ejemplo, el Fuevo Testamento agregue al trabzjo nueva
dignidnd". '

2 Tesalonicenses 3,10.

Ver 1 Corintios 2,12,

Ver ibidex ¢,13-18 y también Y.l'. Congar, Sacerdccio y
lzicado, Barcelona, 1964, pp.58-63; E. Kisemann, IFxege-
tische Versuche und 3Besinnungen, vol.2, Gotinga, 1965,
pp. 223-239. 7F. Battaglia, obra cit.,p.54 no ve en el
trabajo manual de San Pablo mads que el motivo de perma-

necer independiente. Tsta explicacidn no considera to-
dos los aspectos que el mismo apdéstcl aduce y que hemos

.

mencicnzdo. Si la independencia representara el deseo
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princip2l de San Pablo, podria ejercer su oficio y con-
tentarse. Es necesario ver el enlace entre su oficio y
su trabajo apostdlicc como lo hemos sefialado.

Ver Gdlatas czpitulo 1.

Ver 2 Teszlonicenses 3,11s.

V%. Bienert, obra cit., p. 45.

Ver Efesios 4,28.

Obrz cit., p. 48 y véanse también las pédginas siguientes.
Gilatas 5,25

Romanos 6,4

Padres apostdlicos, editados por D. Ruiz Bueno, M24rid,
1965, p. 516, "Carta a los magnesios" IX,3.

Sobre la fechz de lzs cartas apbcrifas de San Ign=acio’
véase B. Altaner, Patrologia, Madrid, 1953, pp.£0 y 8¢.

2 Tesalonicenses 3,11s. Ver también 1 Corintios 4,12 ¥
2 Timotec 2,6.

F, Battagla, obra cit., pp. 50 y 49.
Tbidem p. 52. '

Ver Romanos 8,28; Bfesios 1,11; Filipenses 3,17s. Eeta

tesis no es el lugar para entrar en una explicacién de-
tallada de la doctrina de la providencia. La breve indi-
cacién debe bastar. W, Bienert, obra cit., p. 51 ccment=
en esta conexidén acertadzmente: "De tal manera Dios cred
al hombre y le prepard las condiciones de la vida en 1la
creacién que el hombre ccmo tal sélo por el trzbajo puede
obtener su pan".

Didajé 12 en D. Ruiz Bueno, obra cit., p. 90.

Ver A. Harnack, obra cit., p. 127s. L=z cita es de las
Pseudoclementinas.

A, Harnack, obra cit., p. 128.
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D. Ruiz Bueno, obra cit., p. 284.

San Marcos 2,27.

San Lucas €,5, variante del cdédice D.

Obra cit., pp. 48-52. La misma idea hemos observado
en la cita mencionada de K. Lowith. Ver nota 17 de este
capitulo.

La traduccién es un tanto libre porque pejys significa
"codo" y en su acepcidén figurada "un espacio temporal
reducidisimo". Fodriamos traducirlo también por "momen-
to". Ver V. Bauer, Worterbuch zum Neuen Testament, 5a
edicidén, Berlin, 1958, articulos "helikia" y "pejys",
columnas €82 y 1302,

San Mateo 6,25-34. L= traduccién se debe en parte a2 la
versién citada de NAcar-Cclunga.

San IMateo 6,19-21,

Ibiden 6,24.

Ibidenm 4,3.

Véase San Iucas 12,15-21; 16,19-31.

E. Renan, Vidz de Jesus, Méxicc, 1960, p. 200. Véase todo
el capitulo "Predicaciones en el lago", pp. 187=205.

1 Corintios 4,12; ver también 1 Tesalonicenses 2,%;
2 Tesalonicenses 3,8,

Traduccidn de la versidén citada de NAcar-Cclunga. Sobre
lz idealizacién de l= actitud de Pablo véase Z. Hzenchen,
Die Apostelgeschichte, Gotinga, 1957, p. 532.

1 Corintios 9,14

Sobre la problemftica de la traduccién de "doble p=ago”
véace 1. Dibelius, Die Pastoralbriefe, Tubinga, 1955,
p. 61,

D. Ruiz Bueno, obra cit., p. 90s.

Ver Hechos 20,33-35; Efesios 4,28.
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54.— Ver San Mateo 10,8; Didajé 12 y también San Juan 10,11-13,

55.~ Sobre el desenvolvimiento de la doctrina véase J. Jerwell,
Imago Dei, Gotinga, 1960. Esta obra estudia la imagen de
Dios en el judaismo tardio, el gnosticismo y 1la literstu-
ra paulina. Nuestras explicaciones siguientes dependen
en parte del librc de Jerwell. Vedse también G. Kittel,
"eikon" en Theologisches Vorterbuch zum Neuen Testanent,
vol.2, Stuttgart, 1950, pp. 393ss.

56.- Ver 1 Corintios 11,118 y J. Jerwell, obra ecit., p. 311s.

57.- Ver 2 Corintios 4,4; Colosenses 1,15,

58.- Ver J. Jerwell, obra cit., p.333.
59,-~ Romanos 1,23

60.- 1 Corintios 15,45-48. ILa traduccién se debe en parte a
la versién citadz de Ndcar-Colunga.

61.- Aqui nuestra exposicidén se aparta de las conclusiones de
J. Jerwell, obra cit., p. 335. Porgue en ningun lugar
de la literatura paulina se habla de una renovacidén de 1=
imagen de Dios. En la literatura deuteropaulina hay un
lugar que parece hablar de una regeneracioén.
".eo NO por las obras Jjustas que nosoiros hubiéramos he-
cho, sino por su misericordia, nos s2lvd mediante el la-
vatorio de la regeneracidén y renovacién del Tspiritu San-
to". (Tito 3,5). En San lateo 19,28 el reino escatolégi-
co se considera también como una regeneracién ¢ restaura-

cién. Se usa el mismo término palingenesia. Pero a2 pesar

del significado de ese términc, no parece tratarse de la
resteuracidén de un estado primitivo y paradisiaco sino de
la nueva creacidén que supera la anterior. La dédiva del
espiritu, mencionzda en la cita gde giig, da a entender

esa novedad que no restablece algo perdido, sino que crea
algo radicalmente nuevc. Ver R. Pultmann, Theclocgie des
Neuen Testzments, p. 141; V. Bauer, obra cit., articulo

"palingenesia™, columna 1201s.

62.- S. Hutin, obra ci%., p. 28. La dltima cita se h=2 tomado
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del escrito gnéstico Pcimandrés 21. Ver también E.

Bloch, cbra ecit., vol. 2, p. 164s que critica y explica
la confusién de las dos categorias de lo nuevo y de 1la
rencvzcidn.

1 Corintios 3,8. Ia intima relacidén de los dos aspectos

del trabajo se verad en el capitulo siete.

Rcmanos 8,26,

2 Zorintios 5,17; Gilatas 6,15; Efesios 2,15; 4,24.

Ver Romanos 123 1 Corintios 12 y el capitulo siete de

esta tecis.

Ver 2 Tesalonicenses 3,12,

Ver Digdajé 12.
Gilatas 6,2.

Ver 1 Pedro 2,9s.
San YM=2teo 25,40.

Carta de Bernabé 12,10 en M. Ruiz Bueno, obrz citada,
p. 808.

Ver por ejemplo San Lucas 23,50s; San Juan 19,39

Ver 1 Corintios 1,26-28; A. Harnack, obra cit., p. 1263

K. Kautsky, Tl cristianismo: sus origenes y fund=mentos,
I"éxicc, 1939, ppr. 323-325.

ta es la interpretacidén de E. Promm, El dogma de Cristo,
enos Aires, 1964, p. 41. Ver también I. Lenzmzn, obra
tl' pl 34.

Ver Filemén.

Ver 1 CTorintio 5

Ver 1 Ccrintios 7,20-24.

Ver ibidex y Filemén.

W
w

Gél=tas 3,28, Véase también Colosenses 3,171 que es
t
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D. Ruiz Bueno, obra cit., p. 850.

Estc se explica mds en el capitulo siete de la tesis,
Santiago 5,4. Ver también San Lucas 6,24s.

Véanse por ejemplo San Lucas 6,24 y San Ju=n 12,1-8.

Ver también Zfesios 6,5-9 y la Carta a San Policarpo
de Ignacio de Antioquiz, 4,3 en D. Ruiz Buenoc, obra
cit., p. 499.

Por ejemplo Filipenses 1,1.

1 Corintios 9,19ss.,

San Marcos 10,45. Ver también Romanos 15,1-5.

1 Pedro 2,18 y 21.
Ver ibidem 2,1C.

A. Makarenko, Poema pedagbgico, Moscd, sin 2o, Ia parte,

capitulo 1, ve 7.

Ibidem. IIIa parte, capitulo ¢, p. 176s.
San Mateo 5,39.

Romznos 12,21.

Ver Efesios 6,8; Colosenses 3,22-24; 1 Pedro 2,19s.

Didajé 4,11 en D. Ruiz Bueno, obra cit., p. 82. Ver
también Efesios 6,5; Colosenses 3,22,

Ver por ejemplo Efesios 5,22-6,9; Colosenses 3,18-4,1;
1 Pedro 2,18-3,7.

1 Corintios 6,123 10,235 3,21. En la literatura no‘pauli-
na se observa lo mismo aunque se expresa con menos radi-
calidad. Ver por ejemplo San Yateo 15,11; Hechos 10,153

Tito 1,15.

Ver 1. Eliade, obra.cit., pp. 20-24.

1 Corintios 3,23.

Ver ibidem capitulos 8 y 10.
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E. K&semann, obra cit., vol. 2, p. 203,
Ver Romanos 15,2.

Ver KiZsemann, obra cit., vol.2, p. 215s.
Ver GAl=tas 6,10.

Efesios 2,12.

Ibidem 2,11s.

Ver M. Pohlenz, Paulus und die Stoa, pp. 26ss.

Ibidem p. 39.

Ver A. Harnzack, obra cit., p. 187 y todo el ecapitulo VI
de esta obra: "El mensaje del nuevo pueblo vy del tercer
género; la conciencia politica e histérics de la cris-
tiandad", pp. 177-199.

Ibidem p. 187 s.

Czapnitulo cinco

Ver R. Bultmann, obra cit., p.225s: F. Prat, La teologia
de Szn Pablo, vol. 1, lMéxico, 1947, p. 268s.

Ver Romznos &,20-23.

Huelgza decir pero no sobra repetir paraz evitar malenten-
didos: hzablzmos de hombres capzces de trabajar de alguna
manera,

De esta manera C. Marx, en condiciones histéricas dis-
tintzs, hace una observacidn semejante. “Liegamoss pues,
al resultado de que el hombre (el obrero) sélo se siente
como un ser que obra libremente en sus funciones animales,
cuando come, bebe y procrea o, 2.lo sumo, cuzndoc se viste
y acicala y mora ba2jo un techo, para convertirse, en sus
funciones humanas, simplemente ccmo un animal. Lo anim=al
se trueca en lo humano y lo humano en lo animal"”. C. larx,
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Manuscritos econémico-filoséficos de 1844, en C. Varx -
F. Engels, Escritos econémicos varios, ¥éxico, 1962, p.62.

Ver 1 Corintios 3,13-17; San lateo 7,20; San Juan 15,2-5.

Ver 2 Tesalonicenses 3,10,

Romanos 3,20.
Ver ibidem 4,2.
Ver ibidem 24,13-15.

Aqui no es el lugar de entrar de lleno en una exposicidn
del concepto de la justicia y Jjustificacién en San Pablo.
A pesar de sus diferencias, el catbélicorromano y el pro-
testante estdn de acuerdo de gque el concepto sefizla fun-
damentalmente una relacidén. Ver R. Bultmann, cbra cit.,
P. 273 y J.17. Bover, Teologia de San Pablo, 32 edicidn,
l'adrid, 1961, p. 647. =s esta relacidén que hemos descri-
to como el ser reconocido y aceptado. La afirmacién del
hombre, por supuesto, busca también que su tr=bajo se
llene de éxitc en el cual pueda ver la plena objetiva-
cibén de sus esfuerzos. Para "que no fuera ... vana - 4i-
ce San Pablo - nuestra labor (kopos)" (1 Tesalonicenses
3,5 Ver también 1 Corintios 15,58; Gilatas 4,11; Fili-
penses 2,16),' 1z misma idea hemos observaio en el Ju-
daismo: "Mi corazén gozaba de todz mi lzbor, siendo éste
el premio de mis afanes". (Eclesiastés 2,10).

Ni Galatas 3,19ss debe interpretarse en este sentido,
sino que se explica por razcnes polémicas. Ver J.MN.
Gonzélez Ruiz, Tpistola de Sezn Pablo a los G4latas, Ka-
drid, 1964, pp. 170ss.

Rom2nos 7,12,
Ibidem 10,4, Ver tzmbién G4latas 3,19-25.

Romanos 13,8. Ver también 13,9-10; 1 Corintios 7,1S ¥
GZlatas 5,14.22-23; 6,2.

Bfesios 2,8-9, Ver tzambién Romanos 3,27.
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16.- Ver Rom2nos 1,26b-27.

17.- Ver Zxodo 20,8; Deuteronomio 5,12.

18.- San lMarcos 2,27.

1.~ Ibidem 7,15.

20.,- Ver E. Jiingel, Paulus und Jesus, 22 edicidén, Tubinga,
1864, p. 209s.

21.,- L. Teuerbach, Das Vesen des Christentums, Leipzig, 1904,

p. 758 y 94s; L. Teuerbach, Grunds#Ztze der Philoscphie

der Zukunft ## 7 y 8, en SZmtliche Verke, vol. 2,
Stuttg=rt, 1959.

22.,- Yer San Marcos 3,1-€.

23.- TFo noe interesa la historicidad del relato. De todos
modos refleja 1la asctitud y 1la conciencia de los primeros
cristiznos referente al legalismo.

24.- San Lucas 18,9-14.
25.- G4latas 5,15,
26.- Romanos 13,8.

27.- Véanse por ejemplo San l'zteo 22,34-40; San Marcos
12,28-31; San Lucas 10,25-2%; 1 Juan 4,20-21,

2%.- Romzncs 7,10.

30.- Véanse Gdlatas 3,1 y J.}. Gonzdlez Ruiz, obra cit.,
p. 170s.

31.- G&latass 3,22. Ver también el versiculo 23.
32.- Ver San Lucsas 12,13—21.

33.- Ver Santisgo 2, 1ss; 1 Corin%tios 1,18ss.

34.- Ver por ejemplo Remanos 3,273 1 Corintios 3,215 4,73

Lfesics 2,0.
35.- Ver K. Abbagnzno, obra cit., p. 402s,

36.- Romz2nos 14,23. Lz fe es la gque obra por amor y en cuanto
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tal es idéntica con la nueva criztura, como explicare-
mos en el capitulo siguiente. ILa afirmscidén paulin=z
hace constar que todo lo que no proviene de un hombre

- integralmente nuevo es pecado.

Ibiden 7,24.

Ver ibiden 7,7s y R. Bultmann, Der alte und der neue

¥ensch in der Theologie des Taulus, Darmstadt, 1964,
Pe 324

Romanos 7,12,

Ver ibidem 2,65 2 Corintios 11,153 2 Timoteo 4,143

1 Pedro 1,17; Apocalipsis 2,233 San lateo 1€,27.

Romanos 5,12,

F. Prat, obra cit., vol. 1, pp. 240ss explieca el texto

nds o0 menos asi.
Ver Romanos 7,15,

Ver R. Bultmsnn, Theologie des Meuen Testaments, »n.252s
’ & y I

sobre la doctrina del cosmos en Szan P=2blo.

Romanos 5,12.

Ver 2 Corintios 5,17; G4latas 6,155 5,63 Corintios
7519 '

Galatas 3,22,

Romanos 1,20.
Ver Gélatas 3,23-4,7.

Tn el profeta Jeremias hay algunas afirmaciones que =zlu-
den 2 1la profundidad de la problemdtica, expres=zda por
San Pablo, sin alcanzarla. Ver, por ejemplo, L. ¥&hler,
Theologie des Alten Testaments, Tubinga, 1947, p. 1€8s.
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Sanfitulo seis

Ver H. Bergson, Les deux sources de la morale et de la
religion, Paris, 1961, p.190. Por ejemplo: " ... la
déesse qui s'appela Festia ou Vesta a 4l n'etre

d'a2bord gque la flamme de foyer envisagée dans sa fcne-
ticn, Je veux dire dans son intuition bienfaisante".
Esto es, lz experiencia precede 2 su interpretacidn
tedrica que, en este caso, es religiosa.

Por esta razén parece refutarse tacmbién la ideax de que
lz doctrina cristianz (jcudl es?) cundia porque era tal
que correspondiza a las condiciones objetivas de su épo-
ca. ¢ Por qué no tuve ese efecte con Jesds y con sus
diseipulos si?

Ver por ejemplo 1 Juan 1,1.
2 Pedro 3,16.
Ibidex 1,20.

Ver por ejemplo San l'arcos 2,14,

7.- Ver Romsnos 1,55 16,26 y también 2 Corintios 10,5.

Ver por ejemplo Szntiago 1,275 1 Juan 4,20; Apocalipsis

2,4.

1 Corintios 2,4.

Ver 2 Corintios 5,20; Colosenses 1,24.

Si esta interpretacién que encontramocs en los evangeliocs
conservaz los datos histéricos, es un prcblema de 1z his-
toriografia y no nos interesa agui porgue el lazzreno no
es el fundador del cristianismo. Jesis es de interés pa-
ra los primeros cristianos en cuantc expresa mediante su
vida y muerte la transformscidn que han experimentzadio.

Por lo tanto, los evangelios no scn biografias sino com-
« Sobre es-
R. Eult-

posiciones scbre un discutidoe fondo histérie
te problema véanse, por ejemplo, las chbras 4



150

mann, Die Geschichte der synoptischen Tradition, Getinga,

1058 y de 1. Dibelius, Die Formgeschichte des Tvange-
liums, Tubinga, 1533.

12.- San Juan, 13,35.

13 Ccrintios 13,5.

14.- Gdlatas 1,15. Ver también 1 Juan 1,2.

15.- Ver 2 Corintios 5,20; San Mateo 18,18; San Juan 20,21-23.

16.~ Didajé 4,1 en D. Ruiz Bueno, obra cit., p. 81.

17.- Pronto esa idea se convertia en clericalismo. "Hemos de
mirar al obispo como al Sefior mismo", dice Ignacio Ade
Antioquia en su Carta a los Efesios 6,2; ver . Ruiz

Bueno, obra cit., p. 451. Pero si el punto de partida es
el cuerpo de Cristo y el sacerdocio universal, no se inma-
ginan esns consecuencias.

18.- Ver Romznos 6,4; Colosenses 3,1.

19.- Ver R. Reitzenstein, obra cit., pp. 81 y 143s.

20.- Ver Romznos 12,53 1 Corintios 12,12ss.

21.- Ver C.K. Barret, obra cit., p. 83 con referenciz a las
Meditaciones de Farco Aurelio (VIII,34). Ver también R.
Bultmann, Theologie des Neuen Testzments, p. 2%4.

22.- Ver 1 Corintios 15,29.

23.- 2 Corintios 5,17.

24.,- Ver Romanos 6,6; Efesios, 4,22; Colosenses 3,C.

25.- Ver Romanos 7,14-24.
26.- Ver ibidem 6,3-4a y 5a.

27.- Ver ibidem 12,4-5; 1 Corintios 12,12ss; 10,16s.

28.- Gdlatas 5,1.
29.- Ver ibidem 3,22-4,7.
30.- Literalmente se debe traducir "prepucio”.

31.- Galatas 1,13.
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Ver, por ejemplo, 1 }acabeos 1,60-63; 2,46,

Efesios 2,12.
G4latas 2 i 15.

1 Corintios 12,2.

Ver Romanos 9,4-5; GAlatas 1,15.

Ver Romanos 9,4-5.

Gilatas 4,8, Ver también 1 Tesalonicenses 4,5. Por la
misma razdén los paganos son llzmados "ateos", Efesios
2,12,

Ver Romanos 12,2.
Efesios 2,15,

Ver Sazn l'ateo 5,9. Sobre la relacidn del individuo con
el cclectivo hablamos al explicar el cuerpo de Cristo.

Ver Romanos 10,2.

Ver 2 Corintios 5,17-19.

Ver Romznos 1,16. Se puede vensar en la oposicidn de
distintas nacionalidades. Pero segun sé, la idea de
nacicnalidad no habia nacido ain en aguel entonces.

Por otra parte, se puede criticar a San Fa2blo porque den-
tro de la comunidad cristiana no hay justificacién algun=
para mantener la esclavitud o los privilegios del hombre
sobre la mujer. Ver Filemén, Corintios 7,20-24;
11,3-165 14,34s,

Lz diferencia radical es casi sdlc vdlida entre el ju-
daismo y las otras religiones. TIstas entre si, por lo
gener=2l, se toleraban y se mezclaban ficilmente en aque-
112 época. Ver C.K. Barret, obra cit., pp. 103-106; R.
Reitzenstein, obra cit., pp. 92 'y 240-242; E.A. Judge,
The Social Pattern of Christian-Groups in-the First

Century, Londres, 1960, p. 42s.

Romznos 14,7s.
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48.~ Ibidem 15,2.

49.—~ La mismeidad antes y después de la liberacidén se ha se-
flalado con mucha claridad en el capitulo V del Discurso
a Diogneto, que hemos citado en el capitulo cuatro, pa-
rédgrafo 4 de esta tesis.

50.— Ver Romznos 1,293 1 Corintios 5,1; San lateo 23,25-28.

51+~ Ver Gilatas 4,1-7.

52.- Ver por ejemplo 2 Corintios 5,10,

53.— Ver Romanos 8,34s; San Juan 3,16,
54.- 1 Juan 4,1€.

55.- Ver ibidem; Romanos 15,73 1 Pedro 2,21.

56.- Ver 1 Juan 4,203 1 Corintios 13,55 10,23.

57.— Ver la ccmparacibn esquemdtica de agnpe y eros en A.
Nygren, Agape and Eros, Londres, 1957, pp. 20%-210.

58.~ San larcos 12,31.

59.,- Galatas 5,14.

60.— Ver 2 Corintios 4,16.

619“ corin‘tios 13,8; 10'12'

62.—- Ver ibidem 13,1-3 y‘el capitulo cinco de esta tesis.
63.- Ver el capitulo cuatro, pardgrafo 2 de esta tesis.

64.— 1 Tesalonicenses 1,8.

65.- Gdalatas 3,23-25.

66.— Ver Santiago 1,26s; 1 Tlemente de Romz 62,1 en D. Ruiz
Bueno, obra eit., p. 235. E1 término griego es threskeiz.

67.- Tsta definicién del fendmeno religioso sigue a I". Tliade,
Die Religionen und das Heilige, Darmstadt, 1266, pp. 137
18-23.

68.- Santiago 1,27.
69.- Ver M. Elizde, obra cit., pp. 37-42.
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Ver Gilatas 5,14; Romanos 13,8-10; San Marcos 12,18-31.

1 Juan 4,17 y 20.

Ver San lMarcos 15,34.

Iircea Eleade, lfitos, suefios y misterios, -Buenos Aires,

1961, pp. 28-30, sostiene que el paradigm=z es un elemen-
to mitico y, por consiguiente, religioso. Esto no nos
parece convincente. Porque un paradigma que ensefia la
ausencia de lo "otro" ha perdido su czrécter de hiero-
fania. En cuanto paradigma su funcidbn es la de llamar
al hombre para que viva como quienes deben arreglar su
vida sin Dios. El punto de divergencia con Eliade con-
siste en que €1 puede considerar el mito cuzl "fundamen-
to de 1lz vida social y de la cultura" (ibidem p. 19).
Para nosotros, el mito es una creacidén humana mediante
la cual el hombre en ciertas épocas ha dado expresién a
la estructura social, etc. de su vida. En otras épocas
otros medios cumplian la misma funcibén. No nos parece
acertadoc que, por ejemplo, 2lgunos elementos de la so-
ciedad modernz se consider=an miticos por el simple he-
cho de corresponder a algunos componentes del mito.
Antes bien sostenemos que esaza correspondenciz se expli-
ca porque el mito es una creacidén humana. Su cardcter
humano nos hace entender la afinidad que existe entre
las creaciones del hombre.

E. Bloch, obra cit., vol.2, p. 176.

No se niegz que las fuentes saben también de ctros me-
dios para integrar a2l hombre en el cuerpo de Cristo.

En primer lugar estZ el bautismo. Ver G4latas 3,27.
Tedavia mds, la integracién y participacién en el Cuerpo
de Cristo mediante el bautismo y la eucaristiz expresan
que se reclama al hombre integral. Un=z mera fe intelec-
tualizada no basta. Ia exposieidn del zoncepto del cuer-
po de Zristo nos ayudari para captar esa idea. Ver tam-
bién E. Kisemann, obra cit., vel.1, p. 34.
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Ver Lietzmann-Kiimmel, An die Korinther I.II, 4a edicidn,
Tubinga, 1949, p. €62; Horst, "melos" en Theologisches
Worterbuch zum Neuen Testament, vol. 4, Stuttgart 1942,

p. 567 y E. Schweizer, "soma" en la misma obra, vol. 7,
pp’ 1033-

Parece que la segunda parte del versiculo acerca de la
bebida espiritual habla también del bautismo y no de 1la
eucaristia. Porque el aoristo del verbo se explica me-
jor refiriéndolo "a los origenes mismos de la fe, al
bautismo”", como lo hzce J. Leal, Lz Sagrada'ﬂscritura,
Texto y Comentario, Nadrid, 1962, vol.2, p. 436. Ver

también, Lietzmann-Kiimmel, obra cit., p. 188.

Ver, por ejemplo, las obras del espiritu y las de 1=z
carne en Gilatas 5,19-23.

2 Corintios 3,17.

Esto se aclara mds en el capitulo siguiente.

Ver el capitulo siguiente sobre la relacién del indivi-
duo con el cuerpo de Cristo.

Capitulo siete

Ver Lietzmann-Kiiomel, obra cit., p. 62.

Tito Livio, Historia de Roma, libro II,32. Debo la tra-
duccién a J.}. Gonzdlez Ruiz, obra ecit., p. 350.

Corintios 12,14-27.

Funcidén = praxis en Romanos 12,4.

Ver 1 Corintios 14,26.

Otra vez se corrobora la idea de Que el Cristo nc es una
perscna individual sino un organismo social cuando se

habla del cuerpo de Cristo, del estar en Cristo y de ex-
presiones semejantes. Esta interpretacidén no se acepta
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por A. Gutiérrez, El cuerpo de Cristo, l"éxico, 1965.

Ver, por ejemplo, ppr. 101 y 104s. Su exposicidbn nc nos
parece convincente. Gutiérrez sostiene que San Pablo
habla sblo del Cristo individual al cual el cristiano se
incorpora. 7Debo confesar que, desafortunadamente, no
comprendo sus argumentcs ni su exposicibén de los textos
paulinos.

Efesios 4,12.

Ver 1 Corintios capitulos 1-4 que ejemplifican nuestra

exposicién.

Ver Tilipenses 3,12-16.

Yer Galatas 6,2,

Ver ibidem 5,22.
Ver ibiden 6,1.
San F=2teo 9,12,

Ver Corintios 4,7-16.

Gilatas 5,1.13. La traduccidén es nuestra.
Ver E., ¥X&semann, obra cit., vol.1, p. 114s.

Los tres textos fundamentales son Romanos 12,6-8;
Oorintios 12,28-30; Efesios 4,11. Ademds, véanse

Hechos 19,11s; Romanos 16,13 Pilipenses 1,13 Timoteo

>,9ss.

Colosenses 1,24.

Ver 1 Corintios 7,7ss.

Colosences 3,17. Ver también 1 Corintios 10,31.

Ver el capitulo cuatro, pardgrafo 3 de esta tesis.

Sobre la jerarquid véase 1 Corintios 12,28-312; sobre la

critica de un funcionario G4latas 2,11ss. La cita es
de 1 Corintios 14,26.

Romanos 12,6-8.

Ver 1 Corintios 13,3.

Ibidem 8,1..
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Tito 1,15.

Ver Gilatas 4,8-10; Colosenses 2,16.

San Juan 12,31. Véase la referencia al mismo texto en
el capitulo cuatro, pardgrafo 1 de esta tesis.

No nos interesa aqui que en siglos poestericres este pro-
ceso se ha dado aparte del cristianismo. Is ctrc pro-
blema cémo y si el cristianismo ha preparado el terreno
para ese desarrollo o no.

San Juan 13,35,

TVer Corintios 13.

Ver Rcmancs 14,14.

Ver San Jusn 14,123 12,31.

San Juan 1,3. Ver también Colosenses 1,16: Hebreos 1,2.

Colosenses 4,5.

Ver Efesios 4,15: "dieciendo la verdad con amor demcs el
crecimiento a2l mundo hacia Cristc que es la cabeza".

La traduccidén es nuestra porque la de FNicar-Cclunga no

nos parece acertada., Ver H., Schlier, Der 3rief an die

Epheser, Diisselderf, 1957, »n. 206.

Ver Gdlatas 5,13.

Sobra decir que esta tzrea no tiene nzda que ver con la
clericalizacién ni del mundo ni de la iglesis. Tampoco
se scstiene la idea de que ‘el mundo tiene que someterse
a la iglesia, Después 3e lo dicho sobre el cuerpo de
Cristc, no se trata de otra cosa que de 1la humanizacién
del munio. Tsto es, el criterio del amor edificante se
refiere a todos los hombres, cean cristiancs o nc (ver
G4latas 6,10; San Mateo 5,44). No negamos gque la pro-
duccién del nuevo mundo no se explica en todas las fuen-
tes de 12 misma manera. De hecho, la corriente princi-
pal ccn2ibe el nuevo munio 2omo unz nueva creacidm  di-
vina cuya expresién preclara se da en Avocalipsis 21,15.
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Jdeas semejantes se encuentran en toda la literaturs
spocaliptica, sea cristiana o nc, de la época en con-
sideracidn.,

Ver por ejemplo Hechos, Las Cartas Pastorales (= 1.y 2

Timoteo y Tite) y E. KEsemann, obra cit., vol. 1, pp.
127-133.

1 Fedrc 2,S.

De hecho, el conservatismo de San Pablo y =su meido del
emccionalismo cristiaac le impiden aplicar las consecuen-
cizs del cuerpc de Cristo al ambiente. No admite que
l=s mujeres hablen en las reuniones de los cristinnos

(1 Sorintios 14,34s; ver también 11,2-16) ni favorece 1a

menunisidn (ibidem 7,20-24), ni concede la rebeldiz con-
tra el poder politico. (Romznos 13,1-7).

1 Corintios 10,23.

Ver Santiago 2,15s.

Conclusién

Tl estoicismo, a pesar de su universalismo, no se toxa
en cuenta porque por su ccnformismo con la physis niega
la capzcidad creadora del hombre. Ter el capitulo dos
de esta tesis.

Romznecs 11,32.

T. Battaglia, obra ~2it., p. 44. Yer tembién p. 54 ¥
Jarta de Bernabé 19,10,

Ver A. Richardson, cbra cit., pp. &l1ss.

Ver W. Bienert, obra cit., pp. 396 y 408.
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