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PREFACIO DEL AUTOR

Irénicamente, este es un libro escrito por un rico para ricos. Al hacer este
comentario, no hablo acerca del patrimonio neto del autor ni del de los lectores.
Sencillamente reconoce la observacién que, en términos globales, académicos,
estudiantes de teologia y publico universitario forman una parte del porcentaje
pequetio de la elite socio-econdémica del mundo de hoy. Como académico que soy,
estoy muy consciente de lo ficil que es manipular la interpretacién de los datos
biblicos con el fin de justificar, a mi mismo, que mi nivel econémico actual y mis
practicas econdmicas con respecto al tema de las posesiones materiales encajan con
la enseflanza de las Escrituras. En un intento de combatir esta tendencia, he leido
ampliamente autores de diferentes perspectivas teoldgicas, étnicas, y econdmicas;
he tratado de examinar al miaximo las pocas pero significativas experiencias
ocurridas en mi vida cuando viajé y tuve contacto con gente en comunidades de
pobreza aguda; y he escuchado con atencién a la voz de colegas y estudiantes,
representantes de comunidades marginadas en Estados Unidos o en el exterior, que
hubieron leido el manuscrito de este libro en su forma actual o previa.

Una de las principales caracteristicas de ser pobre, por cierto, es el sentido de
vulnerabilidad que frecuentemente acompafa la pobreza econdmica. Aunque no
puedo decir que he tenido esta experiencia exacta, si he tenido experiencias
comparables causadas por diversas aflicciones fisicas. Justo en la mitad de la
investigacién realizada para este libro, contraje una dolencia causada por estrés
constante, la cual los doctores sospecharon que fue el sindrome de la salida del
térax; sin embargo, no hubo un diagnéstico definitivo. Durante el tiempo que he
estado dictando este prefacio y preparando el borrador final de este libro, he estado
participando en un régimen de terapia fisica: natacidén, ejercicios con pesas, y otros
ejercicios por casi afio y medio. Por primera vez desde el comienzo de la
enfermedad puedo escribir a mdquina unas siete u ocho paginas consecutivamente
sin tener que descansar. Por meses, aun escribir una pagina me causo bastante
dolor. Debido a esta debilidad, escribir este libro ha sido un desafio, pero gracias a
varios amigos y a la tecnologia, se hizo posible. Mientras el sindrome va mejorando,
la artritis en mi rodilla derecha causada por una cirugia que tuve debido a un
accidente sufrido a la edad de 19 afios va empeorando. Los doctores dicen que estoy



muy viejo para otra cirugia y muy joven para un trasplante artificial, por eso tengo
que llevar un aparato, usar medicamentos, y evitar mucho ejercicio. Sospecho que
el sentido de vulnerabilidad causado por estas debilidades fisicas es comparable en
alguna manera a la vulnerabilidad que sienten los que son pobres econémicamente.
Sin embargo, tengo que admitir francamente al comienzo de este libro que no soy
pobre econdémicamente, y entiendo que esto limita en cierto sentido mi habilidad
de comprender el tema.

Muchas personas merecen mi gratitud de corazén por la ayuda que brindaron en
la produccion de este libro. Primeramente, la Sra. Jeannette Freitag que transcribié
los borradores dictados con rapidez y precision. Gracias, también, al Sr. Russ
Bruxvoort que ley6 y bosquejé numerosas obras para mi durante un trimestre de
trabajo como asistente investigativo; Sra. Esther Kissel y Srta. Karen Fisher por su
ayuda en compilar la bibliografia; Prof. Elodie Emig por chequear meticulosamente
las fuentes citadas para asegurar precisién de citacion; y a mis editores, Dr. D. A.
Carson de Trinity International University, y Dr. Mark Smith de IVP en el Reino
Unido. Después de ensefiar dos cursos electivos basados sobre este material, estoy
agradecido también a los alumnos de esas dos clases por su interacciéon con mis
pensamientos sobre el tema, incluyendo mi esposa, Fran. Quiero también expresar
mi aprecio a Denver Seminary por otorgarme un periodo sabdtico durante la
primavera de 1997, permitiéndome asi completar la investigaciéon para este
proyecto; y a las bibliotecas de Denver Seminary y Tyndale House en Cambridge,
Inglaterra por su ayuda eficiente y amigable con numerosos detalles del proyecto.
Dr. Daniel Carroll R. y Dr. Richard Hess ambos leyeron y comentaron en detalle los
capitulos acerca de la contribucién de las Escrituras hebreas al tema de posesiones
materiales —espero que esto me haya librado de errores innecesarios.

Las citas de las Escrituras fueron tomadas de la version New International

Version (lenguaje inclusivo).l Las citas de la literatura apdcrifa fueron tomadas de la
edicién de Bruce Metzger de Oxford Annotated Apocrypha (Revised Standard
Version: New York: Oxford, 1977). Para material de literatura seudepigrafa, usé la
edicién de James H. Charlesworth (The Old Testament Pseudeigrapha, 2 vols.
[GardenCity: Doubleday, 1983-85]). Para material del Qumran, he citado la edicion
de Florentino Garcia Martinez (The Dead Sea Scrolls Translated [Leiden: Brill,
1994]). Para otras fuentes antiguas en griego o latin, he citado las traducciones de

. . 2
Loeb Classical Library.
Finalmente, quisiera dedicar este libro a la memoria de mi abuelo materno el Sr.



William Collitz (1900-84). Como un joven adulto, emigré de Alemania a los Estados
Unidos y gast6 sus afios de trabajo como tendero en Muscatine, lowa [EUA]. Como
tantos cristianos trabajadores de su época, tal vez con mas éxito y consistencia que
la mayoria, él personificé6 muchos de los principios biblicos que este libro resalta
con respecto a ahorros e inversiones sabios, gastos moderados, y donaciones
generosas. Mientras se acaba la generacion de estadounidenses que sobrevivieron la
gran depresiéon economica, que sus historias y legados inspiren a las generaciones
mas jovenes a imitar sus modelos del uso sabio y compasivo de los bienes
materiales.
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CONSIDERACIONES INTRODUCTORIA

UNA MUESTRA DE LAS ESTADISTICAS

Por lo menos mil millones de personas, del total de cinco mil millones de
personas en el mundo, viven bajo algin nivel de pobreza. En los préximos afios, se
estima que el porcentaje debe alcanzar un maximo de 25 por ciento del total de la
poblacién del mundo. Mientras que la indigencia, las falsas religiones y la
corrupcidén son ciertamente responsables por algunas de las situaciones de pobreza,
muchos de los pobres son victimas de desastres naturales, hambrunas y sequias. Los
agricultores en algunos paises no pueden tener un nivel de vida adecuado porque
sus fincas son pequeiias y sus terrenos son estériles. Mucha gente en las ciudades
estd cronicamente desempleada y vive en lugares donde no existen empleos o esta
aceptando empleos que estan por debajo de sus capacidades y por los cuales no
obtienen un salario adecuado (ver Oxford III Conferencia del 1995:13-14). En
adicién al sufrimiento por la falta de salario, usualmente el pobre esta poco educado
o afligido por enfermedades fisicas, opresién politica y/o por la persecucion
religiosa. La mayoria de la pobreza del mundo estd en las dreas rurales o villas,
particularmente en la llamada ventana «10-40» (i.e., latitud 10° N-40° S). Otros han
dejado las areas rurales y se han movido a las gigantescas ciudades de los paises del
Tercer Mundo con la esperanza de una vida mejor; sin embargo, solo un pufiado de
estos la encuentra. Por el contrario, muchas de estas grandes metropolis de Asia,
Africa y América Latina estan rodeadas por barrios donde se vive en la miseria. El
terrorismo y las guerras civiles causan miserias adicionales, siendo responsables por
20 millones de refugiados y otros 24 millones de personas que han sido desplazadas
dentro de sus propios paises (Nicholls 1996:2-5). Dos millones de nifios mueren
cada afo de enfermedades que se pueden prever ficilmente. Un total de 1.3 billones

de personas no tienen acceso a agua potable y segura para su salud.” Las naciones
pobres tienen unas deudas enormes las cuales nunca podran pagar. Mientras que los
déficit comerciales aseguran que estas naciones tendran que continuar exportando
cualquier riqueza y cualquier recurso natural que ellos tengan, para beneficiar a las
naciones ricas, aunque su gente siga aumentando en pobreza. Los nifios inocentes
siempre sufren la mayor parte de estas consecuencias. En 1994, se calculé que las



riquezas de 387 multimillonarios del mundo igualan los ingresos combinados del
45% de la gente del mundo que tienen el menor ingreso, o alrededor de 2.5 mil
millones de personas (Marty 1995, 2). Sin embargo, mds de una década atras
alrededor de 200 millones de los pobres del mundo profesaron algin tipo de forma
de cristianismo (D. Barret 1982:5). Dado que ellos saben de nuestro estilo de vida, a
través de la television o por visitantes del extranjero, muchas veces ellos se
preguntan por qué nosotros en el hemisferio oeste parecemos tener poco cuidado
con relacidn a su tragedia de pobreza.

La mayoria de las ciudades en el mundo del oeste presentan algunas situaciones
paralelas, aunque los niveles de sufrimiento no son tan extremos. Sin embargo, la
diferencia entre los ricos y los pobres en los Estados Unidos y en el Reino Unido de
Inglaterra ha ido creciendo constantemente durante los tultimos 25 afios,
independientemente de los partidos politicos que estén en el poder o de las politicas

que ellos defiendan (Sider 1997:143—44).4 Por algunos afios, la mortandad infantil en
los Estado Unidos ha sido la mas alta de todas las naciones llamadas «desarrolladas»
del mundo (Ronsvalle 1990:160). Esta diferencia ha ido aumentando y corre dentro
de las lineas raciales, con porcentajes de empobrecimiento de negros, hispanos y
nativos americanos muy por encima de aquellos entre blancos y asidticos (cf. Sider
1997:178-79). Los intentos de los programas de «accién afirmativa» para crear
iguales oportunidades de empleo entre las minorias han tenido solo un éxito
minimo. Mientras que los ejemplos de «discriminacién revertida» que han sido
altamente publicados y/o usados politicamente tienen enajenados a la mayoria de
los estadounidenses, tanto asi que estas leyes y politicas estan siendo anuladas —una
situacion que provoca una disparidad entre lo que se debe tener y lo que no se debe
tener. Asi que algunas personas con mentalidad conservadora para con los
extranjeros o inmigrantes ilegales han llevado a disminuir los beneficios publicos
que estas personas pudieran obtener, y nuevamente las victimas inocentes son los
nifios. Mientras tanto la nacién entera continua sufriendo de un tipo de amnesia
colectiva, olvidandose del hecho del alto porcentaje de los descendientes
norteamericanos que, desde el punto de vista de los nativos americanos, una vez
fueron inmigrantes ilegales.

Tanto en América del Norte como en el oeste de Europa, existen tres problemas
econdmicos que explican el fracaso de todas las propuestas mayores en términos
sociales y politicos o de los sistemas de hoy dia. Primero, la pobreza estd
aumentando. Dado que los niveles de ingreso promedio estdan disminuyendo existen
diferencias que estdn creciendo entre los ricos y pobres. Igualmente, las deudas



personales y nacionales estdn aumentando independientemente de todos los
incrementos en la produccién per capita. Segundo, a pesar de los esfuerzos de varios
grupos ambientales, incluyendo algunos que son notorios por sus consistentes
protestas o conexién con los problemas ecolégicos de «adoracion de la tierra», todos
los siguientes problemas han continuado aumentando: el desgaste de la capa de
ozono, el calentamiento global, las lluvias acidas, la pérdida de biodiversidad y la
tierra que se puede utilizar para sembrar y cosechar, la cantidad de desperdicios
quimicos tdxicos, la deforestacién, la contaminaciéon del mar, el agotamiento de
recursos energéticos que han estado disponibles y en general, el empeoramiento de
la salud humana. Tercero, otra vez independientemente de los principales sistemas
politicos y de las oposiciones temporales locales, el numero de gente desempleada,

particularmente en Europa continia aumentando alarmantemente.’

Dadas todas estas tendencias alarmantes y desalentadoras, es increible ver cémo
y en qué la gente en el hemisferio oeste estd gastando su dinero. Un estudio de los
gastos en las postrimerias de los ochenta y los inicios de los noventa demuestra que
los norteamericanos gastan anualmente el doble en arreglos florales que en
ministerios protestantes en el extranjero, el doble de los gastos en calzados de
mujeres, una vez y media en juegos de video, una vez y media en mdquinas de
entretenimiento en lugares publicos, un poco mds en la industria relacionada a la
ornamentacion de exteriores (grama y decoraciéon de patios), alrededor de cinco
veces en animales domésticos, una vez y media en el cuidado de la piel, casi una y
media veces en goma de mascar, casi tres veces en cuestiones relacionadas a piscinas
y sus accesorios, aproximadamente siete veces en dulces, diecisiete veces en
productos dietéticos y en dietas en general, veinte veces en actividades deportivas,
aproximadamente veintiséis veces en refrescos e increiblemente 140 veces en

actividades de apuestas legales (Ronsvalle y Ronsvalle 1992:53—54).6 Y
mundialmente en 1995 los gastos en anuncios disefiados mayormente para
convencernos a nosotros de que todas las cosas anunciadas y productos similares
son necesarios sumaron un total de $385 mil millones (Sider 1997:21). En términos
de las construcciones de iglesias, entre el 1984 y 1989, los cristianos
norteamericanos gastaron $15.7 mil millones (Sider 1997:89). Suter (1989:649)
explica: «en su forma mas obscena, la pregunta es si los recursos y la labor de las
naciones del Tercer Mundo deben contribuir mas a la opulencia de los gatos y
perros norteamericanos que a la buena salud basica de la gente del Tercer Mundo».
Mientras tanto la cantidad que los estadounidenses estin dando a organizaciones



de caridad de todo tipo se mantiene relativamente constante a un nivel entre 1.6 y
2.16% del ingreso familiar (Stafford 1997:21-22). Los cristianos de América del
Norte estan dando solamente un poco mads, en promedio alrededor de 2.4% del
ingreso nacional per cdpita (Sider 1997:265). Y consecuentemente, los
estadounidenses que tienen ingresos menores dan mds de sus ingresos a
organizaciones religiosas que aquellos que tienen ingresos mayores (Ronsvalle
1990:154). También existen unas diferencias generacionales notables. Los
ciudadanos de mayor edad en los EE.UU. hoy dia componen el grupo que da mas
generosamente y especificamente a las causas cristianas. Los llamados «baby-
boomers» han contraido tipicamente tanta deuda que ellos tienen el menor ingreso
disponible para dar a otras personas, independientemente de sus ingresos mayores,
en general. Los llamados «Generacién X» o «baby-busters» estdin dandose cuenta
rapidamente que, en promedio, ellos no pueden esperar imitar la riqueza o estilo de
vida de sus padres, sin embargo, en general, esto no los ha detenido en que
continden intentandolo. Asi que los niveles de deuda personal estan por las nubes y
probablemente mayores que las deudas de sus padres (con relacion a los tres grupos
mencionados anteriormente, cf. Sine 1991:143-64). En la mayoria de las
comunidades afluentes o suburbanas del hemisferio oeste, es imposible detectar
cualquier diferencia notable y exterior entre los gastos de gente que profesan ser
cristianos y de aquellos que no estan afiliados religiosamente, y que rodean a los
primeros en sus vecindarios. Suter (1989:645-48) sugiere que el epigrama de Wesley

(«gane todo lo que pueda, economice todo lo que pueda, dé todo lo que pueda»7) ha
sido reemplazado con: «el dinero te rescatard de todos tus problemas», «vaya con la
corriente y haga lo mismo» y «gaste todo lo que usted pueda». Con relacién a
nuestros gobiernos, los EE.UU. estin entre los dieciocho mayores donantes de
ayuda extranjera en el hemisferio oeste relacionado al porcentaje del PNB, mientras
que Reino Unido esta en la posiciéon numero doce (Sider 1997:31).

La mayoria de estas tendencias estdn presentes, pero no tan extremas, en el oeste

de Europa.8 Pero el porcentaje de la gente que va a la iglesia y de creyentes
evangélicos es notablemente menor que en los EE.UU. Un estudio reciente hecho
en Reino Unido relacionado al «evangelio, el pobre y las iglesias» demuestra que
poca gente de aquellos entrevistados articula una respuesta cristiana distinta a la
pobreza mundial, y que la gama total de sugerencias para las causas de pobreza
estaba representada en todos los renglones socioeconémicos y en las
denominaciones religiosas. Lo que influencié las diferentes actitudes estaba mds



relacionado a la percepcion individual de la misién de la iglesia y a la experiencia
personal, si alguna, con la pobreza. Los pasajes biblicos que se citaron mas
frecuentemente fueron Marcos 14.7 y Mateo 25.31-46. Sin embargo, estos pasajes
fueron mal interpretados (Rowland 1995).

RESPUESTA DE LOS CRISTTIANOS

/Cual debe ser la respuesta cristiana a todas estas tendencias? Historicamente, los
cristianos se han distinguido considerablemente de las culturas a su alrededor por
ser campeones en lo relacionado a los pobres en el mundo en maneras que otras
religiones e ideologias del mundo no han respondido tipicamente. De hecho, se
puede argumentar que la mayoria de todos los intentos para aliviar la pobreza y el
sufrimiento humano tienen una base cristiana en algin nivel: el movimiento
monadstico, con su énfasis en la vida simple y de dar a los pobres; el socialismo o el
comunismo, dada la confianza de Marx en la ética cristiana y a pesar de que los
ideales estaban divorciados de sus bases teoldgicas (ver, p. ej., K. Bockmuehl 1980);

el capitalismo, con sus dependencias frecuentes en las llamadas obras de la ética
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protestante (ver, p. €j., Catherwood 1987), y otros numerosos sistemas.

Sin embargo, luego de la Segunda Guerra Mundial, América del Norte y las
naciones del oeste de Europa (aquellas con la mayor herencia moderna de valores
cristianos) experimentaron una proporcion en el crecimiento y bienestar
econdmico sin precedentes. Las décadas de los cincuentas y los sesentas sembraron
las semillas de un cambio considerable en el pensamiento y la practica con relacién
a posesiones materiales (McClay 1995). Mientras algunos que habian vivido en la
gran depresion y en las dos guerras mundiales simpatizaban con el pensamiento de
Juan Wesley (ver pagina anterior), los patrones de ahorro y contribucién
comenzaron a perderse. Mientras tanto, la poblacién del mundo estaba creciendo a
una razon sin precedentes, llevando a un incremento alarmante en la magnitud y
visibilidad de la pobreza mundial.

Las primera y nueva respuesta mundial a estos cambios comenzaron con la época
del concilio de la Iglesia Catdlica conocido como Vaticano II en el 1968, el cual
trajo como resultado una cantidad enorme de literatura teoldgica que vino a ser
conocida, a raiz del trabajo pionero de Gutiérrez, como «teologia de liberacion»
(Gutiérrez 1968). A raiz del abandono frecuente por parte del catolicismo romano
de los problemas estructurales que preservan la pobreza entre las masas de los paises
predominantemente catolicos, especialmente en Latinoamérica, la teologia de



liberacién desarrolldé un método de tres fases que comienza primero con las
experiencias de injusticia y sufrimiento de las masas a nivel global. Segundo, se
movio al analisis de las causas de la pobreza y tercero, promovid lo que ellos creen
son las mejores medidas correctivas. El uso de la Biblia estuvo en juego
primordialmente en las ultimas dos fases. Las diferentes formas de publicacién de la
teologia de liberacion pueden sugerir un sistema dialéctico mas complejo que las
simples metodologias de afirmacién que los mismos tedlogos exponen. El lenguaje
que se desarrollé en los documentos de los catdlicos romanos comenzé con el
CELAM en Puebla, México, en 1979 (El Congreso de Obispos de Latinoamérica), el
cual testifico al mundo religioso las convicciones de que Dios ha tenido una «opcién
preferencial por el pobre» (para textos especificos, ver Karris 1990:13-15). En otras
palabras, «Dios se pone en el lado de los oprimidos en contra de sus opresores y
llama a los creyentes de hoy dia a hacer lo mismo en el trabajo por una mejor
sociedad humana en esta tierra» (Klein, Blomberg y Hubbard 1993:451).
Inicialmente, las formas de la teologia de liberaciéon mads famosas utilizaron un
método y andlisis marxistas, muchas veces haciendo un llamado a la rebelién
violenta en contra de los opresores politicos y religiosos. Las formas mads tempranas
de la teologia de liberacién se caracterizaron también por, y fueron criticadas por,
su falta de una seria exégesis biblica. Se encontré una excepciéon de suma
importancia en los trabajos del escritor, quien también fue uno de los defensores
mas abiertos de la Biblia como promotora del comunismo, José Porfirio Miranda
(ver especialmente Miranda 1982, también cf. Croatto 1981). A través de los
ochentas, sin embargo, surgié una segunda fase de la teologia de liberaciéon que
estaba mas atada al texto biblico y empleaba una hermenéutica viable y utilizaba el
marxismo y/o la revoluciéon violenta en menor grado. Quizas el ejemplo mas
detallado de una exégesis hecha con cuidado con respecto al Jests histdrico lo es el
trabajo de Juan Luis Segundo (1985); para un ejemplo de una reflexion teoldgica

mads balanceada, se debe consultar el «African Bakole wa Ilunga» (1984).10

La respuesta evangélica a la teoria de la liberacién fue al principio una de
negacién y mads recientemente una critica relativamente poco sofisticada y de un
solo lado (p. ej., Nash y Belli 1992; McGlasson 1994). Han surgido excepciones
notables mayormente de aquellos quienes han tenido carreras misioneras en varias
localidades donde la teologia de liberacién ha tenido algun tipo de resultado. Aqui
uno puede pensar particularmente en los trabajos del misionero a largo plazo en
Latinoamérica, Andrew Kirk, britdnico; y de su contraparte norteamericano,
Thomas Hanks (ver p. ej., Kirk 1980; Hanks 1983; también cf. Nufiez 1985; Nufiez y



Taylor 1996). Sin embargo, una critica de todas estas fases y formas de teologia de
liberacién permanece relativamente constante, la cual es su menosprecio del papel
en la vida al mundo que ha de venir, con o sin Cristo, determinado por la respuesta
personal al evangelio. A veces esta critica ha sido exagerada. El trabajo de Gutiérrez
articula claramente las dimensiones espirituales de la salvacién (1988:25), pero le
saca poco provecho a las mismas —un procedimiento que se puede entender como
alguien que estd tratando de llevar el péndulo hacia el otro lado, debido al énfasis
extremo que se le ha dado al futuro celestial sin tener un énfasis que corresponda a
la justicia social en este mundo. Pero no es claro si todos los seguidores de Gutiérrez
pueden ser exentos tan facilmente.

Todos estos desarrollos en el mundo en general y en una reflexién teoldgica de
las realidades de hoy dia crean la base para uno de los cataliticos mas influyentes
entre evangélicos de Norteamérica, el cual les puede ayudar a ellos a entender
claramente la pobreza mundial: la publicacién de Ronald Sider en el 1977 titulada
Rich Christians in an Age of Hunger [Cristianos ricos en una era de hambre]. Sider
argumenta, sobre realizaciones evangélicas dispersas, que el evangelio ofrece una
liberacién mas completa del cuerpo y del alma que la que ha sido proclamada por
los conservadores, particularmente en los EE.UU., por lo menos desde la llamada

controversia entre fundamentalistas y modernistas de los veintes.  Sider produjo un
trabajo que ya ha sido revisado en tres ocasiones, siendo la revisién mads reciente la
de la conmemoracién del vigésimo aniversario. Sider comienza con estadisticas que
proclaman la plaga de la pobreza en el mundo de hoy y la disparidad entre lo que se
debe tener y lo que no se debe tener materialmente hablando. Luego, él utiliza
varios capitulos para entrar en un estudio biblico serio arreglado temdticamente;
ofrece una critica intensa del capitalismo, un enfoque evangélico sin precedentes
hacia la estructuracién del mal y un llamado al pensamiento apropiado con relacién
a una intervencién modesta del estado; y provee sugerencias detalladas para aplicar
material biblico a la forma de vida del cristiano contempordneo, incluyendo el
concepto de diezmo gradual. Sider ha sido también un activista en el liderazgo del
grupo Evangelicals for Social Action [Evangélicos para la Accién Social], el
periodico Transformation: An International Dialogue on Evangelical Social Ethics

[Transformacién: Un Didlogo Internacional sobre la Etica Social Evangélica], y
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otros simposios y conferencias internacionales relacionadas, particularmente en

cooperacién con el Oxford Centre for Mission Studies [Centro de Estudios
Misioneros de Oxford].



El trabajo de Sider ha traido también muchas otras respuestas de gente
conservadora. Uno de las respuestas mas directas fue el trabajo controversial y mal
informado de David Chilton: Productive Christians in an Age of Guilt Manipulators
[Cristianos productivos en una era de manipuladores para crear culpabilidad] (1981)

que hace una parodia del trabajo de Sider mencionado anteriormente. = Chilton le
echa la culpa de la pobreza a la vagancia y a las religiones que no son cristianas,
acusa a Sider de crear una falsa culpabilidad entre los cristianos industriosos del
hemisferio oeste, relee los datos biblicos relevantes a través del reconstruccionismo
postmilenial y en general, no esta de acuerdo con casi todos los puntos que Sider
argumenta. Solamente estd un poco menos opuesto, aunque considerablemente
menos antagonista en su tono, a lo que ha sido el trabajo constante de Ronald Nash.
Entre los temas recurrentes, Nash encuentra el problema en el mundo del
hemisferio oeste no con mucho capitalismo sino con poco del mismo. El describe al
gobierno y la economia norteamericana como intervencionista en vez de capitalista,
promueve una forma de libertarianismo de la extrema derecha y remarca los
llamados «éxitos» del capitalismo internacional en su forma mds «pura»,
particularmente en las naciones de Asia del este (mientras que ignora grandemente
sus fracasos, como las grandes diferencias econdmicas creadas en las naciones de
Latinoamérica donde las compafiias multinacionales pagan mucho menos impuestos
que en el norte y el oeste). Su sistema hermenéutico no es insostenible como en el
caso de Chilton, pero, de hecho, la exégesis biblica seria ocurre solo
esporddicamente en sus escritos (ver especialmente Nash 1986; Nash 1987). De
igual manera, E. C. Beisner (1988) ha producido trabajos de gran ayuda en el trato
de este tema de la «prosperidad y la pobreza», enfatizando la idolatria de Mamoén y
la necesidad de una mayordomia biblica, pero cuando él estudia el mal
sistematizado, sus soluciones son, otra vez, claramente libertinas.

Un trabajo mads reciente, balanceado y significativo que contiende al de Sider es
el de John Schneider (1994). Provocativamente titulado Godly Materialism
[Materialismo piadoso], Schneider entra en un andlisis biblico y considerablemente
cuidadoso para enfatizar el papel potencial y positivo del dinero y las riquezas entre
la gente de Dios. Al igual que Chilton, su interés principal es el de evitar imponer
una culpabilidad falsa sobre los cristianos devotos pero acaudalados. El cree que este
tipo de culpabilidad esta presente generalmente entre los cristianos profesionales y
resume su preocupacion describiendo su deseo por disfrutar, sin ningin
sentimiento de culpabilidad, su terraza de madera de cedro construida
recientemente y su carne asada al aire libre durante una tarde de verano mientras



que observa a sus hijos jugar inocentemente y en completa seguridad en su patio
decorado con roble. Schneider defiende la tesis de que lo que vale para los creyentes
es el amor espiritual, no algin nivel de salario en particular o su disposicién
caritativa. Es argumentable que los intereses de Schneider sean reales dado que el
numero de cristianos ricos que se autoimponen algun tipo de culpabilidad falsa esta
muy por debajo de lo que él se imagina. A la luz de las estadisticas generales sobre la
escasez de dar caritativamente (ver pp. 21-22), parece ser que existe una
culpabilidad genuina que también experimentan algunos creyentes de la clase
media del norte y del oeste.

Hay dos trabajos de Gene Getz (1990a; 1990b) que también son de importancia
notable entre las publicaciones evangélicas recientes. Uno de estos trabajos es un
estudio completo de las enseflanzas relacionadas a posesiones materiales en el
Nuevo Testamento, arreglado en secuencia candnica, que se convierte en una serie
de mas de 100 principios para la aplicacion del cristiano contemporaneo. El trabajo
esta mal titulado como A Biblical Theology of Material Possessions [Una teologia
biblica de las posesiones materiales] ya que solo un capitulo corto inicial estudia el
Antiguo Testamento y esta extremadamente mutilado por presuposiciones
dispensacionalistas. El segundo trabajo es corto y esta arreglado tematicamente para
popularizar y aplicar el primer trabajo. Ambos trabajos de Getz se mueven
demasiado rapido del texto a los principios sin hacer un analisis adecuado de los
contextos historicos y literarios de cada pasaje o sin hacer una exégesis detallada.

Juntamente con todos estos desarrollos, aunque no basados en estudios
completos y mayormente, pero no exclusivamente, en circulos carismadticos, ha sido
la continuacion y el crecimiento del llamado evangelio de la riqueza y de la salud o
la teologia de la prosperidad. Entre los proponentes de alto rango se encuentran los
evangelistas Oral Roberts, Kenneth Hagin, Kenneth Copeland, Gloria Copeland y
Benny Hinn. Asi que, una rama del cristianismo global continua prometiendo a sus
seguidores niveles ilimitados de prosperidad material, pero solo si ellos tienen

suficiente fe y estdn preparados para «llamarlo y reclamarlo» en oracién.  Pero este
tipo de «teologia» puede ser desarrollado solamente arrancando texto tras texto de
su contexto y haciendo aplicaciones que podrian parecer ridiculas en la mayoria de
los paises del Tercer Mundo, en los cuales es claro que toda la fe que uno pueda
acumular da la oportunidad de mejorar materialmente a una poca cantidad de gente
solamente. Desafortunadamente, de tiempo en tiempo estas teologias atraen a un
grupo sustancial de gente y ofrecen gran esperanza en contextos de pobreza,
precisamente razdn por la cual las circunstancias de la gente son tan drasticas. Pero



su fracaso, ultimamente, ni crea gran culpabilidad entre los seguidores de estos
movimientos, pero tampoco engendra frustracién hacia el cristianismo en general.
John Stott (1996:29) no ha sido sensacionalista cuando dice: «Tenemos que rechazar
absolutamente el evangelio de la salud y la riqueza. Es un evangelio falso».
Igualmente prevalecientes a nivel de escritos evangélicos populares de hoy dia
son los numerosos libros sobre acercamientos a la mayordomia cristiana, a
cuestiones de dinero y al ambiente de trabajo. Sin embargo, la gran mayoria de
estos escritos tratan exclusivamente con el comportamiento individual, realzando el
trabajo y el tener una propiedad como una actividad apropiada para los cristianos y
la responsabilidad del empleado de testificar de su fe a sus amigos en el trabajo. En
general estos trabajos presentan un concepto del cristianismo como algo meramente
privatizado. En muy pocas ocasiones se menciona algo de las éticas de negocio. En
el peor de los casos el dinero se ve como una entidad neutral y la maldad
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estructurada se discute muy poco (Witten:1995). Para el tratamiento del tépico de

la iglesia como una comunidad contracultural, uno tiene que ir primordialmente a
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recursos influenciados por las tradiciones menonitas y anabaptistas.

Sin lugar a dudas, el derrumbamiento del comunismo en la mayoria del mundo
donde una vez prevalecio, ha llevado a un dominio del capitalismo como el sistema
econdmico mundial en el milenio que se acerca. Dado el triunfo implicito de este
sistema, muchas veces defendido en los circulos evangélicos del oeste como el
sistema mas compatible con la herencia judeocristiana, es crucial que se realice un
analisis biblico serio del mismo. Varios de los simposios y debates mas recientes han
dejado claro que ninguno de los sistemas econdémicos modernos puede ser
simplemente igualado con «el modelo biblico» (ver Clouse 1984; Gay 1991). Asi
que, si uno de los sistemas economicos ha de prevalecer por el futuro cercano, se
debe explorar las maneras en que este sistema es o no es compatible con la
enseflanza biblica (Campolo 1997).

Desafortunadamente, en el proceso de este andlisis, los estudios exhaustivos que
comparan los modelos del capitalismo clasico y el socialismo, como el estudio
reciente el cual es de mucha ayuda de Goudzwaard y de Lange (1995; cf.
Goudzwaard 1979), aparentan tener muy poco impacto, especialmente en América
del Norte. Este estudio sueco propone que los cristianos trabajen para obtener «una
economia del cuidado», enfocdndose en la creacién de grupos pequefios de lideres
de sectores con impacto economico, politico y religioso en las comunidades
individuales, para tomar las necesidades locales en sus propias manos. Esto es como



una alternativa a las politicas impersonales y muchas veces rudas de las
corporaciones multinacionales que dominan el capitalismo mundial y también
como alternativa a los grandes inversionistas de maquinarias econdmicas estdticas
que caracterizan muchas veces a los gobiernos del oeste y particularmente de
Europa (1995: esp. 47-48). Indicativo de una gran cantidad de estudios cristianos
similares, Goudzwaard y de Lange articulan una «teologia de esto es suficiente»,
desafiando a los cristianos a establecer un consenso voluntario tanto en el nivel
minimo de ingresos y recursos en los cuales la gente no debe caer, como también en
el nivel personal maximo de consumo y gastos, sobre el cual la gente no debe
sobrepasar.

Con una motivacién similar, aunque siguiendo un procedimiento algo diferente,
numerosos movimientos misioneros en el extranjero estin capacitando gente que
vive en la pobreza para que cree sus propios negocios, enseiandoles a leer, a escribir
y a adquirir destrezas que son utiles en el mercado de empleos; todo esto en el
nombre de Jesus y juntamente con la proclamacién de Su evangelio (ver esp.
Nicholls y Wood 1996). En los interiores de las ciudades de Norteamérica, el
movimiento llamado Christian Community Development Association [Asociacion
de Desarrollo de la Comunidad Cristiana] y organizaciones similares han
implantado iniciativas similares (ver esp. ] Perkins 1993).

Sin embargo, casi toda la literatura que se ha tratado hasta ahora en esta
introduccion ha ignorado la revolucién de estudios en el Nuevo Testamento que fue
provocado inicialmente por el surgimiento del analisis socioldgico de las Escrituras.
Se han hecho diferentes estudios completos del mundo socioeconémico donde Jests
y el cristianismo nacieron, de las diferentes posibilidades socioeconémicas de Jesus
y sus discipulos, también de la gama de posibilidades de los individuos que se
convirtieron al cristianismo en la primera generacidn, todos estos indican una gama
de gente pobre, «clase media» y creyentes ricos. Tan temprano como el 1983,
Malherbe (1983:31) podia hablar del «<nuevo consenso» en este punto, en contra del
viejo que generalmente exageraba la pobreza de Jesus y de sus seguidores. Asi que,
también, los andlisis de los documentos del Nuevo Testamento y su instrucciéon
ética, en contra de estos trasfondos de creencias histdricas y sociales, han llevado a
una apreciacidon de los diversos, y a veces competitivos, temas de la Biblia con

respecto al pueblo de Dios y a sus posesiones materiales. ~ Sin embargo, es comun
que una revolucién en erudicién biblica toma bastante tiempo antes de afectar la
literatura y teologia a nivel popular.

Asi que, en la abundancia de toda la literatura cristiana sobre cuestiones



econdmicas, existe un vacio mayor. Cuando yo decidi ensefiar un curso electivo
experimental a nivel de seminario en la primavera del 1995 relacionado a la
teologia de las posesiones materiales en el Nuevo Testamento, el libro de Getz
(descrito anteriormente, 1900a) fue el unico disponible que intenté un estudio
detallado y ordenado de los principales pasajes biblicos relevantes al tema. Sin
embargo, como fue mencionado, este libro no es una «teologia biblica» genuina sino
una lista de principios, que posiblemente pueden ser derivados del texto biblico.
Todavia hacen faltan estudios hermenéuticos sofisticados que examinen el uso
cristiano del Antiguo Testamento en la época del Nuevo Testamento, el uso de
narraciones biblicas, o el uso de las epistolas para su aplicacién a tiempos y culturas
posteriores. Ademas, el desarrollo de erudicién biblica en el estudio del estado
socioecondmico y la practica de los primeros cristianos todavia no se ha aplicado a
la teologia de riqueza y pobreza.

Asi que, yo me propuse en escribir una «teologia del Nuevo Testamento» de
posesiones materiales, pero con una atencion mas detallada al Antiguo Testamento
y a las bases intertestamentarios que Getz alegadamente llama teologia «biblica», y
también con una mayor atencién al trasfondo histdrico, al contexto literario, a los
géneros singulares de cada porcidon de la Escritura y a las situaciones hermenéuticas
de importancia detallando una aplicacién contemporanea a la informacion biblica.
Mi estudio preliminar me convencid, a raiz de todos estos problemas exegéticos,

que las sintesis de esta informacion llevaban a conclusiones que estaban situadas
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entre Sider y sus criticos. También estaba consciente cdmo los intérpretes leen sus

propias experiencias personales y culturales en la Escritura en los estudios que
tratan con temas tan voldtiles como el «dinero», y sabia que tenia que leer material
de diversas perspectivas para que mis propias presuposiciones, conscientes o
inconscientes, pudieran ser desafiadas.

Desde que comencé este proyecto, el trabajo de Schneider ha llenado una

porcién pequeia del vacio que yo percibia.19 Pero su trabajo es mayormente un
estudio a un nivel popular que no trata con toda la amplitud del material biblico
mas relevante y estoy convencido que él es muy optimista sobre los aspectos
positivos de las riquezas entre la gente afluente del oeste. En adicién a esto, se
necesita un estudio mas exhaustivo de la informacién biblica que él provee. Desde
un punto de vista que no es evangélico, aunque todavia es una perspectiva bien
centrista dentro de la gama teoldgica total, Wheeler (1995) es de mucha ayuda, pero
ella se enfoca en una investigacién detallada de muy pocos de los textos



representativos del Nuevo Testamento. También ella trae a su estudio ciertas
presunciones histdrico-criticas y limitaciones metodoldgicas en la aplicacion ética

que yo no comparto.zo Asi que un trabajo como el que yo me he propuesto es
todavia necesario.

La serie «New Studies in Biblical Theology» [Estudios Nuevos en Teologia
Biblica] trata de renovar una teologia evangélica y biblica viable, luego de que la
disciplina en su totalidad pasé por tiempos dificiles, especialmente debido a
presunciones excesivas sobre la falta de unidad de las Escrituras o la falta de su
autoridad, o debido a la existencia de desacuerdo en la naturaleza de esa autoridad
(para tener una idea ver, cf. Childs 1992; 3-51; Hasel 1995). El editor de esta serie,
D. A. Carson, establece los pardmetros y opciones para esta teologia biblica en un
articulo reciente que es de mucha ayuda (1995:27-32, ver también Hasel 1996).
Nuestro estudio cae dentro de una categoria particular donde se examina un tema
biblico a través del cuerpo biblico mayor y concuerda con las conclusiones de
Carson sobre las presuposiciones esenciales al llevar a cabo teologia biblica hoy dia:
una dependencia en la lectura de la Biblia como una «coleccién de documentos
desarrollados histéricamente»; presuponiendo «un canon coherente que armoniza»;
demostrando «un deseo profundo de trabajar inductivamente desde el texto»;
buscando «aclarar las conexiones entre los cuerpos» y llamando a «los hombres y
mujeres al conocimiento del Dios viviente». En el contexto de la teologia de las
posesiones materiales debemos afiadir: «y a la obediencia de los mandamientos de
ese Dios viviente». En The Gagging of God [Callando a Dios], Carson elabora en
algunos de estos temas, particularmente la necesidad de mantener la informacién
biblica estudiada en cualquier andlisis temadtico atada a la linea de pensamiento de la
historia principal de la Escritura, incluyendo su relacién al énfasis teoldgico mds
dominante en el contexto dado. Esto permite al lector reconocer mads ficilmente lo
que es central o lo que es periférico en cualquier punto dado. En esta era de
crecimiento en el analfabetismo o falta de conocimiento biblico, aun entre gente
que va a la iglesia, esta necesidad se ha convertido en una de suma importancia
(Carson 1996:193-314).

Este estudio no comenzd presuponiendo los niveles o la cantidad de unidad y/o
diversidad que iba a surgir del andlisis de las Escrituras relevante al tema de
posesiones materiales. Pero a raiz de este estudio, lo que ha surgido, creemos, son
una serie de temas relativamente consistentes y algunos énfasis a través de todo el
cuerpo biblico en el medio de otros temas diversos. Los métodos hermenéuticos
generales utilizados corresponden a aquellos presentados en detalle en Klein,



Hubbard y Blomberg, especialmente en nuestro capitulo final en cuanto al
movimiento del texto a su aplicacién (1993:401-26). En general, la clave para hacer
esos movimientos puede ser resumidos en términos de los niveles de abstracciéon y
de poder ser especifico. En el caso del Antiguo Testamento, uno tiene que pasar
cada pasaje a través del filtro o criterio de su «cumplimiento» en Cristo (Mt 5.17)
para ver cémo, si de alguna manera, su aplicacién es alterada en la era del Nuevo
Testamento. Para todos los pasajes en ambos Testamentos, uno usualmente tiene
que relacionar los mandatos de la situacion especifica del texto biblico a principios
mas generales y no tan ligados a ciertas épocas. Particularmente con respecto a las
que se relacionan a situaciones de ética, el intérprete tiene que buscar maneras en
las cuales los principios de los textos originales pueden ser practicados en un
contexto que ha cambiado (C. Wright 1995:114-16). Hays (1996) nos ayuda
distinguiendo las reglas, principios, paradigmas y el mundo simbdlico en el texto
biblico, desarrollando diferentes tipos de aplicaciones contemporaneas para cada
uno. Mientras mas parecida sea la situaciéon dada en cualquier drea de nuestro
mundo contemporaneo a las particularidades, en este caso las socioeconomicas, del
mundo detrds de cualquier instruccion biblica dada, entonces sera mas facil
transferir esos textos a nuestra era moderna. Mientras menor sea la
correspondencia, habrd que moverse mas alto en la «escalera de lo abstracto», para
buscar el principio mds amplio que pueda trascender el material inico de la

situacién especifica (también cf. I. H. Marshall 1978).21

El formato de este libro, entonces, es el de un estudio histérico secuencial de las
contribuciones de los principales testigos biblicos a la teologia de posesiones
materiales, para el pueblo de Dios en la época de la iglesia —esto es, desde
Pentecostés. Los capitulos 2 y 3 dan un vistazo general a los trasfondos mads
relevantes del Antiguo Testamento. Dado que iremos mas rapido en este punto que
en los capitulos que tratan con el Nuevo Testamento, hemos agrupado el material
de acuerdo a las divisiones candnicas mayores: primero la Tord, seguido por los
llamados libros histéricos, en al capitulo 2; luego los libros poéticos y la literatura
de sabiduria, junto a los profetas mayores y menores, en el capitulo 3. Comentamos
brevemente sobre cuestiones de historicidad y la secuencia histérica, pero las
conclusiones teoldgicas derivadas son mayormente independientes a los debates en
estas dreas.

El capitulo 4 se torna al periodo intertestamentario y estudia las tendencias
histéricas generales, la sobreabundancia de literatura judia (incluyendo las llamadas
apdcrifa y la pseudoepigrafa y de los rollos del Mar Muerto), el desarrollo de sectas



y filosofias en el judaismo y en el mundo grecorromano que preceden al nacimiento
del cristianismo, y la evidencia relevante de los mismos evangelios con relacién a la
situacién socioeconémica de Jestis y de la gente que interacciona con El Los
capitulos 5 al 8, entonces se tornan exclusivamente al Nuevo Testamento. Otra vez,
las presunciones sobre la precisién histérica de estos materiales seran discutidos
brevemente, pero esto no afectara las conclusiones teoldgicas respecto al énfasis
sobre posesiones materiales. El capitulo 5 presenta las ensefianzas de Jests en los
evangelios sindpticos, primero en las pardbolas y luego en las otras ensefianzas que
no son pardbolas. El capitulo 6 estudia la informacién de la Epistola de Santiago, la
cual es probablemente la carta mas temprana en el Nuevo Testamento y la que
surge de un tiempo mas primitivo en la era judeocristiana con una ensefianza
mucho mas significativa a nuestro tema. El capitulo 6 también estudiara el libro de
los Hechos. La gran mayoria de la informacion relacionada a riquezas y pobrezas en
los Hechos viene en la primera «mitad» (caps. 1-12) tratando con etapas tempranas
palestinas y judias del naciente movimiento cristiano, y por lo tanto es
apropiadamente contemporaneo y homogéneo con la comunidad y la contribucién
de Santiago.

El capitulo 6 procede a estudiar la informacion en las epistolas de Pablo, tratadas
en secuencia cronolédgica lo mejor que las hemos podido reconstruir. Incluye una
secciéon de importancia en lo que es la porciéon mads larga y mas significativa de la
ensefianza biblica en nuestro tema, el trato que Pablo le da a la recolecta para los
pobres de Judea (2 Co 8-9). El capitulo 7 trata en conjunto al resto del material del
Nuevo Testamento. Muchas veces se cree que este es el ultimo material
cronoldgicamente (aunque las fechas mads conservadoras pueden permitir que
alguna de esta literatura se sobreponga con las ultimas cartas de Pablo). Este
capitulo se divide en dos secciones principales: primero un regreso a la informacién
de los evangelios y los Hechos, esta vez con la mira a discernir los énfasis
redaccionales de los evangelistas sindpticos; luego dandole una mirada al restante
de los documentos del Nuevo Testamento. Al incluir aqui el evangelio de Juan por
primera vez, no estamos presuponiendo la nocién comun de que el mismo es
mayormente no-histérico, sino que reconocemos la dificultad en separar la
tradicion de Juan de su redaccién. Dado que los temas entre el evangelio de Juan y
el resto de la literatura de Juan se entrelazan se asume frecuentemente que estos son
los documentos mas tardios en el Nuevo Testamento, por lo tanto hemos decidido
incluir el cuarto evangelio en este punto. La segunda seccién principal de este
capitulo 7 se enfoca también en las epistolas que no son atribuidas a Pablo, Santiago



o Juan (Hebreos, 1 y 2 de Pedro, Judas) al igual que el libro de Apocalipsis. Aqui la
secuencia canonica de los libros puede, por lo menos apropiadamente, corresponder
a su orden de composicion.

El capitulo 8 recapitula las conclusiones principales de capitulos anteriores y
resume las caracteristicas distintivas de cada cuerpo biblico. Trae conexiones
adicionales entre las secciones mayores de las Escrituras y reflexiona en la
importancia del énfasis de la Biblia en el discipulado del cristiano en el mundo
contemporaneo. Aqui yo revelo algunas de las practicas de mi propia familia, para
animar a otros de que si puede ocurrir un cambio significativo en la mayordomia
con un poco de esfuerzo, pero también hago alusién a ideas y practicas mas
radicales de otras personas.

La investigacion que ha resultado en esta produccidn relativamente comprimida
ha exigido una cantidad amplia de lectura a todos los niveles de la discusién, desde
estudios extremadamente técnicos hasta escritos a nivel popular. Pero, para
mantenernos con el propdsito de esta serie, hemos tratado de ser relativamente
concisos en nuestra presentacién y hemos tratado de mantenernos a un nivel que
sea facil de leer para el beneficio del estudiante a un nivel introductorio a la
teologia y también para el beneficio de laicos. Para aquellos quienes quieren seguir
los debates de los estudiosos del tema en mads detalle, la documentacién bastante
amplia y la bibliografia les ayudard a conseguir la literatura mds significativa.
Ciertamente, yo he tratado de incluir en alguna parte de nuestra discusién todos los
trabajos que yo he estudiado y he encontrado relevantes, sea en notas en paréntesis
o en una nota al pie, en algun punto del libro para que la bibliografia esté limitada a
la documentacién de la literatura citada en forma abreviada en el cuerpo del texto.
Pero sea que uno lea para ver los detalles minimos o simplemente para observar los
contornos mayores de la informacién biblica, espero que todos los lectores,
particularmente aquellos que comparten mi compromiso cristiano, puedan ver la
disparidad que existe entre los mandatos biblicos y las practicas cristianas
contemporaneas. Espero también, que todo los pueda desafiar para que hagan un
estudio de los problemas de mayordomia de las posesiones materiales en sus propias
vidas, y que gozosamente, no de un sentido externo impuesto de culpabilidad, pero
en reconocimiento que una gran parte del mundo de hoy dia, sin dejar de incluir la
iglesia, sean llamados al arrepentimiento por la apatia pasada y la autojustificacién.
De hecho, aunque uno adopte o no las agendas de la llamada «izquierda» o
«derecha», la creciente y apremiante necesidad de los pobres a nivel mundial,
incluyendo cientos de millones de cristianos, debe demandar al menos un cambio



significativo en las prioridades de los gastos de mucha gente afluente del hemisferio
oeste.



1

EL ANTIGUO TESTAMENTO Y LAS
POSESIONES MATERIALES: L.OS
LIBROS HISTORICOS

DESDE EDEN HASTA SINAT

Tanto los judios como los cristianos han percibido consistentemente el periodo
desde la creacién hasta que Dios le da la Ley a Moisés como la primera era en la
historia. Fl relato biblico de esta era se extiende desde Génesis 1 hasta Exodo 19.
Este material, a su vez, se subdivide en tres secciones distintas. Génesis 1-11 narra
la creacién del mundo y la historia humana primitiva, enfatizando en particular la
caida de la humanidad en el pecado. Génesis 12-50 forma las narrativas patriarcales,
en las cuales Dios comienza a moldear un pueblo tnico y escogido, los israelitas,
prometiéndoles la tierra de Canadn y sus bendiciones a Abraham y a su
descendencia. A través de este pueblo, las bendiciones espirituales y materiales
fluirian a todo el mundo. Las bendiciones en Génesis son mas que simplemente la
redencion. Si se hace un estudio de los términos utilizados en Génesis, se puede ver
que también involucra elementos materiales y sociales (Gn 12.3). Exodo describe al
pueblo de Dios esclavizado en Egipto y narra su liberaciéon bajo el liderazgo de
Moisés aproximadamente 400 afios mas tarde. El capitulo 19 termina con la llegada
de los israelitas al Monte Sinai, desde donde Dios revelara su Ley e inaugurara el
pacto con el pueblo de Israel, el cual se mantendrd hasta la vista del Mestas.

De todos los periodos mayores de la historia del Antiguo Testamento, el primero
revela la menor cantidad de detalles sobre la funciéon de las posesiones materiales en
la vida del pueblo de Dios, pero presenta algunos principios fundamentales que no

se pueden pasar por alto. Podemos repasar este material bajo tres titulos que
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corresponden a los tres periodos mencionados anteriormente.



GENESIS 1-11

La observacién mas importante acerca del mundo fisico que surge de la historia
de la creacion en Génesis 1 es que Dios todo lo cred bueno. Siete veces a través de
este capitulo, luego de cada etapa mayor de la creacidn, se repite el estribillo: «y vio
Dios que era bueno» (Gn 1.4, 10, 12, 18, 21, 25, 31). La bendicién y la abundancia
del jardin fueron creadas para el goce de los humanos. Este énfasis contrasta
marcadamente con las creencias de otras religiones antiguas, mayormente en las
postrimerias del pensamiento helenistico, donde el mundo material era corrupto
desde su misma creacion (C. Wright 1995:181-87). A diferencia del resto del orden
creado, Dios formé a su imagen tnicamente a los seres humanos (1.26-27) y les dio
dominio, o mayordomia, sobre toda la tierra (1.26, 28).

Porque el hombre es creado a la imagen de Dios, él es rey sobre la
naturaleza. El gobierna el mundo de parte de Dios. Esto desde luego no
es una licencia para la explotacién desenfrenada y la subyugacién de la
naturaleza. Se esperaba que los reyes orientales antiguos se esforzaran

por el bienestar de sus subditos, especialmente el de los miembros
pobres y débiles de la sociedad (G. Wenham 1987:33).

Otra vez, en contraste a las religiones grecorromanas, el judaismo y el
cristianismo describen el trabajo como parte del buen disefio de Dios para con su
pueblo desde el principio de la historia humana.

Siendo los humanos los tnicos creados a la imagen de Dios, estos son mucho mas
que una simple especie animal mdas avanzada. El contexto inmediato de Génesis
nunca define lo que la imagen de Dios involucra, aunque los conceptos del dominio
sobre la creacién y la diferenciacién de los géneros aparecen yuxtapuestos a ella.
Por lo tanto los judios y los cristianos han asociado regularmente la imagen de Dios
en el hombre con el dominio sobre el mundo material que Dios creé y como
teniendo la capacidad cualitativa tnica para desarrollar relaciones interpersonales,
siendo la relaciéon matrimonial el modelo que mas se aproxima a la relacion perfecta

e intima en la Deidad.” La caida de la humanidad en pecado (Gn 3), el asesinato de
Abel cometido por Cain (cap. 4) y la destruccién de la mayor parte de la raza
humana en el diluvio (caps. 6-8) demuestran cudnto y cudn rapido se corrompid la
imagen de Dios en las personas. También, como parte del juicio de Dios en contra
de Addn, el trabajo se le hizo gravoso (3.17-19). Pero la prohibicién contra el



asesinato y la introduccién de la pena capital como su castigo en Génesis 9.5-6
demuestran que la imagen de Dios permanece en el hombre a pesar de su caida:

el que derramare sangre de hombre, por el hombre su sangre sera
derramada; porque a imagen de Dios es hecho el hombre (Gn 9.6).

El Nuevo Testamento continta afirmando que toda la gente nace a la imagen de
Dios (Stg 3.9) y entiende que el proceso de redencién corresponde a la renovacién
de la imagen de Dios en la persona (Col 3.10; cf. Ef 4.24). Asi que, un requisito
crucial del imago Dei también involucra nuestra capacidad para tener una relacién
con Dios que no es compartida por otra forma de vida (Wilson y Blomberg 1993).

Dos aplicaciones opuestas y extremas de esta teologia deben evitarse. Por un
lado, la humanidad nunca debe ser reducida a lo meramente material. Las
ideologias modernas que abogan en contra de un «especiesismo» ignoran o rechazan
esta distincién biblica. Por otro lado, el dominio sobre la creacién dado a los seres
humanos no les confiere a ellos el derecho de violar el ambiente o de ser crueles

con los animales, pero si le da la responsabilidad de cuidar del resto del orden
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creado.

GENESIS 12-50
Cuando Dios escogié a un individuo, Abram, para convertirlo en el padre de una
nueva nacion, le prometié

Y haré de ti una nacién grande,

y te bendeciré,

y engrandeceré tu nombre,

y seras bendicién.

Bendeciré a los que te bendijeren,

y a los que te maldijeren maldeciré;

y seran benditas en ti

todas las familias de la tierra (Gn 12.2-3).

Estas promesas son repetidas con algunas variaciones a través de Génesis (esp.
12.7; 15.18; 17.8; 22.17), no solo a Abram, sino que también a su hijo Isaac y a su
nieto Jacob. Poco después 13.2 describe cudn rico era Abram, como el primer
cumplimiento provisional de esta promesa. El resto de Génesis se despliega como un
relato de los pasos tomados y obsticulos superados para heredar la promesa,



incluyendo la porcién material de ella, la tierra de Canadn (Clines 1978). En el
proceso, destaca varias veces las riquezas que los Patriarcas acumularon (cf. 20.14-
16; 24.35; 26.13; 30.43; 47.27). Abraham, Isaac y Jacob se turnan para morar en
Canadn, pero a ninguno se le permite establecerse alli permanentemente. José, el
hijo de Jacob, debido a la traicién de sus hermanos, es llevado a Egipto, y atn es
enviado a prisién. Pero finalmente Dios lo bendice materialmente, y también,
cuando el Faraén lo pone como segundo al mando en toda la tierra.

Las riquezas de los patriarcas, entonces, tienen que ser entendidas claramente
dentro de su contexto del pacto. Estas riquezas estan atadas directamente al plan de
Dios de darle a su pueblo una tierra en especial. En la era cristiana, donde los
creyentes no viven en una tierra prometida, debemos tener cuidado al asumir que
las riquezas, necesariamente, o aun frecuentemente, representan la bendicién de

Dios.” Es mas, Génesis también enfatiza consistentemente que los patriarcas daban
de sus riquezas generosamente. Abram le permitid a Lot escoger la tierra mds fértil
(cap. 13). Este acto es «reconocido por la mayoria de los comentaristas como un
modelo a ser imitado por sus descendientes» (Wenham 1987:299), dado que el
Sefior confirmé inmediatamente que El convertiria que lo que habia quedado para
Abram en la tierra de la promesa divina (cf. Gn 13.1-13 con vv. 14-18). Luego de
haber derrotado en batalla a cinco reyes de Canadn, Abram da el diezmo de su botin
al sumo sacerdote de Salem, Melquisedec (14.20), y se niega a aceptar cualquier
posesidon que pueda permitir que el rey de Sodoma se jacte de que fue él quien
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enriquecié a Abram (v. 23). El registro de una obediencia inconstante de Jacob a
Dios muestra que él no es un modelo de alguien que recibe riquezas como un
premio de su fidelidad, aunque 31.38-42 nos recuerda sus sacrificios cuando trabajé

para Laban.” Més notorio aun, son los regalos sobremanera generosos de Jacob a su
hermano Esau (32.13-16), los cuales tenian la intencién de que sirvieran como una
ofrenda de paz informal, y por lo tanto, dados en parte con el interés de su
autopreservacion. Estos regalos, no obstante, testifican de la generosidad de Jacob
con las riquezas que él habia acumulado. En 33.11 Jacob declara: «Dios ha sido
misericordioso conmigo y tengo todo lo que necesito».

Finalmente, José sube al poder en Egipto precisamente para ser un buen
mayordomo de las ricas cosechas de grano de este pais en preparacion para los aflos
de hambruna que habrian de venir (cap. 41). Pero él también habia languidecido en
la prisién aunque no fue por su culpa. Los esfuerzos de distribucién de José durante
esta hambruna demuestran un cumplimiento temprano de la promesa de Dios de



que su pueblo seria de bendicidn a otras naciones: «Y todos los paises venian a
Egipto para comprar granos de José, porque la hambruna era severa en todo el

mundo» (41. 57).28

La preservacién de los patriarcas a través de Génesis 12-50 nunca fue un fin en si
mismo, tampoco era primordialmente una respuesta a sus niveles de obediencia a
Dios, sino el método soberano de Dios para cumplir sus promesas de reunir a un
pueblo unico en una tierra también unica. Esas promesas parecieron estar en riesgo
al concluir el libro de Génesis, pero el siguiente paso mayor para su cumplimiento
comprende el seguimiento histérico del segundo libro del Pentateuco, Exodo.

EXODO 1-19

Con el paso de los siglos, surgié un nuevo rey «que no conocia a José» (Ex 1.8).
La ardua labor impuesta al pueblo de Dios, sencillamente se derivaba de este cambio
de Faraones y que no estaba relacionada a algun cambio en la obediencia de los

israelitas.” La mayor parte de la primera parte de Exodo, desde luego, recuenta la
historia de la liberacién del pueblo de Dios bajo el liderazgo de Moisés. El éxodo es
un tema prominente en muchas teologias de liberacién modernas, y provee un
importante correctivo para aquellos que creen que la «salvacién», en cualquiera de

los Testamentos es solamente «espiritual».30 Aun asi, el libro de Exodo es claro al
mostrar que esta es una liberacién integral. La gente que estd fisicamente oprimida
es liberada fisicamente, pero con objetivos espirituales que no son nada ambiguos—
para hacer saber a todos que solamente Jehova es Dios (6.7; 9.16) y para crear la
comunidad del pacto de seguidores quienes le serviran al obedecer sus leyes (caps.
20-40). Contrario a mucha de la teologia de liberacidn, el pueblo de Israel no se
queda para hacer una revolucion, sino que se va hacia una nueva tierra a la cual

Dios los habia llamado.” El capitulo 13 introduce la consagracion del primogénito,
lo que da inicio a la tradicién de dar aquello que es mas valioso como una ofrenda al
Sefior. No podemos quedarnos con todos los buenos regalos que Dios nos ha dado y
hacer lo que nos plazca con ellos.

El hecho de despojar a los egipcios de sus riquezas demuestra que Dios quiere
que su pueblo vaya a la nueva tierra con cierta medida de riquezas (11.2-3; 12.35-
36). Pero algunas de estas riquezas seran utilizadas mas tarde en la construccion del
taberndculo. También algunas de estas mismas riquezas de metales preciosos son las



que seducen rapidamente a los israelitas y ayudan a que ellos caigan en la idolatria.
Mientras que Moisés recibe la Ley en el Monte Sinai, Aardn dirige al pueblo al pie
del monte en la fabricacién de un becerro de oro (32:1-6). De hecho, el método que
prevalecié para proveer sostén fisico a la gente de Dios en el desierto fue lo que
previno que se enriquecieran demasiado. En 16:16-18 se introduce la provisién

diaria de mana en el desierto. Los individuos recogen diferentes cantidades, basadas
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en sus habilidades, pero Dios se asegura que nadie tuviera demasiado o muy poco

Los versos 19-21 demuestran que la acumulaciéon era imposible; el mana
simplemente se daflaba. Pero los versos 22-30 demuestran que la provisién
milagrosa en el sexto dia de la semana, se preservaba hasta el Sabado, y la gente no
tenia que trabajar en la colecta de su comida en ese dia. Ambos fendmenos aseguran
que ellos se mantendrian en completa dependencia de Dios para que El supliera sus
necesidades, aunque no toda la gente acept6é inmediatamente estas estipulaciones
(vv. 20, 27-30). Durham resume:

Jehova proveia para sus necesidades fisicas cada dia, y algunos del
pueblo trataban de acumular para el préximo dia. Jehova proveia para
crecimiento espiritual de su gente apartando un dia como especial, y
algunos perdieron ese beneficio ignorando ese dia.

Desde luego, este arreglo era temporal, aun en la historia de Israel. El mismo
cesé cuando ellos entraron en Canaan (Jos 5.12). Pero el Apoéstol Pablo, siglos mas
tarde, encuentra aqui principios eternos sobre cémo evitar extremos de riquezas o
de pobrezas en la comunidad cristiana cuando el creyente rico comparte con los
pobres (2 Co 8.15). Esto también nos recuerda la cuarta peticién en el Padre
Nuestro: «<Danos hoy nuestro pan de cada dia» (Mt 6.11) y la advertencia de Jests a
dejar que cada dia traiga su propio afan (Mt 6.34 par.).

DESDE SINAT HASTA CANAAN: LA LEY DE MOISES

Desde la mitad del Exodo hasta el final de Deuteronomio, el compilador del
Pentateuco narra la travesia de los israelitas en el desierto. Dentro de este marco
histdrico él inserta secciones mayores relacionadas a las leyes que Dios dio a su
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gente en el pacto en Sinai. La Ley mosaica formara el cuerpo legal para los hijos de
Israel desde este punto hasta la venida del Mesias. Los escritores del Nuevo
Testamento mantienen consistentemente que la Ley se cumplid en Jesus, quién es el



Mesias (p. €j., Mt 5.17; Lc 24.27, 44; G1 6.2; Col 2.17; Heb 8). Ninguno de los
mandamientos dados en el Antiguo Testamento a los seguidores de Jehova
necesariamente se aplica a la era cristiana sin sufrir cambios, pero todos los
mandamientos reflejan principios que se aplican a los cristianos a cierto nivel (2
Tim 3.16; cf. Klein, Blomberg, Hubbard 1993:278-83). Con respecto a las leyes que
afectan las posesiones materiales, uno tiene que distinguir temas que en cierta
forma se balancean en la Tora. Por un lado, la propiedad encierra un valor
judeocristiano fundamental. Por otro lado, numerosas precauciones condicionan el
hecho de que la propiedad se convierta en un valor absoluto o en excusa para el
egoismo. Sorprendentemente, este segundo tema se trata con mucho mas detalle
que el primero. Nuestro estudio de ambos temas solo puede mencionar los pasajes

principales debido a que el material legal relevante se presenta en todo el
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contenido.

EL DERECHO DE PROPIEDAD

El mismo hecho de que Dios le haya prometido a Israel la tierra de Canadn, con
todos sus recursos naturales abundantes, demuestra su compromiso en proveer las
bendiciones del mundo material como un preeminente y buen regalo para su
pueblo (ver p. ej., Nm 14.8; Dt 6.3, 8.18). Numeros 26.52-56 demuestra también el
principio de que todas las familias y clanes deben recibir una porcién de propiedad
proporcional a su tamafo. En otras palabras, «a los mas daras mayor heredad, y a los
menos menor; y a cada uno se le dara su heredad conforme a sus contados» (v. 54;

cf. Josué 13—19).35 Este ideal contrasta marcadamente con arreglos hechos en otros
reinos feudales cerca de Canadn en esos dias, en los cuales el patrén mucho mas
comun era que la realeza y la elite aristécrata tomaran la mayor cantidad de tierras,
dejando a la mayoria de la gente en una considerable pobreza. (Brueggmann
1975:354). Al mismo tiempo, un texto como Levitico 25:23 recordaba a los israelitas
que todas sus posesiones finalmente le pertenecian al Sefior y eran simplemente
arrendadas a la gente para que ellos hicieran un buen uso de las mismas.

Los mismos Diez Mandamientos enfatizan la inmoralidad del robo y la codicia
(Ex. 20.15,17) y estas cortas prohibiciones fueron expandidas considerablemente en
otros sitios en la Ley (p. ej., 22.1-15). Leyes relacionadas disefiadas para preservar
intacta la propiedad privada incluian la regulacién de los limites de los terrenos (Dt
19.14; 27.17); la insistencia en los derechos de herencia, particularmente para el
primogénito (Dt 21.15-17); la importancia de preservar balanzas honestas para pesar
los productos agricolas en transacciones hechas entre la comunidad (Lv 19.35-36); y



el mandato en contra de aceptar sobornos (Ex 23.8; Dt 16.19). Ademas, existe una
larga historia en la interpretacién cristiana del sexto mandamiento (en contra del
robo) que lo aplica también al exceso de riquezas, siempre y cuando estas provenian
del robo a los pobres quienes no tienen acceso a un nivel de vida basico (Gnuse
1985: ix).

El ideal occidental en el que cada familia sea capaz de comprar su propio lote de
terreno, estd fundamentado en varias de las leyes mosaicas relacionadas con el
derecho de propiedad, pero este ideal toma dos direcciones diferentes. Aquellos que
ya son duefios de su propiedad tienen el derecho de protegerla, pero deben seguir
trabajando para que otros tengan la misma oportunidad de tener una propiedad y
tener el cuidado para que el uso de su capital y de su propiedad no sirva para la
explotacion de los que tienen menos oportunidades (Hartley 1992:448). Para Von
Waldow y Eberhard (1970:186) la sociologia de estos cddigos legales en el Israel
Antiguo se resume asi: «<En este tipo de sociedad la propiedad privada nunca es
usada para oprimir al préjimo, o como en el caso del orden de una sociedad
capitalista, como medio de obtener mas propiedad. Por el contrario, se usa
generosamente para hospedar invitados y para ayudar al pobre». A diferencia de las
culturas vecinas, las leyes de Israel tendian a poner en mayor prioridad a las
personas que a las propiedades, o a las clases sociales (Gnuse 1985:31).

SALVAGUARDAS QUE CONDICIONAN EL DERECHO DE
PROPIEDAD

Muchas secciones adicionales de la Ley de Moisés promueven el tema de que el
derecho de propiedad no puede ser considerado absoluto. De hecho, todo el sistema
de ofrecer animales sin defectos como sacrificios servia como un recordatorio del
precio del pecado (cf. Ex 34.26 bajo el principio de las primicias). Los israelitas
tenian que dar algo de valor econémico substancial para asegurar su expiacion. Pero
ademads de este sistema general, podemos enfocarnos en cuatro tipos especificos de
leyes que condicionaron los derechos de propiedad: 1) leyes contra el cobro de
intereses; 2) dias y afios de reposo (el Siabado, el afio sabatico y de Jubileo); 3)
impuestos, diezmos y ofrendas; y 4) otras leyes concernientes a la justicia para los
pobres.

LEYES CONTRA EL COBRO DE INTERESES
Existen tres pasajes especificos que prohiben a los israelitas prestar dinero con

intereses: fxodo 22.25-27; Levitico 25.35-37; y Deuteronomio 23.19-20.” Dos



dificiles preguntas de interpretacion rodean estos tres textos. Los términos
traducidos del Hebreo como «interés» o «usura» (nesek y tarbit —de «morder» e
«incrementar» respectivamente) han sido tomados como si se refirieran a cualquier
tipo de interés aplicado a cualquier tipo de préstamo o como si meramente

prohiben el interés excesivo (NVI mg).37 Los comentaristas judios y cristianos de la
antigiiedad interpretaban uniformemente estos textos, hasta el siglo dieciséis, como
prohibiendo el cobro de todo tipo de interés (Gordon 1982; Nelson 1969). Pero para
el tiempo de la Reforma, el sistema econdémico de Europa se habia convertido lo
suficientemente «capitalista» de tal modo que estas leyes no se podian aplicar.
Comentaristas mds recientes quienes han tratado de suavizar la prohibicidn,
probablemente reflejan esta frustracién cuando tratan de implementar estas
prohibiciones en la sociedad moderna en vez de explicar con certeza la intencion
del texto original. De cualquier modo, Maloney (1974) nota que Israel era tnico
entre sus vecinos al adoptar prohibiciones contra el cobro de intereses y da
ejemplos de las tazas de intereses exorbitantes de otras culturas del Antiguo
Cercano Oriente.

En Deuteronomio 23.20, sin embargo, el mismo texto hace una excepcién a la
prohibicién del cobro de intereses. Esta excepcién ha jugado un papel importante
en la historia del judaismo y de hecho creé un antisemitismo severo en las
postrimerias de la Europa medieval: jse le permitié a Israel cargar intereses en
préstamos hechos a extranjeros! Esta distincién sugiere una tercera posible
interpretacion de las leyes en contra de la usura. El Israel antiguo, antes de la
formacién de la monarquia, estaba compuesto casi exclusivamente por una sociedad
campesina basada en la agricultura, y rara vez se hacian préstamos comerciales
internamente. En vez de esto, los préstamos comerciales en Israel eran permitidos
casi siempre en el contexto comercial con otras naciones mds mercantiles.
Internamente, los préstamos eran dados principalmente, si no exclusivamente, a los
pobres. Por lo tanto los comentaristas regularmente concluyen que Dios queria
hacer una distincién entre la economia del mundo de los negocios y los principios
que el pueblo de Dios deberia emplear cuando se prestaban entre ellos mismos
(Porteous 1962:31). Hoy dia, las iglesias de algunas partes del mundo a veces
insisten en que se hagan préstamos sin interés entre organizaciones cristianas, aun

cuando ellas reconocen los intereses bajos como legitimos en el mundo bancario y
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de los negocios. De todos modos, los pasajes de Exodo y Levitico se refieren

claramente a tratar de no afectar a los pobres, asi que independientemente de como



uno interprete esta legislacion, los préstamos y sus pagos no pueden empeorar la
situacion de los destituidos. Tristemente, tanto a nivel personal como internacional,
esto es precisamente lo que ocurre, cuando los individuos y las naciones pobres
incurren en deudas cada vez mayores con las que es mas dificil cumplir.

EL SABADO, EL ANO SABATICO Y EL ANO DE JUBILEO

El sabado era ese dia de la semana en que los israelitas no podian hacer ningtn
tipo de trabajo. Igualmente, cada siete afios habia un afio sabdtico de descanso y
cada cuarenta y nueve afios los israelitas debian celebrar el afio de jubileo con sus
distintivos adicionales. Obviamente, todas estas celebraciones limitaban la cantidad
de posesiones materiales que uno podia acumular, simplemente acortando la
cantidad de tiempo que uno tenia para trabajar (Ex 23.12). En adicién a esto,
mientras que los trabajadores descansaban y los campos permanecian baldios, a los
pobres se les permitia tomar de las cosechas que quedaban en el campo (Lv 19.9-10,
23.22). También se permitia a los duefios de las fincas y a sus familias que comieran
del residuo de los frutos en el campo durante ese afio (Ex 23.10-11; cf. Lv 25.1-7).
Estas leyes eran relativamente tnicas en el Antiguo Cercano Oriente y por lo tanto,
sefialaban a Israel como un pueblo diferente y potencialmente menos productivo en

comparacién con la «competencia.»39 El origen del sabado, desde luego, estd
fundamentado en los dias de la creacidn. Asi como Dios descansé en el séptimo dia,
de la misma manera su pueblo cesa de todas sus labores al final de cada semana (Ex
20.8-11). El origen del afio sabatico es menos conocido. A primera vista parece
corresponder al séptimo afio luego de que se comenzaba a cultivar cada finca por
separado (C. Wright 1984:130-31). Se podria interpretar Ex 23.10 de esta manera,
pero en la legislacion de Levitico, aparentemente que los afios se coordinaban
nacionalmente (Lv 25.1-7). También Levitico 25.21-22 recuerda los principios
asociados con la provision de Dios del mand en el desierto: «entonces yo os enviaré
mi bendicidn el sexto aflo, y hard fruto por tres afios. Y sembraréis en el afio octavo,
y comeréis del fruto afiejo; hasta el afio noveno, hasta que venga su fruto, comeréis
del afiejo». Otra vez, Dios anima a su pueblo a confiar en El para su sostén y a
desistir de amontonar o acumular riquezas para ser usadas a largo plazo
(Gerstenberger 1996:376).

Ademads de ofrecer descanso, y limitar la acumulaciéon de bienes materiales, el
aflo sabdtico proporcionaba oportunidades para dejar libres a esclavos hebreos,
quienes por las mismas deudas acumuladas, tuvieron que venderse como esclavos a
sus deudores (Ex 21.1-11; Dt 15-12-18). Una de las maneras en que Deuteronomio



15 va més alld de Exodo es al insistir que el esclavo que ha sido liberado no sea

enviado con sus manos vacias (v. 13).40 Dado que la nacién de Israel fue
originalmente compuesta exclusivamente de esclavos que habian sido liberados, la
esclavitud no se toleraria de forma permanente en ella. En relacidn cercana esta la
cancelacién de toda deuda (Dt 15.1-11). Algunos escritores piensan que las deudas
meramente se posponian durante el afio sabatico, puesto que la tierra no era
cultivada, haciendo dificil ganar otros ingresos (p. ej., C. Wright 1984:136; Craigie
1976:236). Pero el texto se lee de forma mas natural como una cancelacién, siendo
esta también la manera que los rabinos antiguos entendieron esta ley. El pasaje de
Deuteronomio 15 no hace referencia al tiempo cuando después de los siete afios los
pagos se reanudaron, y la preocupacién de que algunos no dieran préstamos a una
persona en necesidad porque el afio sabatico estaba cerca (v. 9) no tiene sentido si
los pagos meramente se posponian en vez de ser cancelados (Merrill 1994:243;
Mayes 1979:247-48). Los casos paralelos en sociedades mds urbanas, «capitalistas,»
en el Antiguo Cercano Oriente demuestran que el principio de cancelar parte o
toda la deuda al pobre no estaba limitado a Israel o a este periodo de la historia
(Hamilton 1992:45-72; para las estrategias hermenéuticas y los principios eternos
necesarios para determinar las aplicaciones contemporaneas, ver pp. 198-228).
Deuteronomio 15 también revela una progresién interesante de lo ideal a lo real.
En el versiculo 4 leemos: «<no debe haber pobre en medio de ti, porque Jehova te
bendecira con abundancia en la tierra que Jehova tu Dios te da por heredad para
que la tomes en posesién». Pero el verso 5 reconoce que esta bendiciéon depende de
la obediencia al mandato anterior, mientras que el verso 7 reconoce la posibilidad
de que la pobreza continte: «cuando haya en medio de ti menesteroso de alguno de
tus hermanos en alguna de tus ciudades, en la tierra que Jehova tu Dios te da..» Y
debido a que Israel nunca fue completamente obediente, en el verso 11 el escritor
declara francamente «porque no faltardn menesterosos en medio de la tierra...» Pero
lejos de ofrecer excusas para no ayudar al pobre, este verso va inmediatamente al

mandato de Dios a su pueblo: «abrirds tu mano a tu hermano, al pobre y al
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menesteroso en tu tierra».

La celebracién del afio de jubileo estd rodeada de oscuridad.” Por un lado,
Levitico 25.8-55 desarrolla con suficiente detalle las estipulaciones relacionadas al
mismo (y cf. la referencia anterior en Nm 36.4), pero no estd del todo claro si este
aflo sabdtico especial fue observado en alguna ocasién. Levitico 26.35-36,43 y 2 Cr
36.21 sugieren que la tierra nunca «disfruté» de sus sdbados hasta que los judios



fueron al exilio. Jeremias 34.8-16 describe una proclamacion de libertad a esclavos
en conjuncion con el afio sabatico, pero ambos fueron rapidamente anulados. 1
Macabeos 6:49 y 53 hacen referencia a la practica del afio sabatico en el segundo
siglo a.C. (cf. la promesa anterior en Neh 10.31), pero no hay texto comparable que
hable de la celebracién del Jubileo, aun en el periodo intertestamentario (ver Fager

1993:34-36 para otra evidencia 1‘e1evante).43

Independientemente de cuando ocurriera, los israelitas debian «pregonar
libertad en la tierra a todos sus moradores» (25.10), un llamado que fue incorporado
en la Campaia de la Libertad en América del Norte en el estado de Filadelfia y el
cual fue de mucha influencia en la revoluciéon en contra de Reino Unido.
Irénicamente, algunos de los mas tenaces defensores contempordneos de la libertad
norteamericana han fallado en entender el contexto mds amplio en el cual esta
proclamacion estd asentada y del significado distintivo del Jubileo. Aqui estd la
ultima condicién de la propiedad privada. En promedio, cada persona o familia
tiene por lo menos una oportunidad de comenzar de nuevo, sin importar cudn
irresponsablemente ellos hayan manejado sus finanzas o cudnta deuda ellos hayan
adquirido. A primera vista, las libertades otorgadas en cada afio sabdtico hacen ver
que la legislacion de Jubileo sea innecesaria. Pero pudiera ser que las situaciones
con las cuales Levitico 25 trata son mucho mads serias que aquellas cubiertas en los
afos sabaticos. Chirichigno (1993:351-352) hace la diferenciacién de cuatro severas
etapas de privacion que se tratan en este capitulo (cf. también Levine 1989:175-81).
En Levitico 25. 25-34, los deudores venden parte de sus tierras. En los versos 35-38
ellos dependen de la caridad o de préstamos libres de intereses. En los versos 39-40
uno los encuentra vendiéndose a ellos mismos como empleados, pero no como
esclavos, a sus hermanos israelitas. Pero en los versos 47-54 se venden ellos mismos
con sus familias a extranjeros. Desde el principio hasta el fin, estos versos describen
una variedad de opciones de «redencién» (la compra de la libertad para un esclavo).
Pero si ninguna de estas ocurre, «en el afio del jubileo saldrd, él y sus hijos con él»
(v. 54).

La posibilidad de que el mandamiento acerca del afio del jubileo nunca o rara
vez fue cumplido, no significa que no fuera la voluntad de Dios para los tiempos del
Antiguo Testamento. Mientras que este no es aplicable a los cristianos en la era del
Nuevo Testamento en todos sus detalles, el Nuevo Testamento hace alusiones al
jubileo (esp. Lucas 4:16-21) que demuestran que hay varios principios tras esta
legislacion que son aplicables todavia (C. Wright 1995:197-212) retando los
principales modelos econdémicos de hoy dia. El jubileo sugiere «una critica drastica



de: a) el estatismo, el cual desprecia el tesoro precioso de tener raices en su propio
terreno, y b) el individualismo exagerado, el cual favorece al individuo a costa de la

comunidad» (Brueggemann 1975:360).44 El jubileo apoya la familia, unifica la
adoraciéon y la preocupacién social y nos recuerda que en ultimo caso, toda
propiedad pertenece al Sefior. Los principios del afio sabatico y de jubileo también
enfatizan la gran amenaza que representan las deudas para el bienestar de la
sociedad (Hartley 1992:444), una amenaza que permanece igualmente insidiosa en
estos dias.

IMPUESTOS, DIEZMOS Y OFRENDAS

El numero y el origen de los diezmos judios estan cubiertos con algo de misterio.
Levitico 27:30-33 asigna que el diezmo de todo producto agricola de la tierra y de
todo rebafio fueran dados al Sefior. Numeros 18.8-32 explica que estas ofrendas
debian ser dadas a los Levitas (ver esp. v. 21), quienes no tenian otra fuente de
ingreso, y quienes diezmaban a los sacerdotes (vv. 26-28). Aun los «empleados

religiosos a tiempo completo» estaban sujetos a las leyes del diezmo.” En
Deuteronomio 14:22-29 el diezmo de productos agricolas y del rebafio debia
consumirse en el santuario central, o si la transportacion lo hacia muy dificil, se
cambiaba por dinero el cual era usado para comprar productos comestibles en el
sitio que Dios escogiera como su centro de adoracién. Sin embargo, cada tres afios
los diezmos iban a almacenes locales para que fueran distribuidos no solo a los
Levitas, sino también a los pobres y otra gente marginada: «el extranjero, el
huérfano y la viuda» (v. 29).

Deuteronomio 26.12-15 reproduce la mayor parte de estas mismas provisiones,
pero en forma abreviada. Originalmente parece ser que habia solo un diezmo
(Craigie 1976:233-34), pero la mentalidad armonizadora judia, resolvié rapidamente
la aparente contradiccion entre los pasajes, identificando por lo menos dos ofrendas
separadas. Y para los tiempos del Nuevo Testamento, la mayoria de los judios
habian interpretado la ofrenda de «cada tres afios» para los pobres como mas
importante y diferente de los otros dos diezmos (Tobias 1:7-8; Josefo Ant. 4.8.22).

Cuando esta se dividia anualmente, sumaban un «diezmo» del 23.3%." Desde luego,
diez por ciento, aparentemente se utilizaba en su celebracidn del festival, lo que nos
recuerda que Dios no requiere un ascetismo drastico.

En Exodo 30.13 aparece un tipo diferente de impuesto. Moisés manda a los
israelitas que, luego de cruzar el Jorddn y ocupar la Tierra Prometida, cada uno de
ellos debia contribuir con la mitad de un sido el cual seria usado en el servicio del



Tabernaculo (cf. también 30.16). Este es un impuesto fijo que no esta en proporcién
al porcentaje del ingreso de la persona, como lo enfatiza el verso 15a, cuando
expresa que debe ser el mismo tanto para el rico como para el pobre. Un impuesto
fijo que simbolizaba la expiacién de la persona (v. 15b), sugiere la igualdad de todas
las personas delante de Dios (Durham 1987:403). Siglos mas tarde, luego de la
construccion del templo bajo el mando de Salomén, este impuesto se convirtié en
algo anual y era usado para el cuidado de la Santa Casa de Dios en Jerusalén (2 Cr
24.6-9). En los dias de Nehemias, mientras se reconstruia el templo, el impuesto es
descrito como una tercera parte de un ciclo (Neh 10.32), quiza por la variacién en el
valor de la moneda. Para los tiempos del Nuevo Testamento, el impuesto era
equivalente aproximadamente a dos dias de salario (p. ej., dos denarios). En Mateo
17.24-27 aparece una referencia a este impuesto. El hecho de que fuera fijo asegura
que la persona mdas pobre, quién no tenia en la misma proporcién en los otros
diezmos, tenia que dar sacrificialmente por lo menos en este caso. Esto también nos
recuerda que ya para el tiempo en que los israelitas estuvieron en el desierto habia
una disparidad en las posiciones econdémicas (Cassuto 1967:394)

Si resumimos todos los impuestos y diezmos descritos en cualquier tiempo dado
en el Israel antiguo, la suma es alarmante: trabajo forzado bajo la monarquia,
impuestos reales, tributos de emergencia en tiempos de guerra, los impuestos del
templo, la recoleccién permitida durante los afios sabaticos y de Jubileo, las
primicias de los frutos y otras ofrendas voluntarias, mas aun, el «diezmo triple»
obligatorio (para detalles y referencias, ver Oden 1984). Seria dificil afirmar que el
pueblo de Dios podia disfrutar de una prosperidad material desenfrenada. Sin
embargo, la yuxtaposiciéon de los diezmos que se podian consumir en las
celebraciones y para la comunidad junto con la ofrenda para los pobres sefiala un
balance en esta legislacion aparentemente gravosa (Gidin 1962-63:579-80). En
cuanto a lo poco probable de que una familia pudiera consumir diez por ciento de
los productos del afio, o su equivalente, en una fiesta, Douglas Meeks (1989:88) nos
recuerda: «la abundancia de la fiesta era con el propésito de compartir con el
extrafio y el extranjero, al igual que con la viuda, el huérfano y los sirvientes».

OTRAS LEYES CONCERNIENTES A LA JUSTICIA PARA LOS POBRES

A través de otros numerosos mandatos en el Pentateuco Dios demuestra su
preocupacion por el necesitado. La practica de espigar se basaba en las leyes de Dios
en las que los agricultores no podian continuar la cosecha en sus terrenos de manera
que no quedara nada alli, sino que debian permitir a los pobres venir y recoger lo



que los recolectores habian dejado en los terrenos en su primera recoleccion de
productos (ver p. ej., Lv 19.9-10; Dt 24.19-22). Meeks (1989:87) observa: «el
derecho de espigar no es un acto voluntario de caridad de los ricos hacia los pobres;
estos son los derechos de los pobres para sobrevivir.» Por otro lado, Deuteronomio
23.24-25 protegia al agricultor de otra gente que pudiera tratar de recoger mucho
producto muy rapidamente.

Segundo, existen muchos pasajes que requieren a la gente de Dios no maltratar a
los extranjeros o al extrafio que pudiera estar entre ellos. Exodo 22.21; 239 y
Levitico 19.33-34 explicitamente apoya estos mandamientos apelando al hecho de
que los israelitas fueron esclavos en Egipto. Frecuentemente, el extrafio es agrupado
con otros paradigmas de pobreza en el Antiguo Cercano Oriente —la viuda, el
huérfano y el pobre en general (p. ej., Dt 14.29; 16.11, 14; 26.12,13). Ciertamente,
casi todas las culturas vecinas a Israel estaban de acuerdo en que se debia cuidar a
este tipo de personas. Patterson (1973:233) se pregunta si la predominancia de
legislaciones similares en la antigiiedad «no podian ser la primera reflexién de la
revelaciéon de Dios mismo como el Redentor del desamparado. Su antigiiedad tal vez
se deba al hecho de que la misma nos habla de la posiciéon desamparada del hombre
delante de Dios desde el mismo inicio».

Textos adicionales en este tema del extranjero incluyen Numeros 15.15 (que
aplica las mismas leyes a los israelitas como al extranjero), Deuteronomio 10.17-18

(Dios no muestra parcialidad) y 24.17-22 (no privar al extrafio de la justicia).47 En
nuestro mundo contemporaneo, en donde el gobierno hace la distincién entre un
inmigrante legal y uno ilegal, los cristianos estdn polarizados y las emociones se
elevan con relacién a cudnta responsabilidad, si alguna, tienen los gobiernos o las
iglesias para con los ilegales. Sin embargo, parece discutible, que debido a que Dios
entregd la Tierra de Canaan a los israelitas, en una manera diferente de cémo El se
las dio a otras naciones, todos los extranjeros en cierto grado eran ilegales. Asi que,
sin necesariamente cuestionar la sabiduria moderna para diferenciar entre

extranjeros legales e ilegales y para propdsitos legislativos,48 parece ser deshonesto
que cualquier cristiano esté a favor de cualquier esfuerzo por privar a otros seres
humanos de una ayuda basica, en cualquier tierra, independientemente de su pais
de origen (cf. Olson 1986).

Tercero, una «escala flexible» fue instituida para las ofrendas y los sacrificios (Lv
5:7,11; 12.8; 14.21-22). En otras palabras, a los mas pobres que no podian sacrificar
animales de crianza como las ovejas se les permitia que reemplazaran estos con



tértolas o pajarillos. Si aun no estaba a su alcance, ellos podian sustituirlos con una

ofrenda de flor de harina.” Otras leyes proveian alternativas para que los pobres
cumplieran con las sanciones por robo (Ex 22.2), el pago de un voto (Lv 27.8) y la
celebracién de la Pascua (12.4) (Brin 1994:74-82).

Cuarto, Deuteronomio 24.6 insiste en que no se podia tomar como prenda el
instrumento con el que una persona se gana la vida esto es, como un colateral en la
corte. Este verso nos habla de una piedra de molino; los versos 12-13 se refieren a
una prenda de vestir que la persona necesita para dormir. «Tales cosas eran
absolutamente necesarias para la misma sobrevivencia» (Merril 1994:319) (Sin
embargo, uno podia requerir depésitos menores, cf. Ex 22.25-27; Dt 24.10-13). Por
esta misma razén los salarios debian pagarse a tiempo y no se podian retener (Dt
24.14-15; Lv 19.13). Muchas veces los trabajadores dependian de su paga diaria para
poder proveer alimentos para ellos mismos y para sus familias en ese mismo dia.

Finalmente, la imparcialidad, especialmente en las cortes, era crucial. Levitico
19.15 y Exodo 23.3 prohiben la parcialidad, no solamente a favor del rico, como ha
sido la tentacion en la mayoria de las sociedades, sino también a favor del pobre.
Estos versiculos directamente refutan el lema que se hiciera famoso por los tedlogos
después de Vaticano II, especialmente los de matiz liberacionista, que «Dios tiene

una opcién preferencial por el pobre.»50 La discriminacién inversa puede ser tan
inmoral como la discriminacidén inicial que esta busca corregir. Sin embargo, nada
de esto nos compromete necesariamente a resistir todo tipo de forma de «accién
afirmativa», porque es argumentable que cierto aparente favoritismo hacia el
marginado es necesaria en cualquier sociedad tan solo para crear oportunidades de
igualdad para todos, que luego permitan que se implementen leyes justas en contra
de la parcialidad.

CONCLUSION

Dado de que Dios tenia la intencion de que las leyes de Israel trajeran luz a las
demads naciones (Dt 4.5-8), sus principios pueden tener aplicaciones en todas las
culturas. Christopher Wright (1993:162-63) enfatiza cuatro valores transculturales
de una «economia redimida» que también son de ayuda en el resumen de las
mayores tendencias de la Ley, que hemos estudiado anteriormente. Primero, debia
existir acceso compartido a la tierra y al uso de sus recursos a través de la
distribucion de esta a las familias, clanes y tribus. Segundo, todos los israelitas,
cuyos cuerpos les permitieran trabajar, tenian el derecho y la responsabilidad de ser
trabajadores productivos. Tercero, el crecimiento econdémico y las posesiones



materiales eran validadas y puestas bajo cuidadoso escrutinio y critica. Finalmente,
una preocupacién mayor que se manifestaba en la Ley era la justicia en el uso y
distribucion de los productos adquiridos en actividades econdmicas del pueblo de
Dios. De acuerdo con J. M. Hamilton (1992:135-138) decimos que la calidad de esta
justicia determina la evaluacién de Dios de cualquier sociedad puesto que Dios es el
defensor del desposeido.

EN LA TIERRA PROMETIDA: CICLOS DE
OBEDIENCIA Y DESOBEDIENCIA

Después del Pentateuco, los llamados libros histéricos del Antiguo Testamento
cubren el periodo desde la entrada de Israel a Canaan, la conquista y reparticién de
la tierra, el periodo cadtico de los jueces, las monarquias unidas y luego divididas, el
exilio, el regreso a la tierra y la reconstruccion de Jerusalén y su templo. El tema de
las posesiones materiales no es dominante en este material, pero ciertamente
involucra una preocupacién mayor en la peticion de Israel de ocupar la tierra en
paz y prosperidad. El tema que domina la historia «deuteronomista» que une

muchos de estos libros es que cada generacion heredara las promesas de Dios en la

medida que ellos obedezcan las estipulaciones del pacto.51

Cuando el pueblo de Dios completd sus cuarenta afios en el desierto y se
preparaban para entrar a la tierra que Dios les habia prometido en pacto, tanto las
promesas como los escollos estaban delante de ellos. En el desierto, ellos fueron
forzados a confiar en la provisién milagrosa de Dios; ahora entrarian en una tierra
lo suficientemente rica en recursos naturales como para tentarlos a confiar en ellos
mismos.

La gente de la tierra quiere pretender que la vida no es precaria y que
la historia no es contingente. En la tierra de la seguridad, no hay que
tomar riesgos, pero solo se pagaran algunos impuestos. En la tierra de
la igualdad, no hay nada nuevo que afrontar o qué esperar, sino solo
instituciones que hay que honrar. En la tierra de la cercania, no hay
dimensiones inexplicables que nos alcanzaran, pero solo hay ritos que
hay que seguir. Solo existe la autoindulgencia complaciente o la
desesperacion, o quizas, puedan existir ambas (Brueggemann 1977:58).

Dicho con maias claridad, «la tentacidon central de la tierra es la codicia»



(Brueggemann 1977:59).52

Al mismo tiempo, la obediencia a las leyes de Dios podia traer colectivamente a
los israelitas grandes bendiciones materiales (ver p. ej., Lv 26.3-5,9-10; Dt 11.26-32;
30.11-20; Jos 8.30-35). Las riquezas pueden ser una seflal de las bendiciones de Dios,
aun cuando estas no estan siempre relacionadas con la obediencia individual o de la
nacion. Pero el arreglo unico del pacto de Dios con la gente de Israel nos impide
generalizar y decir que Dios tiene que traer recompensas materiales a su pueblo fiel
en otras naciones o en otras eras. Desde luego, una peculiaridad triste de la historia
biblica es que a través del periodo del Antiguo Testamento Israel es mas infiel que

fiel.”

Poco tiempo después de haber entrado en la Tierra Prometida, el pecado de
Acéan al tomar y esconder despojos prohibidos de la batalla de Jeric6 llevan a la
nacion a una derrota al tratar de tomar la pequena ciudad de Hai (ver Josué 7;
compare estos episodios con Saul fallando en esperar a Samuel y obedecer sus

54
ordenes en 1 Samuel 15 ). Mas tarde Ana reconoce que:

Jehova empobrece, y él enriquece;

abate y enaltece.

El levanta del polvo al pobre,

y del muladar exalta al menesteroso (1 S 2.7-8)

De hecho, este «<salmo» fue de mucha influencia en el «<Magnificat» de Maria (Lc
1.46-55) siglos mas tarde (cf. Hoppe 1987:4345). Pero los nietos de Ana buscarian
ganancias deshonestas en sus trabajos como jueces al aceptar sobornos y pervertir la
justicia (1 S 8.2-3), todo esto contribuyd a la peticiéon malsana de un rey (8.4-9). Los
israelitas persistieron en esta peticidn a pesar de que Samuel les explic6 claramente
el costo personal y econémico que esto traeria (vv. 10-22). «Impuestos, los cuales
han sido desconocidos [sic], vendrian a ser cada vez mas opresivos, hasta que la
gente fuera virtualmente esclava y clamara por liberaciéon. Pero habiendo hecho
una seleccién deliberada de este tipo de gobierno, Israel tendria que vivir con sus
demandas restrictivas» (Baldwin 1988:85).

Llegamos, entonces, a la era de la monarquia. No hay duda alguna de que el Rey
David, Salomén y muchos de sus sucesores en la monarquia se hicieron sumamente
ricos, en parte por su fidelidad al pacto. Pero muchas de las prédigas riquezas en la
monarquia estaban relacionadas con la construccién y operacién del templo con su
culto sacrificial distintivo, el cual se cumplié y superd en Cristo (Heb 4.14-15; 7.1-



10,18) y por lo tanto, no son directamente transferibles a la adoracién cristiana.
Irénicamente, la iglesia postconstantina, como se puede ver en las incontables
catedrales europeas, muchas veces regresaron al modelo del Antiguo Testamento.
Histéricamente, los lugares de adoracién protestantes han sido mucho menos
lujosos que los lugares catdlicos romanos o que los ortodoxos del este. Aunque los
evangélicos de los suburbios de hoy, los cuales forman una subcultura protestante
en los Estados Unidos, son una excepciéon mayor. Ademas de esto, los pasajes que
hablan de los regalos dados para la construccion del templo, al igual que los textos
relacionados al tabernaculo, consistentemente enfatizan la naturaleza voluntaria de
estos regalos (Ex 25.2; 35.5; 1 Cr 29.6, 14). Exodo 36.5 afiade que la gente trajo mas
que suficiente.

La oracién de dedicacion de Salomoén hace claro que la ornamentaciéon
espectacular del templo testifica apropiadamente al mundo de la majestad de Dios y
su gran amor pactal (1 R 8.22-61) provisionalmente cumplido en la visita de la
Reina de Saba (10.1-13; cf. vv. 23-25). Salomén también es generoso con sus

riquezas (10:13).55 Mas tarde cuando Joas repara el templo, se hace una colecta de
dinero pero no para ser usado en lujos, sino para pagar a los trabajadores que
estaban haciendo las restauraciones basicas (2 R 12.13-14). La integridad de esta
empresa es demostrada en el hecho de que no se requirié ningtin supervisor para la
misma (v. 15; cf. 22.7 con reparaciones similares bajo Josias).

Sin embargo, las riquezas asociadas a los sacrificios cibicos trajeron ambos,
bendicién y la ruina. En su cénit, en los afios finales de la monarquia unida (ver esp.
2 Cr 8-9), «la sugerencia es que puesto que Salomoén habia sido capaz de transferir
estos recursos [sabiduria y riquezas] a la construcciéon del templo, ahora era
recompensado con unas riquezas aun mds abundantes que estos regalos
equivalentes» (Williamson 1982:233). Para su crédito, Salomén no buscd riquezas
cuando Dios se las ofrecid, sino que pidid sabiduria (1 Cr 1). Sin embargo, con sus
riquezas, la mayoria de las cuales se importaron de otras naciones, vinieron esposas
y concubinas adicionales, las cuales finalmente condujeron a Salomdn a la idolatria
en sus ultimos afios (1 R 11). La prodigidad sin restricciones de la corte de Salomén
(1 R 4.20-28, 10.14-29) refleja lo libertino de otras monarquias del Antiguo Cercano
Oriente, con mas lujo del que el ideal divino permitia (Dt 17.14-20, esp. v. 17). La
riqueza material claramente corrompié a los primeros reyes de la monarquia
dividida. La avaricia de Roboam lo llevd a alienarse de su pueblo a través de un
aumento del trabajo forzado, mientras que Jeroboam repiti6 el pecado de Aardnm,
cuando Israel estaba en el desierto, al fabricar dos becerros de oro para la idolatria



(1 R 12). Mas tarde, Josafat imité a Salomén cuando se hizo mas rico y poderoso en
tanto aumentaba su devocidn al Sefior (2 Cr 17-18). Pero los circulos de poder a los
cuales fue introducido (a través de la alianza con el rey impio Ocozias),
eventualmente comprometieron su devocién (20.35-37).

En el pequefio libro de Rut se nos introduce un par de mujeres marginadas,
Noemi y su nuera. El hombre rico Booz prueba ser una persona compasiva y
generosa cuando le dejé a Rut en el campo una cantidad adicional de productos
para que Rut espigara y al otorgarle cortesias especiales sin duda alguna, también, el
precio que él tuvo que pagar por redimir la propiedad de Noemi y para adquirir a
Rut como su esposa fue un sacrificio considerable, lo cual explica en parte por qué
el «pariente redentor mas cercano» no estuvo dispuesto a pagar la cantidad para la

redencién que se necesitaba (Rut 4.6).56 Siglos mds tarde, la joven judia Ester saldria
de la oscuridad a las riquezas y poder en Persia sin poner ningun esfuerzo en
particular de su parte, sino ser instrumento de la soberania de Dios en el rescate de
su pueblo. (Libro de Ester).

En un contraste extraordinario con todos estos personajes, en 1 Reyes 21.1-16
Acab demuestra la bajeza a la cual la codicia puede llevar. Mientras reinaba con
muchas mds riquezas que él queria o que necesitaba, todavia traté de comprar la
vifla ancestral dada a su vecino, Nabot; y luego cuando Nabot no quiere vender su
vifia, Acab reaccioné como un nifio malcriado. Asi su perversa esposa, Jezabel, hace
ejecutar al hombre para adquirir sus tierras, violando flagrantemente los principios
de Levitico 25 relacionados con las tierras ancestrales, las cuales debian permanecer

en la familia.” Elias ya habia orado por la sequia para demostrar la superioridad de
Jehova sobre el dios de Acab y Jezabel, Baal; y también habia rescatado a la viuda de
Sarepta y a su familia de la hambruna causada por esta (1 R 17; cf. la historia de
Eliseo y el aceite de la viuda en 2 R 4.1-7). Ahora Elias tendria que anunciar la
sentencia de muerte de Acab y Jezabel por su codicia desenfrenada (1 R21.17-24).
Uno podria generalizar de estos ejemplos y observar que mientras que la
confederacién de las tribus de Israel se convirtié en una monarquia familiar bajo
Saul, David y Salomdn, y los reinos divididos que le siguieron, las profecias de 1
Samuel 8.11-18 se cumplieron. Los reyes reclutaron a los hijos de las familias de
Israel para sus ejércitos y tomaron a sus sirvientes e hijas para hacerlas
perfumadoras, cocineras y panaderos. La monarquia también se apoderd de los
mejores terrenos, vifias, y campos; y ademas demando el diezmo de los productos
agricolas y de los rebafios, asi que, en esencia, el pueblo de Dios se convirtié en



esclavos del rey. El cambio de una cultura agricola a una urbana hizo que el sistema
economico de Israel se pareciera al de sus naciones vecinas: una disparidad mayor
entre los que tenian y los que no tenfan, que concentraron la riqueza en manos de
unos pocos y la mayoria de la gente tratando de tener un ingreso que les permitiera
sobrevivir (Neufeld 1960). En los tiempos de Salomon, las politicas de impuestos y
servidumbre se parecian bastante a las practicas de Egipto (Redford 1972).
Finalmente, los reinos en los que se habia dividido, Israel, en el norte y Juda en
el Sur cayeron. Primero, Asiria y luego Babilonia, llevaron mucho del pueblo de
Dios al exilio, y no fue hasta los siglos quinto y sexto a.C., que estando bajo el
mando de los persas, los judios regresaron a sus tierras nuevamente. El trabajo del
templo se reasume nuevamente con gran riqueza material (Esdras 1-2). Pero el
ultimo pasaje significativo de los libros histéricos en nuestro estudio de las
enseflanzas del Antiguo Testamento en cuanto a posesiones materiales tiene un
matiz diferente. Esdras y Nehemias dirigieron a los exiliados que retomaron la
reconstruccion, tanto del templo, como de las murallas de Jerusalén. A pesar de sus
esfuerzos en acumular tantas provisiones como le fueran posibles, el templo se
reconstruyd en una menor escala que en tiempos de Salomén, vy
comprometidamente, Nehemias puso mucha mayor atencién a los pobres. Cuando
él se entera de la situacién entre sus coterraneos por causa de los impuestos y su
endeudamiento (Neh 5.1-6), el reprende a aquellos que estaban cobrando intereses
y empobreciendo a sus conciudadanos (5:7-10). Especificamente, Nehemias les
manda a devolver las propiedades e intereses quitados por las propiedades
hipotecadas (v. 11). La gente responde con arrepentimiento, prometiendo que
restituirian lo que habian hecho mal (vv. 12-13). Nehemias cita su propia conducta
ejemplar como modelo del cuidado de los pobres cuando no impuso impuestos a la
gente por sus propios lujos (vv. 14-19). Al echar un vistazo a estos textos, los
mismos demuestran que «prestar dinero no era algo malo en si mismo; es mejor que
una persona esté endeudada a que tenga que mendigar su pan. Nehemias no
demuestra remordimiento por haber sido un prestamista de dinero» (Clines
1984:166; cf. pp. 236-245 para ver los detalles de los arreglos econdémicos en este

caso).58 Sin embargo, él se enfoca en la usura. Las circunstancias drdsticas requieren
medidas extremas; Nehemias 10.31 refleja un arreglo menos temporal puesto que el
pueblo promete volver a cumplir con el Sdbado y los afios Sabaticos, completando
asi la cancelacion de deudas. El modelo de Nehemias como gobernador excede lo
que era requerido por la Ley y nos recuerda «la obvia verdad de que el liderazgo
significa ir mas alld que aquellos a los que uno dirige» (Williamson 1985:246). Los



lideres cristianos de hoy dia necesitan modelar la generosidad en cuanto al dar a
otros, para que el promedio de los que asisten a la iglesia, cuyas ofrendas son escasas
en comparacién a otros puedan ver que el sacrificio es tanto posible como
necesario.

RESUMEN Y CONCLUSIONES

Dios cre6 el mundo material completamente bueno, pero el pecado lo ha
corrompido en conjunto con los seres humanos. En las primeras etapas del plan de
Dios para redimir a la creacién, El escogié a un hombre (Abram) desde quien
vendria una nacién unica y escogida (Israel) la cual iba a ser de bendicion a todo el
mundo. Dios le dio, primero a los patriarcas y luego a los israelitas, promesas tinicas
sobre el goce de una tierra especial (Canadn) en prosperidad, siempre y cuando ellos
le obedecieran. Este arreglo no se hizo con ninguna otra nacién o pueblo, y no fue
sino hasta el tiempo de Moisés y del éxodo que los israelitas iban a comenzar a
acercarse al cumplimiento de estas promesas.

En el Sinai, Dios le dio a su pueblo leyes que tipificaban principios universales
de libertad y justicia. El derecho de las familias y clanes a tener propiedades
privadas jugaba un papel importante en estas leyes, pero aun mas comunes eran los
enunciados restrictivos que prevenian el abuso de estos privilegios. Dios estaba
particularmente preocupado por el hecho que una minoria de su pueblo acumulara
tanta riqueza que le fuera imposible a otros, incluyendo a los extranjeros, el ser
participes de esas mismas bendiciones. Con el desarrollo posterior de la monarquia,
la diferencia entre los que tenian y los que no tenian crecié y era mds comun que
aquellos con riquezas las ganaran a expensas de los desvalidos y de los necesitados
en la tierra.

Claramente, aun bajo las restricciones del pacto de Moisés, la informacién es
muy compleja, por eso no podemos concluir que las posesiones materiales son
siempre el premio por la obediencia y que la pobreza es el castigo por la
desobediencia. Las riquezas pueden alejar a uno del Sefior, uno puede explotar al
pobre para obtenerlas, o uno puede dar de sus riquezas generosamente y
compasivamente para glorificar a Dios y ayudar al necesitado. Tanto las riquezas
extremas como la pobreza extrema parecen ser poco deseables. Pero la fidelidad del
Dios del pacto hacia el pueblo que frecuentemente le es infiel resalta en
comparacién con cuestiones meramente socioecondmicas.
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EL ANTIGUO
TESTAMENTO: LITERATURA
SAPIENCIAL Y PROFETICA

En el capitulo anterior se estudié el material del Antiguo Testamento que se
extiende por casi todo el periodo histérico cubierto por la literatura del canon
hebreo. Cuando llegamos al libro de Nehemias, estdbamos practicamente a
mediados del siglo quinto a.C. El testimonio judio mas reciente a la fecha del ultimo
libro escrito del Antiguo Testamento es el de Josefo, que determina el fin de la
profecia en el reinado de Artajerjes, el cual murié en 424 a.C. (Ag. Apion 1.8.40-
41). Malaquias pudo haber escrito en 433 a.C. (Verhoef 1987:160). La ultima
«mitad» del Antiguo Testamento en la secuencia candnica segun las traducciones al
espafiol, entonces, no nos hace avanzar cronolégicamente. En lugar de ello, en esta
seccién se hace una coleccién de los escritos de muchos siglos cubiertos por los
libros histoéricos de la primera «mitad», los cuales pertenecen a dos géneros literarios
mayores: 1) poesia y sabiduria, y 2) profecia. En estos libros aparece mucho material
sobre el tema de las riquezas y la pobreza, el cual se estudiard en este capitulo.

LITERATURA POETICA Y SAPIENCIAL

La literatura poética y sapiencial abarca los libros de Job, Salmos, Proverbios,
Eclesiastés y Cantar de los Cantares. El origen de Job es desconocido, aunque
algunos le asignarian una fecha tan temprana que la asocian con el tiempo de los
patriarcas (Alden 1993:26). Los libros que restan tradicionalmente se asocian, por lo
menos en parte, con David o con Salomén. Los mismos, entonces, ofrecen
reflexiones importantes en cuanto a las riquezas y la pobreza desde la perspectiva de
alguien enormemente rico. Al mismo tiempo, la naturaleza proverbial de mucha de
esta literatura pudo surgir inicialmente del populacho (Whybray 1989:5) y
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trasciende las barreras culturales y socioecondmicas. Trataremos brevemente

cuatro de estos libros: Job, Cantar de Cantares, Salmos y Eclesiastés.
Consideraremos los primeros dos por separado, debido a sus caracteristicas propias.
Luego veremos los temas mas comunes en los Salmos, Proverbios y Eclesiastés.
Finalmente, haremos un estudio extenso de Proverbios, debido a que dedica
comparativamente una porcidon mas amplia de su enseflanza al tema de las riquezas
y la pobreza que otros libros biblicos.

JOB

Job, de la desconocida tierra de Uz, es descrito desde el mismo inicio del libro
como «aquel varén mas grande que todos los orientales» (Job 1.3). Habia acumulado
una enorme riqueza, y sin embargo, era «temeroso de Dios y apartado del mal» (v.
1). La mayoria del escrito describe los resultados del permiso de Dios a Satanas para
probar a Job, al quitarle primero sus riquezas y luego su salud. Satan insiste que Job
seguramente blasfemaria en contra de Dios en su misma presencia (v. 11). Aunque
Job estuvo muy cerca de esto, él firmemente se niega a rechazar a Dios. En el
proceso del didlogo con sus cuatro supuestos consoladores —Elifaz, Bildad, Zofar y
Elit— éI se hace todo tipo de preguntas clasicas de una teodicea. El insiste hasta el
final que, aunque pueda haber pecado, no ha hecho nada para merecerse la
severidad de su sufrimiento. En resumen, el libro de Job presenta claramente un
contraste con los ciclos deuteronomistas de bendiciones y maldiciones basadas en la
obediencia o la desobediencia. Esto seria cierto candnica y hasta histéricamente,
aun si Job fuera de fecha mas temprana que la Ley y/o si no fuera de origen israelita.
Dentro de ciertos parametros y del pacto mosaico, puede ser cierto que ser fiel
puede traer paz y prosperidad, mientras que la infidelidad conduce al exilio y la
ruina. Pero estos patrones no pueden ser generalizados como tipicos de la
experiencia humana en todo lugar (cf. esp. 21.7-21 con 24.1-12). Las fuerzas
invisibles, sean divinas o demoniacas, pueden estar trabajando en los asuntos
humanos en formas que no entenderemos estando de este lado de la eternidad (cf.
Witherington 1994b:52; Scott 1965:140).

De interés especial para el estudio de las posesiones materiales, son las reiteradas
referencias a la preocupacion de Job por el pobre durante el periodo en el cual él
estuvo bajo bendiciéon material. Job rescat6 a los pobres, los huérfanos, las viudas,
los ciegos, los cojos y al extranjero (29.12-16). El verso 17 («y quebrantaba los



colmillos del inicuo, y de sus dientes hacia soltar la presa») demuestra que Job «no
era solamente un protector sino un militante contra el inicuo» (Smick 1988:981). En
un buen numero de oraciones condicionales, Job se pregunta si él alguna vez dejé
de ayudar a alguna persona bajo la categoria de destituido (31.16-23). El reconoce
que entonces Dios lo hubiera juzgado muy severamente y dice:

si puse en el oro mi esperanza, y dije al oro:

mi confianza eres tu;

si me alegré de que mis riquezas se multiplicasen,
y mi corazon se enganod en secreto

... esto también seria maldad juzgada;

porque habria negado al Dios soberano (vv. 24—28).60

Pero Job mantiene su inocencia de estos pecados (cf. también 30.25). En vez de
esto, su autorretrato «es uno de ternura, generosidad, servicio, justicia y coraje, una
mezcla de atributos admirables que le harian bien poseer a toda la gente de Dios»
(Alden 1993:284).

El final del libro de Job provee un apoyo importante para aquellos que enfatizan
que el poseer riquezas es un buen regalo de Dios para aquellos que Fl ama. Luego de
sostenerse fielmente bajo tentaciones que hubieran sido irresistibles para cualquiera
otro, «bendijo Jehova el postrer estado de Job mas que el primero» (42.12). El resto
de los versiculos del libro describen la restauracion de las propiedades de Job, sus
animales y adicionalmente numerosos hijos. Pero tenemos muchas razones para
creer que Dios sabia que Job iba a ser generoso con estas provisiones como lo habia
sido con las primeras que tuvo. El modelo que vimos en los patriarcas se repite
nuevamente. El pueblo de Dios puede ser enormemente rico, pero el propdsito
mayor de Dios en darles estas riquezas es para que las compartan con aquellos que
estan en necesidad. Job 1.21 sigue teniendo un significado importante:

desnudo sali del vientre de mi madre,
y desnudo volveré alla.
Jehova dio, y Jehova quito;

, .6l
sea el nombre de Jehova bendito.

CANTAR DE LOS CANTARES

El libro de Cantar de los Cantares describe el deleite de una joven sulamita en el



amor que siente hacia un rey rico. En cinco ocasiones en el libro, y tres de estas en
rapida sucesion en 3.6-11, este rey es identificado como Salomén (cf. también 1:1 y
8:12). Existe un debate con relacidon a que estos pasajes se refieran realmente a
Salomdn vy si se deben tomar literalmente o aun si el rey y su amante sean la misma
persona. Pero no hay duda alguna de que el lenguaje amoroso que sale de los labios
de la novia y del novio apela regularmente a la belleza y deleites de las posesiones
terrenales. Las bodas en estos dias, como en el mundo antiguo, son frecuentemente
una ocasién unica en la vida para gastos extravagantes, los cuales no son
necesariamente indebidos. Pero el enfoque principal de este corto libro no es el de

ensefiar determinantemente sobre el uso correcto o incorrecto de los bienes

. , .6
terrenales, sino el de celebrar el amor que se esconde detras de los lujos.

SALMOS, PROVERBIOS Y ECLESIASTES

Dos de los temas de estos tres libros estdn en tensién. Por un lado, el «evangelio
de la prosperidad» de los deuteronomistas es preservado. Ser industrioso y fiel
conduce a las bendiciones del pacto de Dios, incluyendo el bienestar material (Sal
112; 128; Prv 12.11; 13.21; 21.5). Por otro lado, en continuidad con los temas de
Job, estos escritores sapienciales reconocen que muchos de los sufrimientos de los
pobres y necesitados nunca encontraran alivio en esta vida, mientras que muchos

ricos perversos contintan floreciendo (Sal 37.16-17; Prv 15.16-17; 16.8).63 Aunque
es debatido hasta qué punto estos libros reflejan algo de la vida venidera, algunas de

las soluciones de esta tensidn claramente aparece en los temas de la justicia en el
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mundo venidero.

Mientras tanto, muchos de los textos advierten a los ricos sobre la trascendencia
de las riquezas terrenales. En cierta forma, todo el libro de Eclesiastés, contribuye a
este tema. Seria bueno comparar el Salmo 39.4-7 («<he aqui, diste a mis dias término
corto...») con Proverbios 23.4-5 («;has de poner tus ojos en las riquezas, siendo
ningunas?...»). Como resultado, el pueblo de Dios debe poner su confianza en El, y
no en los recursos terrenales que puedan tener y que Dios les ha dado, o que
quieren que Dios les dé (Prv 3.9-10; Sal 52.7). Aquellos que tienen abundancia
deben ayudar generosamente a los que tienen necesidad (Prv 29.7). Sobre todo, el
rey piadoso dejara en libertad a aquella persona pobre que clame por misericordia y
debe tener piedad del débil (Sal 72.4). De hecho, el «pobre» aparece en 33 salmos
diferentes —como gente de clase baja, muchas veces débil u oprimido socialmente

(McPolin 1989:81—83).65 Ellos son personas por las cuales Dios demuestra una



compasién especial (ver esp. Sal 9.18; 68.5-6; 113.7-9), mientras que la gente
piadosa presta «su dinero no dio a usura» (Sal 15.5). Varios salmos se parecen mucho
a la Ley en cuanto a la justicia social, p. ej., 82.3-4:

Defended al débil y al huérfano;

haced justicia al afligido y al menesteroso.
Librad al afligido y al necesitado;

libradlo de manos de los impios.

Los Salmos también revelan el principio de una ecuacién periddica entre el
materialmente pobre y la persona piadosa (p. ej., Sal 40.17; 86.1; 109.22). «Los
salmistas estaban profundamente convencidos de que Dios estaba preocupado no
solamente por el alivio de los aspectos de la privaciéon material, sino que también
estaba preocupado por el alivio de las profundas necesidades religiosas que las
vicisitudes de la vida presentaban. Ellos vieron muy claramente que el bienestar
fisico y espiritual eran dos caras de la misma moneda» (Gillingham 1988:19). Los
Salmos 9-10, los cuales quizas eran originalmente un solo poema acrdstico,
claramente ilustran el tema de que Dios exalta al pobre y al oprimido que confia en
El (Hoppe 1987:121-22). En un ejemplo sorprendente, atn el rico Rey David pudo
recordar tiempos en su vida cuando él parecia ser «pobre»—esto es, en riesgo tanto
fisico como espiritual (Sal 34.6).

Afirmaciones como los que hacen el Salmo 37.25 («no he visto justo
desamparado, ni su descendencia que mendigue pan») despiertan preguntas muy
serias. Uno puede espiritualizar estos versos, o interpretarlos como un ideal a ser
realizado solamente en la vida por venir. Pero es mejor, probablemente, tomarlos
como una simple descripcién en vez que como una promesa absoluta. Sin embargo,
el hecho de que un salmista pudiera hacer este tipo de observacién, permanece
como un reto al pueblo de Dios en todo tiempo de cédmo la comunidad de los
redimidos puede funcionar (ver esp. G. A. F. Knight 1982:180-81). Igualmente, las
injusticias que el Salmo 73 tan agudamente resume, probablemente reflejan las
experiencias mas comunes del pueblo de Dios.

Eclesiastés continua el tema de la «literatura de protesta», la cual comenzé en
Job, enfatizando la vanidad de confiar en las riquezas pasajeras (ver esp. 5.8-17; 6.1-
12). El «gran experimento» del autor con fabulosas riquezas e indulgencia fue un
«fracaso total» (Garrett 1993:270). «El tiempo y la ocasiéon acontecen a todos [los
ligeros de carga, fuertes, sabios, prudentes, elocuentes]» (9.11). Interesantemente, la



desesperacién puede traer circunstancias de abundancia sin tener una perspectiva
eterna de la vida y la muerte (Yancey 1990:16). El ambiente del autor, consistente
con Salomon, sin que esto requiera que él sea el autor, es uno de «un mundo, o mas
preciso, una clase de gente que esta financieramente en las nubes,» «una clase con
riquezas atrincheradas» que les importaba mucho una posible caida de su estado
rodeado de lujos (Kugel 1989:46).

El libro concluye con el mandato de temer a Dios y guardar los mandamientos
como el resumen de lo mds importante (12.13), de esta manera, restringe cualquier
alegria temporal que las riquezas materiales pudieran dar. Sin embargo, al mismo
tiempo, el libro de Eclesiastés estd lleno de declaraciones sobre lo apropiado que es
disfrutar de los buenos regalos de Dios siempre y cuando uno los mantenga, en el
contexto de un servicio dedicado a Dios (ver esp. 5:18-20; cf. También 2.24-26;
3.12-13, 22; 8.15; 9.7-10; 11.9-12.1). Eclesiastés 7.11-12 sugiere que una vida ideal
es la que combina la sabiduria y las riquezas, mientras que 11.1-6 prescribe la

diversificacién de las inversiones.” Debido a la aparente tensién entre todos estos
pasajes y el tema principal de la carta, se insiste frecuentemente que Qoheleth
finalmente rechaza la perspectiva mencionada en estos apartados, pero no existe
apoyo textual o literario para esta perspectiva. Es mejor, entonces, verlos como
mandatos genuinos a disfrutar el mundo material (jo «la mujer de tu juventud»!)
dentro del contexto que mantiene la vida en una perspectiva de transitoriedad
(Garrett 1993; Eaton 1983). Uno puede disfrutar de la creacién sin adorarla,

especialmente manteniendo la vida por venir en un enfoque claro (3.21; 12.7).67

UN ENFOQUE MAS PROFUNDO EN LOS PROVERBIOS
El género y contenido de Proverbios coincide con aquellos en una variedad de
otros trabajos literarios del Cercano Oriente, principalmente con los proverbios

egipcios de «Amenemope».68 La teologia individual de los Proverbios estd rara vez
atada al arreglo unico del pacto entre Dios e Israel. Mientras que muchas veces se
asume que este es la ensefianza del rico hacia el rico (una conjetura normal si uno
acepta que Salomoén es el autor de la mayoria del libro), un estudio del punto de
vista de los Proverbios ha convencido a algunos de que por lo menos un buen
numero de aquellos «comentan desde fuera sobre dos extremos sociales y
economicos [pobres y ricos]» (Whybray 1989:334). Una «clase media» ideal puede
estar presente, y si muchos proverbios reflejan la sabiduria comun, esta teoria de sus
origenes es todavia consistente con la apropiacién que Salomén hizo de ellos. Por



estas dos razones, los proverbios, aunque es argumentable, son los principios que
mas se pueden generalizar y aplicar a todos los tiempos en las ensefianzas del
Antiguo Testamento tocante a las posesiones materiales. Por otro lado, el género
mismo de un proverbio sugiere que este expresa un principio o una generalizacién
que muchas veces es cierto, pero que no se puede tomar como un absoluto. De
todos modos, la gran cantidad del material de Proverbios relacionado al dinero y a

circunstancias materiales amerita que le demos un vistazo mas de cerca a la
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ensenanza de este libro.

Para comenzar, Proverbios tiene mucho que decir con relacién a como adquirir
posesiones y como no perderlas. La rectitud y la humildad son prerrequisitos
indispensables en este asunto (10.3; 22.4):

El bueno dejard herederos a los hijos de sus hijos;
pero la riqueza del pecador estd guardada para
el justo (13.22).

mientras que:

el justo come hasta saciar su alma;

mas el vientre de los impios tendra necesidad
(v. 25).

Segundo, uno adquiere posesiones siendo diligente, vigilante (21.5; 27.23-24) y
por el trabajo arduo (12.11; 14.23). Siendo 6.10-11 el versiculo mas famoso:

Un poco de suefio, un poco de dormitar,

y cruzar por un poco las manos para reposo;
asi vendra tu necesidad como caminante,

y tu pobreza como hombre armado (cf. 20.13).

Por otro lado, la herencia que se adquiere rdpidamente es menos apreciada y
preservada (20.21). Muchos de estos proverbios parecen describir un punto de vista
idealizado del mundo que muchas veces ha sido falsificado. No hay duda de que
mucha gente pobre es holgazana, pero muchos otras son victimas de las
circunstancias que estan fuera de su control. Para que estos proverbios
permanezcan como verdaderos, aunque sea como generalizaciones, uno debe tener
un control general sobre su trabajo, vida y familia, sin problemas severos de los



sistemas sociales (Witherington 1994:73-74), situaciones que aparentemente se
obtuvieron por periodos de tiempo cortos en la vida del Israel antiguo.

Al mismo tiempo, el libro de Proverbios enfatiza un tema que hemos visto a
través del Antiguo Testamento, este es, el justo piadoso da generosamente a Dios y
al necesitado:

Honra a Jehova con tus bienes,

y con las primicias de todos tus frutos;

y seran llenos tus graneros con abundancia,

y tus lagares rebosaran de mosto (Prv 3.9-10).

No te niegues a hacer el bien a quien es debido,

cuando tuvieres poder para hacerlo.

No digas a tu proéjimo anda, y vuelve, y mafana te daré,
cuando tienes contigo que darle (3.27-28).

Un texto que hubiera podido aparecer en la Ley nos recuerda defender los
derechos de los que estan en desventaja:

conoce el justo la causa de los pobres;
mas el impio no entiende sabiduria (29.7).

Igualmente, el rey justo «juzga con verdad a los pobres» y su «trono serd firme
para siempre» (29.14). La esposa virtuosa y noble de Proverbios 31.10-31, quien
claramente disfruta por lo menos los beneficios de la «clase media» «alarga su mano
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al pobre, y extiende sus manos al menesteroso» (v. 20). En contraste,

el que cierra su oido al clamor del pobre,
también él clamard, y no sera oido
(21.13; cf. también 11.24-26 y 22.16).

Es mas comun ver simples descripciones, que obtener mandatos directos y
amenazadores, tales como:

los labios del justo apacientan a muchos,

mas los necios mueren por falta de entendimiento
(10.21; cf. 14.31; 19.17).

Algunos pasajes que pudieran, o quizas no, prometer recompensas materiales por



la generosidad para con el pobre incluyen 22.9 y 28.27." Gottwald (1985:573)
observa que menos de una tercera parte de los Proverbios que tienen que ver con
los ricos y los pobres enseflan que la gente obtiene lo que merece, mientras que el
resto reconoce la presencia de los problemas socioeconémicos.

También, hay una serie de proverbios que condicionan las riquezas materiales
como algo absolutamente bueno y comparan el valor de las riquezas con la
sabiduria, el conocimiento, honor, un buen nombre, el temor a Dios, el amor, la
justicia, la paz y la seguridad. Por ejemplo, la sabiduria de Dios personificada llama
a la gente en las calles a:

recibid mi correccién antes que la plata,
y el conocimiento antes que el oro escogido.
Porque la sabiduria es mejor que las perlas;

nada de lo que desees podra compararse con ella
(8.10-11 cf. 3.13-16; 16.16; 22.1).

Una cantidad de estos Proverbios toman la forma de «mejor es lo poco con ... que
riquezas con...» Por ejemplo:

es mejor lo poco con el temor de Jehova

que un gran tesoro donde hay turbacién.

Mejor es una comida de verduras donde hay amor
que de buey engordado donde hay odio.
(15.16-17; cf. 19.22; 28.6; 16.8; 19.1; 17.1).

De hecho, G. H. Wittenberg (1986:73) sefiala que la mayoria de estos proverbios
con el estilo de «mejor que» estdn relacionados con situaciones de riquezas y
pobreza y prefieren la pobreza con justicia en vez de las riquezas con injusticia. Un
recordatorio final de lo transitorio, y por lo tanto del menor valor de las riquezas,
cuando se comparan con las cualidades del caridcter que duran para siempre,
aparece en 23.4-5:

No te afanes por hacerte rico;

sé prudente y desiste

(Has de hacer volar tus ojos tras las riquezas, siendo
estas nada?

Porque ciertamente se haran alas como de aguilas y



volaran al cielo.

Cuando uno incluye proverbios que son descriptivos en vez de prescriptivos,

aparece mucha mds ensefianza relacionada a las riquezas y pobreza.72 Esta coleccién
de proverbios ir6nicamente y con buena evidencia comenta acerca del poder y la
seguridad transitoria que las riquezas proveen, sin aconsejar su adquisicién. Por
ejemplo, las riquezas de los ricos son su fortaleza, mientras que «la calamidad de los
necesitados es su pobreza» (10.15). El pobre es odiado, aun por sus vecinos, mientras
que mucha gente ama al rico (14.20; sin embargo cf. v. 21 —«pero el que tiene
misericordia de los pobres es bienaventurado»). Es aparente el hecho de que estos
proverbios descriptivos no reflejan el ideal de Dios, como vemos en 18.11:

Las riquezas del rico son su ciudad fortificada;
son como un alto muro en su imaginacion.

Asi también, en 28.11 «el hombre rico es sabio en su propia opinién», pero el
pobre ve con discernimiento cudn engafiados ellos estdn. Otros proverbios
descriptivos comentan sobre los amigos y el poder que tiene una persona con
riquezas desenfrenadas. Estos aparecen en 18.23; 19.4; 22.7 y 28.3, 8.

También existe una coleccion de proverbios que enfatizan la venida de Dia del
Juicio, cuando la maldad de este mundo sera erradicada. Asi que, 11.4 nos recuerda
que:

las riquezas no aprovecharan en el dia de la ira,
pero la justicia librard de la muerte.

Igualmente en 11.28 se nos dice:

el que confia en sus riquezas caera,
pero los justos reverdeceran como follaje.

La gente que se burla de los pobres afrenta a su Creador y no dejard de recibir su
castigo (17.5). Uno no debe robar a los pobres o aplastar a los afligidos, porque el
Sefior defendera su causa (22.22-23), mientras tanto, Dios contintia oponiéndose a
aquellos que se afanan para hacerse ricos o que demuestran parcialidad (28.20-22).
Sea en esta vida o en la venidera, sigue siendo cierto que:

las riquezas apresuradas disminuiran,



pero el que junta poco a poco ird en aumento
(13.11).

Dos proverbios misceldneos reflejan la ventaja que se obtiene al considerar esta
vida desde la perspectiva de Dios. El rico y el pobre tienen algo en comun porque «a
todos ellos los hizo Jehova» (22.2), mientras que «el pobre y el opresor tienen esto

en comun: A ambos Jehova les alumbra los ojos» 29.13.”

Un pasaje relacionado a posesiones materiales en el libro de Proverbios sobresale
de los demads, favoreciendo el ideal de clase media. Entre los dichos de Agur, leemos
en 30.8b-9:

y no me des pobreza ni riqueza.
S6lo dame mi pan cotidiano;

no sea que me sacie y te niegue,

o diga: «jQuién es Jehova?»

No sea que me empobrezca y robe,
y profane el nombre de mi Dios.

Whybray (1989b:334-35) sospecha que la situacién socioecondmica del autor de
este proverbio difiere del resto de la coleccidn candnica, pero también él reconoce
que se ha idealizado un punto medio entre las vastas riquezas y la destitucion.
Contra muchos, Garrett (1993:238) cree que «la vanidad y las palabras mentirosas
del verso 8a son enunciadas en el verso 8b». Las dos peticiones del v. 7 no son «la
vanidad y palabra mentirosa aparta de mi» (30.8a) y «<no me des pobreza ni riqueza»
(30.8b). En lugar de esto, las dos peticiones son: «<no me des pobreza y ni riquezas».
La ultima «convence a uno de que Dios no es necesario;» mientras que la primera,
«que El no es de ayuda o que sus leyes son imposibles de guardar». Adicionalmente,
el verso 9 «revela una fijacién marcada en la gloria de Dios (en vez de en
necesidades personales) como motivacién principal de estas peticiones».

Chutter (1982:28) reconoce la dificultad en tratar de resumir las ensefianzas de
los Proverbios en cuanto a posesiones materiales bajo una sola categoria, pero esta
de acuerdo en que el libro protesta en contra de los extremos en la riqueza y en la
pobreza y favorece un punto medio, «en algin punto entre los extremos de un
estandar de vida adecuado. Esto aun permite una gran variedad de estilos de vida de
acumulaciéon y desembolsos sabios, en tanto la prosperidad esté rendida a la

T4 : :
devocién». Aunque es prematuro el hablar de resumir patrones universales en



ambos testamentos, una de las tesis de este volumen es que es un mandato biblico
consistente y recurrente el que evitemos tanto la riqueza como la pobreza extrema.
Desde luego, antes de que nosotros estemos listos para llamar a esto un ideal de
«clase media» y contentarnos de que estamos en este renglon, tenemos que recordar
dos cosas: primero, las encuestas sugieren consistentemente que mas del 80% de la
poblacién occidental se consideran a si mismos como clase media, dejando este
término sin ningun significado; y segundo, la naturaleza de la «clase media» de
Proverbios 30.8 es definida por la clausula: «mantenme del pan necesario», un
estandar de vida que esta muy por debajo del que aspiran hoy dia la mayoria de las
personas que se autoclasifican como clase media. Sin embargo, Gowan (1987:350)
generaliza apropiadamente:

A través [del Antiguo Testamento] se asume que siempre habrd alguien
con relativamente mayores posesiones. Esto no es un escandalo,
porque las riquezas son dadas como uno de los buenos regalos de Dios
(Prv 22.4). Lo que es un escandalo, como muchos textos nos han
demostrado, es cuando aquellos que no tienen mucho son privados de
lo que les corresponde por aquellos a quienes sus conciencias no les
molestan. Quizas lo mas cerca a lo que el Antiguo Testamento llega es
su deseo un «punto medio» que es puesto en términos individuales, en
vez de ser un plan para la sociedad.

Como una aplicacién contemporanea, Aitken (1986:190) anade: «Si los
individuos y las naciones se contentaran con esto, dos terceras partes de la
poblacién del mundo no estuvieran viviendo en pobreza». Como veremos a
continuacion, este contentamiento todavia permitiria a los occidentales de clase
media un estilo de vida razonablemente confortable.

LOS PROFETAS

La seccién final mayor en la secuencia candnica del Antiguo Testamento en la
traduccién en espafiol es la de la coleccion de libros de los «profetas escritores» la
cual se extiende desde el siglo octavo hasta el siglo quinto a.C. Aunque cada profeta
ejerce su ministerio bajo circunstancias histdricas distintas y tnicas, existen muchos
temas relacionados con las cuestiones de las posesiones materiales que justifican
nuestro trato de este material en forma conjunta, aunque admitimos que es una

unidad heterogénea, de la Palabra de Dios.” Como vimos en el capitulo 1, la vida



economica de Israel habia cambiado sustancialmente bajo la monarquia unida en
los siglos once y diez a. C. Anterior a esto: «los israelitas se definian no solamente
en oposicion al gran imperio de los faraones de Egipto, sino que también estaban en
contra de los estados altamente centralizados y burocraticos». Otra vez, «Israel no
era un estado como aquellos de los caninitas, eran una coleccién de gente de clase
baja (erevrav, Ex 12.38) sin un gobierno central, sin una capital, sin un ejército
profesional, sin una clase de aurigas. Eran un grupo de gente campesina alienada sin
ninguna pretension en la sociedad cananita» (Levenson 1976:232). Como resultado,
ellos debian confiar en Dios como su soberano en las relaciones de soberano-vasallo
en su tratado pactal.

Todo esto fue abandonado en el tiempo de la monarquia, y a pesar del ideal de
tener un rey generoso y caritativo, para el tiempo de la monarquia dividida durante
la cual los profetas escritores ministraron, la mayoria de los cambios que habian
ocurrido fueron para mal. De hecho, las denuncias proféticas en contra de Israel
pueden ser conectadas directamente «con el desarrollo de la distincién de clases
bajo la monarquia, la aparicién de una clase de comerciantes adinerados y el
crecimiento de la aristocracia que vivié una vida de lujo y autoindulgencia y no le

prestaron atencion a las miserias de los pobres que trabajaron paradlos» (Porteous:
1966:34). Otra vez:

La pérdida de las propiedades ancestrales por presiones de los
aristocratas ricos, quienes compraron grandes pedazos de terreno,
alterd la forma de la economia y amplié la separacién entre ricos y
pobres. El concomitante y creciente amor a las riquezas, las
pretensiones y las ostentaciones eran un contraste marcado con la vida
no sofisticada, simple y natural, tradicional para el Israel

premonarquico y todavia este estilo de vida era mantenido en las villas
(Neufeld 1960:44).

Las recompensas del pacto por la obediencia, como la paz y la prosperidad,
podian ser detectados ocasionalmente bajo el reinado de reyes buenos, casi
exclusivamente en Juda en el sur, y fue mas notable bajo Ezequias (2 R 18-20) y
Josias (2 R 22.1-23.30). La caida y el surgir de Daniel, teniendo muchas similitudes
con José siglos antes, demuestran que el poder y las riquezas se pueden utilizar
apropiadamente por el pueblo de Dios y aun se pueden usar para implantar
estrategias socio-politicas. Pero también, al igual que José, Daniel, repetidas veces,



se encuentra en circunstancias de austeridad, inclusive estuvo en peligro de perder
su vida. Pero el texto no nos da la mds minima idea de que Daniel fuera menos fiel a
Dios durante estos tiempos; de hecho, los sufrimientos de Daniel son una

consecuencia directa de su fidelidad a Iehova’t.76

Sin embargo, los profetas escritores son mds conocidos, por su trato «radical» en
denunciar enfaticamente los pecados de la sociedad. Claramente, los problemas
éticos, incluyendo el uso de las posesiones materiales, estdn entre los primeros
topicos de la retdrica de los profetas. Aun uno puede leer cualquiera de los libros de
los profetas, en su totalidad o al azar, y se da cuenta de que este problema de ética es
por lo menos tan serio como el problema de la idolatria entre los israelitas. La
desviacion teoldgica y la ética van de la mano. La teologia de liberacién ha tomado
sus bases de estos mismos profetas, denunciando las maneras en que los ricos
opresores de hoy explotan al pobre (Boff y Boff 1987:35). Como notamos en la
introduccion (ver p. 24), varios tedlogos de la liberacién se han alineado a veces con
el marxismo y han llamado a la gente a una revolucién violenta. Sin embargo, el
modelo de los profetas del Antiguo Testamento es diametralmente opuesto a tal
violencia. El pueblo de Dios nunca ha sido llamado a la revolucidn, ni atn pacifista,
en contra de las naciones extranjeras adversarias, pero si han sido advertidos de las
maneras violentas en que Dios utilizara a tales naciones para castigar a Israel por sus
pecados. Sin embargo, la denuncia retdrica y enfitica de los profetas contra el
pecado de la gente es un modelo de suma importancia para los cristianos de hoy,
especialmente cuando los pecados sociales populares en nuestras culturas estdn
totalmente en contra de las normas de Dios. Estos tipos de pecado traspasan
cualquier agenda politica y varian desde asuntos de la «derecha», tales como
combatir el aborto y la eutanasia, hasta los asuntos de la «izquierda», tales como la
oposicién a la explotacién de los pobres y marginados en nuestras sociedades (cf.
Sider 1987).

Distintamente, los profetas no limitan su retérica a Israel. Ellos regularmente
corrigen a otras naciones también por la arrogancia a que sus riquezas le han
llevado. Los ejemplos mds claros de estos pronunciamientos de juicio estdn en Isaias
14, con sus referencias al Lucero de la Mafiana que ha caido del cielo, como parte de
la burla en contra del rey de Babilonia (cf. vv. 4 y 12), y Ezequiel 26-28, en donde la
cancion contra de la ciudad de Tiro (Ez 26-27) abre el paso para una profecia mas
especifica contra el rey de Tiro (Ez 28, esp. vv. 11-19). Tanto en los pasajes de Isaias
como en el de Ezequiel, el lenguaje parece sobrepasar cualquier cosa que se pudiera
afirmar de reyes terrenales. Esto ha llevado a algunos intérpretes, por lo tanto, a



asumir que estos pasajes describen la caida de Satands del cielo. Siendo o no esta

interpretacion correcta, la misma sefiala hasta qué punto el lenguaje de juicio
contra los extranjeros opresores puede aproximarse a una condenacién demoniaca.
El hecho de que los profetas aplican usualmente los mismos estdndares a naciones
extranjeras como los aplican a Israel, nos recuerda también que los principios que
involucran las posesiones materiales son siempre relevantes a todos en el mundo.
Dicho de manera simple, Dios parece haber hecho un arreglo tnico con la gente de
Israel para bendecirlos a ellos materialmente como respuesta a su fidelidad pactal,
pero al mismo tiempo El llama a toda la gente a que tengan cuidado del pobre, a
buscar justicia y a usar sus riquezas compasivamente. Pero el énfasis mayor en este
estudio, por la naturaleza de la informacidn, sera la de tratar primero las profecias
dirigidas a Israel. De hecho, los estdndares con los cuales Dios juzga a su gente,
utilizando los profetas, se basaron regularmente en la misma Tord (ver un util
esquema en Dearman 1988:58-59). Esta informacion puede ser dividida en dos
partes: lo que la naciéon ha hecho mal y lo que tienen que hacer bien. Puesto que
existe una gran cantidad de textos, mds que en ninguna otra parte del Antiguo
Testamento, nosotros solo podemos tomar algunos ejemplos representativos de las
secciones mayores de ellos.

LOS PECADOS DE ISRAEL CON RESPECTO A LAS
POSESIONES MATERIALES

Se pueden enumerar por lo menos cinco categorias mayores.

1. La adoracién de idolos hechos con materiales costosos. La relaciéon cercana
entre la idolatria y el mal uso de los bienes materiales es muy evidente. Isaias 2.7-8
es un texto muy asertivo con sus sinénimos y paralelismos,

Su tierra se ha llenado de plata y de oro,

y sus tesoros no tienen fin.

También su tierra se ha llenado de caballos,
y sus carros son innumerables.

Ademas, su tierra se ha llenado de idolos.
Adoran la obra de sus manos,

lo que sus dedos han hecho.”

Como parte de los juicios en contra de Israel, Isaias ironicamente predice:



en aquel dia los hombres arrojaran a los topos
y a los murciélagos sus idolos de plata

y sus idolos de oro que habian hecho para adorarlos
(v. 20),

Ellos estaban huyendo a las cavernas en las rocas tratando de evadir la ira de
Dios (vv. 19, 21). Isaias 44.12-20 ridiculiza sarcasticamente la futilidad de los idolos
hechos por manos humanas, mientras que Oseas 2.8 lamenta como Israel no ha
reconocido que Dios es la fuente de su canasta bésica (de granos, vino nuevo y
aceite), o de las riquezas que han malgastado en su idolatria (plata y oro). Pero aun
cuando Israel us6é estos metales preciosos para construir el templo, Hageo les
recuerda que «“mia es la plata y mio es el oro”, dice Jehova de los Ejércitos» (Hg

2.8).”

2. Confianza en los ritos en vez del arrepentimiento. Igualmente punzantes en
su ridiculizacién son las palabras de Jeremias, quien reprende a la gente de Juda por
clamar una y otra vez, «jTemplo de Jehova!l», como si el ir frecuentemente al lugar
de adoracion de Dios o recitar liturgias les pudieran salvar de los juicios de Dios

(7.4).80 Pero, «si realmente corregis vuestros caminos y vuestras obras, si realmente
practicdis lo justo entre el hombre y su proéjimo, si no oprimis al forastero, al
huérfano y a la viuda, si no derramadis sangre inocente en este lugar, y si no vais tras
otros dioses para vuestro propio mal, entonces os dejaré habitar en este lugar» (vv.
5-7). Mucha de la gente que va a la iglesia hoy haria bien en poner atencién al
equivalente de esta ensefianza en el Sermén del Monte en el Nuevo Testamento:
«por tanto, si has traido tu ofrenda al altar y alli te acuerdas de que tu hermano
tiene algo contra ti, deja tu ofrenda alli delante del altar, y ve, reconciliate primero
con tu hermano, y entonces vuelve y ofrece tu ofrenda» (Mt 5.23-24).

3. Extorsion pillaje y opresidn para ganar mas tierra. Ezequiel 22.29, Miqueas 2.2
y Amos 5.11-12 son tres de muchos pasajes que enfatizan como el rico en Israel
estaba tratando de hacerse cada vez mas rico a expensas del pobre. En vez de honrar
el compromiso con la Tord en el que las herencias permanecerian en las familias
para que asi por lo menos todos tuvieran un pedazo adecuado de tierra, se hizo
muchas maniobras ilegales e inmorales para concentrar mas riquezas en las manos
de menos y menos personas. El capitalismo de renta (el pago de renta a uno o a
varios duefios de varios factores de la produccién) han llevado a que la clase alta



explote a los trabajadores. Los lujos y extravagancias urbanas son mantenidos a
expensas de cobrarle a los pobres precios que en casos extremos los llevaban a

venderse en esclavitud, aun a extranjeros (Lang 1985:90—95).81 Tres técnicas
especificas denunciadas en repetidas ocasiones son el uso de balanzas y precios
deshonestos en el mercado (p. ej., Ez 45.10-12; Os 12.7), cobrar por anticipado

deudas sin pagar (p. ej., Am 2.6—8)82 y el fraude en los salarios de los jornaleros (p.
ej., Mal 3.5).

4. Jactancia en las riquezas. Amos, en particular, es sumamente duro en su
retdrica en contra de aquellos que creen que estan exentos del juicio de Dios en una
era de prosperidad relativa, independientemente de su indiferencia y crimenes en
contra de los pobres. Amés 4.1 se dirige a las mujeres ricas:

oid esta palabra, oh vacas de Basan
que estais en el monte de Samaria,
que oprimis a los pobres,

que quebrantais a los necesitados,

que decis a vuestros maridos:

83
«jTraed y bebamos!»

Los lujos excesivos de los hombres notables de la nacién son también
caricaturizados en 6.4-6:

Dormis en camas de marfil,

os extendéis sobre vuestros lechos

y coméis los carneros del rebafio

y los terneros de engorde.

Improvisdis al son de la lira

e inventais instrumentos musicales, al estilo de David.
Bebéis vino en grandes copas

y os ungis con los mas finos perfumes,

y no os afligis por la ruina de José.

Gossai (1993) comenta: «al examinar la critica profética de la corruptora
influencia de las riquezas y los lujos, se debe entender que los profetas no son
miembros de una clase econdémica en particular que habla contra otra clase. Y
ciertamente los profetas no ponen a los pobres en un pedestal y proclaman las



ventajas de ser pobre. Todavia... «es la adquisiciéon de riquezas a expensas de los

pobres y la calumnia de sdk y mspt84 lo que esta bajo ataquen».

Habacuc compara la maldad de la gente de sus dias con pescadores pescando
peces inocentes con anzuelos y redes. Su materialismo idélatra es descrito
rudamente:

por eso rinde sacrificios a su red

y ofrece incienso a su red;

porque gracias a ellas incrementa su porcion
y hace suculenta su comida.

Por eso sigue vaciando su red

para volver a matar continuamente

y sin piedad a las naciones (Hab 1.16-17).

En su contexto, estos versos se refieren a los Babilonios que Dios habia levantado
para castigar a Israel. Pero dado las repetidas ocasiones cuando Israel imitaba la
idolatria de las naciones paganas vecinas, es este pasaje el que ilustra vividamente la
«jactancia en las riquezas» que muchas veces afligié también al pueblo de Dios.

Aun los negocios y comercio ordinarios, los cuales son neutrales en si mismos,
eran regularmente desviados hacia una seducciéon pecaminosa. Amds reprende a
aquellos que pisotean a los necesitados y se deshacen de los pobres de la tierra
porque ellos se preguntan:

/Cuando pasara la luna nueva,

para que vendamos el trigo;

y el sabado,

para que abramos los almacenes del trigo? (Am 8.5a).

Ellos no pueden esperar a que el dia de reposo se termine para ir y ganar mas
dinero. Ademas de todo esto, el verso y medio que le sigue hace claro que ellos
engafan a los pobres en el mercado (vv. 5b-6). De hecho, parte de las razones del
juicio de Dios en el exilio de Israel fue por el hecho de que ellos no guardaron el
aflo sabatico (Jer 34.8-22) Los mercaderes causaron problemas a Sofonias también,
probablemente reflejando la influencia de comercio extranjero y sus practicas
deshonestas (ver esp. Sof 1.11—13).85 En Zacarias 11.5, aquellos que compran
esclavos proclaman: «jBendito sea Jehovd, porque me he enriquecido!» como si Dios
fuera el que los hubiera bendecido con sus riquezas. Pero Zacarias es bien claro en



que Dios no tendra mas compasion para con la gente con esa actitud (11.6). Como
Baldwin (1972:180) comenta: «Las riquezas no son una prueba del favor de Dios

(Mr 10.23), peor aun cuando estas han sido obtenidas fraudulentamente». Todas
estas referencias proféticas, especialmente las de los textos en Amos, deben
provocar en la gente acomodada de occidente una pausa considerable,
especialmente a aquellos quienes son muy indiferentes a las necesidades de los
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pobres a nivel mundial.

5. Motivacién financiera de lideres en el ministerio. Posiblemente no haya una
acusacién mas tragica en contra de Israel que aquellos pasajes que describen la
corrupcién del liderazgo nacional. Como ambos testamentos hacen claro, a quien
mucho se le ha dado mucho se le requerira (cf. Lc 12.48). Los pecados de los lideres,
en virtud del potencial que tienen de guiar a las masas a la perdicidn, los hacen mas
culpables (cf. Stg 3.1). Miqueas 3.11 es representativo de esto:

sus jefes juzgan por soborno,

sus sacerdotes ensefian solo por paga

y sus profetas predicen por dinero,

y se apoyan en Jehova diciendo:
«;Acaso no esta Jehova entre nosotros?

, 88
iNo vendra el mal sobre nosotros!

El verso 12, sin embargo, procede inmediatamente a predecir que por estos
lideres Jerusalén serd convertida en un «montdn de ruinas.» No es de extrafar que
mas tarde los rabinos insistieron que aquellos que querian ensefar la palabra de
Dios tenian que ganar su propio sustento trabajando en otros oficios (p. ej., Aboth
2:2; Meg. 28a y Sot. 47b igualmente protestan contra el aceptar regalos y sobornos
por hombres sabios). El ministerio bivocacional en estos dias es una necesidad
econdmica en muchas partes del mundo. Con el Nuevo Testamento como
precedente también, puede que esta sea una estrategia apropiada en el mundo
occidental donde, en estos dias mds que nunca, la gente sospecha cada vez mas los
motivos de los ministros (ver pp. 263-266).

Entre otros textos proféticos del Antiguo Testamento que condenan a los lideres
que abusan de las posesiones materiales figuran Miqueas 7:3 («el gobernante exige,
el juez juzga por soborno») e Isaias 3.14-15 («los ancianos y los magistrados» que
aplastan al pueblo y muelen las caras de los pobres). Isaias 10.1-2 echa la culpa en



especifico a los que estan a cargo de las legislaciones:

...jque establecen leyes inicuas

y dictan decretos opresivos,

para apartar del juicio a los pobres,

para privar de sus derechos a los afligidos de mi pueblo,
para hacer de las viudas su botin

y para despojar a los huérfanos!

En contraste marcado, la rama mesidnica de 11.4:

juzgara con justicia a los pobres,

y con equidad arbitrard a favor de los afligidos de la tierra.
Golpeara la tierra con la vara de su boca,

y con el aliento de sus labios dard muerte al impio.

A diferencia de los politicos de la época de Isaias: «la justicia serd el cinturén de
sus lomos, y la fidelidad lo sera de su cintura» (11.5). La codicia y el engafio de los
profetas y sacerdotes reaparece en Jeremias 6.13 y 8.10, y ambos textos suplen el
refran: «pues desde el menor hasta el mayor de ellos, cada uno persigue las
ganancias deshonestas». Esto es una clara evidencia también de que las practicas de
los lideres eventualmente contaminan a todo el pueblo (cf. Ez 33.31). En Ezequiel
22.6-12, son los principios de Israel quienes oprimen a los extranjeros, maltratan al
huérfano y a la viuda, y cobran usura (jen exceso?) e interés—esto es, ganancias
injustas del préjimo usando la extorsion. El término de «ganancias con extorsion»
en el verso 12, se refiere a aquellas ganancias adquiridas usando la violencia, pillaje,
injusticias, egoismos, o tomando una porcién adicional a las ganancias que se
supone sean las legitimas (Oswalt 1980; cf. Brown, Driver, Briggs 1953:130).

LO QUE ISRAEL TIENE QUE HACER

[Como luce el arrepentimiento para los israelitas con respecto a las posesiones
materiales? Quizas no exista un texto mas famoso o central que el resumen de
Miqueas:

oh hombre, jél te ha declarado lo que es bueno!
[ Qué requiere de ti Jehova?
Solamente hacer justicia,



amar misericordia
y caminar humildemente con tu Dios (6.8).

De nuevo, volveremos a examinar este asunto bajo cinco subtitulos.

1. Buscar la justicia para el marginado. Al igual que en la Tord y en la literatura
Sapiencial, un tema recurrente en muchas ocasiones en los Profetas es el llamado al
pueblo de Dios a tratar con justicia al pobre, al oprimido, al huérfano, a la viuda y al
extranjero en la tierra. En Isafas 1.17 la traduccién mas literal de la frase «reprended
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al opresor», puede ser «poned en su sitio al opresor. Jeremias 22.13-17 contrasta al
que acumula riquezas y no paga a sus jornaleros con aquel que juzgo la causa del

afligido y del necesitado». Gowan (1987:341) se refiere a este texto como «un muy
adecuado y breve resumen sobre el mensaje social de los profetas» y «la descripcién
tipica en el Antiguo Testamento de la naturaleza de una comunidad saludable.» En
la antigiiedad las viudas y los huérfanos en muchas ocasiones estaban en desventaja
socioecondmica sin la ayuda de un vardn que estuviera a cargo de la casa. El «pobre»
aqui no se refiere a la mayoria de la gente viviendo a un nivel salarial de
sobrevivencia pero eran aquellos que estaban completamente destituidos. Como se
not6 anteriormente, «los extranjeros ilegales» de hoy probablemente son los que
mejor representan el tipo de persona en nuestra dindmica social que las
traducciones llaman «residente temporal, advenedizo o forastero» (Gowan
1987:343). Lo que todos estos individuos mencionados arriba tenian en comun era
un sentido muy agudo de impotencia.

Atn el pecado grotesco de Sodoma aparece con una perspectiva nueva en los
Profetas. Ezequiel 16.49 declara: «he aqui, esta fue la iniquidad de tu hermana
Sodoma: orgullo, abundancia de pan y despreocupada tranquilidad tuvieron ella y
sus hijas. Pero ella no dio la mano al pobre y al necesitado». Ezequiel obviamente
estd al tanto de la reputaciéon de Sodoma y Gomorra de su inmoralidad grotesca,
incluyendo pecados de homosexualidad. El verso 50 inmediatamente continta
hablando de que se «enaltecieron e hicieron abominacién delante de mi» y fueron
cosas «detestables» (heb. to’ebath) el cual es un adjetivo que se le aplica en las
Escrituras hebreas a pecados sexuales groseros (cf. esp. Lv 18.22 en el contexto
especifico del homosexualismo). Pero tanto la inmoralidad sexual como el egoismo
materialista emergen de la misma actitud de autoindulgencia y no es de
sorprenderse que ambas estén floreciendo juntas en nuestras culturas afluentes del
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mundo occidental.



Bajo el titulo de marginados, vuelven a aparecer los nawim, aquellos que son
tanto materialmente pobres como espiritualmente piadosos y a quienes fuimos
introducidos anteriormente en los Salmos. En este contexto los nawin son aquellos
israelitas empobrecidos que luchan por reconstruir su nacién. Isaias 61.1 es el texto
profético clasico:

el Espiritu del Sefior Jehova estd sobre mi,

porque me ha ungido Jehova.

: : 92
Me ha enviado para anunciar buenas nuevas a los pobres...

Isaias procede a explicar que el Espiritu esta vendando a los quebrantados de
corazon, liberando a los cautivos y a los prisioneros de la oscuridad y proclamando
el afio favorable del Sefior (probablemente una alusién al lenguaje del afio de
jubileo) y el dia de venganza del Sefior, para consolar a todos los que estan de duelo

(Is 61.1—2).93 El comentario de Motyer (1993:500) captura exhaustivamente las
implicaciones de este pasaje, el cual toma como mesidnico en su contexto original:
«en resumen, las buenas nuevas comprenden la renovacién personal y la
restauracion (vendar a los quebrantados de corazoén), libertar de las restricciones
impuestas por la gente (cautivos es una descripcién negativa que se usa
regularmente para la creacién de una sociedad en armonia) y la rectificacién de
circunstancias (libertad para los cautivos).» De manera similar Isaias 58.6-7
pregunta retoricamente:

(No consiste, mds bien, el ayuno que yo escogi,

en desatar las ligaduras de impiedad,

en soltar las ataduras del yugo,

en dejar libres a los quebrantados y en romper todo yugo?
(No consiste en compartir tu pan con el hambriento

y en llevar a tu casa a los pobres sin hogar?

(No consiste en cubrir a tu préjimo cuando lo veas desnudo,
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y en no esconderte de quien es tu propia carne?

La dltima parte de esta cita también es combinada con Ezequiel 18:5-9 como un
trasfondo importante para la llamada parabola de las ovejas y las cabras en Mateo
25:31-46.



2. No jactarse en las riquezas, pero ser generosos en compartirlas. Todavia, otro

pasaje al que el Nuevo Testamento hace eco es Jeremias 9.23-24 (cf. 1 Co 1.26—29).95
Aqui Jeremias hace un llamado a los sabios para que no se jacten en su sabiduria, o
que el fuerte no se jacte de su fortaleza, o que el rico no se jacte en sus riquezas,
pero que se jacten en que ellos entienden y conocen a Dios que: «hace misericordia,
juicio y justicia en la tierra. Porque estas cosas me agradan, dice Jehovd». En uno de
los pasajes mas citados del Antiguo Testamento para alentar a los cristianos a dar,
Malaquias 3.8-10 se describe como los hijos de Israel estdn robando a Dios al no
donar la cantidad total de sus diezmos y ofrendas: «traed todo el diezmo al tesoro, y
haya alimento en mi casa» (v. 10). Pero este texto no prueba que los diezmos sigan
siendo un mandato para los creyentes del Nuevo Testamento. El verso 10 continta
hablando inmediatamente de las ventanas de los cielos desde donde Dios dice:
«vaciaré sobre vosotros bendicién hasta que sobreabunde». Malaquias claramente se
refiere a las normas pactales inicas con la nacién de Israel. El verso 12 continua: «Y
asi todas las naciones os dirdn: “bienaventurados”», una referencia obvia a las
singulares promesas dadas a Abram en Génesis 12.1-3. También es importante
recordar la relacién en el Antiguo Testamento entre el diezmo, las ofrendas y el
culto en el templo. Dado que hoy dia no existe un centro similar para los sacrificios
de sangre, juno no puede simplemente transferir todos los principios relacionados a
ofrendar en el santuario de Dios mencionados en el Antiguo Testamento al
presupuesto de la iglesia en la era del Nuevo Testamento (cf. ademas Verhoef 1974)!
Pero mencionaremos algo mads relacionado al diezmo en los préximos capitulos.

3. Lamentarse. Una tercera respuesta apropiada como parte del arrepentimiento
es el lamento por los pecados que uno ha cometido y las horribles consecuencias
que estos generan El libro de Lamentaciones atribuido a Jeremias, articula este tema
utilizando muchas referencias a las bendiciones materiales que se han pedido por el
mal uso que los israelitas habian hecho de ellas. Este lenguaje sera de mucha
utilidad cuando estemos discutiendo Apocalipsis 18.

4. Buscar la paz de la ciudad. Este verso es unico entre toda la literatura profética
y es también reconocido por la mayoria de los comentaristas como uno crucial en la
ética social de Dios. Para el asombro y honor de muchos en su audiencia, Jeremias
29.7 manda a los israelitas a buscar el bienestar de los opresores babildnicos, donde
ellos seran exiliados: «procurad el bienestar de la ciudad a la cual os hice llevar
cautivos. Rogad por ella a Jehovd, porque en su bienestar tendréis vosotros



bienestar». Jeremias manda a los israelitas a «que abandonen la esperanza de una
‘revolucidn santa” contra Babilonia, la cual habia sido inspirada por promesas de
profetas falsos de que Dios regresaria a los exiliados en un corto periodo de tiempo

y a que pongan su mirada en Dios y en el nuevo estilo de vida. Jeremias no estaba
siendo solamente realista pero también le estaba dando una gran responsabilidad
misionera a una pequeiia comunidad que se encontraba vulnerable. Los israelitas
fueron atraidos al proceso publico para evitar un separatismo sectario
(Brueggemann 1991:32). Esto nos recuerda el texto de Romanos 12.20-21: «si tu
enemigo tiene hambre, dale de comer; y si tiene sed, dale de beber» y «no seas
vencido por el mal, sino vence el mal con el bien».

5. Aferrarse a las promesas de restauracién. Consistentemente a lo largo de los
Profetas, e independientemente de las frecuentes denuncias en contra del pecado y
de la injusticia de sus dias, aparecen las promesas de dias mejores que han de venir.
Dios no abandonara a su pueblo. El se asegura que siempre exista un remanente fiel
a quien El restaurara la tierra. Los exiliados que regresaron después del edicto de
Ciro, rey de Persia, y reconstruyeron el templo y las murallas de la ciudad bajo
Esdras y Nehemias, experimentaron un cumplimiento parcial de esta promesa. Sin
embargo, la mayoria de los profetas en cierto punto dado miraron a una
restauracion mas utdpica que pudiera ser comparada con la del reino milenial o con
los nuevos cielos y la nueva tierra. Convincentemente, estas visiones describen las
bendiciones que el pueblo de Dios experimentard otra vez en términos de
prosperidad material (Is 54-55; 60-66); alimentos en abundancia para comer (Is 25.6
—el origen de las referencias del Nuevo Testamento en cuanto al banquete
Mesidnico— cf. también J1 2.23-27), compartir las riquezas de las naciones (Zac
14.14), y la ausencia de mercaderes corruptos o comerciantes en la casa del Sefior

(Zac 14.21 mg).97 Aun la visiéon del nuevo templo descrita con tanto detalle en

Ezequiel 40-48 cae bajo esta categoria, aunque es discutido si esto se debe entender

o 9% _ . . y
como un templo reconstruido literalmente o no. Bajo cualquier interpretacidn, sus

ideales de equidad en la distribucién de la tierra, incluyendo tierra para los
residentes extranjeros (Ez 47.21-22), es una aguda critica a la mayoria de los
sistemas socioecondmicos actuales. El Pastor Mesidnico de Ezequiel 34 mira al
futuro donde habra una abundante bendicién material (ver esp. Ez 34.25-31), en un
capitulo que provee un importante trasfondo para la alimentacién milagrosa en los
evangelios.



RESUMEN Y CONCLUSIONES

La literatura hebrea sapiencial/poética y profética enriquece nuestro
entendimiento de la revelaciéon de Dios concerniente a las posesiones materiales y
construye sobre los principios que estdn ya articulados en la Tora y en los libros
histéricos. Los libros de Job y Eclesiastés nos recuerdan que las razones por las
cuales algunos son pobres o ricos quedan fuera de nuestra comprensiéon en los
misterios de Dios. La literatura sapiencial y poética mantienen en cierta tensién los
temas gemelos de las recompensas materiales por vivir rectamente y la opresién
perpetuada por los ricos injustos. El libro de Salmos introduce los nawim —Ila gente
materialmente pobre y religiosamente piadosos quienes reaparecen otra vez en los
Profetas, especialmente Isaias. El tema dominante de los Profetas, sin embargo, es
que Dios juzga a los ricos explotadores como parte del plan escatoldgico para crear
una sociedad perfectamente justa y un mundo material redimido. Zacarias 7.10
muestra un tema recurrente que resume muy aptamente el corazén de Dios en la
literatura profética: «no extorsionéis a la viuda, al huérfano, al extranjero y al
pobre» (Schwantes 1977:84).

CONCLUSIONES CONCERNIENTES A LA TOTALIDAD DEL
ANTIGUO TESTAMENTO Y LAS POSESIONES MATERIALES

«La Biblia hebrea no sostiene automaticamente una economia o un analisis
liberacionista de la pobreza» (Pleins 1994:280). Tampoco la acumulacién de
riquezas o la ausencia de ellas es visto como algo necesariamente bueno (o malo). La
diligencia promovida por el capitalismo encuentra paralelos, pero generalmente no
se ve a los pobres como gente holgazana. La relativa igualdad que promueve el
socialismo aparece también, pero a través de los titulos de propiedad individuales o
familiares, no a través de las propiedades del estado. La denuncia profética de la
injusticia social, lo cual es central a la teologia de liberacién, se manifiesta en el
Antiguo Testamento, pero no existe ningun tipo de llamado a la resistencia violenta
en contra de los opresores de Israel.

En vez, el Antiguo Testamento traspasa a todos los sistemas e ideologias
modernas. Claramente presupone tanto la responsabilidad como el derecho de
aquellos que pueden trabajar para poder proveer para los suyos. Pero Dios no
promete que el trabajo duro automaticamente conduzca a la bendicién material. En
el marco del pacto tinico que hizo con Israel, £l demanda obediencia a la Tor4, y es



en este marco pactal que deben verse la mayoria de las promesas de prosperidad en
el Antiguo Testamento. Las mismas estdn consistentemente atadas a la Tierra
Prometida y al culto del templo y su sistema de sacrificios como forma de
adoracion. Ambas, la tierra y la adoracién en el Nuevo Testamento estan
«espiritualizadas», por lo menos en la era de la iglesia. Sin embargo, uno puede
resolver el debate sobre un posible futuro literal para los judios en Israel durante el
milenio donde las bendiciones materiales segtin el pacto de Dios con Israel estan
«cristificadas» consistentemente en el presente (ver esp. Davies 1974). O sea, estas
promesas se cumplen en Cristo en tal forma que los creyentes no tienen que
reclamar estas promesas en forma literal o materialista durante la era cristiana. Juan
4.24 niega el papel de un templo o pedazo de propiedad que es diferente de, o mas
santo que, otro. Los seguidores de Jesus adoraran a Dios «en espiritu y en verdad»
dondequiera que se encuentren. Pablo se refiere a nuestros cuerpos
individualmente, y a la iglesia corporativamente, como sacrificios y templos vivos
(p- €j., 1 Co 3.16-17; 6.19; Ro 12.1-2). El Salmista le promete una herencia en la
Tierra Prometida al débil en Israel (Sal 37.11); Jests cita este verso en forma de
bienaventuranza para bendecir a todos sus seguidores con el regalo de toda la tierra
(Mt 5.5). Colosenses 2.16-17 y Hebreos 4.1-11 explican que el dia de reposo era una
sombra de la sustancia que habia de venir, que es Cristo, y que vivir como cristianos
en esta era y en la proxima, cumple las leyes espirituales del sabado (cf. esp. Carson
1982). Las riquezas como simbolo de las bendiciones de Dios y el premio por el
trabajo, entonces, son las dos mayores ramas en las enseflanzas del Antiguo
Testamento que no se pueden aplicar al Nuevo Testamento (ver esp. Wheeler
1995:123-27).

Aun dentro de la economia del Antiguo Testamento, sin embargo, nunca se
vieron las bendiciones materiales como un fin en si mismas. La abundancia de
recursos era para ser compartida con otras naciones y particularmente con el
necesitado. El énfasis en los derechos de la propiedad claramente va en dos
direcciones. Dado que todos, en teoria, debieron haber tenido la oportunidad de
tener tan siquiera un pequeiio pedazo de tierra, no se le debié haber permitido a
nadie tener grandes porciones de terreno. Los que tienen y los que no tienen son
interdependientes. Brueggemann (1975:355) resume los términos clave como
«respeto y moderacién.» Muchos mandatos incluian la generosidad voluntaria,
mientras que impuestos obligatorios y los diezmos fueron instituidos para prevenir
que los extremos de riquezas y pobreza permanecieran. Las normas institucionales
del Jubileo creaban un punto medio entre la creacién y la ética del reino basada en



el valor de las relaciones interpersonales y las comunidades locales. Las mismas se
encargaban de la despersonalizacion de las fuerzas del mercado y de correr el
sistema de la sociedad (ver esp. Schluter y Clements 1990). Proverbios 30.7-9 ofrece
una expresién unica de este «balance de oro». Nosotros no debemos buscar ni
pobreza ni riquezas. Aquellos que han sido bendecidos con riquezas tienen que ser
generosos y compasivos en el uso de ellas. Interesantemente, esta perspectiva
mediadora aparece en el Nuevo Testamento atin mas que en el Antiguo Testamento.

La clave para evaluar cualquier iglesia o nacién en términos de su uso de las
posesiones materiales (personal, colectiva, o institucionalmente) es ver cuan bien se
ocupa del pobre y del impotente que estd en su seno, lo que podria ser el
equivalente del huérfano, la viuda y el extranjero en su cultura. Este tema se
manifiesta en la Ley, libros histéricos, los sapienciales y poéticos y la literatura
profética. La gente siempre tiene prioridad sobre la prosperidad. Aquellos que estan
en alguna posicién de poder no tienen ningun privilegio mayor, solo una mayor
responsabilidad (Gowan 1987:353). E1 Nuevo Testamento sugiere que los gobiernos
deben promover la justicia, pero enfatiza primordialmente las responsabilidades del
individuo y de la iglesia.

Williamson (1985:5-22) resume la ensefianza del Antiguo Testamento en el
mundo material bajo tres subtitulos que se acercan mucho a los puntos que hemos
expuesto anteriormente. Primero, la tierra y sus productos son buenos. El peligro
surge cuando estos se usan para propositos personales en vez de la proteccién de
aquellos que estdn en problemas. Luego le sigue, en importancia a las promesas
hechas a Abram en Génesis 12.1-3, el principio de Levitico 25.23. La tierra no debe
ser vendida en perpetuidad; la misma pertenece a Dios, pero El la comparte con
nosotros y desea que la mayoria de nosotros se beneficie de ella. Segundo, la viuda,
el huérfano y el inmigrante son paradigmas de los impotentes. Existe una alineacion
parcial entre la pobreza y la piedad, pero nunca existe una igualdad directa.
Cualquier sistema puede y debe ser juzgado en base a lo que ocurre con el
marginado. Tercero, las bendiciones materiales en el Antiguo Testamento
confirman el pacto de Dios de crear una nacién poderosa de Israel, quién luego
compartiria su Ley y sus riquezas con el resto del mundo. Este principio de
generosidad y compasién con relacién a las bendiciones materiales de uno se deja
ver en las Escrituras hebreas y se aplica a cada uno, a todos los niveles, incluyendo
al rey.99

Con la excepcién de las promesas de las bendiciones materiales por ser
obedientes al pacto o diligentemente industriosos, todos los temas mayores en la



ensefianza del Antiguo Testamento de posesiones materiales reaparecen de una
manera o de otra en el Nuevo Testamento. Muchos son aplicados inclusive dentro
del Antiguo Testamento a individuos (p. ej., Job) o a naciones (esp. los enemigos
alrededor de Israel) en maneras que hacen claro que no estan limitados solamente a
Israel. Los cristianos debemos tomarlos muy seriamente y debemos buscar
aplicarlos aun en otras esferas de la sociedad moderna que permita que esos
principios sean implementados.



3

TRASFONDO HISTORICO
ADICIONAL: ENTRE LOS
TESTAMENTOS

Para entender el Nuevo Testamento en su contexto histdrico, no es suficiente
simplemente haber estudiado la ensefianza del Antiguo Testamento con relacion a
cierto topico. Los casi cinco siglos que constituyen el asi llamado periodo
intertestamentario, dieron lugar a muchos cambios histéricos politicos, sociales,
religiosos y econdmicos en el Antiguo Cercano Oriente. Dividiremos nuestro
estudio de este periodo en cuatro partes: un estudio general del desarrollo socio-
politico durante esto siglos; un panorama de la literatura judia de ese periodo;
algunas generalizaciones sobre las diferencias entre las sectas judias y el judaismo
con el mundo grecorromano; y la informacién en los evangelios que nos muestra el
nivel socioeconémico de sus personajes principales.

DESARROLLO SOCIO-POLITICO'

Cuando el periodo antiguotestamentario se acercaba a su cierre, Persia seguia
siendo el imperio dominante a lo largo del mundo biblico. A finales del siglo cuatro
a.C. Persia dio paso a Grecia con su notable fuerza militar y conquista bajo
Alejandro el Grande. El imperio de Alejandro eventualmente se dividi6 en dos, la
parte norte gobernada por los seléucidas en Siria y el sur gobernado por los
ptolomeos en Egipto. Desde aproximadamente el afio 320 hasta alrededor del 160
a.C., varias generalizaciones fueron ciertas en cuanto al imperio que Alejandro
habia legado a sus sucesores (ver esp. Jagersma 1985:10-56). El restablecimiento y
unificacién del imperio trajo consigo crecimiento y prosperidad a muchos lugares.
Lo que habia sido principalmente una coleccién de provincias o territorios rurales
rapidamente se hicieron altamente urbanizadas. La helenizacién difundié la



influencia de las costumbres y cultura griega, causando no poca confusién para la
gente que deseaba quedarse con sus costumbres tradicionales, especialmente ante su
conviccion de que eran dadas por Dios, como en Israel. Para sostener la economia
imperial los seléucidas y ptolomeos aumentaban los impuestos a su pueblo y cuando
Antioco III en el 188 a.C. firmdé un tratado con Roma prometiendo grandes
cantidades de tributo, las cargas econdmicas en la provincia de Palestina se
incrementaron notablemente. Estos siglos trajeron el aumento del latifundismo, la
divisién de la propiedad agricola entre los grandes estados, a menudo propiedad de
sefiores feudales ausentes y trabajadas por esclavos. El papiro de Zendn, del tercer
siglo a.C. también muestra el incremento de los recolectores de impuestos por
contrato, es decir, intermediarios que se aseguraban que las rentas y los impuestos
tanto en dinero como en grano fueran pagados a los duefios de las tierras. Aqui
radica el origen de la animosidad entre los de pocos recursos econdémicos y quienes
en el Nuevo Testamento fueron conocidos como los recolectores de impuestos o
«publicanos» (aunque los dos términos no son necesariamente sinénimos; ver p.
142).

Antioco IV (también conocido como Epifanes) condujo a los judios en Israel al
punto de una revuelta, debido a sus numerosas leyes y politicas opresivas que
practicamente convirtieron la religion judia en algo ilegal. Pero también habia una
dimensién econdmica por la cual los judios protestaron y cierta falta de recursos
econdmicos que, junto con otros muchos factores que propiciaron el éxito de la
revuelta de los Macabeos el 167 a.C. a pesar de que el tamafio del ejército sirio era
substancialmente mayor (para leer la historia, ver esp. I de Macabeos). Por primera
vez en siglos, el pacto de Dios con Israel parecia haber sido vindicado. Los judios
crefan que Dios habia liberado a su pueblo porque se opusieron a los helenistas
profanos en su propia nacién y ahora era importante para ellos continuar
obedeciendo a Dios para retener su libertad. Pero los ideales y la libertad promovida
por la revolucién se deterioraron cada vez mds en las décadas subsecuentes. Roma
continud expandiéndose hacia el este, amenazando los horizontes israelitas y eran
cada vez mads puestos a raya por los impuestos y tributos que se pagaban
directamente a los cofres del imperio. Aunque la prosperidad al inicio mejord bajo
la dinastia hasmonea, eventualmente el abismo entre los ricos y los pobres comenzd
a crecer nuevamente. Después de casi un siglo de independencia judia, las luchas
internas por el poder condujeron a que el general romano Pompeyo fuera
practicamente invitado a invadir Jerusalén para traer en alguna medida paz y

estabilidad (en el 63 a.C.).101 El costo de la intervencién romana y los conflictos



internos que le siguieron condujeron a una notable declinacién en las riquezas del
israelita promedio (Bammel 1984:109).

La primera relacién rey-vasallo fuerte y de gran influencia en Palestina bajo el
gobierno romano fue Herodes el Grande (37-4 a.C.). En muchas maneras, sus
perspectivas y politicas fueron tan severas como las de Antioco Epifanes, pero él
resulté ser mucho mas astuto politicamente. Siendo un idumeo que dijo haberse
convertido al judaismo, Herodes se involucr6 en campafias masivas de construccién

y en numerosas obras publicas que genuinamente beneficiaron al pueblo judio. Pero
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el costo fue enorme puesto que los impuestos y el trabajo forzado incrementaron.

Cuando Herodes murié y su reino se dividid entre sus hijos, Arquelao, a quien se le
adjudicé Samaria y Judea, mostré ser tan opresor que una embajada judia que llegd
a Roma en el afio 6 d.C. exitosamente propici6 su salida. Las imdgenes de ese evento
posiblemente estén detrds de parte de la pardbola de las minas de Jesus en Lucas
19.11-27. Entre el pago de los diezmos, el impuesto del templo y otras ofrendas
voluntarias ocasionales que sumaban mds del 23.3% y los tributos adicionales para
Roma, el judio promedio del primer siglo trabajaba bajo una carga de impuestos que
promediaba aproximadamente entre el 30% y el 50% del total de sus ingresos (cf.

Schmidt 1992:804-807 con Oakman 1986:57-77)."

Aun cuando no tenemos estadisticas de la Roma antigua que reflejen
exactamente el colapso econdémico de la sociedad del primer siglo, los estudios
sociologicos de los imperios antiguos generalmente muestran un patrén como sigue:
cerca del 2% de la poblacién —el emperador y su corte, la aristocracia con tierras y
los gobernantes militares y religiosos clave— usualmente controlaban desde la
mitad hasta dos tercios del total de las riquezas del imperio y componian los
verdadera y enormemente ricos. Otro 5%-7% lo formaban la clase «contratista» de
burdcratas y asistentes de la clase gobernante, los funcionarios que implementaban
las politicas de la elite y quienes, en tanto retenian sus puestos, eran también muy
ricos. Una pequefia «clase media» de comerciantes y mercaderes, junto con los
sacerdotes mas exitosos y lideres religiosos, mas los artesanos ocasionales hacian que
el porcentaje de aquellos que estaban sobre la linea de la pobreza subiera a no mas
del 20% del total de la sociedad. En el lado opuesto del espectro estaba el 10% de los
en extremo destituidos, enfermos o incapacitados que formaban la clase
«desechable» cuyas vidas estaban en cualquier momento dado literalmente en
peligro. El restante 70% también podria ser considerado muy pobre bajo cualquier
estandar contemporaneo. Este grupo se compuso por los campesinos y granjeros que



comprendia la mayor parte de la poblacién y cuyo bienestar estacional dependia
casi por completo del éxito de las cosechas o la pesca (ver esp. Herzog 1994b:53-73;
quien sigue a Kautsky 1982 y a Lenski 1966). Sobre el uso del lenguaje de las clases
baja, media y alta en los tiempos biblicos, las conclusiones de Soares-Prabhu
(1991:170-171) son balanceadas y de ayuda: las distinciones de las clases no son del
todo diferentes ni idénticas a las divisiones de hoy. Por ejemplo, «el pobre de la
Biblia incluye y trasciende al proletariado de Marx». La lucha entre clases estaba
presente, pero «purgada de los elementos que no son compatibles con el mandato de
Jestis al amor universal no excluyente».

Es anacronico hablar de un capitalismo o comunismo en las sociedades antiguas
como estas, aunque los elementos de ambos modelos estaban claramente presentes.
Los bancos a veces tenian grandes cantidades de dinero y sabemos de esquemas de
inversion modesta e intereses en la economia romana antigua. Los préstamos habian
florecido desde por lo menos los tiempos de la Atenas clasica (Millett 1991). Pero
los préstamos de dinero estaban estrictamente limitados a dinero en efectivo y era
practicado casi exclusivamente con propdsitos no productivos, tales como prestar a

los pobres para que ellos pudieran pagar sus deudas (M. Finley 1973:141).104 La
inflacién era casi imperceptible hasta después del tiempo del Nuevo Testamento y
era tan baja como el 1% (Duncan-Jones 1994:29). Las conclusiones de Grant,
después de 40 afios siguen siendo ldgicas: «el capitalismo existia, pero de nuevo era
una operacién limitada y no habia nada parecido al capitalismo moderno» y «nada
que se pareciera a las fuerzas deshumanizantes de la revolucién industrial que
condujeron al andlisis marxista». Asi también, probablemente tendriamos que
hablar de un «comunalismo» caracterizado por una vida pueblerina en lugar de un
comunismo, puesto que el honor de los individuos demandaba una subordinacién
del bienestar propio por el de la comunidad. A menudo los sociélogos han
argumentado que el mundo antiguo estaba dominado por la llamada «teoria del bien
limitado». En un mundo antes de Adam Smith o Karl Marx, se asumia que la
enorme riqueza adquirida era solo a expensas del pobre. En otras palabras, todo
estaba ya definido, entre mds tenia una persona, por definicién habia menos para
los otros (ver esp. Malina 1981:71-93). Existen algunas evidencias de que un punto
de vista opuesto a este a veces se manifestaba en la antigua Grecia y Roma (ver esp.
Hamel 1990:98), pero las quejas constantes en contra de los ricos como malvados
por sus ganancias mal habidas hace que el andlisis sociolégico adquiriera una
medida de plausibilidad.

La Galilea del primer siglo parece haber sido una sociedad en transicidn.



Numerosas familias judias todavia tenian y trabajaban las pequefias heredades
ancestrales y coexistian junto con las grandes parcelas propiedad de los
terratenientes ausentes (Fiesny 1991:21-73) y si el clima o la economia eran
desfavorables durante demasiado tiempo, el campesino que todavia era duefio de su
propia tierra no podria pagar los impuestos, se endeudaria mas y en casos extremos
podria ser encarcelado o puesto en esclavitud. Las tres opciones principales para el
campesino que no era dueio de su tierra eran trabajar como arrendatario pagando
un impuesto al duefio de la tierra, pagar una parte determinada de su produccion al
duefio o unirse a uno de los grandes latifundistas y ser funcionalmente equivalente
a un esclavo (Fiesny 1991:75-117). La industria pesquera también estaba controlada
por mercaderes ricos y asi los pescadores mismos obtenian un margen minimo de
ganancia (Freyne 1980:173-174).

Por lo tanto, estos factores econdmicos claramente prepararon a la Palestina del
primer siglo para una revuelta. Las semillas del movimiento zelote comenzaron con
Judas el Galileo en el afio 6 d.C. y se mantuvo esporadicamente aun cuando ellos no
surgieran como algun tipo de organizacién hasta la guerra sin tregua contra Roma a
mediados y finales de los sesentas. De nuevo, la revuelta combind varios factores,

sin dejar fuera el elemento religioso. Pero tampoco debemos minimizar el
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componente economico. Aun cuando Galilea siguié siendo relativamente

prospera, en los cuarentas y cincuentas, Judea, donde habia menos base agricola, se
empobrecié cada vez mds, agravada por la severa hambruna a finales de los
cuarentas. Los impuestos, las deudas y el latifundismo incrementaron y el
historiador judio Josefo relata que los eventos que condujeron a la guerra judia
incluian claramente el descontento socioecondmico (ver esp. Guerras de los judios
2-3). Combinado con la conviccién religiosa de que Dios deseaba que los judios
vivieran en su tierra libre de los opresores extranjeros, uno puede entender la
revolucion que se produjo. «Los problemas econémicos unieron esfuerzos con la
revuelta espiritual» (Applebaum 1989:259).

LA LITERATURA DE LOS JUDIOS

Aun cuando el punto de vista que prevalecia en el judaismo era que durante el
periodo intertestamentario la «profecia» habia cesado (ver esp. Sommer 1996), de tal
forma que no existe evidencia de que los judios consideraran como candnicos
cualquiera de los libros aparte de los que estdn actualmente en el Antiguo
Testamento protestante, una gran variedad de literatura judia a menudo modeld los



géneros de la Escritura que emergieron. La mayor parte de esta literatura es
conocida como apdcrifa (aproximadamente una docena de nuevos libros, junto con
las adiciones a unos cuantos de las Escrituras hebreas, que mds tarde la Iglesia
Catolica canonizé) y pseudoepigrafes (un cuerpo de escritos de mas de sesenta libros
de la literatura judia, a menudo escritos bajo el nombre de los grandes héroes del
Antiguo Testamento, que nunca fueron canonizados por alguien). Los rollos del
Mar Muerto, recientemente descubiertos, forman otro cuerpo importante de la
mayoria de los escritos precristianos judios. De nuevo, solo podemos tratar con los
textos representativos de los temas mayores que emergen de esta literatura
intertestamentaria. Un debate considerable rodea la fecha y el contexto de muchos
de estos documentos, pero el espacio disponible nos impide intentar ubicar cada
texto en su contexto histérico. Sin embargo, donde el consenso moderno sugiere
una fecha postcristiana para la totalidad de un documento, no incorporaremos el
material en cuestién. Donde exista una probabilidad significativa de que el
documento o su tradicién pudiera ser precristiano o simultaneo, pero independiente
del surgimiento del Nuevo Testamento, incorporaremos algo del material en
cuestion.

ESCRITOS APOCRIFOS Y PSEUDOEPIGRAFES

Debido al papel fundamental de la Tora en la vida judia y debido a la naturaleza
oral de las leyes adicionales que se desarrollaron en el tiempo de los hasmoneos,
encontraremos solo una pequeila cantidad de material legal en los escritos apdcrifos
y pseudoepigrafes. La profecia dio paso a la apocaliptica —la rama de la literatura
que cree que la unica esperanza para el pueblo de Dios estd en la intervencién
milagrosa y cédsmica en la historia. Pero muchos de los temas como la justicia, tan
caracteristica de los profetas se deja ver también en la literatura apocaliptica. Los
paralelos mads cercanos al género biblico aparecen en la literatura poética y
sapiencial y veces parece indistinguible de sus compafieros mas «inspirados».

Los temas de la pobreza y la riqueza no dominan esta literatura, la cual trata un

amplio rango de temas teoldgicos y éticos. Pero de tiempo en tiempo los mismos
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asumen un papel prominente. Como en el Antiguo Testamento, los escritos

apdcrifos y pseudoepigrafes reconocen el principio de que las riquezas son buenas.
Por ejemplo, las virtuosas heroinas Judith y Susana son ambas muy acomodadas.
Pero en casi todo contexto en donde el pueblo de Dios obtuvo riquezas a través de
la rectitud, aparece un énfasis en su generosidad hacia el necesitado. El libro de
Jubileos se extiende en el tema de la generosidad de Abraham (p. ej., 13:6; 16:22-25;



21:12), como también lo hace el Testamento de Abraham 1:5 (cf. también con el
Testamento de Job 9-13 y Job). Existe por lo menos una chispa de generosidad en
Asenat cuando se despoja de su cara ropa y joyeria, y renuncia a sus idolos para
convertirse en una esposa adecuada para José (José y Asenat, ver esp. 10:11). Pseudo
Focilides 109 declara: «Cuando seas rico, no seas ahorrativo, recuerda que eres
mortal». Y el Testamento de Benjamin 5:1 recuerda que aquellos cuyas mentes estan

en lo bueno, que haran que el avaro «no solo se abstenga de su pasion sino que dé al

. . - 107
oprimido las cosas que ellos han retenido codiciosamente».

Similarmente, Sirac 13:24 sabe que las riquezas pueden ser buenas «si estdn
libres de pecado», mientras que 31:1-11 observa que las riquezas pueden ser un
instrumento de prueba. Por un lado, pueden crear ansiedad y ruina en aquellos que
las buscan con demasia; por otro lado, uno puede surgir como el oro en el fuego,
purificado, de tal forma que la prosperidad de la persona sea establecida y la

«asamblea» cuente sus actos de caridad.  Sirac 44:6 incluye entre los famosos que
son alabados al <hombre rico colmado de recursos, quien vive pacificamente en sus
habitaciones» y las personas misericordiosas que hacen obras rectas descubrirdn que
«su prosperidad permanecera con sus descendientes y su herencia sera para los hijos
de sus hijos» (Sir. 44:10-11).

El tema de la prosperidad como recompensa por la obediencia pactal se ve
explicitamente muy raras veces en esta literatura (ver p. ej., 2 Esdras [=5 Esdras]
2:18-21, que también enfatiza que el justo guardara el derecho de los desposeidos).
Pero para que tenga sentido el desarrollo histérico y particularmente las rebeliones
judias contra Roma y Siria, este principio deuteronomista debe presuponerse como
el trasfondo de mucha de la literatura de este periodo. Se pueden ver alusiones a la
obediencia y desobediencia a la Ley en textos como 1 Esdras 1:58 («hasta que la
tierra haya disfrutado de todos sus afios sabaticos, guardara el sabado todo el tiempo
de su desolacidon hasta que se completen setenta afios») y sobre el tema de dar
generosamente al Sefior, ver Sirac 35:1-11. De forma mdas comun, dar limosna es
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exaltado como una virtud clave (ver esp. El libro de Tobit), ~y a veces aun se dice
que son medios de expiacidn. Tobit 4:8-11 anima a dar limosna en proporcion a lo
que uno tiene, aun la persona que tiene poco es animada a dar. Tobit 12:8-9 dice:

Mucho mejor es la oracién acompafada de ayuno, y dar limosna
viviendo honradamente, que tener riquezas y ser un malvado. Mucho
mejor es dar limosna que conseguir montones de oro. Dar limosna
salva de la muerte y purifica de todo pecado. Los que dan limosna



gozaran de larga vida.

Este pasaje representa el nivel mds alto de piedad judia en el periodo
intertestamentario. «Dar limosnas como un acto de caridad llegd a ser una obra
meritoria que nada superaba» (Pilgrim 1981:33). El tema vuelve a aparecer en el
cristianismo post-novotestamentario (ver esp. Garrison 1993). Pero los comentarios
sobre la Ley no se manifiestan en el texto como los temas apocalipticos y
sapienciales. En la literatura apocaliptica uno puede encontrar un contexto de
desprendimiento en relacién con las posesiones materiales a la luz de la venida de

los postreros tiempos.110 2 Esdras 16:41-48, por ejemplo, enfatiza que comprar,
vender, construir, segar, casarse y trabajar se han relativizado debido a la venida del
juicio y a la pérdida de todas las posesiones materiales al final de los tiempos. Como
parte de «6 Esdras» la forma final de este texto es postcristiano. jHa sido
influenciado este pasaje por 1 Corintios 7:29-31?7

En contraste impactante, Baruc 1:10-11 afiade a Jeremias 29:7, ordenando a la
gente a sacrificar y orar por el bienestar de Nabucodonosor (que para ese tiempo era
puesto al mismo nivel de varios gobernantes helenistas). El Testamento de Gad 7:1
invita a no sentirse afligido por el préspero sino a orar por su completa bonanza,
porque esto seria una ventaja para aquellos que le sirven. Pero el v. 6 ofrece la
siguiente consolacién: «El hombre que es pobre pero libre de envidia, que estd
agradecido con el Sefior por todo, es el mds rico de todos, porque no ama las cosas
vanas que son una tentaciéon comun para la humanidad». El Testamento de Isacar
6:1-2 retiene el ideal cada vez mads imposible de alcanzar de una sociedad cada vez
mas agraria, libre de la corrupcion del comercio (sobre esto cf. Safrai 1994:306).

Los Ordculos sibelinos en varias ocasiones introducen el tema de la «gran
reversiéon» de Roma e Israel. El Oraculo 3:350-352 recuerda a su audiencia: «Sin
importar cuanta riqueza Roma reciba por imponer tributos a Asia, Asia recibira tres
veces mds de Roma y le pagard su arrogancia mortal» Las lineas 531-532 declaran
que los romanos verdn a sus «enemigos gozando de sus posesiones privadas y de
toda su riqueza», mientras que la linea 581 promete que los judios de nuevo
habitardn sus ciudades y cultivardn sus campos «con prosperidad». De hecho, el
tema de que el tiempo venidero sera de abundancia material continua apareciendo
una y otra vez. El mismo es opacado por las bendiciones de la era macabea (1
Macabeos 14:4-15) y enunciado de forma mas especifica en textos como 1 Enoc
10:18-19 y los Oraculos sibelinos 2:320-324; 3:619-623, 783. Caracteristico de estos
pasajes son las promesas de que los campos producirdan mads alld de lo conocido en el



mundo antiguo, incluyendo los vifiedos los cuales produciran «jcantidades gloriosas
de vino!». 1 Enoc 92-105 también contiene numerosas advertencias contra los ricos
injustos, virtualmente equiparando al rico con el opresor (p. ej., 94:6-10; 96:4-6, 8;
97:8-10). Muchas de las imdgenes en Enoc tienen paralelos cercanos con las
ensefianzas de Jesus en Lucas, pero sin el mitigante énfasis en la posibilidad de una
salvacion para el rico. (Nickelsburg 1979).

Algunos puntos de vista aberrantes sobre la prosperidad material aparecen en el
Tratado de Sem, el cual hace un nexo atribuyendo la fortuna de los judios a los
signos del zodiaco, un capitulo por cada uno de los signos, lo cual es una
combinacion sincretista de las creencias religiosas que hubieran sido una anatema
para el judio promedio. Y el Testamento de Aser, al enunciar el principio de la
existencia de espiritus buenos y malos que rodean a toda la gente, parece rechazar
un buen numero de obras hechas por personas caracterizadas por su maldad: Por
ejemplo, 2:5 dice: «Algunos hurtan, comercian injustamente, roban, hacen trampas,
pero aun asi se compadecen del pobre. Este presenta dos caras, pero es del todo
malo». La aparente razén aparece en el v. 7: «él mata a muchos y tiene compasién
de unos pocos».

Cuando uno llega a la literatura sapiencial, descubre muchos de los mismos
temas enfatizados en el material del mismo género en el Antiguo Testamento (para
un breve estudio, cf. Hengel 1974:16-19). Quiza el mas dominante entre ellos sea
cuan a menudo el rico es corrupto o malvado (ver p. ej., Sabiduria de Salomén 2:6-
11), asi que uno no debe poner el corazén en las riquezas (Sirac 5:1) sino que debe
reconocer que vienen de Dios (11:4). Particularmente didictica es la actitud
expresada en Sirac 11:18-19. Algunos ricos que han trabajado diligente y fielmente
podrian decir: «He encontrado descanso y ahora gozaré de mis bienes». Sin
embargo, ellos no saben cudndo podrian morir y dejar sus bienes a otros (cf.
también Sirac 11:21-25 sobre la posible y repentina reversién de la fortuna en
ambos sentidos en esta vida). Uno piensa inmediatamente en la parabola de Jesus
sobre el rico insensato en Lucas 12.15-21. Los Oraculos sibelinos 3:235 de forma
similar advierten contra «el amor al dinero, el cual engendra innumerables males»
(cf. 1 Tim 6.10). Asi también, el Testamento de Juda 19:1 nos recuerda como «el
amor al dinero conduce a la idolatria». De particular interés en esta literatura es el
desarrollo de la expresion «riquezas deshonestas» un término utilizado para referirse
a todo el dinero y un concepto que Jesus retomara (cf. esp. Sirac 5:8, a la luz de 5:1
con Lucas 16:9). Sirac 18:32 y 37:29 también advierten al pueblo de Dios sobre los
lujos excesivos.



De forma mas consistente que en la literatura sapiencial candnica, el problema
del mal es resuelto por el concepto del dia del juicio y una vida verdaderamente
justa por venir (ver esp. Sabiduria de Salomén 8:5) y podriamos usar esto ultimo
para alcanzar lo anterior (p. ej., Sirac 51:28: «obtén instruccién por una gran suma

de plata y ganards de ello mucho oro»).111 En 4 Macabeos 2:8-9, aparentemente
influenciado por la filosofia helenista, nos damos cuenta del poder de la razoén:
«Aun cuando [alguien] es amante del dinero, estd forzado a actuar en contra de su
habitual conducta y prestar sin interés al necesitado y cancelar la deuda cuando
llegue el afio sabatico. Si alguien es avaro, él estd regido por la ley a través de su

razén», asi que, por ejemplo, no olvidara dejar espigas en su campo para los
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espigadores durante la cosecha.

Extendiéndose a través de toda la literatura intertestamentaria esta la
preocupacién de Dios por los desposeidos y por ende la necesidad de que su pueblo
cuide de ellos (ver p. ej., Sirac 4:1-10; a través de Pseudo Focilides y especialmente

la linea 42).113 Los justos son aquellos «quienes dan pan al hambriento, que cubren
al que estd desnudo, que levantan al caido, ayudan al herido y a los huérfanos, que
caminan sin defecto delante del rostro del Sefior, y que adoran solo a él» (2 Enoc
9:1b; cf. esp. Stg 1.27 jen el Nuevo Testamento!). Uno debe proveer para todos
compasivamente sin discriminacién y si alguien no tiene los medios fisicos, al
menos uno puede simpatizar con él en espiritu, caminando y llorando con aquellos
que estan en necesidad (Testamento de Zabulén 7:1-4). El salmo apdcrifo 154:18
bendice al Sefior «quien salva al pobre de manos de los extranjeros; y redime a los
inocentes de mano de los malvados». Sirac 11:12 nos recuerda que Dios exalta al
pobre, mientras que 14:5-11 agrega un giro interesante al decir que la gente no debe
ser avara con ellos mismos, de otra forma, ;como podrian ser ellos generosos con
alguien mdas? El v. 11 concluye el corto segmento asi: «Hijo mio, trdtate bien, de
acuerdo tus medios y presenta ofrendas dignas del Sefior». Barry Gordon (1975:80)
nota que los economistas desde Adam Smith en adelante han asumido que la
diligencia y la mezquindad van de la mano, mientras que el Antiguo Testamento y
los escritos apdcrifos las mantienen por separado.

Otros temas que se encuentran aqui o alld en la literatura sapiencial
intertestamentaria incluyen advertencias contra la practica de tomar muchas
precauciones en una situaciéon de préstamo y garantia (p. ej., Sirac 8:12-13; 18:33;
29:1-20), poner en entredicho el valor del trabajo y la dedicacidn (p. ej., Sirac 10:27)
y las observaciones de que el tiempo y las circunstancias son los mdas grandes



niveladores (Sirac 18:19-26). Una gran variedad de textos anima a la gente a buscar
la moderacién en todas las cosas (Pseudo Focilides 36:59-69; Salmo de Salomén
5:17). J. M. Ford (1980:44) resume la perspectiva de Sirac como sigue: «Sirac se
asocia con el mundo y lo disfruta con prudencia y sabiduria. El no es indiferente
para con el pobre, pero tampoco es un activista social a favor de ellos». Aun cuando
Sirac es el unico trabajo intertestamentario que dedica considerable atencidon a las
riquezas y la pobreza, este resumen bien podria encajar en la mayoria de los escritos
apdcrifos y pseudoepigrafes.

LOS ROLLOS DEL MAR MUERTO

Cuando uno llega a los rollos del Mar Muerto, se entra al mundo del judaismo
sectario. La mayoria de los estudiosos todavia estdn de acuerdo en que esta
comunidad monastica a orillas del Mar Muerto en el sitio conocido como Qumran,
representaba a la secta judia de los esenios, aun cuando se diferenciaran de los
esenios que todavia vivian en las ciudades (cf. esp. Jos. B. J. 2.8.2-13; Antigiiedades

18.1.5; Filon, Quod omnis probus 12: Apol. Pro Jud. 11).114

Lo que mas se conoce es el arreglo comunitario de las posesiones en donde los
que se iniciaban entregaban sus propiedades en etapas para el fondo comun de la
comunidad. El Manual de disciplina, el documento normativo fundamental de la
comunidad, describe este procedimiento con mucho detalle. Después de un periodo
de prueba de un afio las riquezas y las pertenencias del que habia iniciado el proceso
de admisién «seran también puestas en manos del Inspector de las pertenencias de
los muchos» (1QS 6:19b-20a). Era hasta que los iniciados cumplian su segundo afio
y se les aceptaba que los bienes eran puestos en la tesoreria comun. Mientras tanto
eran puestas por separado (1QS 6:20b-21). También «si se encontraba alguno que
hubiese mentido en lo concerniente a sus bienes, deberds ser excluido de la comida
pura de los muchos durante un afio y debera ser sentenciado a un cuarto de su pan»
(6:24b-25). 1QS 7:6-7 agrega que si alguien es negligente con las posesiones de la
comunidad y sufre pérdida, debera reponerse lo perdido completamente, sugiriendo
que algunos individuos todavia tenian acceso a otras posesiones privadas. 1QS 11:1-
2 advierte que entre las fallas de «aquellos de espiritu extraviado» estd que eran
«aficionados a las riquezas».

El documento de Damasco, que refleja la vida esenia en la ciudad, también
advierte contra el asesinato «por causa de las riquezas y ganancias» o por «tomar las
riquezas [de alguien] ... excepto por consejo de la compaiiia de Israel» (CD 12:7-8).
CD 14:12-16 ademas explica el arreglo comunitario:



Y esta es la regla de los muchos, para proveer para todas sus
necesidades: por lo menos el salario de dos dias cada mes. Deberan
ponerlo en manos del inspector y de los jueces. Del mismo deberan dar
a los huérfanos y con él deberan fortalecer la mano del necesitado y
del pobre y del anciano que esté muriendo, y al vagabundo, y al
prisionero de un pueblo extranjero y la nifia que no tenga protector y a
la mujer que no se haya casado que no tenga defensor; y para todos los
trabajos de la compaiiia.

CD 4:15-17 nos recuerda la conviccién de los esenios de que el sacerdocio y el
templo se habian corrompido por las riquezas. De nuevo existen textos que hacen

referencia a individuos que todavia cuentan con propiedades privadas adicionales
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(p- €j., 9:14; 12:9-11).

El término «malas riquezas» (representada por el hebreo hon harasa), aparece de
forma mads regular en los rollos del Mar Muerto que en los escritos apocrifos y
pseudoepigrafes (ver p. ej., 1QS 10:19; CD 6:15; 19:17). Aqui la expresion se refiere
a todas las posesiones materiales fuera de la comunidad (Flusser 1992:179, 182) y asi
se aproxima al significado de «dinero» en general (asi esp. Kosmala 1964). Pero los
rollos del Mar Muerto todavia podrian hablar especificamente de ganancias mal
habidas (1QpHab 6:1). Mas atn si el sacerdocio corrupto se hizo orgulloso,
abandon¢ a Dios y traiciond las leyes por causa de las riquezas (8:8-12; cf. 12:2-3).
De hecho, el libro apécrifo de Lamentaciones (B) declara que todos los hijos de
Israel «<no te han puesto ante ellos, sino que han intimidado al pobre y al
necesitado» (4Q501:9). Para abstenerse de la influencia de las riquezas uno debe
refrenarse de robar al pobre, hacer presa de la viuda y de asesinar al huérfano (CD
6:16-17) y en lugar de ello «fortalecer la mano del pobre, del necesitado y del
extranjero» (CD 6:21). El lider que fundé la comunidad de Qumrén, conocida en
esta literatura como el Maestro de Justicia, es alabado en un pesher del Salmo 37:25-
26, como alguien compasivo, que prestaba al necesitado y cuya descendencia es
bendecida (4Q171 3:17-19). Pero, aunque practicaban compartir todo en
comunidad, no habia indicaciones de que la comunidad colectivamente era
particularmente pobre (VanderKam 1994:82-83). De hecho, ya hace mas de
cuarenta afos, Farmer (1955) habia mostrado considerable evidencia para ver la
prosperidad general de Qumran.

Como en los Salmos y en Isaias, la literatura del Mar Muerto frecuentemente



iguala al pobre y al piadoso. En numerosos contextos, virtualmente se asegura que
todos los miembros de la secta caian en esta categoria. CD 19:9 declara: «Aquellos
que son fieles a [Dios] son los pobres del rebafio». El rollo de la guerra equipara al
«ungido», «el pobre» y «aquellos que salvaste» (1QM 11:7-9) y luego introduce la
categoria del «pobre en espiritu» como un equivalente del «débil», «aquellos con la
espalda rota», «los perfectos» y «el remanente de tu pueblo» (14:6-8). El rollo del
himno incluye bienaventuranzas para el pobre: «dichoso el hombre de verdad ...
que ama la compasidn, el pobre en espiritu, aquellos que han sido refinados por la
pobreza y los que han sido purificados por las pruebas...» (1QH 6:2-4; cf. también
10:32, 34; 13:13, 18). En 1QM 14:7 el término aparentemente se refiere a toda la
comunidad de Qumran. Es un error afirmar que este uso esenio del término «pobre»
condujo a que los primeros cristianos se apropiaran del él para referirse a todos los
cristianos (correctamente, Keck 1965; Keck 1966). Uno de los fragmentos de mas
reciente traduccién contiene una larga lista de bienaventuranzas, que no difieren
muchos de las que encontramos en las ensefianzas de Jests. De nuevo, los «pobres

de espiritu» aparecen en un contexto que combina elementos religiosos y
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socioecondmicos (4Q525, frag. 2, col. 2; cf. Mt 5.3-12; Lc 6.20-23).

A diferencia de los escritos apdcrifos y pseudoepigrafes, los rollos del Mar
Muerto contienen una cantidad significativa de escritos exegéticos y halakicos, que
registran un comentario e interpretacion de la Tora. Con respecto a los temas
econdmicos, uno encuentra afirmaciones y explicaciones adicionales de las leyes de
los impuestos (4Q159, frag. 1, 2:6-14), las primicias (1 1QTemple 43:13) y los
diezmos (58:13-14). El rollo del templo combina la teologia deuteronomista de las
bendiciones por la fidelidad con el tema profético de la justicia social en 51:15-16:
«busca exclusivamente la justicia para que vivas y entres y tomes posesion de la
tierra que yo les doy como heredad para siempre». La severidad de estos grupos

comunitarios emerge de nuevo en los vv. 17-18, en donde el que acepta soborno y
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pervierte la justicia debe ser ejecutado sin escripulos.

La Hodayot (himnos) después dieron prioridad a la verdad sobre las riquezas

(1QH 6:20; 7:27). El Apocalipsis Mesidnico, recientemente traducido, (4Q521)

contiene paralelos cercanos con el ministerio del siervo de Isaias 61.1, con su
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proclamacion de las buenas nuevas a los pobres (frag. 2,2:7-13; cf. 1QH 23:14-15).

Un cierto ideal de moderacion aparece de nuevo en 4Q416 2.2:14-21 («No pierdas el
sueflo por tus riquezas... no te glories en tu escasez»). Varios textos de la Nueva
Jerusalén nos recuerdan el esplendor literal y material de la nueva era que se



anticipa (2Q24; 4Q554-555, 5Q15 y 11Q18). Finalmente, el enigmatico rollo de
cobre (3Q15) da las instrucciones para descubrir vastos tesoros de oro, plata y otros
artefactos valiosos enterrados en el valle en el desierto fuera de donde se ubicaron
los de Qumran. A pesar de los esfuerzos de los arquedlogos, ningin tesoro ha sido
desenterrado y es dificil saber si el texto fue escrito con la intencién de que se
tomara literalmente.

Una conclusién obvia de este estudio de la literatura judia intertestamentaria es
que debemos estar conscientes de cuan féacil se hacen generalizaciones. A menudo
se afirma que los judios simplemente hacen una equivalencia entre riquezas y
justicia debido a su arreglo pactal con Dios. Sin embargo, sin importar cuanto de
este tema se presupone en la literatura estudiada aqui, esta afirmacién no es tan
frecuente como la afirmacién opuesta. Las riquezas son regularmente, aunque no
exclusivamente, vistas como mal habidas. La naturaleza opresora de los ricos,
entendible particularmente en la década bajo la ocupaciéon romana, se manifiesta en
este texto. Los pobres a veces pueden ser vistos como holgazanes y se les manda a
trabajar duro, pero lo mas comun es que son vistos como las victimas de la
explotacion injusta. Y en varias ramas importantes de esta literatura, los pobres y
los piadosos son igualados, aunque no a expensas de cierto nivel de pobreza material
literal. Pero no existe un precedente en el entendimiento judio de una persona
pobre impia que sea en alguna forma inherentemente favorecida por Dios.

OTROS DESARROLLOS IDEOLOGICOS ANTERIORES
AL NUEVO TESTAMENTO

OTRAS RESPUESTAS JUDIAS

El rango de las respuestas religiosas a los problemas econdmicos puede ser
organizado al comparar las diferentes sectas judias. Aqui solo hemos resumido la
opcién esenia y hemos hablado previamente de los zelotes, quienes finalmente
tomaron las armas contra Roma. Los saduceos eran claramente los mds ricos entre
los grupos judios. Ellos eran generalmente sacerdotes, aristdcratas, pro-herodianos
en su punto de vista y estaban muy contentos con el status quo bajo Roma porque
su postura les daba las mejores ganancias. Significativamente, ellos fueron el grupo
prominente en las narrativas del Evangelio al acercarse el final de la vida de Jesus,
cuando limpio el templo (Mr 12.15-18 pars.) y ellos dominaban el Sanedrin para el
tiempo en el que Jesus fue arrestado y condenado a muerte. A pesar del
antagonismo que existia entre los fariseos y escribas y el ministerio de Jesus, fueron



en realidad los saduceos quienes estuvieron mds directamente responsables de la
ejecucion de Jesus. Aparentemente, algunas de sus enormes riquezas y poder fueron

recientemente adquiridas y el estatus que les acompafiaba todavia era un tema
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controversial entre el resto de la gente.

Como laicos, los fariseos en muchos casos ocuparon un nivel socioeconémico
mads cercano a los am ha’ares, el «pueblo de la tierra» ordinario, aunque algunos de
ellos pudieron situarse en una posicién un poco mas alta entre la pequeiia «clase
media». El uso de «el pobre» en los Salmos de Salomén para referirse a los
(farisaicamente) justos (p. ej., 10.7; 15.2 y 18.3) estda por lo tanto, desprovisto de
significado socioeconémico. Debido a la conviccién farisaica de que fue la
desobediencia pactal lo que los habia conducido a languidecer bajo la dominacién

extranjera, y debido a que ellos sintieron que aun los que generalmente eran fieles
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am ha’ares no habian obedecido lo suficiente la voluntad de Dios, uno puede

entender tanto el incremento en el cuerpo de las tradiciones orales que surgieron
para explicar y clarificar la Tord y la friccidn que se daba cuando las ensefianzas de

Jests chocaban con esta ley oral. "'

Sin embargo, en el judaismo, el mayor problema no era el nivel econémico de la
persona per se, sino la cantidad de honor o vergiienza que acumulaba una persona.
Los campesinos, particularmente en los afios de cosechas escasas, podrian
experimentar una pobreza extenuante pero no se veian el uno al otro con
verglienza. Ellos contribuian con su cuota, se apoyaban el uno al otro lo mejor que
podia y trataban de seguir las leyes y la moral de sus tradiciones. Por otro lado, el
cobrador de impuestos era considerablemente mds autosuficiente y al mismo

tiempo era mds rechazado debido a la vergilienza de trabajar para el régimen
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romano opresor. La estabilidad social en general, la cercania en la familia

incluyendo la familia extendida y los nexos cercanos entre los pobladores
tradicionales evitaba que los campesinos llegaran a la clase mas baja de individuos
desechables (ver p. 43). Asi que, un mayordomo rico que perdia el favor de su amo,
en realidad estaba bajo mayor riesgo de perder su clase social, que el campesino
promedio, puesto que él podia caer desde la clase rica hasta la clase de individuos
desechables en la cual él literalmente estaba en peligro de morir de hambre (cf. los
temores del mayordomo en Lucas 16.1-9).

Por lo tanto, no era de sorprenderse, por lo menos después del 70 d.C., que las
sinagogas judias en la mayoria de las comunidades hacian colectas bien organizadas
a favor de los pobres. Los que estaban genuinamente necesitados tenian la



oportunidad de recibir donaciones semanales de dinero o regalos diarios para la
comida. También habia ropa disponible. No se aprobaba la practica de mendigar de
casa en casa. Se hacian intentos para distinguir entre las necesidades genuinas y las
fraudulentas, pero la ensefianza posterior en la Misna enfatiza que si la gente se va a
equivocar, es mejor que se equivoque del lado de la caridad (Mullin 1983:30-32). El
tesoro del templo en Jerusalén también era usado en parte para «beneficencia»
(Hamel 1990:216-219). Segun recordamos de nuestro estudio del Antiguo
Testamento, la Tord institucionaliz6 los diezmos para los pobres, el dar limosna y la

caridad comunitaria. Cudnto de las practicas posteriores de las sinagogas se dieron
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antes del surgimiento del cristianismo es mas dificil de determinar.

EL MUNDO GRECORROMANO

El mundo grecorromano resulta ser mas crucial como trasfondo para las epistolas
de Pablo y para los escritores posteriores, pero debido a las incursiones del
helenismo en el Israel del primer siglo, especialmente en Galilea, haremos una
breve mencion del desarrollo griego y romano también. En general, los griegos, al
igual que su contraparte judia, veian la pobreza como un mal, vergiienza y desgracia
y a menudo culpaban a las victimas. Otros pobres eran vistos como menos
culpables, dignos de compasién y atn como objetos de caridad, pero con el
resultado final de que los ricos se sentian superiores (Rosivach 1991). Habia poco, si
es que habia, que sea digno de ser respetado en este estado de humanidad, ya que no
habia una tradicidn que ensefiara que Dios es protector de los pobres.

El Imperio Romano generalmente carecia de un sistema de beneficencia
organizado, aunque en tiempos de hambre severa o de desastres naturales tales
como terremotos, surgian esfuerzos modestos para dar alivio. El subsidio de maiz
establecido en el 58 a.C. estaba limitado a la ciudad de Roma y a aquellos que eran
ciudadanos. Sin embargo, la institucién de la beneficencia llenaba algunas brechas
que el gobierno habia dejado. Se esperaba que la gente rica funcionara como
«patrones» de varios pobres o desempleados en su comunidad (conocidos como sus
«clientes»). Esta era una relacién de reciprocidad en donde el patrén suplia ayuda
monetaria a sus clientes y a cambio ellos le proveian de favores politicos, hacian
trabajos extras y en general ofrecian al patrén una aclamacién publica para
aumentar su honra y estima. Asi, era por medio de esta instituciéon que los ricos
adquirian un buen nombre y reputacién entre sus compaifieros, mas de lo que
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podian adquirir por medio de la genuina compasidén para el necesitado. A menudo
tal beneficencia de parte de los ricos sustituia el pago de impuestos romanos, al



menos en los inicios del poscristianismo.

Cuando uno ve de cerca a los mayores fil6sofos griegos y romanos y a los que
manejaban la teoria politica, uno descubre otra coleccién variada de perspectivas
acerca de los temas econdmicos. Platéon en su Republica concebia una sociedad
comunitaria utépica en la cual la igualdad prevalecia, al menos entre los ricos. El
creia que tanto la penuria como la riqueza excesiva corrompian al estado, la primera

incitando al crimen y la tltima a la pereza y los lujos (Leyes, 919b—c).125 Aristételes,
por otro lado, defendia fuertemente la propiedad privada en oposicién a varias
formas de comunalismo, pero también estaba de acuerdo en que la clase media
proveian de la verdadera fortaleza a una ciudad (Politica, 1295b). Los estoicos
defendian un ideal de autosuficiencia pero también contentamiento en esa parte de
la vida que ellos no podian controlar. Su fundador, Zeno, creyé que las riquezas
podian ser un obstdculo para la sabiduria. Dos siglos después, Cicerén ejemplificé el
ideal estoico al ayudar a los necesitados: «nuestra obligacién no es hacer nuestros el
dolor y la amargura por causa de otros; simplemente es, en lo posible, aliviar a otros
en su dolor» (citado en Hands 1968:82). En otras palabras, los estoicos buscaban una
respuesta racional y no emocional. En contra de los estoicos estaban los epictreos
que eran bien conocidos por su lema: «Come, bebe y gézate porque mafiana podrias
morir». Aun cuando esto ha sido mal interpretado como una postura que refleja el
punto de vista hedonista. Sin embargo, el mismo Epicuro era algo enfermizo y
estaba mds preocupado por evitar el dolor, cultivar el placer, desarrollar amistades,
asistir a actividades culturales y cosas por el estilo. Los cinicos preferian una opcién
mas radical puesto que ellos promovian un estilo de vida en extremo simple,
dependian de la mendicidad y veian el despojarse de los bienes materiales como una
virtud. Estos rasgos combinados con su estilo de vida itinerante, han llevado a que
muchos estudiosos encuentren paralelos entre ellos y Jesus con sus discipulos, pero
las diferencias son mayores que los paralelos (ver esp. Boyd 1995) y esta fue una de
las filosofias que menos incursiono en Palestina.

Los neopitagoristas promovian una forma sectaria de comunalismo, pero parece
que tuvieron muy poca influencia. El dualismo platénico que surgié con tanta
prominencia en los inicios del pensamiento gndstico facilmente condujo a una
actitud ya sea de ascetismo o indulgencia con los apetitos carnales, pero ninguno de
los acercamientos aplicaba un énfasis espiritual en el cuidado de los que estaban
fisicamente necesitados. Solo Cicerén en el primer siglo a.C. y Séneca en el primer
siglo d.C. surgieron como romanos bien conocidos que tenian elementos
significativos en comun tanto con los motivos como también con el contenido del



pensamiento cristiano posterior (Mullin 1983:15—24).126

En lo que respecta al gobierno romano, una politica que generalmente lo
distinguia del pensamiento judio y griego era la absoluta libertad de la aristocracia
para ser duefios de propiedades y usarlas como les placiera, aun si esto involucraba
lo que para nosotros seria un abuso. Desde los dias de Augusto en adelante, los
emperadores se caracterizaron por su extravagancia en sus gastos, lo cual no
siempre mantuvo en balance su presupuesto. Los gastos incluyeron ostentosos
banquetes para la elite social, el sostenimiento de un inmenso ejército,
remuneracion de los empleados urbanos, el cuidado de la casa real y la provision de
variados regalos y dinero para trabajos publicos, subsidios para el extranjero y
deudas (Duncan-Jones 1994:33-45). Pero las rentas publicas de las ciudades romanas
no se cubrian con los impuestos o la manufactura sino que principalmente a través
del comercio agrario y las rentas recaudadas de las tierras de labranza (Jones
1974:25-31). Los hombres libres usualmente despreciaban el comercio y el trabajo
manual que incluian tanto la carpinteria como la pesca.

Irénicamente, en el Imperio Romano, como también hoy en los paises
tercermundistas, muchos campesinos y granjeros dejaban la estabilidad de la
pobreza rural para ir a las grandes ciudades con la esperanza de mejorar su
situacion, pero solo unos cuantos lo lograban. En muchas instancias se dieron
cuenta de que su nueva situacién era mads critica, debido a que no habia trabajos
disponibles y ellos se habian separado de su red de apoyo familiar y de amistades
que podian cuidar de ellos a través de los tiempos dificiles. Mientras tanto, el rico
en Roma se hacia mas rico, puesto que compraban grandes extensiones de terreno e
importaban grandes cantidades de articulos de lujo de los lugares mas recénditos del
imperio. También el tesoro imperial se llenaba cada vez mas a través de las cada vez
mayores sumas de dinero del tributo de los pueblos subyugados. (Jones 1974:114-
129). A diferencia de los judios, los griegos y romanos aparentemente nunca
desarrollaron impuestos graduados o progresivos sino que tipicamente cobraban

cantidades fijas y asi los ricos nunca hacian el mismo sacrificio que los pobres (Jones
1974:172-175).

CONCLUSIONES

Al comparar el pensamiento y practica judia, griega y romana se incrementa la
amplia diversidad de perspectivas en cuanto a las posesiones materiales. Debido a la
interpenetracion del helenismo y el judaismo en Israel y debido a la combinacién
de judios y gentiles en la mayoria de las iglesias primitivas, especialmente en la



diaspora, debemos tener cuidado en suponer cualquier trasfondo monolitico para
nuestra interpretacion de cualquier texto del Nuevo Testamento. Sin embargo,
algunos elementos seran mds prominentes en algunos contextos que otros. En
general el cristianismo compartira con el judaismo una preocupacién notable por
los pobres distintiva del judaismo.

INFORMACION EN LOS EVANGELIOS TOCANTE A LA
SITUACION
SOCIOECONOMICA DE LOS PERSONAJES PRINCIPALES

Existe una larga tradiciéon que concibe a Jesus y a su familia como muy pobres
(cf. p. €j., Batey 1972:5-9; Stegemann 1984:23-26). Lucas 2.24 describe que Maria y
José ofrecieron como sacrificio en el templo «un par de palomas o dos pichones»,
siguiendo las indicaciones de Levitico 12.8 para aquellos que no podian costear un
animal mas caro. El cuadro en el que Jests siendo bebé reposa en un pesebre —el
lugar donde tiraban la comida de los animales (Lc 2.7)— y entre los animales ha
sido tomado como una prueba de la pobreza de Jests. La afirmacién que expresa que
Cristo se hizo pobre para que pudiéramos ser ricos en 2 Corintios 8.9 también se
dice que apoya esta interpretacion. Sin embargo, este ultimo versiculo es
claramente teoldgico y no una afirmacién sociolégica (ver p. 277), aunque la
naturaleza de las comodidades de la familia santa en Belén pueden ser atribuidas a
las multitudes que viajaban debido al censo y no serian necesariamente un reflejo
de las circunstancias normales en que vivia la familia. Sin embargo, el sacrificio si
sugiere que por lo menos para el tiempo del nacimiento de Jesus, Maria y José
tenian pocos recursos financieros. Pero, al igual que con otras muchas personas, en
la historia del mundo, su situacién pudo cambiar mientras que Jesus crecia. Los
detalles clave para determinar las circunstancias posteriores de la familia, son las
referencias que se hacen tocante a Jesus y a José como carpinteros (Mr 6.3 par.). La
palabra griega es tekton, que podria significar trabajador de madera o albaiil y
existe evidencia de que tales artesanos podian haber salido de la clase baja a lo que
hoy llamamos «trabajadores de cuello azul». Por supuesto, de acuerdo a los
estandares occidentales modernos, las condiciones de trabajo parecerian ser muy
duras, pero de acuerdo a los estdndares de Galilea en el primer siglo, podria ser
apropiado pensar que Jesus era parte de una clase «media baja». Como sea, parece
ser que su familia no estaba sujeta en tiempos posteriores a la «degradante pobreza

de los jornaleros o esclavos rurales» (Meier 1991:282).127



Algunos han tratado de elevar aun mas el nivel de ingresos de Jesus al sefialar el
gran incremento en las construcciones a mediados de la década de los veinte en las
cercanias de Seforis, una ciudad casi exclusivamente gentil que originalmente habia
sido la capital de Herodes Antipas en Galilea. A pesar de que esta ciudad estaba a
solo cinco millas del pequefio poblado de Nazaret, no existe referencia alguna de la
misma en los evangelios. Lo mismo es cierto en cuanto a Tiberias, la otra ciudad
gentil aun mds prominente en Galilea que Seforis. Esta informacidn esta sujeta a dos
diferentes interpretaciones y ambas involucran argumentos de silencio. Por un
lado, podria implicar que Jests tuvo una buena oportunidad de trabajo en Seforis y
prosperd por sobre muchos de sus contemporaneos en otras partes de la provincia
(Batey 1991:65-82). Por otro lado, el hecho de que nunca se describe que Jesus
visitara ese lugar durante su ministerio podria sugerir la forma convencional en que
los judios evitaban el contacto con gentiles y lo que hace mas probable que Jests
evitara trabajar en la industria de la construccién alli, aun desde los primeros afios
(el punto de vista tradicional). Simplemente no tenemos suficiente informacién
para determinar la probabilidad de cualquiera de las tres (J. Riches 1996:391).

Cuando observamos a los discipulos de Jests, de nuevo sabemos poco pero aun
asi podemos hacer algunas pocas inferencias. Los pescadores a veces eran
comparados en cuanto a clase social con los carpinteros, aunque quizas tenian un
poco menos puesto que su trabajo requeria menos habilidad. Zebedeo y sus hijos,
Juan y Santiago, quizas eran los que tenian mejor nivel social que muchos otros,
debido a la referencia que se hace de que tenian la capacidad para contratar
hombres segiin Marcos 1.20. Tener un esclavo era en extremo comun inclusive para
las familias judias relativamente pobres, pero dos o mas probablemente indicaban

un nivel mas alto de prosperidad.128 Levi (Mateo), como un recaudador de
impuestos convertido, también pudo haber sido sustancialmente acomodado,
aunque debemos tener cuidado de no exagerar las riquezas que un intermediario
que no era «publicano» (como Zaqueo) podria haber acumulado (ver p. la nota no.

23).129 Levi tenia al menos los recursos necesarios como para dar una fiesta a sus
muchos asociados, y de hecho Jestis mismo desarrollé una reputacién de disfrutar
tales festividades (Mt 11.19 pars.). Mateo 11.19 y Lc 7.34 también nos introducen la
imagen de Jesus en donde lo pintan como «glotén y bebedor de vino» y «amigo de
cobradores de impuestos y pecadores». Aunque el punto principal detrds de esta
exageracion es el hecho de que Jesus da la bienvenida a los despreciados, la practica
frecuente de Jesis de intimar conversaciones a la mesa con tales personas



indirectamente testifica de su tendencia anti-ascética. F1 no censuraba el gasto de
suficiente dinero como para disfrutar de una buena comida o fiesta (cf. esp. Kee
1996). Es razonable suponer que el resto de los discipulos eran campesinos
ordinarios excepto Judas. Si Iscariote significa <hombre de Keriot», un pequefio
pueblo de Judea, Judas podria haber sido el unico discipulo no galileo y por lo tanto
de un trasfondo social diferente. El hecho de que era responsable de la tesoreria de
los discipulos (Jn 12.6) podria indicar alguna experiencia anterior en el trabajo con
dinero. Por otro lado, su disposicién de traicionar a Jestus por la suma de treinta
piezas de plata (Mt 26.15) podria indicar en realidad que él no tenia muchos
recursos. Aun asi, si hubieran sido siclos, el equivalente de cuatro dias de trabajo
por moneda, Judas entonces debid recibir la cantidad equivalente a ciento veinte
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dias de trabajo, una suma significativa aun para una persona proéspera. Al fin de

cuentas debemos admitir que sabemos muy poco de la situacién econdémica de Judas
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(o) de sus motivos para traicionar a ]esus.

Puesto que Jesus y sus discipulos viajaron juntos la mayor parte de su ministerio,
ellos claramente adoptaron un estilo de vida itinerante. Ellos dependieron de las
ofrendas y provisidon de otros, aunque no existen indicaciones de que ellos hayan
vendido o abandonado permanentemente los recursos materiales que tenian en
casa. En Juan 21.3, Pedro es capaz de regresar a su oficio pesquero. A través de los
evangelios su familia cuenta con una casa en Capernaum, que se convierte en el
hogar base de Jesus para su ministerio posterior (Mr 1.29-31 pars.; cf. 2.1; 9.33; Mt
4.13; 17.24), El estilo de vida itinerante del grupo es temporal y una elecciéon
voluntaria; Mateo 8.20 y paralelos («las zorras tienen guaridas, las aves del cielo sus
nidos, mas el Hijo del Hombre no tiene donde recostar su cabeza») debe ser
interpretado a la luz de esto. Lo mismo es cierto en cuanto a las misiones a corto
plazo de los doce y los setenta/setenta y dos (Mr 6.7-13 pars.; Lc 10.1-24), en las
cuales Jests envia a sus discipulos para reproducir su ministerio. Lucas 22.35-38
explicitamente rescinde de muchas de las provisiones para el viaje, puesto que Jests
anticipa que vienen dias mas duros. Todavia, en 1 Corintios 9.14 Pablo hara
referencia a Lucas 10.7 cuando enfatiza que los obreros son dignos de su salario.
Una cita todavia mads especifica de este pasaje aparece en 1 Timoteo 5.18. El
principio transcultural aparentemente sigue teniendo fuerza; uno debe depender
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del apoyo material de aquellos entre los cuales uno ministra (cf. ademas p. 266).
Los milagros de la alimentacién de los cinco mil y de los cuatro mil obviamente
demuestran la compasion y preocupacion de Jesus en alimentar a las multitudes



hambrientas. Pero es interesante que Marcos une mas directamente la compasién
de Jesus hacia los cinco mil con el hecho de que eran como ovejas que no tenian
pastor (Mr 6.34). Solo en la alimentacién de los cuatro mil es donde el peligro del
hambre de la multitud es agudo (Mr 8.2-3). El enfoque primordial en ambos
milagros es claramente cristolégico, un medio para recordarles a Moisés y a los
Israelitas con el mand en el desierto. Juan al agregar el discurso de Jests sobre el
«pan de vida» (Jn 6.35-59), simplemente hace explicito lo que ya esta implicito en
los sindpticos; que Jesus es el nuevo y mas grande Moisés (cf. Blomberg 1986).

Lo mismo puede decirse del ministerio de milagros de Jesus de forma mas
general. De nuevo, Cristo se concentra en sanar y exorcizar al que esta fisicamente
necesitado. Pero este ministerio siempre se realiz6 en el contexto de un llamado a la
fe y al discipulado y él conduce a su audiencia hacia la realidad de que en su
ministerio de milagros se manifestaba que el reino se ha acercado y por lo tanto el
Rey, el Mesias, ha venido (ver esp. Mt 12.28 pars.). El refran que aparece en cuatro
ocasiones en los evangelios sindpticos «tu fe te ha salvado», podria también ser
traducido: «tu fe te ha hecho alguien completo». En tres de las cuatro ocasiones en
donde aparece esta frase, el individuo a quien se le dirige ha sido sanado fisicamente
y ha llegado a tener fe en Jesus (Mr 5.34 pars.; 10.52 par.; Lc 17.19). También es
argumentable que en la cuarta apariciéon de la frase tal salvacién holistica estd
presente (Lc 7.50; ver ademas Blomberg 1994¢:76-83).

En Lucas 7-8 uno observa una interesante secuencia de la historia en la que Jesus
es ungido por una mujer de mala reputacién (7.36-50), seguida inmediatamente de
una breve referencia a las mujeres que viajaban con Jesus y quienes «le servian de
sus bienes» (8.1-3; la frase viene del v. 3). Presumiblemente, todas estas mujeres —
Maria Magdalena, Juana mujer de Chuza, Susana y las demds que no se mencionan
por nombre— tenian los recursos suficientes como para formar el nucleo del
«equipo de sostenimiento» de Jests. Por lo menos Juana, como esposa de un hombre
identificado como «el intendente de Herodes» (8.3) seguramente encajaba en esta

categorl'a.133 Al final de la vida de Jesus, José de Arimatea es descrito como un
hombre rico y un discipulo encubierto (Mt 27.57; Jn 19.38; cf. los paralelos de otro
matiz en Mr 1543 y Lc 23.50-51). El ofrece voluntariamente una tumba
presumiblemente costosa y sin usar para dar a Jests una sepultura decente después
de su extremadamente indecente ejecucidn.

CONCLUSIONES



El desarrollo econdmico en Israel en los siglos que antecedieron el tiempo de
Jests, fijo el escenario para un entusiasmo muy desorientado si alguien reclamaba
ser el Mesias. En medio de toda la diversidad en el Israel del primer siglo, todo judio
podia ver claramente que el hecho de que Roma los gobernara, no era lo que Dios
les prometia en su palabra como su destino final. Con el arribo de la era mesianica
no solo vendria una liberacion politica sino también una prosperidad social. Los
temas religiosos y econdmicos estaban profundamente entremezclados. De una
forma que no era caracteristica de los mundos romanos y griegos, el judaismo tenia
un Dios que cuidaba apasionadamente de los pobres y marginados y se oponia a la
idolatria religiosa y a la injusticia social. Es crucial que entendamos estos temas
dominantes si hemos de darle el sentido apropiado a la ensefanza sobre las
posesiones materiales en el Nuevo Testamento en su contexto histdrico.
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LLA ENSENANZA DE JESUS EN
L.OS EVANGELIOS SINOPTICOS

Finalmente llegamos al Nuevo Testamento. A la luz del trasfondo del Antiguo
Testamento y de la ensefianza intertestamentaria examinada hasta aqui, estd claro
que un amplio espectro de creencias y expectativas rodeaban los asuntos
economicos, incluyendo a aquellos relacionados al tiempo de la venida del Mesias.
No podemos simplemente presuponer un trasfondo monolitico en lo que respecta a
la interpretacién de los textos del Nuevo Testamento. El Nuevo Testamento por si
mismo contribuye con pistas en cuanto al trasfondo especifico en el contexto
inmediato de un buen niimero de sus pasajes clave, de lo cual nos daremos cuenta a
medida que avancemos. Seguiremos la secuencia histdrica de los acontecimientos
narrados en el Nuevo Testamento tomando en cuenta la mejor forma en la que estos
puedan ser reconstruidos, comenzando por la ensefianza de Jests en los evangelios
sindpticos. En otros escritos, he defendido en el terreno histérico la veracidad
substancial tanto de los registros en general como también de la ensefianza de Jesus
acerca del rico y del pobre mads especificamente (Blomberg 1987; Blomberg
1994¢:87-93).

Este capitulo se subdivide en dos partes principales: Informacién extraida de las
parabolas de Jesus, seguida de la enseflanza no parabdlica de Jests. Existe cierto
grado de arbitrariedad en esta divisiéon, pero debido a las normas distintivas
necesarias para la interpretacion de las parabolas y debido al hecho de que aun
aquellos que son mas escépticos de la historicidad de la tradicién sindptica de forma
general tienden a aceptar una porcidén significativa de las parabolas como la base,
centro del «material de Jests» (cf. Blomberg 1990), la divisién sea quizas légica. Si
los temas que emergen de una investigacién de las pardbolas se repiten y elaboran
en la ensefanza de Jesus en otras partes de los sindpticos, el criterio de «coherencia»
debe apoyar la autenticidad del material adicional también. Los temas que rodean al
Evangelio de Juan son lo suficientemente distintivos que ameritan tratar la



informacion del cuarto evangelio por separado (ver pp. 194-200). En cada secciéon
principal de este capitulo se presentardn pasajes individuales segun aparecen en la
secuencia de la sinopsis de Aland (1982). Aun cuando no podemos saber en detalle
la ubicacién cronoldgica exacta para cada una de las pericopas del evangelio, los
contornos generales de la vida de Jests son claros y por ello seguir una sinopsis
normal es quizas la forma razonable de proceder y llegar a la aproximacién mas
acertada de la secuencia cronoldgica que podamos reconstruir.

LAS PARABOLAS DE JESUS
INTRODUCCION

La interpretacion de las parabolas ha recibido una enorme cantidad de atenciéon
a través de la historia de la iglesia y no menos en el siglo veinte. He dedicado
numerosos trabajos a este tema y no repetiré mi trabajo aqui (ver esp. Blomberg

1990; 1994b; 1996).134 No obstante, poco aqui depende de mi tesis un tanto
distintiva en la que la leccién central de cada parabola estd alineada con los
personajes centrales de esas narrativas. De hecho, los dos peligros mas importantes
que se deben evitar en un estudio de las parabolas con relacién a su contribucién a
un topico como la riqueza y la pobreza son los siguientes: 1. Debemos cuidarnos de
convertir una parabola en un discurso explicito sobre una teoria econémica, lo cual
nunca el autor tuvo intencion de dar, y 2. Debemos cuidarnos de tomar un pasaje
como una enseflanza muy directa sobre temas econémicos simplemente porque
reconocemos un segundo nivel o un nivel espiritual en la historia. En cada caso,
también debemos estar alertas a la posibilidad que el matiz local de cada parabola
nos provee también informacién acerca de los arreglos econdémicos normales en la
Palestina del primer siglo. Al mismo tiempo, casi toda parabola, en por lo menos un
punto clave rompe los limites del realismo; y este es usualmente la clave para su

significado alegérico o simbdlico (p. ej., un segundo nivel).135 También se presupone
en esta discusion algo de informacion del trasfondo general del reino de Dios. Los
sindpticos resumen la ensefianza de Jesis como un llamado al arrepentimiento a la
luz del inminente arribo del reino (Mr 1.15 pars.). Se esta ampliamente de acuerdo
con que las pardbolas son uno de los métodos centrales que Jesus usé en la
comunicacion del mensaje del reino, ya sea que el mismo término «reino» aparezca
en una narrativa o no. Especificamente, lo tomaremos, como ha sido ampliamente



demostrado, que Jesus a través de sus pardbolas ensefia que el dinamico reino de
Dios ha irrumpido en la historia de la humanidad a través de su persona y
ministerio en una nueva y decisiva forma, y que Dios tiene la intencién de crear
una nueva comunidad de su gente, que modela, al menos en parte en el presente, lo
que Dios desea para toda la humanidad y lo que él un dia creara perfectamente en

una nueva era (cf. esp. B. Chilton 1996; Beasley-Murray 1986; Ladd 1974b).136

LOS DOS DEUDORES (LUCAS 7.41-43)

Esta corta pardbola esta enmarcada en el contexto mas amplio de la cena de Jesus
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en la casa de Simén el fariseo, relativamente en los inicios de su ministerio.  Jesus

fue ungido por una mujer con mala reputacién en su comunidad, con un
extravagante derramamiento de perfume, a disgusto del mismo Simén (Lc 7.36-
40,44-50). Dos dimensiones de este pasaje demuestran inmediatamente de que Jesus
no se opone al uso de nuestras riquezas para varios tipos de celebraciones. Primero,
en numerosas ocasiones él acepta invitaciones, incluyendo de parte de los fariseos
para unirse a otras personas para comer (ver esp. Mr 2.15-17 pars.; Lc 11.37; 14.1-
24; 19.5-9; y cf. la generalizacién de Mt 11.19 par.). Cuando estas comidas eran
patrocinadas por lideres reconocidos, las normas culturales debieron haber dictado
la provisién de una suntuosa fiesta. Segundo, el hecho de que Jestus se negara a
reprender a la mujer por «desperdiciar» el contenido del frasco de perfume caro
sobre sus pies, refuerza la conclusién de que Jesis aprueba al menos las
demostraciones extravagantes ocasionales del amor de la gente hacia El, por medio
de gastos voluntarios.

El énfasis en este pasaje y en la pardbola que contiene, sin embargo, esta en el
sorprendente cambio que Jesus hace al determinar quien ama mas a Dios. La
descripcién de la mujer en el verso 37 como una «que era pecadora» pudiera ser
bien un eufemismo para no llamarla prostituta. Si ella era una prostituta, pudo
haber ganado suficiente dinero a través de su «profesion» como para haber vivido
mejor que el campesino promedio, especialmente por su posesién del costoso

perfume.138 Simoén, por otro lado, debié haber sido considerado un miembro
sobresaliente de la comunidad; los fariseos eran por mucho los mas respetados y
populares de las sectas entre la gente comun de aquel tiempo. La parabola misma
utiliza una situacién econdmica tipica para ensefiar una leccién sobre el perdén de
Dios. Como hemos visto (p. 127), numerosos campesinos judios debieron haber
amasado deudas que los forzaban a pedir dinero prestado para tratar de pagar a sus



acreedores.  El elemento irreal disefiado para ensefiar el perdén prodigo de Dios es
que el acreedor decidié cancelar ambas deudas cuando sus deudores no pudieron
pagarle (7:42; cf. Bock 1994:699). Estas deudas materiales son usadas para ensefiar
una leccidn acerca de las deudas espirituales. En ambos niveles, claramente al que
se le perdond mads tenia razén para estar mads agradecido (7.43). Hasta cierto punto,
que la mujer representara a «los que no tienen» de su sociedad, mds generalmente
(aun cuando ella estuviera mejor que la mayoria, ella ciertamente cargaba con la
verglienza y la deshonra adjuntas a su estilo de vida), Jesus aqui muestra su

preocupacién y compasién hacia los desechados de su mundo en los inicios de su
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ministerio.

LA SEMILLA ENTRE LOS ESPINOS (Marcos 4.18-19)

En la bien conocida pardbola del sembrador (Marcos 4.1-9 y sus pasajes
paralelos), tres tipos de tierra son las que dan muestra de infertilidad. Una de estas
tres es descrita como llena de «espinos» los cuales crecieron y ahogaron la planta, y
no dio fruto (4.7). Cuando Jesus interpreta quien es la gente, los que corresponden a
la semilla sembrada entre espinos, El explica que estos son «los que oyen la palabra,
pero los afanes de este siglo, y el engafio de las riquezas, y las codicias de otras cosas,
entran y ahogan la palabra, y se hace infructuosa» (4.18b-19). La descripcién de los
caprichos de la siembra y la siega no solo han probado ser veridicas para el
campesino de Palestina en el primer siglo, sino que también debieron recordarle de
cuanto de su producto era «infructuoso», al utilizarlo para pagar rentas, impuestos y
cosas por el estilo. La menos realista produccién del ciento por uno sefialaba un
milagro escatoldgico: «con tal superavit, el campesino no solo podria comer y pagar
su renta, diezmo y deudas, sino que aun podria comprar la tierra y por lo tanto,

terminar su servidumbre para siempre» (Myers 1988:177).141 El problema exegético
clave en torno a las semillas infructuosas es si ellos representan algun tipo de
discipulado genuino pero imperfecto o si estos individuos no deben ser tratados
como verdaderos seguidores de Jesus. Dado el hecho de que los campesinos estdn
ansiosos en el tiempo de la cosecha por ver si las plantas llevan el fruto para el cual
fueron cultivadas, es casi seguro que la segunda interpretacién sea la que Jesus tenia
la intencion de dar (cf. sus palabras en otro pasaje, «por sus frutos los conoceréis» -
Mt 7.20).142 Un importante obstdculo para un verdadero discipulado, por lo tanto, es

la distraccion de las posesiones materiales en esta vida. No se debe exagerar el
numero de personas que caen dentro de esta categoria, como, por ejemplo, asumir



que aproximadamente un cuarto de la semilla cay6 en cada tipo de tierra. El fin
enfatizado y el climax de la parabola esta en la tierra buena y fructifera y la versién

de la parabola en Marcos contiene una gramdtica distintiva que sugiere que la
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ultima categoria de tierra es la mayor. A pesar de ello, a la luz de los patrones mas

grandes en la ensefianza de Jesus, los cuales observaremos, no debemos subestimar
el potencial de engafio de las riquezas para hacer que la gente se quede fuera del
reino.

EL. TESORO ESCONDIDO Y LA PERLA DE GRAN
PRECIO (Matro 13.44-46)

Bruscamente, a mitad de su ministerio publico, las ensefianzas de Jesus se
vuelven cada vez mads acusadoras y demandantes y las multitudes comienzan a
alejarse. Mateo 13 es un capitulo de parabolas en las cuales Jests discute este cambio
de tono y continua retando a sus potenciales seguidores en cuanto al costo del
discipulado. A la luz de esto, las parabolas del tesoro escondido y de la perla de gran
precio son particularmente significativas. Estas dos cortas pardbolas demuestran que
vale la pena sacrificar lo que sea necesario para poder obtener el reino de Dios, aun
cuando esto implique sacrificar todo lo que uno tiene. Algunos comentaristas en
apuros por el lenguaje de la compra, han asumido que el individuo que encuentra el
tesoro en cada uno de los pasajes es Cristo quien compra a su gente a través de su
muerte en la cruz (p. ej., Gibbs 1987), pero esto es probablemente llevar la figura
demasiado lejos. Una parabola rabinica similar usa la figura de los israelitas
comprando la tierra prometida, pero claramente los judios no compraron
literalmente Canadn (Mek. Beshallach 2:149-155). Los tesoros encontrados en el
campo es tema de la antigua sabiduria popular y los mercaderes en busca de perlas
debieron ser bien conocidos en el tiempo de Jestus (Crossan 1979). El que alguien
haga un descubrimiento de tanto valor que sacrifique todo por él es, sin embargo,
algo extremadamente inusual. Por lo tanto, el meollo de la ensefianza es expresado
de forma incisiva. Aun cuando no todos necesariamente venden sus bienes para
convertirse en un discipulo, todos deben estar preparados para hacerlo si las
circunstancias lo demandan. Aquellos que quieran seguir a Jesus deben estar
dispuestos a arriesgar lo que tengan si las prioridades del reino amenazan la
seguridad de su existencia terrenal (cf. P. Perkins 1981:28).

EL STERVO QUE NO PERDONO (Mateo 18.23-35)

Un poco después, mientras Jesus ensefiaba a sus discipulos en privado acerca de



temas como la humildad y el perddn, él cuenta otra parabola sobre dos deudores
completamente contrastantes, para asi sefialar el tema de la deuda espiritual y el
perdén. Un rey perdona a un siervo una enorme deuda, pero el siervo se da la
vuelta y se niega a perdonar la deuda comparativamente mezquina de un consiervo.
Ante esto, jel primer siervo es entregado a los verdugos para ser torturado! En este
pasaje las deudas se comparan aproximadamente a 200,000 afios y a tres meses de

salario mspectivamente.144 Teoldgicamente el tema que se debate aqui tiene que ver
con la pregunta acerca de la pérdida de la salvacién. Una lectura franca de este
pasaje podria en principio sugerir que el rey se puede retractar de un perdén que ya
ha dado. Pero a la luz de la enseflanza anterior en el ministerio de Jesus, de acuerdo
con Mateo, en especial 6.12, 14-15, en donde el verdadero discipulo, por definicién
perdona a otros y 7.23 en el cual Jesus dice a aquellos cuyas obras dieron pruebas de
ser infructuosas, «nunca los conoci», probablemente estariamos de acuerdo con
Ridderbos (1987:346):

Quienquiera que trate de separar el perdéon en el hombre de la
voluntad de Dios no podrd seguir contando con la misericordia de
Dios. Al hacerlo no solo la pierde, como el siervo en la parabola, sino
que muestra que nunca ha tenido parte en ella. La misericordia de Dios
no es algo que se corta y se pone a secar, que solo se recibe una vez. Es

un poder persistente que empapa todo en la vida. Si esta no se
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manifiesta asi, nunca fue recibido.

De nuevo Jesus no limita su aplicacién del perdén a aquellos que tienen deudas
materiales, pero la historia tampoco nos imposibilita aplicar estos principios a las
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situaciones financieras. Otro texto, que los discipulos de Jests ya habrian oido
acerca de prestar y esperar nada a cambio fue Lucas 6.35 (vea p. 185). Claramente el
siervo en esta parabola demostré un comportamiento diametralmente opuesto.

EL BUEN SAMARITANO (Lucas 10.29-37)

Numerosas parabolas aparecen en la asi llamada narrativa del viaje de Lucas
(9.51-18.34), una coleccién de las ensefianzas de Jesus camino a Jerusalén bajo la
sombra de la cruz. La primera que resulta relevante a nuestro tema es la bien
conocida parabola del buen samaritano. Ya sea que uno vea tan solo una leccion
principal o que admita tres lecciones, una por cada personaje principal o grupo de
personajes, el mensaje que comunmente se deriva de esta parabola —la compasidon



por los necesitados— debe tomar el segundo lugar ante la lecciéon que emerge al
comprenderla como la respuesta a la pregunta del intérprete de la ley «;quién es mi
préjimo?» —pregunta que fue la que desato la discusién. (Lc 10.29). El intérprete es
forzado a admitir que aun el samaritano podria resultar ser su préjimo (v. 37). Dada
la hostilidad entre judios y samaritanos en ese tiempo, esto equivale a afirmar que
aun nuestro enemigo es nuestro prdjimo (ver esp. Funk 1982:29-34). En aquel
tiempo, como ahora, en muchas culturas los ricos y los pobres eran practicamente
enemigos, y los unos evitaban a los otros tanto como les era posible. Una
interpretacion india acerca de esta parabola demuestra cuan apropiado es desafiar el
sistema de castas en el hinduismo (Gnanavaram 1993). Oakman (1992) enfatiza la
mala reputacién de los mesones y el «insensato» cheque en blanco ofrecido por el

samaritano como una evidencia mdas de la enorme generosidad de Dios descrita
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aqui. Sin embargo, si admitimos que el v. 37b es auténtico, existe claramente una

segunda funcidén representativa en la historia, la cual sugiere que debemos también
mostrar compasién a aquellos en crisis aguda como el hombre que fue asaltado,
golpeado y dado por muerto (10.30). Y en tercer lugar, el veredicto en cuanto a la
conducta del sacerdote y el levita nos recuerda que las tareas religiosas nunca son
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una excusa para nuestra falta de amor. Es sorprendente como una gran cantidad
de estudios psicoldgicos modernos ha demostrado muy pocas diferencias
observables, aun hoy, entre la conducta de la gente religiosa, incluyendo a los

profesionales de la religion y la poblacién en general, cuando estos se encuentran
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con personas necesitadas en lugares de peligro potencial.

DOS PARABOLAS DONDE SE PIDE AYUDA MATERIAL
(Lucas 11.5-8; 18.1-8)

La hospitalidad que se demandaba de los aldeanos en Galilea en los dias de Jesus
nos asegura que la respuesta a la pregunta retdrica de Jesus, que incluye la parabola
del amigo que llega a media noche, es una en donde ninguno se hubiera negado a
levantarse y proveer pan para el hombre que lo estd pidiendo, a pesar de la
inconveniencia de la hora (ver esp. m. Peah 8:7). A la luz de los versiculos
siguientes (Lc 11.9-13 —«pedid y se os dara...»), y a la luz de la disposicién de Dios
de dar el Espiritu Santo a aquellos que lo pidan (11.13), de nuevo esté claro que una
aplicacién espiritual, en lugar de una material, es la que da muestras de ser la
aplicacién primaria de esta parabola. Pero el pasaje paralelo de Mateo tan solo habla
de Dios dando «buenas cosas» (Mt 7.11), y al menos algunas de ellas seguramente
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son materiales.

El elemento de justicia social es mds prominente en la otra parabola similar, la
del juez injusto. La aplicacién primaria de esta historia involucra la promesa de Dios
acerca de la vindicacién de su pueblo y el llamado a una fe perseverante (Lc 18.7-8).
Sin embargo, a medida que continuamos leyendo mas de las enseflanzas de Jesus, no
habra dudas de que parte de la justicia que Dios desea dispensar a sus elegidos
incluye la satisfaccién de sus necesidades materiales basicas (cf. esp. Herzog
1994:215-232). La versién de Lucas de la oracién del Sefior aparece en 11.1-4 en el
contexto de la pardbola del amigo que llega a media noche que discutimos
anteriormente. Lochman (1990:98) cita la oracién latinoamericana que captura algo
del énfasis de Jests en ambos textos: «<Oh Dios a los que tienen hambre dales pan; y
a aquellos que tienen pan dales hambre de justicia».

EL RICO INSENSATO (Lucas 12.16-21)

Este pasaje se presenta con la descripcion de una disputa por una herencia entre
dos hermanos a los cuales Jests rehtsa juzgar (Lc 12.13-14). El sabe que el hombre
que hace la peticién no estd interesado en la justicia sino en salirse con la suya.
jJestis no se preocupd en promover la transferencia de la propiedad de uno de los
hombres codiciosos al otro! El versiculo 15 pone en claro que Jesus cuenta la
pardbola para advertir a la gente acerca de la «codicia», porque la vida de una
persona no consiste en la abundancia de sus posesiones. Esta observacién
desaprueba la afirmacién de que el hombre en la pardbola es condenado
simplemente por ser rico. Ademas, las palabras finales de la historia nos recuerdan
que este era un individuo a quien le gustaba almacenar las cosas para si mismo, pero
«no era rico para con Dios» (12.21). Para aquellos que divorcian la parabola
propiamente dicha (12.16-20) de su marco interpretativo (12.13-15, 21) todavia esta
el aspecto de la repeticién en seis ocasiones del pronombre de primera persona

singular «yo».151 El hombre rico demuestra tener un enfoque inflexible, centrado en
si mismo y en una acumulacién que engrandezca las ganancias de sus bienes, sin
pensar en nadie mas. Pero Malherbe (1996), ha llamado la atencién al «topos»
grecorromano de «pleonexia» («avaricia» o «codicia»), que apunta a los versos 13-34
como una unidad, en la cual se hacen las cldsicas advertencias contra los peligros de
las riquezas excesivas. También es digno de hacer notar que cuando Dios describe al
rico como «insensato» evoca el trasfondo del Antiguo Testamento en donde
frecuentemente el que es etiquetado de insensato no es solo alguien tonto o
ignorante sino también alguien pecador e inmoral (p. ej., Sal 107.17); Prv 14.9;



Ec2.14).152 Por lo tanto, estd claro que el hombre no fue condenado solo por ser rico.
Aun asi, es importante para los cristianos profesantes de hoy preguntarse cudntas
posesiones innecesarias, propiedades o inversiones han acumulado sin pensar en los
necesitados de este mundo. Si los paralelos se acercan demasiado, presumiblemente
Jesus diria que sus profesiones de fe son vanas.

Si sostenemos que la verdadera sabiduria es ser rico para con Dios,
entonces el trabajo tendrda un lugar limitado en nuestras vidas.
Debemos trabajar lo suficiente para proveer para las necesidades;
debemos dejar el futuro en manos de Dios. No convertiremos al trabajo
en un medio de asegurar nuestras vidas en contra de toda calamidad
posible (Purdy 1985:48-49).

INVITANDO A LOS DESVALIDOS (Lucas 14.12-24)

Jesus, antes de contar la parabola de la gran cena (Lc 14.16-24), presenta dos
metaforas cortas que articulan el tema de la inversién de roles de los poderosos y los
desvalidos (14.7-14). De nuevo Jesus ha aceptado una invitacién a un banquete de
los fariseos, y de nuevo se nos recuerda que él no estd en contra de disfrutar una
deliciosa comida. Es mas, €l usa esta ocasion para reprender a aquellos que buscan
un lugar de honor (14.8-11) y a aquellos que solo invitan a los que los inviten
(14.12-14). Inclusive, el punto que Jesus desea sefalar se centra mas en los motivos
que en la naturaleza de los invitados (14.14). El contraste entre la familia, los
amigos ricos y los holgazanes no es tan absoluta como parece. En lugar de ello,
refleja un modismo semitico para expresar un agudo contraste en el que «X y no Y»
llega a significar «no tanto a Y como a X» (R. Stein 1992:390; I. H. Marshall
1978b:583). No obstante, esta es una reprension impactante en una cultura en
donde las respuestas reciprocas de hospitalidad estaban profundamente enmarcadas
en una sociologia de honor y vergiienza. ;Nosotros hemos mejorado hoy al invitar
«a los pobres, los mancos, los cojos y los ciegos» o sus equivalentes contemporaneos
(14:13)?

La parabola en los versiculos 16-24 usa nuevamente la figura de los desvalidos en
el tiempo de Jests (14.21) para explicar por qué el ministerio de Jests se centra en
invitarlos a entrar en el reino. Stein resume las lecciones principales de forma
sucinta: «El punto es que el reino de Dios ha llegado y que aquellos que estaban
esperando recibirlo (la elite religiosa) no lo recibieron, mientras que los que menos
se esperaba que lo recibieran (los publicanos, los pobres, despreciados, etc.) lo



hicieron (R. Stein 1981:89). La fiesta, frecuente en la literatura simbélica judia,
representa el banquete mesidnico escatoldgico. Las excusas por las que rehtsan ir
(14.18-20) prueban ser notablemente débiles en la cultura de ese tiempo (Bailey
1980:95-99). Nadie en esos tiempos compraba campos o bueyes sin examinarlos asi
como también hoy nadie compraria un carro usado sin revisar si este funciona.
También los matrimonios debieron ser planeados con suficiente anticipacion. ;Cudn
a menudo nuestro materialismo se convierte en una de las muchas excusas débiles
que usamos para evadir el llamado del evangelio a seguir a Jests de todo corazén?

LA NECESIDAD DE CALCULAR EL COSTO (Lucas 14.28-33)

De nuevo, encontramos un par de pardbolas breves y estrechamente paralelas,
aunque su mensaje no es idéntico. Mas bien, el pasaje parece avanzar hacia un
climax. E] hombre que descubre demasiado tarde que no tiene el dinero suficiente
para completar la construccién de una torre corre el riesgo de perder su inversion y
hacer el ridiculo ante su comunidad (14.28-30). El rey que no calcula si puede hacer
frente a un ejército dos veces el tamafo del suyo se arriesga una derrota absoluta y

la pérdida de muchas vidas (14.31—32).153 El v. 33, entonces, concluye con una
declaracidon mas absoluta aun: «Asi, pues, cualquiera de vosotros que no renuncia a
todo lo que posee, no puede ser mi discipulo». En concordancia con el patrén que
hemos visto en las parabolas ya comentadas, el punto principal aqui es espiritual:
hay que guardarse de cualquier obstdculo que impida la obediencia total a Cristo.
Pero también, como hemos visto repetidamente, el ejemplo sobresaliente que Jesus
da de la leccion espiritual tiene que ver con las finanzas. El v. 33 ha de entenderse
como un llamado a los que quisieran ser discipulos, no necesariamente a abandonar
sus posesiones enteramente, sino a renunciar su derecho de aferrarse a ellas (ver
esp. Peter Liu 1992). Pero como el climax del pasaje, el v. 33 no se debe diluir
demasiado. «Por supuesto no todos son llamados en la misma manera a la misma
forma de discipulado. Pero es igualmente cierto que no hay tal cosa como un
discipulado totalmente de clase media, donde hay solamente preservacién de la
herencia cultural y la renuncia radical no puede florecer jamas (Schweizer
1984:242).

EL MAYORDOMO INJUSTO (Lucas 16.1-13)

Esta es probablemente la parabola de Jesus que nos deja mas perplejos y encierra
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problemas exegéticos espinosos. Quiza la duda central a resolverse es por qué se
alaba al mayordomo. Una opcién popular en los ultimos afios ha sido que él estaba



reduciendo laudablemente la parte de la deuda que implicaba una usura injusta o la
reduccion de la parte de la cual él personalmente hubiera adquirido ganancias (cf.
Derret 1961; Fitzmyer 1964). Bailey (1976:86-110) cree que el mayordomo
simplemente redujo las deudas para hacer sobresalir la generosidad del amo y
supuso que el amo no se arriesgaria a perder la recién adquirida reputacién
contradiciendo la orden. Otros han tratado de mitigar lo fuerte que suena el hecho

de que Jestus aparentemente alaba la injusticia, al leer sus observaciones finales
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COmo 1ronia, sarcasmo O COmo una pregunta retorica. Sin embargo, el v. 8 declara

que el amo alabo al administrador deshonesto «por haber hecho sagazmente». No es
necesario tomar en cuenta ninguin otro punto de comparacién con la conducta del
mayordomo. Mateo 10.16 entonces proporciona un comentario apto y sucinto: «He
aqui, yo os envio como a ovejas en medio de lobos; sed, pues, prudentes como
serpientes, y sencillos como palomas». Hay ironia en el v. 8b, donde Jests observa
que los hijos de este siglo son a menudo mads astutos que el pueblo de Dios en su
trato con sus semejantes. Pero el v. 9a se debe tomar mads literalmente. La frase
«riquezas injustas», tal como se nota en sus numerosos usos intertestamentarios, no
tiene que referirse a ganancias ilicitas, sino simplemente al dinero en general (algo
equivalente a nuestra expresion «ganancias ociosas» —ver p. 138; cf. también
Molina 1978). Jests manda a sus seguidores que empleen las posesiones de esta vida
para los propdsitos del reino —que ganen amigos para si mismos, haciendo y
nutriendo discipulos y poniendo en practica los principios del reino de Dios de
manera que en verdad se haga su voluntad, como en el cielo, asi también en la
tierra. Entonces aquellos, que como consecuencia han llegado a ser seguidores de
Jesus y nos preceden al reino eterno, nos daran la bienvenida cuando lleguemos (Lc

14.9b).156 Stegemann (1984:63) concisamente capta la aplicacién contemporanea del
v. 9: «Nosotros los cristianos ricos, también, podemos ganar amigos por medio del
dinero injusto. Podemos hacernos mas pobres de manera ttil, regalando parte de
nuestra riqueza para beneficiar a los mas pobres del mundo». Pero debemos hacerlo
en el nombre de Jesus, proclamando un evangelio integral que abarca lo espiritual y
lo fisico.

Los siguientes versiculos (10-12) luego sefialan de tres maneras la relacién entre
las riquezas materiales y las espirituales. La primera es el terreno de pruebas para la
segunda. Las posesiones materiales son llamadas «lo poco», «riquezas injustas» y «lo
ajeno». Por contraste, las riquezas espirituales son «lo mas», «lo verdadero» y «lo que
es vuestro». El versiculo 13 es el climax de este segmento de la ensefianza de Jesus al



enfatizar la inhabilidad que uno tiene en servir a dos sefiores al mismo tiempo. En
este contexto los dos sefiores que son contrastados son Dios y Mamén —esto es,
posesiones materiales y recursos, hablando ampliamente. En una era donde el amo
podia tener un poder absoluto sobre la vida del esclavo, el v. 13 tiene sentido. Aun
cuando los versiculos 14-15 pueden ser tomados como una introduccién para el
resto del capitulo, también siguen una secuencia natural, recorddndonos que al
menos una parte de los lideres farisaicos tenian un estilo de vida un poco mas alto
que la mayoria de la gente. Sin embargo, la persona promedio probablemente no los
vefan como amantes del dinero. Ellos «se burlaban de él», pero Jesus conoce sus
«corazones» (16.15). La autojustificacién o la racionalizacién del apego a las
posesiones materiales sigue dando problemas a cualquiera en cada época de la
historia humana, incluyendo a aquellos quienes, al igual que los fariseos de los dias
de Jests eran también generosos en dar para caridad. Solo Dios conoce los
verdaderos motivos.

EL RICO Y LAZARO (Lucas 16.19-31)

Asi como el relato del rico insensato, a primera vista parece que esta condena a
todos los ricos por el simple hecho de serlo. Pero de nuevo hay indicios, incluso
dentro de la misma narrativa, de que ese no es el caso. Abraham mismo habia sido
rico, pero no termind en el Hades. Una vez muerto y hallindose en tormentos, el
rico ruega a Abraham que alguien vaya y advierta a sus hermanos vivos, a fin de
que puedan evadir ese lugar de sufrimiento (16.27-28). Cuando repite su peticion, el
rico dice: «Si alguno fuere a ellos de entre los muertos, se arrepentirdn» (16.30).
Todo esto sugiere fuertemente que el rico se daba cuenta que su problema fue que
él nunca se arrepintié de verdad para ponerse a cuentas con Dios. Conocia la
enseflanza del Antiguo Testamento sobre el cuidado de los necesitados, pero nunca
movio un dedo para ayudar al pobre Lazaro que estaba justo en su puerta. No podia
alegar ignorancia ni de la Ley ni de su responsabilidad o capacidad de ayudar (ver
esp. Seccombe 1983:176-177).

Sin embargo, el texto no da informacién alguna acerca de la condicién espiritual
de Lazaro. ;Hemos de suponer entonces que Dios salva a todos los pobres? No,
porque Lazaro es el tinico personaje en todas las pardbolas de Jestis cuyo nombre es
citado, y probablemente eso sea significativo. Su nombre es el equivalente griego de
Eliezer, que en hebreo significa «Dios ayuda». El Eliezer mas famoso en las
Escrituras hebreas fue el siervo fiel de Abraham (Gn 15.2). Dado el papel central de
Abraham en este pasaje, es probable que todos estos datos no sean una coincidencia



(Jeremias 1972:185; Cave 1968-69:323-325). Lazaro es presentado como el prototipo
del pobre piadoso en Israel. Sin embargo, este punto no pasa de ser implicito y no
constituye un enfoque dominante en el pasaje (Kvalbein 1987:80-87). Esto
definitivamente no nos permite limitar la aplicacién de la parabola al socorro de
pobres y menesterosos cristianos inicamente.

L.OS OBREROS DE LA VINA (MaTeo 20.1-16)

Este es un ejemplo cldsico de una pardbola con considerables connotaciones
econdmicas, aun cuando esta no ensefla directamente acerca de administracién
financiera. Varios comentaristas han visto esta pardbola como una protesta en
contra de los bajos salarios que se pagaban a los labradores en el tiempo de Jests.
Herzog (1994b:79-97) y Kaylor (1994:129-137) llegan tan lejos como para
argumentar que Jesus estd animando la protesta social por medio de este pasaje. Mds
bien, Jests ensefla que Dios trata con gracia a su gente, no por medio de un salario
que depende de la cantidad de trabajo que se ha hecho. jLos llamados economistas
no pueden modelar sus politicas basaindose en el comportamiento del duefio de la
tierra en esta parabola, por temor a que todos los trabajadores se apresuren a llegar
solo durante la ultima hora de trabajo de cada dia! Sin embargo, los mas elevados
principios de generosidad, justicia e igualdad encontrardn una gran variedad de
aplicaciones en el mercado, especialmente cuando los ecos de Deuteronomio 15.7-
11 se escuchan en la descripcién del trato misericordioso del duefio de la tierra aun
para con aquellos que trabajaron poco (Busse 1996:71). Y hasta el punto que la
pardbola ensefla que Dios da de su gracia al mds necesitado en lugar de juzgar
estrictamente de acuerdo a los méritos, uno podria ver aqui un precedente para

cierto plan de «accion afirmativa» para los grupos cldsicamente menospreciados
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(Rodriguez 1988).

LAS MINAS Y LOS TALENTOS (Lucas 19.11-27; Mateo 25.14-
30)

El dltimo grupo de pardbolas tratadas aqui corresponde a la semana final del
ministerio de Jesus, cuando su conflicto con los lideres judios se torna critico y
conduce a su arresto y crucifixién. Aunque usualmente se les ha tratado como
paralelos, estos dos pasajes, conocidos como las pardbolas de las minas y de los
talentos, se presentan en contextos completamente diferentes en los dos Evangelios
donde aparecen y probablemente reflejan el uso que Jests hace de temas parecidos
en distintas ocasiones (ver Blomberg 1984c). De las dos, la que habla mas



especificamente de asuntos econdmicos es la parabola de las minas que aparece en
Lucas (una mina era aproximadamente equivalente al sueldo de tres meses), con sus
detalles adicionales sobre la oposicion contra el «pretendiente al trono». De nuevo
la mayordomia del dinero aparece como metafora para el discipulado en general, sin
excluir el uso literal de las finanzas personales como una manifestacion primaria de
ese discipulado. En ambos pasajes las inversiones hechas por los siervos aumentan
su haber, pero todos los ingresos se devuelven al amo. Existe por lo menos un
respaldo tacito de la forma rudimentaria del capitalismo que los bancos y
prestamistas del antiguo mundo grecorromano practicaban. Pero esto debe quedarse
en el contexto de nuestra discusion del ultimo capitulo (ver p. 74-75) y subordinada
a la leccion espiritual mayor de imitar el comportamiento de los buenos siervos en

todas las dreas del discipulado.158 Se puede ver claramente que todo nuestro tiempo,
talentos y tesoros se deben usar para alcanzar los propdsitos del reino. Hacer que los
detalles en los que varian las historias ensefien diferentes cantidades de recompensa
o concluir que el pueblo de Dios es recompensado en diferentes niveles por toda la
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eternidad, es interpretar esos detalles inapropiadamente.  El contraste basico entre
el sirviente malo y el bueno en ambas parabolas estd entre aquel que intenta hacer

la voluntad de su amo y aquel que se niega siquiera a intentar. Este ultimo
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claramente demuestra que él no es un discipulo.

LOS LABRADORES MALVADOS (MaRrcos 12.1-12 PARs.)

Una vez mas, el énfasis de este pasaje no es ensefiar una leccién econémica, pero
la historia se hace inteligible solo ante el trasfondo de la ausencia del maltrato

brutal de los patrones para con los labradores y las ocasionales revueltas de
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campesinos en el Israel del primer siglo. Los intentos de elogiar el

comportamiento de los labradores malvados como una revuelta campesina necesaria
(Hester 1992) o de ver su accion como una codificacién de la futilidad de una
rebelion armada (Herzog 1994b:98-113) pasan por alto las claras aplicaciones
atribuidas a Jesus en los tres evangelios. C. A. Evans (1996) argumenta que los
labradores malvados debieron haber sido vistos como semejantes a los sacerdotes
hambrientos de ganancias y a los lideres judios. Dado el papel que juegan los
sirvientes malvados en otros lados, como simbolo de los lideres judios, esto parece
ser plausible. Sin embargo, nosotros identificamos los diferentes personajes en la
historia, y a nivel espiritual la esencia es que todos debemos a Dios una buena
mayordomia de aquello que él nos ha llamado a administrar y de nuevo esto incluye



el dinero, pero no se limita a este.

LAS OVEJAS Y LAS CABRAS (MATEO 25.31-46)

Este pasaje no es, estrictamente, una parabola, pero debido a sus imdgenes
metafdricas se trata muchas veces como tal. A lo largo de Ila historia de la iglesia ha
habido dos interpretaciones dominantes. La perspectiva mayoritaria ha interpretado
a los «<hermanos» de Jests en el v. 40 como una referencia a la familia espiritual, de
acuerdo con el uso del término (gr. adelfal) en todos los demds pasajes de Mateo
donde no se emplee el término para hermanos bioldgicos (ver 5.22-24, 47; 7.3-5;
12.48-50; 18.15 dos veces, 21, 35; 23.8; 28.10). El vocablo «pequefios», cuya forma
superlativa aparece en 25.40 y 45, también sin excepcidn se refiere en Mateo a los
discipulos (10.42,18.6,10,14; cf. también 5.19 y 11.11). Asi que el mensaje de la
ensefianza de Jesus aqui resulta estrechamente paralelo a Mateo 10.42: aquellos que
son ministrados por los seguidores ambulantes de Jesus (hoy los podriamos llamar
misioneros cristianos) deben cuidar de estos. Suplir ayuda material a los que
predican en el nombre de Jestis demuestra que uno ha acogido el mensaje de sus
misioneros a nivel espiritual (cf., p. ej., a Ladd 1974a; Court 1985; Donahue 1986).
Esta interpretacidn casi seguramente es acertada.

Hoy, sin embargo, el punto de vista que predomina es que Jesus ensefla acerca de
la necesidad de ayudar a los desposeidos, sean cristianos o no (cf. esp. Gray, 1989,
quien también da una historia de la interpretacion del pasaje). Este obviamente es
un tema biblico relevante, pero es menos probable que sea el enfoque de este pasaje
particular, dado el sentido invariable de los términos y el hecho que el contexto mas
amplio consiste en pardabolas acerca de los discipulos (24.43-25.46). Ninguna de
estas perspectivas, sin embargo, es base para interpretar el texto como si ensefiara
una justicia basada en las obras; las personas aqui viven su fe para demostrar que ya
tienen una relacién correcta con Dios. Tampoco ensefla este pasaje la teoria del
«cristiano anonimo» de Karl Rahner y de muchos catélicos después del Segundo
Concilio Vaticano (asi, correctamente, Lambrecht, 1992:282). Los justos no se
sorprenden de que Jesus les conceda la vida eterna, como seria el caso de quienes
nunca profesaron seguirlo; se quedan perplejos simplemente acerca de cédmo
ministraron directamente a él cuando ya no estaba en la tierra fisicamente (25:37-
39). Por lo tanto, el lema basado en este pasaje, hecho famoso particularmente por
la Madre Teresa, de «ver a Jesus en la cara del pobre» independiente de su
compromiso religioso, en el mejor de los casos expresa solamente una verdad parcial
y puede resultar muy engafioso.



CONCLUSIONES

Las pardabolas siempre contienen una dimensién espiritual que se relaciona con
el discipulado cristiano, el perdén de pecados, la salvacién por gracia y temas
similares, como el principal enfoque en el reino de Dios o la dindmica del reino.
Pero este discipulado va a producir inevitablemente un impacto tangible en el area
de la mayordomia de las posesiones materiales. De hecho, esta drea es a menudo la
mas importante prueba de la profesion que uno hace de ser discipulo. Esta
mayordomia, aun cuando no se limita a dar las ganancias de los bienes, imponerse
restricciones en las cantidades que uno acumula y compartir con otros, todo ello
por el bien de aquellos que no estan bien, incluird particularmente a los que
comparten nuestra fe. No hay indicacién alguna en las historias de Jesus de que este
tipo de mayordomia pueda ser cuantificada o de que cualquier inversiéon econémica
conducird alguna vez a una igualdad pura. Sin embargo, estd claro que Jesus cree
que existen extremos de riquezas y pobreza que son intolerables en el circulo de sus
seguidores. Ahora solo queda ver cdmo es que se trabajan estos temas en el resto de
la ensefianza fuera de las parabolas de Jests.

OTRAS ENSENANZAS DE JESUS

Regresamos a los inicios del ministerio de Jesis y de nuevo procederemos en
orden mds o menos cronoldgico.

LAS TENTACIONES DE JESUS (MaTEo 4.1-11; Lucas 4.1-13)

Las tres tentaciones que presentd Satands a Jesus al inicio de su ministerio
involucran las posesiones materiales en uno u otro grado. La mds clara es la
tentacién de volver las piedras en pan para satisfacer la intensa hambre de Jesus.
Citando Deuteronomio 8.3, Cristo responde que «no solo de pan vivird en hombre,
sino de toda palabra que sale de la boca de Dios» (Mt 4.4). El sustento espiritual
finalmente es prioridad sobre el sustento fisico. Jests también se niega a que los
angeles salven su vida en una espectacular demostraciéon de poder divino y a
adquirir todos los reinos del mundo a cambio de la adoracién a Satands. Existe una
naturaleza especial en estas tentaciones que no necesariamente atafie a todos los
creyentes. Satands esta tratando claramente de disuadir a Jests para que este no
acepte el camino de la cruz el cual culminaria con su muerte expiatoria por los
pecados de la humanidad. Ningun discipulo puede imitar la expiacién de Jesus. Sin
embargo, los tipos de tentacién que Jestus recibié reflejaron toda la gama de



tentaciones de la humanidad (cf. 1 Jn 2.16 con sus «deseos de la carne, los deseos de
los ojos y la vanagloria de la vida»; cf. también Gn 3.6 donde existe una triple

., , 162 , ,
tentacion para Addn y Eva en el huerto). Y hasta cierto punto, el hecho que Jesus
mas tarde hard claro que sus discipulos deben estar preparados para llevar sus cruces
y aun morir por él si es necesario (ver Mr 8.34-35 pars.), aclarard que todos los

cristianos deben estar conscientes de la seduccién de las posesiones y la tentacion
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de proteger nuestra existencia fisica a costas de nuestro destino eterno.

EL SERMON DEL MONTE/LLANO (MaTEO 5-7; Lucas 6.20-49)

La primera ocasion principal en la cual Jesus ensefla en detalle sobre las actitudes
que sus seguidores deben adoptar hacia la riqueza mundana es el sermén que ambos
Mateo y Lucas ubican, en formas diferentes, en los inicios del ministerio de Jesus.
Ya sea que cada version sea una coleccion de dichos de diferentes contextos en el
ministerio de Jesus o una abreviacién de un sermdn original mds extenso dado en
una sola ocasién, muchos textos relevantes para el estudio de las posesiones
materiales emergen. En todo el sermdn se debe tener presente los contextos de
Mateo 5.1-2 y Lucas 6.17. Sin embargo, Jestus habla primordialmente a quienes ya
son discipulos, y se dirige a ellos en comunidad. Los principios del Sermén del
Monte/Llano no pretenden ser una constitucién para gobiernos, ni meramente unas
pautas para individuos, sino un manifiesto para aquellos que ya estan dispuestos a
seguir a Jesus en el contexto de «iglesia» (Cahill 1987; Lischer 1987).

Las dos versiones del sermén empiezan con las bienaventuranzas, y estas
principian con la declaracion de Jesds que el «pobre» es bienaventurado. La palabra
griega ptochos no se referia a los pobres que apenas lo eran, sino a los que estaban

absolutamente destituidos. En la Septuaginta ptochos muchas veces traduce el
hebreo nawin el cual discutimos particularmente en conjuncién con Isaias 61.1. El
trasfondo de siempre hacer una equivalencia entre pobres y piadosos sin duda
explica la diferencia entre «vosotros los pobres» (Lc 6.20) y «los pobres en espiritu»
(Mt 5.3). No es que Mateo contradiga a Lucas; cada uno resalta un aspecto diferente
de un término que tenia una dimensién tanto material como espiritual (Meadors
1985; Jorns 1987). Lucas 6.22-23 claramente muestra que Lucas vio el componente
no solamente material sino también espiritual en aquellos a quienes Jesus llama
bienaventurados:

Bienaventurados seréis cuando los hombres os aborrezcan,
cuando os aparten de si, y os vituperen



desechen vuestro nombre como malo,
Por causa del hijo del hombre.

Asi, también, Mateo 5.3 no se puede entender adecuadamente si se quitan todos
los elementos de una destitucidn fisica. El resto del sermdn aclarard las obligaciones
econdmicas de aquellos que poseen bienes materiales de sobra (esp. Mt 6.25-34).
Como Carson comenta, ambos autores tienen en mente «aquellos que debido a la
privacién econdmica sostenida y el rechazo social tienen confianza solo en Dios»

(Carson 1984:131)."”

Un acercamiento similar referente a las dimensiones materiales y espirituales de
aquellos que Jesus considera dichosos hace que se recuerden las bienaventuranzas.
La gente podria «llorar» por causa de una afliccién espiritual o fisica (Mt 5.4). La
tercera bienaventuranza alude al Salmo 37.11 en donde «los mansos» se refiere
originalmente al israelita piadoso oprimido por la gente malvada que parece
disfrutar de los mayores beneficios de la tierra (Mt 5.5). Aquellos que tienen
hambre y sed de justicia anhelan ver que la gente sea justa delante de Dios y que los
santos de Dios actuen con justicia en la tierra (5.6) y asi en adelante (cf. ademas a
Crosby 1981). Sin embargo, al mismo tiempo, la siguiente seccion del sermén, que
trata acerca de los discipulos como sal y luz, les recuerda que el monasticismo no es
la opcién adecuada. Los estilos de vida contraculturales encomendados en las
bienaventuranzas deben vivirse a vista de todo el mundo para que otros puedan

glorificar a Dios (5.16).166

La segunda mitad de Mateo 5 presenta varias antitesis, mediante las cuales Jests
hace contraste entre sus perspectivas y las de la Tora sobre cuestiones éticas claves
(5.21-48). Entre ellas, en Mateo 5.42 leemos: «Al que te pida, dale; y al que quiera
tomar de ti prestado, no se lo rehuses». En el contexto anterior Jesus prohibe pagar
insulto por insulto, como el bofetén de un hombre diestro en la mejilla derecha de
otro (5.39), y veda represalias contra los que demandarian legalmente a sus
condiscipulos (5.40). En el v. 41 exhorta a ir una milla adicional con el soldado
romano que reclutara al judio para llevar sus efectos personales (cf. esp. Horsley
1986). Probablemente el v. 42 tiene un trasfondo histérico igualmente especifico,
de modo que la exhortacién no se debe entender en términos absolutos. En la
medida que el afio sabatico, si no el Jubileo, era observado por lo menos de vez en
cuando, cuanto mads se acercaba el afio sabatico, mds renuente se pondria uno de
conceder préstamos. Jesus, entonces, estaria enseflando que lo que se da a los
necesitados no deberia basarse en cudnto ellos pueden pagar (cf. el paralelo en Lc



6.30: «A cualquiera que te pida, dale; y al que tome lo que es tuyo, no pidas que te lo

devuelva»).167 Y aun si generalizamos mds alld de esta situacién especifica, como
Agustin sefialo siglos atras, Jesus no dice qué es lo que se debe dar al que pide (De
Sermone Domine en Monte 67; cf. también Lc 12.13-15). El contexto de la antitesis
final (Mt 5.43-48) llama a amar al enemigo en vez de actuar motivado por intereses
egoistas, y esto también influye en nuestra interpretacién del v. 42. El paralelo
parcial en Lucas 6.34-35 probablemente exhorta a prestar sin cobrar interés
(Harvey 1990:94-96), y la palabra que algunas veces se traduce rogar en Mateo 5.42
(por ej., en la NRSV) literalmente significa pedir. Todo esto sugiere que Jesus no
manda, ni en sus dias ni en los nuestros, que sus seguidores necesariamente den a
todo mendigo todo lo que pida. Lo que mas le beneficiara no es siempre lo que pide.
Pero en la medida que podemos discernir las genuinas necesidades fisicas o
materiales de las personas, debemos preocuparnos de encaminarlas hacia la clase de
ayuda que tiene una posibilidad razonable de remediar su situacién. Por lo menos,
en contraste con el principio dominante de la reciprocidad en la antigiiedad, Jesus

prohibe a sus seguidores tener la mentalidad de ayudar solo a aquellos que pueden
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corresponderles.

Mateo 6.1-4 procede al tema de las limosnas. En este contexto Jesus
especificamente trata los errores de aquellos que dan en publico, echando sus
monedas ruidosamente dentro de los recepticulos, con el propésito de recibir
alabanzas de sus semejantes (6.1-2). La aparente contradiccién entre 6.1-2 y 5.16 se
resuelve rapidamente una vez que entendemos que los motivos tocante a quién
deberia recibir la gloria en cada pasaje son completamente diferentes (la gente
versus Dios). Jesus insiste que sus discipulos no hagan una exhibicion publica de su
piedad. Mateo 6.3 («no sepa tu izquierda lo que hace tu derecha») no ordena una
mayordomia irresponsable, que niegue llevar un récord de las ofrendas, o se oponga
a la transparencia en asuntos financieros. El procedimiento cuidadoso de Pablo mads
tarde en el manejo de una colecta por los necesitados de Judea (ver esp. 2 Co 8-9)
demostrara la necesidad de una transparencia escrupulosa. Mds bien, lo que dice
Jests es que el acto de dar debe ser secreto de tal manera que uno jamas sea tentado
a ofrendar motivado por el agradecimiento o los favores humanos.
Desafortunadamente, la practica cristiana contemporanea a menudo se parece al
acercamiento que Jesus condena, puesto que los generosos benefactores de nuestras
iglesias y sus caridades son solicitadas con la intencién de obtener reconocimiento
publico y en las donaciones mas grandes la posibilidad de que el nombre del
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ofrendante aparezca para siempre en un edificio o en una placa.

Hay principios similares en relaciéon con la oracién (Mt 6.6-15). Ya aludimos al
Padre Nuestro en el contexto de la pardbola del amigo a medianoche (Lc 11:5-8).
Ambos Lucas 11.3 y Mateo 6.11 claramente incluyen como una peticién legitima
para los discipulos de Jesus el pan diario. Vale notar también, sin embargo, que en
ambos contextos el enfoque en Dios y su voluntad precede a las peticiones por las
necesidades humanas, y que Mateo 6.11-12, asi como Lucas 11.3-4, guarda un
equilibrio entre las necesidades materiales (pan diario) y espirituales (perdén de los
pecados). En estos tiempos de planificacion anual y para periodos ain mas largos,

vale recordar que Jestus nos instruye a orar por el pan «de cada dfa».” Debemos
pedir que Dios supla nuestras necesidades, no nuestras avaricias. Esto nos ayuda,
entre otras cosas, a guardarnos de tomar por sentado la provisién divina. La version
en Mateo de la siguiente clausula del Padre Nuestro se refiere inicamente al perdén
de la «deudas» (opheilemata—=6:12). Claramente esta es una metafora que se refiere
a los «pecados» que Lucas menciona explicitamente (hamartias - Lc 11.4), pero al
igual que en las parabolas discutidas anteriormente, esta refleja el trasfondo de la
experiencia judia en donde se daba el endeudamiento literal. Y a la luz de Mateo
5.38-48, unos versiculos antes en este sermén, no podemos excluir la dimensién
material de la promesa de los discipulos de perdonar a sus deudores (cf. Overman
1996:97-98).

Mateo 6.19-34 (cf. Lc 11.34-36; 12.22-32; 12.33-34; y 16.13) aborda con mayor
amplitud el tema de los tesoros en la tierra en contraste con los tesoros en cielo. Asi
como en la pardbola del rico insensato, la imagen es de una acumulacién ociosa —
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tesoros guardados «donde la polilla y el orin  corrompen, y donde ladrones minan
y hurtan» (Mt 6.19). Jesus no ensefia que nunca debemos guardar o proteger
nuestras posesiones, pero debemos determinar escrupulosamente cudles son

realmente necesarias. =~ Los vv. 22-23 prosiguen a destacar como el manejo de las
finanzas afecta todas las areas de la vida. De nuevo, los motivos personales resultan
controlando todo. Por eso el v. 24 puede concluir que en tultima instancia no se
puede servir ambos a Dios y a Mamoén («posesiones materiales»). El materialismo
bien puede ser el contrincante mayor para el cristianismo auténtico en la

competencia por los corazones y almas de millones en nuestro mundo de hoy,
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incluso de muchos en la iglesia visible.

En un contraste marcado, los vv. 25-34 nos ordenan a no afanarnos por nuestras
necesidades materiales (me merimnate; no significa «<no pensar» como aparece en



KJV). Debemos confiar en el cuidado soberano de Dios, porque los seres humanos
valen mads para él que todo el resto de la creacion, y conoce todas nuestras
necesidades. E1 mandamiento crucial en esta seccion llega en el v. 33: «Mas buscad
primeramente el reino de Dios y su justicia, y todas estas cosas os seran afiadidas». O
bien hay que espiritualizar esta promesa por completo o relegar su cumplimiento al
futuro escatoldgico, opciones que no encajan en el contexto inmediato de afan por
las necesidades materiales en el presente; o debemos entender que los plurales del v.
33 son dirigidos a la comunidad de los seguidores de Jesis (como de hecho el
sermon entero lo es —ver los comentarios supra). Cuando la comunidad de los
redimidos busca primero la justicia de Dios, por definicién ayudardn a los
necesitados entre ellos. La yuxtaposicion extraordinaria del paralelo lucano (12.31)
con Lucas 12.33 apoya esta conclusion: «Vended lo que poseéis, y dad limosna;
haceos bolsas que no se envejezcan...». Veremos un concepto aun mas claro en
Marcos 10.29-30 y los paralelos que le siguen. Una seria aplicacién de estos
principios para la iglesia contemporanea requiere de una transformacién radical de
la mayoria de los feligreses que pocos de ellos estan dispuestos a empezar. Pero
Schmidt (1988:88) enfatiza: «estar quieto porque la meta esta tan lejos es no captar
el significado del discipulado como un viaje». Y en contra de aquellos que temen
una aplicaciéon muy radical del texto, él agrega: «La mayoria de nosotros podria

viajar una distancia considerable en ese camino antes de que alguien sospechara de
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nosotros una obediencia extrema.

Finalmente, Jesus anima a sus seguidores a pedir, buscar y llamar a la puerta
porque recibirdn, hallardn y se les abrira (Mt 7.7-8). El llamado «evangelio de la
prosperidad» a veces aplica estos versiculos en maneras que sugieren que la persona
que tenga suficiente fe puede recibir mediante la oracién cualquier cosa que quiera,
particularmente si es de cardcter material. Sin embargo, como ya hemos notado, el
paralelo lucano aclara que a nivel espiritual la preeminente buena dadiva que Dios
promete dar a quienes se la piden es el Espiritu Santo (Lc 11.13). Y mientras
vivimos en la época entre el «ya» y el «todavia no», de manera que a veces Dios en
verdad concedera las peticiones por bienes materiales, la progresién ldégica en
Mateo 7.9-11 es de menor a mayor. Jesus hace el cambio de lo exclusivamente
material (7.9-10) a lo que es principalmente espiritual (7.11). También vale la pena
mencionar que el verbo griego traducido «se...dard» en 7.7 estd en la voz pasiva. No
existe un sujeto explicito que corresponda al «lo». Bien podria ser un «pasivo
divino», equivalente a «pedid y Dios os dara» (Hagner, 1993:174). {Pero eso deja a la



voluntad soberana de Dios la eleccién de qué cosa ha de dar!'” El cuerpo del
sermon de Jesus concluye con la famosa «Regla de Oro» en 7.12. Su aplicacién en la
esfera economica incluiria, sin duda, ser tan generosos para ayudar a otros como
quisiéramos que ellos lo fueran cuando nosotros tengamos necesidad.

EL MANIFIESTO DE NAZARET (Lucas 4.16-21)

A pesar de la ubicaciéon que Lucas da a este pasaje al inicio de su evangelio, los
paralelos en Marcos y Mateo hacen claro que el regreso de Jesus a Nazaret ocurre
después de un tiempo considerable del periodo inicial de su ministerio en Galilea
(Marcos 6.1-6; Mateo 13.53-58). Al captar la atencidon de los que asistian a la
sinagoga de Nazaret, Jesus esboza el mismo acercamiento doble a las bendiciones de
Dios que descubrimos en las bienaventuranzas. Cita Isaias 61.1-2a y 58.6 y luego
anuncia que se cumplen en ese mismo dia. Declara:

El Espiritu del Sefior esta sobre mi,

por cuanto me ha ungido

para dar buenas nuevas a los pobres.

Me ha enviado a sanar a los quebrantados de corazon;
a pregonar libertad a los cautivos,

y vista a los ciegos;

a poner en libertad a los oprimidos;

a predicar el afio agradable del Sefior (Lc 4.18-19).

Como en Isaias, Jests entiende que los «pobres» aqui son los nawim. Ante la
cantidad numerosa de ciegos que Jesus sand en su ministerio, existe
incuestionablemente un elemento literal en d pronunciamiento de dar vista a los
ciegos. Pero a la luz de las frecuentes referencias a sus discipulos y a si mismo como
luces del mundo (Mt 5.14,16; Jn 8.12; 9.5), no podemos excluir una dimensién

espiritual también. Los «cautivos» y los «oprimidos» deben ser interpretados de
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El «afio agradable del Sefior» parece ser una referencia a la

manera similar.
llegada del jubileo, aunque no es necesario aducir que Jesus, hablando en 26 6 27
d.C., pronuncio6 esta frase en un afio de jubileo literal (como afirma Strobel 1972).
Mas bien, como Jests entiende que el dia de reposo y las otras fiestas del judaismo
se cumplen en su ministerio en forma general (ver esp. Talbert 1992:80-178), asi

también, la liberacién prometida en el jubileo puede ser alcanzada en dultima



instancia solo por aquellos que se unen a él.

Estas bendiciones, entonces, seran extendidas a otra categoria de despreciados,
en este caso, los gentiles (cf. esp. Siker 1992). Es interesante que aun después del
notable anuncio de Jestis en Lucas 4.21, «todos daban buen testimonio de él, y
estaban maravillados de las palabras de gracia que salian de su boca» (4.22; aun
cuando esta afirmacion ha sido interpretada negativamente). No fue sino hasta que
comenzé a comparar a los nazarenos con los judios del tiempo del Antiguo
Testamento a quienes Dios pasd por alto para otorgar milagros a la viuda gentil de
Sarepta y al oficial militar Sirio Naaman, que la gente en la sinagoga se enfurecid
(4.28). Isaias 58.6 mencionado anteriormente, se refiere a los israelitas hambrientos,
pobres y desnudos, sin embargo, Jesis declara que Dios se preocupa por los
oprimidos incluyendo a aquellos, que a nivel humano, son los enemigos de Israel.

LA RESPUESTA DE JESUS A LOS MENSAJEROS DE JUAN EL
BAUTISTA (MATeo 11.5 / Lucas 7.22)

Mateo 11.5 y Lucas 7.22 concuerdan palabra por palabra reforzando el nexo
entre los oprimidos materialmente y espiritualmente (el griego difiere solamente

por la adicién o la omisién de la conjuncién conectiva, kai [«y»]).177 Al enviar de
regreso a los mensajeros de Juan, quien estaba languideciendo en prisién, con una
respuesta enigmatica a su pregunta de que si él era o no el Mesias, Jesus les instruye
que describan lo que han visto y oido: «los ciegos ven, los cojos andan, los leprosos
son limpiados, los sordos oyen, los muertos son resucitados y a los pobres es
anunciado el evangelio». Ligado a los literalmente ciegos, cojos, leprosos y sordos,
sin mencionar a los fisicamente muertos, los pobres en este contexto deben ser
aquellos fisicamente destituidos. Pero debido al consistente ministerio integral de
sanidad de Jesus, a menudo en respuesta a la fe o para causar fe en él (ver Blomberg
1992a:300-301) uno no debe dejar a un lado la dimensién espiritual de cada una de
estas categorias.

VARIAS DISPUTAS Y DIALOGOS (MARrcos 7.9-13 pars.; MARCOS
7.27 PAR.; Lucas 10.38-42)

Algunas referencias difundidas acerca de la siguiente seccién del ministerio de
Jesis pueden ser combinadas y discutidas brevemente. Cuando Jesus critica la
practica farisea del Corban, él toca asuntos de dinero (Mr 7.9-13 pars.). Uno podia
ofrecer una cantidad de dinero para que sea pagada al templo el dia de su muerte.
Estos fondos no se podian transferir a nadie mas, ni siquiera a los necesitados de la



misma familia, pero aun asi se podia utilizar para beneficio personal (ver esp.
Baumgarten 1984-85).

«En contra de los limites del grupo dominante Marcos ofrece una visién opuesta
en la cual una nueva comunidad con definicién moral sostiene la demanda radical
de la tradicién de las Escrituras que condena la explotacién y defiende el bienestar
de los miembros mas débiles de la sociedad» (Myers 1988:223). Las palabras
aparentemente poco amables de Jestus a la mujer siriofenicia en Marcos 7.27 y el
pasaje paralelo han sido tomadas algunas veces como una reprension de la practica
siria de engrandecerse a si mismos a expensas de los judios menos privilegiados (ver
esp. Theissen 1991:61-80). Asimismo, el famoso episodio de Jests con Maria y
Marta pone las prioridades espirituales por encima de la responsabilidad cultural de

proveer hospitalidad incluida en la esfera material (Lc 10.38—42).178

LIMOSNAS Y DIEZMOS (Lucas 11.41-42; MATEO 23.23)

Conforme progresa el ministerio de Jesus, los conflictos con los lideres de Israel
se intensifican. En un contexto de reprensiones dirigidas a muchos de los lideres
judios por su hipocresia, Jests declara: «Pero dad limosna de lo que tenéis, y
entonces todo os sera limpio» (Lc 11.41). En el griego la primera parte de este
versiculo reza mas literalmente: «pero dad limosnas a causa de lo que esta adentro».
El contexto hace contraste entre la limpieza ritual y externa de los vasos y platos,
tan valorada en la agenda de los fariseos, y su avaricia y maldad internas (Lc 11.39).
Este contraste entre lo externo y lo interno sugiere que «dar lo que estd adentro del
plato» es principalmente una metéafora de la espiritualidad, refiriéndose a la bondad
que emana del corazén. Pero, como vimos tantas veces en las pardbolas, una manera
prominente de demostrar una preocupacion espiritual es por medio de la ayuda
material: en este contexto, la limosna. La caridad a favor del pobre viene siendo
«una expresion de lo que estd adentro», asi como «la limosna, si bien se debe
interpretar literalmente, resulta siendo al mismo tiempo un simbolo de la devocién
a Dios y no a la seguridad lograda en este mundo por medios humanos» (Nolland
1993a:664-670).

Al proseguir a pronunciar un ay sobre los fariseos porque diezmaban aun de sus
hierbas y especias mas diminutas pero abandonaban la justicia y el amor de Dios,
Jests agregd: «Esto os era necesario hacer, sin dejar aquello» (Lc 11.42; cf. Mt 23.23).
Durante los tiempos intertestamentarios cada vez mas se requeria el diezmo de todo
producto agricola. Mas tarde el tratado de la Misna titulado Masa'oth menciona
hasta las hierbas mas insignificantes (Visher 1966:7). Este es el unico pasaje en todo



el Nuevo Testamento que se podria tomar como una exhortacion a diezmar. Pero es
crucial notar que en este contexto Jesus habla de «lo mas importante de la ley» (Mt
23.23), la cual estaba todavia vigente hasta el establecimiento del nuevo pacto de
Dios en Pentecostés, sobre todo para los lideres judios que la estudiaban tan
cuidadosamente. Mientras la época del Antiguo Testamento seguia en vigencia, el

diezmo era obligatorio para el pueblo de Dios. Si este se requiere todavia en la era
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del pacto nuevo, se debe establecer en base a otros pasajes. ~ Parece significativo

que ningun otro texto del Nuevo Testamento lo exige, mientras los principios de
generosidad y sacrificio que comentaremos mds adelante sugieren que los
individuos deben dar un porcentaje que variarda segin sus circunstancias
particulares. Aquellos que estan por lo menos relativamente acomodados deben dar
bastante mds que la décima parte de sus ingresos brutos a la obra de Dios. «Debemos
ir incluso un paso mas alld: la exigencia de que el cristiano diezme puede hasta
llegar a ser peligrosa, porque da cabida a la conclusion falsa que el problema de
Mamoén ha sido confrontado y conquistado» (Visher 1966:10).

/QUE APROVECHARA AL HOMBRE...? (MARCOS 8.36 Y PARS.)

Ya hemos hecho alusion a las advertencias de Jesus a sus seguidores en cuanto a
la posibilidad de tener que llevar su cruz y experimentar persecucion. Un pasaje
clave que elabora este tema es Marcos 8.31-38 y sus paralelos, los cuales Jests
presenta mientras él y los doce inician el viaje hacia la crucifixion. El v. 35 enfatiza
que aquellos que salvan su vida fisica a expensas de su bienestar espiritual, perderan
en ultima instancia ambas, pero aquellos que son perseguidos y aun mueran por el
evangelio van a preservar su vida por la eternidad. Jesus inmediatamente agrega:
«;qué aprovechara al hombre si ganare todo el mundo, y perdiere su alma?» (Marcos
8.36). Como en las tentaciones que paso Jesus, existe una clara prioridad de lo
espiritual por sobre la seguridad material en este contexto. Es interesante notar
también la preponderancia de un lenguaje de transacciones comerciales en los
versiculos 36-37: «provecho» (NVI «bien»), «ganancia», «utilidad», y «a cambio de».
Una administracién apropiada de las finanzas no es la unica forma de demostrar
lealtad en el discipulado y de no ser avergonzado en el dia del juicio (8.38), pero si
es una prueba clave. «El camino hacia la realidad del gobierno de Dios comienza
con la muerte, asi como lo fue para Jesus mismo. Y es una experiencia de muerte
tan completa como fue la de El, que incluye los aspectos, sociales, econdmicos,
politicos, culturales y religiosos de la existencia humana en la sociedad... lenta,

dolorosa y ostensiblemente llena de verglienza» (Waetjen 1989:146).180 Y aun los



actos de misericordia que parecen relativamente insignificantes cuentan mucho
ante los ojos de Dios (Mr 9.41; Mt 10.42).

EL IMPUESTO DEL TEMPLO (MatEo 17.24-27)

La tnica alusién en el Nuevo Testamento al impuesto del medio siclo de Exodo
30.13 aparece en este breve pasaje. Poco antes de la final partida de la pequefia
tropa hacia Jerusalén, algunos recolectores de impuestos preguntaron si Jesus
pagaba el impuesto de las dos dracmas (un siclo era equivalente a cuatro dracmas o
denarios), una pregunta légica a la luz de las criticas que Jesus habia hecho a
muchas otras normas judias. A lo que Pedro contesta que si lo pagaba (Mt 17.24-
25a). Cuando Pedro vuelve a casa de Jesus en Capernaum, Jesus se refiere al tema
preguntando de quién cobraban impuestos los reyes terrenales. La respuesta de
Pedro sugiere lo que Jesus luego dirad explicitamente. «Los hijos», que posiblemente
se comparan con los ciudadanos del reino, estan a menudo exentos del tributo que
es requerido a otros pueblos subyugados (17.25b-26). En una de los mds enigmaticos
versiculos del todo el Nuevo Testamento, Jesus luego instruye a Pedro para que
vaya al lago, saque un pez y encuentre una moneda en su boca que cubriria
exactamente las cuatro dracmas de la deuda de ambos en ese afio. Cristo concluye:
«témalo, y daselo (a las autoridades) por mi y por ti» (17.27). Cualquier cosa que
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uno piense de este método unico, Jests aparentemente estd enseflando que el
pueblo de Dios, en principio, deberia estar libre de los impuestos previamente

ordenados por Dios.  Pero debido a que el cambio de era todavia no se ha hecho
efectivo, para evitar una ofensa innecesaria Jesus busca una forma de pagar el
impuesto que no le quite el dinero a nadie mds. Bauckham (1986) también
argumentaba de que Jesus y los doce estaban literalmente tan empobrecidos para
este tiempo que ellos no podian costear esta cantidad de dinero. Otros han sugerido

que el versiculo 27 debe ser tomado de una forma mas metaférica.  De todas
formas, el principio clave parece ser que los verdaderos hijos de Dios estdn a punto
de entrar a una era en la cual ellos ya no van a contribuir obligatoriamente a su
trabajo de conformidad con una norma fija. Pero la abolicién de una contribucién
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religiosa obligatoria no los hace exentos de los impuestos politicos (ver p. 206).

EL JOVEN RICO Y ZAQUEO (Marcos 10.17-31 pars; Lucas 19.1-
10)

Jestis y los doce ahora estan de camino a Jerusalén, dando respuesta a las



interrogantes de los que van pasando. Innumerables generaciones de lectores han
quedado perplejas ante el mandato de Jests al joven rico: «Anda, vende todo lo que
tienes, y dalo a los pobres, y tendras tesoro en el cielo» (Mr 10.21b). ;Fue quizas un
mandato singular para un solo individuo? ;Deben hacer lo mismo todos los

cristianos? ;O seria mds adecuada alguna aplicacion intermedia?  El primer punto
que debemos observar y que tiene que ver con el contexto mas amplio (10.17-31) es
resistir la tentacidn de psicologizar aquello para lo cual simplemente no tenemos
informacion. jPor qué es que Jesus cita varios de los mandamientos como parte de
su respuesta a la pregunta de este hombre tocante a cémo heredar la vida eterna
(10.17-19)? Uno podria imaginarse que El lo estaba preparando para una légica
similar a la antitesis del Sermoén del Monte, para mostrarle que de hecho él no ha
obedecido todos los mandamientos. Pero Jesis no toma este camino cuando el
hombre insiste en que él ha guardado estas leyes desde que era joven (10.20). En
lugar de ello Jesus le declara con amor: «Una cosa te falta» (10.21 a). Como en tantos
otros casos, Jesus tiene un discernimiento especial de la situacién de un individuo

particular.186 Sabe que la riqueza de este hombre obstaculiza su discipulado. En la
seccién del Decdlogo citada en el v. 19 hay un agregado: «No defraudes», que quizas
sea la clave para entender que el hombre habia pecado con su dinero (Myers

1988:272).""

Por eso, al llegar al v. 21b, debemos tener cuidado de leerlo todo. El mandato de
vender todo y darlo a los pobres no se puede separar de la orden trascendental que
le acompafia: «Ven, sigueme». La tnica caridad que cuenta es la que da como parte
del costo del discipulado (Gundry 1993:554; cf. también 1 Co 13.3). La afliccién del
hombre (10.22) sugiere que aqui por lo menos se presupone el esquema pactal que
concebia las riquezas como recompensa por la obediencia. Si este dirigente de la
sinagoga era una persona respetable en su comunidad, se puede entender por qué él
(y otros) pensarian que su riqueza era un premio por la obediencia y no algo de lo
que se debe despojar. La reaccion de sorpresa en los discipulos ante la respuesta de
Jests sobre lo dificil que es para que los ricos entren en el reino sigue légicamente
(10.23-24a). ;Si las personas ricas y piadosas no se pueden salvar, jquién podra ser
salvo? Jesus solo reitera su declaracién (10.24b) y luego agrega: «Mas facil es pasar
un camello por el ojo de una aguja, que entrar un rico en el reino de Dios» (10.25).
Furley (1943) cree que «plousios» («un rico») aqui se estd refiriendo a aquellos que
tienen suficientes riquezas como para sostenerse a través de operaciones con su
capital que los liberan de la rutina del trabajo diario. Los intentos de hacer



referencia a una supuesta puerta en el muro de Jerusalén conocida como «el Ojo de
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la Aguja», o a una variante textual que sustituye «camello» por «cuerda», se basan

en el didlogo subsecuente. Mientras el asombro de los discipulos crece (10.26), Jests
contesta: «Para los hombres es imposible, mas para Dios, no; porque todas las cosas
son posibles para Dios» (10.27). Jests realmente ha descrito una imposibilidad literal
al referirse al animal mds grande generalmente conocido y a la apertura mas
pequeiia de su mundo cotidiano. Pero con Dios, las imposibilidades humanas se
vuelven posibles.

De nuevo debemos resistirnos al impulso de imputar una motivacién especifica
en la siguiente afirmacién de Pedro: «nosotros lo hemos dejado todo, y te hemos
seguido» (Mr 10.28). Sea por una curiosidad auténtica o por un velado egoismo,
Pedro trae a colacion el radical ministerio itinerante de los discipulos. ;Qué
recompensa pueden esperar por su sacrificio? La respuesta de Jestis proporciona
tanto seguridad como un desafio. Cualquiera que ha abandonado familia o
propiedad por causa del evangelio (10.29) seguramente recibird «cien veces mas
ahora en este tiempo; casas, hermanos, hermanas, madres, hijos y tierras...» (10.29-
30a). Dado que Jesus explicitamente indica que estas posesiones estan disponibles
«en este tiempo» en contraste con la vida eterna «en el siglo venidero» (10.30b),
debemos inequivocamente entender el texto como una enseflanza de que los
discipulos de Jestis pueden esperar recompensa material por su sacrificio en esta
vida. No obstante, jen qué consiste esta recompensa, y como la reciben? Los
hermanos, hermanas, madres e hijos sin nimero que ganan son, sin duda, la
parentela espiritual que adquieren cuando se unen a la gran familia del pueblo de
Dios. No hay razén alguna para tomar las «casas» y «tierras» de manera diferente.
Como en el Sermoén del Monte, la familia nueva significa una comunidad nueva de
personas que comparten el uno con el otro. Las casas y tierras nuevas son aquellas
que el pueblo de Dios comparte con quienes estan en necesidad (ver esp. May
1990). Nadie consideraba las posesiones como propias y el apuro del pobre tenia
prioridad sobre los deseos del afluente. Como Via (1985:142) concluye:

La existencia de una comunidad basada en la renunciacién de las
riquezas naturalmente familiares o personales (10.28-29), o, mas
acertadamente, la afirmacién de que deba existir tal comunidad, es el
horizonte social que hace concebible el imperativo de vender todo lo
que uno tiene y darlo a los pobres (10.17-22). Marcos 10.17-22
requiere de 10.28-29 para tener sentido a nivel de la existencia socio-



histdrica.

La historia de la conversion de Zaqueo (Lc 19.1-10) viene poco después del
relato del joven rico, y marcadamente se contrasta con él. Zaqueo era un cobrador
de impuestos de alto rango, quizas uno de los publicanos romanos que trabajaba
directamente para el gobierno imperial, a diferencia de los que funcionaban como
intermediarios, como Levi/Mateo. Por consiguiente, era bastante probable que él
era inmensamente rico, pero en parte a costas del pueblo judio comtn vy, sin duda,
mediante érdenes de lucrar por extorsion. No es de sorprender, entonces, que la
multitud murmure cuando Jesus ha ido a ser huésped de un hombre «pecador»
(19.7). Llama la atencién que Cristo no manda a Zaqueo que deje todo y que lo siga.
De hecho, no le manda a hacer cosa alguna. Zaqueo, sin embargo, se pone en pie y
ofrece dar la mitad de sus posesiones a los pobres y restituir cuadruplicado a todos
los que €l ha defraudado (19.8). Pilgrim (1981:129-130) ve esta narrativa como un
paradigma de la respuesta correcta de los que serian cristianos ricos por al menos
cuatro razones: 1. Aparece justo a continuacion de 18.18-30 y la version de Lucas de
la narracién del joven rico con su pregunta acerca de cémo puede alguien salvarse
(19.26), y no estd muy lejos de 16.9 con su mandamiento de hacer amigos por medio
de las riquezas propias; 2. Este es el incidente sobresaliente en el ministerio publico
de Jesus antes de que entre a Jerusalén; 3. Este lleva a un resumen clave en el
evangelio de Lucas (19.10); y 4. Es el lugar en donde se trata de forma mas completa
el tema de la mayordomia en Lucas. De manera que la restitucién resulta siendo la
seflal de un arrepentimiento verdadero, asi como en el pensamiento rabinico, aun
cuando la cantidad encuentra paralelo solo en la pena por el robo de ganado (Ex
22.1). Ademais, los rabinos normalmente prohibian obsequiar mas del 20% del
haber personal, no sea que uno se empobreciera y llegara a ser una carga para otros
(b. Ketub. 50a).

Sin embargo, asi como no debemos usar el 100% exigido del joven rico para
crear un legalismo nuevo, tampoco lo debemos hacer con el 50% dado por Zaqueo.
Pero el hecho de que este dio mas de lo que cualquier combinaciéon de diezmos e
impuestos judios requeria muestra que su ofrenda no fue meramente simbdlica
(Pilgrim 1981:133). Existe un debate en cuanto a si el tiempo presente de los verbos
en v. 8 deben ser tomados como un presente de costumbre (o iterativo) y por lo
tanto se refieran a las practicas regulares de Zaqueo, lo cual indicaria que él se
estaria vindicando ante los ojos de aquellos que injustamente lo tomaban como un
hombre pecador (ver esp. Mitchel 1990; Ravens 1991). Pero dado los paralelos con



las ensefianzas de Juan el Bautista en Lucas 3.13-14 y la historia de la conversién de
Levi en 5.27-32 y dado a la declaraciéon concluyente, «<hoy ha venido la salvacion a
esta casa», en el v. 9, este punto de vista parece poco probable (ver esp. Hamm 1991;
cf. Nolland 1993b:906). No tiene sentido para Zaqueo hacer una promesa de
restaurar lo que él ha robado consistentemente de la gente si él ha llevado
generalmente una vida ejemplar. Zaqueo no llega a ser salvo por su mayordomia,
sino por su encuentro personal con el Hijo del Hombre. Notemos que es Jesus quien
toma la iniciativa en el v. 5, aunque Zaqueo habia estado ansioso de verlo en el v. 4.
No obstante, una vez mas lo que Zaqueo hace con su dinero ofrece un ejemplo de
primera de las buenas obras que fluyen del arrepentimiento genuino.

EL UNGIMIENTO DE JESUS POR MARIA DE BETANIA
(MARcOS 14.3-9 PARS.)

Como se hizo notar anteriormente (p. 94, n. 4), Marcos 14.3-9 y sus pasajes
paralelos tienen un significativo parecido con Lucas 7.36-50, pero probablemente
reflejan incidentes diferentes seis dias antes de la ultima pascua de Jests (Jn 12.1).
Hemos llegado a las visperas del «Domingo de Ramos». La historia del ungimiento
de Jesus por Maria de Betania ha proporcionado a muchos el texto clasico para
justificar el gasto extravagante en el nombre de Cristo. Esta interpretacidon parece
recibir aun mads apoyo por el uso que Jesus hace de Deuteronomio 15.11, cuando
declara: «Siempre tendréis a los pobres con vosotros, y cuando querdis les podréis
hacer bien; pero a mi no siempre me tendréis» (Mr 14.7). Sin embargo, la clausula
«y cuando querais les podréis hacer bien» seguramente significa que los discipulos
deben tener un ministerio constante a los pobres. La segunda parte de
Deuteronomio 15.11 resulta ser aun mas explicito: «Por eso yo te mando, diciendo:
Abriras tu mano a tu hermano, al pobre y al menesteroso en tu tierra». «Jesus
reprende a los que acusan a la mujer, pero no por su preocupacion por los pobres; él
los reprende por desechar presuntuosamente a esta mujer, por juzgarla en base a la
justicia propia cuando la sola presencia del pobre juzga a toda la comunidad»
(Verhey 1984:18-19). Por otro lado, el hecho de que Maria gastara mas de
trescientos denarios (aproximadamente el salario de un afio de un trabajador
promedio) nos recuerda que Jesus no es un asceta o un defensor de un implacable
estilo de vida sencilla. Aun asi, debemos notar que este prédigo regalo representa
un evento que no se repetirda —la muerte de Jesis— y corresponde similarmente a
los gastos en el funeral de alguien lo que no era considerado inapropiado en el



mundo judio antiguo (Bruce 1983:257). Indudablemente hoy también habra
oportunidades unicas, no repetidas, para hacer un gasto extraordinario en el
servicio de Cristo —quizas la construccion de unos pocos edificios que
particularmente glorifican a Dios por medio de la adoraciéon que fomentan. Pero,
como en el caso de Jesus, tales gastos deben ser las excepciones, no la norma. La
generosidad a los pobres es un mandato comun en el Nuevo Testamento, asi como
lo fue en el Antiguo. Escobar (1983:101) tiene razdn, por consiguiente, al insistir en
una hermenéutica de sospecha cuando la exégesis de los occidentales ricos
frecuentemente conduce a la implicacién: j«A los ricos siempre los tendréis con
vosotros»! También es interesante notar la yuxtaposicién sin paralelos en Juan de
los comentarios acerca de Maria y Judas (Jn 12.4-7). ;Podria ser que ellos hayan sido
los primeros dos en reconocer que Jesus en realidad iba a Jerusalén a morir, pero
reaccionaron en formas diametralmente opuestas, en ambos casos involucrando el
uso del dinero? Carson (1991:429) astutamente se refiere a los que son como Judas,
como aquellos cuya codicia personal «se enmascara como altruismo».

PURIFICACION DEL TEMPLO (Marcos 11.15-17 Y PARALELOS;
CF. JUAN 2.13-17)

Menos de una semana antes de su muerte, Jesus hace estragos entre los
vendedores y cambistas en el templo de Jerusalén. Casi todos los estudiosos
concuerdan que el punto principal, particularmente en los relatos sindpticos, no
tiene que ver con una «purificacién», sino con una profecia de la destruccion

inminente del templo y una mirada a la edad nueva que Jests espera después.189 No
cabe duda que le molesta la corrupcion de los cambistas. Es bastante posible que
Caifas y los saduceos hayan trasladado solo recientemente este negocio del Barranco
de Cedrén al templo y aumentado enormemente sus riquezas mediante tasas de
cambio vergonzosas (M. Bockmuehl 1994:69-71). El relato de Juan, que puede o no
describir un episodio distinto, mds claramente sefiala el problema acerca del
comercio que desplazé el culto en el templo (Jn 2.16). El hecho que esto ocurrié en
el Patio de los Gentiles especialmente ilumina la reaccién escandalizada de Jests; al
fin y al cabo, el profeta Isafas habia subrayado que el templo deberia ser una «casa
de oracidn para todas las naciones» (Mr 11.17a; Is 56.7). Puede haber insinuaciones
mads amplias, sin embargo, en Marcos 11.17b, Jesus cita la frase «cueva de ladrones»
de Jeremias 7.11 (en 11.17b) para describir una fortaleza nacionalista (C. K. Barrett
1978:17). El etnocentrismo del judaismo del primer siglo ha convertido el templo
en un santuario para el mismo espiritu exclusivista y nacionalista que este patio



deberia atenuar. En una época de tribalismo desenfrenado alrededor del mundo,
ademas de la confusién manifiesta entre actividades espirituales y econdmicas, la
indignacion justa de Jesus puede tener numerosas aplicaciones contemporaneas. De
hecho, la busqueda de la seguridad econdmica muchas veces se encubre con el
lenguaje del patriotismo o «interés nacional».

DAD A CESAR... (MaRrcos 12.13-17 pars.)

Un dia después que del «torbellino en el templo» (Witherington 1990:107), los
herodianos y los fariseos unieron fuerzas para tenderle una trampa a Jesus, aunque
normalmente los dos grupos no cooperaban el uno con el otro. La pregunta que le
plantean va al corazén de la tensién entre Israel y Roma. Pagar el tributo era la
seflal maxima de lealtad al gobierno imperial que les dominaba con su presencia
militar. Si Jesus negaba la validez del impuesto romano, los herodianos sin duda le
delatarian a las autoridades; si lo apoyara, los fariseos se escandalizarian por su

deslealtad a Dios. Cualquiera que fuera su respuesta, parecia que no habia escape
para él en esta trampa. Pero él descubre una forma de escabullirse cuando dice la
famosa frase «dad al Cesar lo que es de Cesar y a Dios lo que es de Dios» (Mr 12.17).
Una interpretacion cada vez mas popular acerca de este texto dice que debido a que
Dios es soberano sobre todas las cosas, dar a Dios lo que es de Dios, potencialmente
deja a un lado cualquier demanda del César en relacién con los cristianos (Giblin
1971:516-526; Owen-Ball 1993). Herzog (1994a:350) piensa que Jestus dice en
esencia: «Tiren las monedas de regreso en la cara del César. Limpien la tierra del
denario blasfemo e idolatrico». Sin embargo, esta interpretacion destruye el
delicado balance de la respuesta de Jesus, la cual causa en su audiencia un gran
asombro por la forma en la que evadi6 la trampa puesta por ambos partidos (R.
Stein 1992:496). Romanos 13.6-7, en el cual Pablo alude a esta ensefianza, manda a
los cristianos a pagar a quien fuera lo que les deben, incluyendo los impuestos y las
rentas, también contradice esta interpretacion parcializada.

Historicamente, el dicho de Jesus se hizo crucial en los debates de la Reforma
sobre la separacion de los reinos de la iglesia y el estado, e influy6 aun mas en la
historia mas reciente del establecimiento de la Constitucién de los Estados Unidos
de Norte América y la Declaracién de Derechos, los cudles levantaron un alto
«muro de separacion» entre el gobierno y la religion. Es casi imposible que Jests
especificamente tuviera en mente estos movimientos posteriores en una edad de
totalitarismo y regimenes imperiales, los cuales muchas veces reclamaban para si
mismos autoridad divina, y dada la habilidad del pueblo de Dios de acatar estos



mandatos bajo las monarquias de siglos subsiguientes. Eso no significa, sin embargo,
que no se puede ver los movimientos histéricos posteriores como congruentes con
el espiritu de la ensefianza inicial de Jesus. De todos modos, en su contexto original
el dicho de Jesus niega el derecho de los gobernantes de recibir adoracién (ver esp.
Haacker 1986), y asi deja abierta la puerta para los debates acerca de la
desobediencia civil, incluso la resistencia a pagar impuestos, si se puede demostrar
que tal pago obligaria al individuo a violar las normas morales o teoldgicas de Dios.

LA OFRENDA DE LA VIUDA (MaARrcos 12.41-44 paRr.)

Justo antes de salir del templo por ultima vez, Jesus ve a la muchedumbre
echando sus ofrendas en el arca. Asi se despliega la historia famosa de la viuda y sus
«blancas» (VRV; Versién Popular. «dos moneditas de cobre», Mr 12.42). El tesoro
del templo constaba de los diezmos y ofrendas, pero la mayor parte provenia de los
ricos (cf. 12.41). Seria muy raro encontrar a una mujer pobre dando lo ultimo de sus
escasas posesiones. Si esta mujer pudiera tener acceso a otros recursos, no lo
sabemos; pero queda como un modelo que demuestra que es el porcentaje o
cantidad de sacrificio, no la ofrenda neta, lo que cuenta ante los ojos de Dios. A.
Wright (1982) ha visto aqui una reprensién directa de los lideres judios que
propiciaban tal injusticia, pero este punto de vista se basa en el hecho de que la
mujer dio completamente por voluntad propia y en que no tenemos evidencia que
la gente pobre en general frecuentemente contribuia al tesoro del templo. Por otro
lado, la versién mas débil de Kinukawa (1994:66-77), en la cual el texto a un nivel
secundario podria reflejar un lamento irdénico tocante al sistema que permitia a la

mujer potencialmente despojarse de cualquier otro ingreso, podria no estar tan lejos
de la realidad.

CONCLUSIONES

Las buenas nuevas del evangelio son un mensaje uniformemente integral, segin
la ensefianza de Jesus. El sustento material sin la salvacién espiritual es vano, pero la
liberacién que Dios en Cristo concede, normalmente incluye una dimension fisica o
material también. La Unica manera en que el pueblo de Dios puede obedecer
continuamente todos sus mandamientos es si toda la comunidad cristiana mundial,
y cada expresion local de ella, mas y mas capta la visiéon de compartir sus recursos
con sus hermanos necesitados. Cuando los creyentes se dan cuenta de que otros
cuidaran de ellos si inesperadamente se hallan empobrecidos, entonces pueden ser



liberados para dar mas generosamente en tiempos de abundancia. Toda una gama de
condiciones socioecondmicas surge entre Jesus y sus discipulos y la gente con quien
se relacionan. Sin embargo, hay un énfasis claro en el ministerio y ensefianza de
Jestis que insta a suplir las necesidades de los marginados y menesterosos de este
mundo. Los enemigos de Jesus no son los ricos en si, sino representantes
importantes del liderazgo judio, de los cuales muchos resultan siendo un poco mas
acomodados que las masas. Jesus no es crucificado por su enseflanza acerca de las
posesiones materiales, pero las controversias con los lideres judios que se vuelven

cada vez mas agudas incluyen elementos de la mayordomia como una esfera
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principal en la cual no agradan a Dios.

Decir que uno no puede ser rico y a la vez discipulo de Jesus es exagerar, pero lo
que nunca aparece en los evangelios son los seguidores de Jesis que no sean
simultdneamente generosos en sus limosnas y en despojarse de los excedentes en sus
riquezas por aquellos que en necesidad. «Esta actitud libre en cuanto a las
posesiones podria expresarse en la donacién de la propiedad privada, aun cuando
esto no es un mandato. Ciertamente encontrard expresion en una generosidad casi
temeraria, motivada no por un triste sentido de la obligacién sino por una calida y
desinteresada compasién» (France 1979:18).

Existe lugar para la celebracién periddica de los bienes de parte de Dios, los
dones materiales y a veces para una prédiga demostracion. Pero estas celebraciones
seran la excepcion y no la norma. El modelo pactal que asume la recompensa
material por la piedad nunca reaparece en las enseflanzas de Jesis y es
explicitamente contradicha a través de las mismas. Como Proverbios 30.8-9, Jesus se
preocupa por moderar los extremos. Pero el enfoque principal de su ministerio, el
camino a la cruz y su llamado a que sus discipulos lo imiten sacrificindose
abnegadamente en vez de vivir con comodidad y gloria, sugiere que el paradigma
abarcador para aquel que quisiera seguir a Cristo fielmente no es un «materialismo
piadoso», sino el desprendimiento generoso.



5
EL CRISTIANISMO PRIMITIVO

En este capitulo se examinan los datos de las primeras décadas de la historia del
cristianismo. En la primera mitad se observara la Epistola de Santiago. Aun cuando
la fecha de composicion es incierta, se puede argumentar fuertemente a favor de
Santiago como el escrito cristiano mas temprano. Lo mas probable es que fuera
escrita por Santiago, el hermano de Jests y anciano principal de la iglesia de
Jerusalén (Stg 1.1; cf. Hch 15.13 con 15.21-22), quien escribe a las comunidades
cristianas de judios en la dispersién, pero probablemente limitada a la region del
este del imperio, o a Palestina o a Siria especificamente. La naturaleza de la relaciéon
entre los escritos de Santiago y los de Pablo sugiere cada vez mads a los comentaristas
que Santiago escribid6 su carta antes e independientemente de Pablo,
particularmente por sus comentarios referentes a la fe y las obras y por ello debe

darse a la epistola una fecha tan temprana como a mediados de los afios cuarenta de
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la era cristiana. ~ Sin embargo, pocas de las conclusiones exegéticas de este estudio

dependen de un fechado temprano o de la aceptacién de Santiago como el autor de
la epistola.

La segunda mitad de este capitulo tratard el material del libro de Hechos. La
mayoria de la informacién relevante de Hechos viene de la primera mitad y
principalmente de la fase judeocristiana del escrito. Por lo tanto, es natural
agruparlo con la Epistola de Santiago al tratar el cristianismo primitivo. El capitulo
8 retomara tanto al Evangelio de Lucas como también a los Hechos al examinar las
distintivas teologias de cada evangelista sindptico y resaltard la naturaleza de los
énfasis en los escritos de Lucas. En ese punto se hard claro que Lucas esta mas
interesado en tratar con los cristianos gentiles, cada vez mas adinerados. Por ello, la
preservacién en el relato de las circunstancias de los creyentes mds pobres de los

primeros aflos de esta nueva religién, distintivamente judios, y aun de las de los
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cristianos en Palestina, es mucho mas probable que sean histdricas.



LA EPISTOLA DE SANTIAGO

Particularmente bajo la influencia del comentario de Martin Dibelius, una
generacion anterior de comentaristas a menudo encontrd pocas indicaciones de una
estructura organizada, una teologia coherente o una comunidad cristiana especifica
como trasfondo de la Epistola de Santiago. La carta fue vista como un equivalente
en el Nuevo Testamento al libro de Proverbios y su relacién con otra literatura
sapiencial fue enfatizada (Dibelius 1976). Este acercamiento en afos recientes ha
sido cada vez mas abandonado a favor de uno que ve a Santiago como un tedlogo
con un escrito con mucho propdsito para las comunidades cristianas, cuya
naturaleza puede ser clara y explicitamente descrita, aun cuando su ubicacion siga
siendo incierta. Este acercamiento también encuentra generalmente una estructura
evidente en la epistola (ver esp. Davids 1982:22-28). Davids mismo ha identificado
«las riquezas y la pobreza» como uno de los tres temas principales que la carta
retoma repetidamente. El observa que el capitulo 1 presenta estos temas en tres
secciones: pruebas/tentaciones (1.2-4; 1.12-18), la sabiduria y la disertacién (1.5-8;
1.19-21), la pobreza y la riqueza (1:9-11; 1:22-25), y los vv. 26-27 como resumen y
transiciéon. El cuerpo de la epistola luego traza estos temas en orden inverso,
tratdndolos con mucho mas detalle (2.1-26; 3.1-4.12; 4.13-5.6) (Davids 1982:29). Es
discutible que la delineaciéon de los inicios y finales de estas secciones sea
excesivamente precisa, pero la identificacién de los temas principales y la secuencia
en los cuales aparecen parece ser logica.

De hecho, se puede argumentar que toda la seccién de 1.2-18 trata el tema de las
pruebas y tentaciones, con la exhortacién a buscar la sabiduria y los mandatos para
el rico y el pobre subordinados bajo ese tema. Para un estudio aun mas especifico
del tema de las riquezas y la pobreza, uno debe tomar las premisas de 2.1-7y 5.1-6 y
asumir que muchos de la audiencia de Santiago eran cristianos pobres que
enfrentaban precisamente la persecuciéon socioecondémica de los ricos
terratenientes, los cuales maltrataban a sus trabajadores «emigrantes», y la tentacion
de mostrar favoritismo hacia los ricos descritos en estos pasajes (Davids 1982:28-34;
Tamez 1990:18-26). Esto permitiria que uno pueda aplicar la enseflanza acerca de
las pruebas en el capitulo 1, ante todo, a la situacién socioeconémica como la
principal preocupacién de la comunidad, a pesar de que 1.2 nos anima a aplicar los
principios de Santiago de forma amplia al referirse a «pruebas de todo tipo».



SANTIAGO 1.9-11

La primera seccidén que explicitamente trata el tema de las posesiones materiales
es 1.9-11. Haciendo eco de Mateo 5.3, Santiago comienza: «El hermano que es de
humilde condicién gloriese en su exaltacién» (1.9). «<Hermano» (gr. adelfos) es el
término genérico que Santiago utiliza para «cristiano» (cf. 1.2, 16, 19; 2.1, 5, 14,
etc.). «De humilde condicidn» es una traduccién del adjetivo tapeinos, que en otros
contextos puede referirse a una actitud humilde (p. ej., Mt 11.29; 2 Co 10.1), pero
en un contexto de contrastes con los ricos resulta ser casi un sinénimo de
«destituido» (ptochos; cf., p. €j., Lc 1.52; Ro 12.16). La «exaltacién» en la cual tal
creyente debe gloriarse, por consiguiente, han de ser las bendiciones espirituales
que él o ella puede recibir en parte en esta vida, y la perfeccién material y espiritual
escatolégica (Moo 1985:67).

Mas discutida es la identidad del rico (gr. plousios) en los vv. 10-11. Por el
paralelismo entre el v. 9 y los vv. 10-11, es natural suponer que este rico es también
un cristiano, con el término «hermano» suplido del v. 9. El cristiano rico, entonces,
debe gloriarse «en su humillacién; porque él pasara como la flor de la hierba» (1.10).
Al reconocer el estado temporal de las riquezas terrenales, mds aun de la vida
terrenal en general, los creyentes acomodados no se glorian en sus bienes
terrenales, sino en su estado de dependencia espiritual (cf. esp. Adamson 1976:62-
66; Moo 1985:68-69).

Existe un buen numero de razones por las que recientemente varios
comentaristas han cuestionado esta interpretacién y aducen que el rico de 1.10-11
no es cristiano (ver esp. R. Martin 1988:25-26; Maynard-Reid 1987:40-47). 1. La
omision de la palabra «hermano» en el v. 10 podria ser deliberada, disefiada para
enfatizar que la persona rica es en realidad un no cristiano. 2. El resto de la epistola
no tiene referencias ambiguas que mencionen a la gente rica como cristianos. En
lugar de ello, estas personas parecen formar parte de los que estdn oprimiendo a la
audiencia de Santiago. 3. Los versiculos 10-11 no dicen nada explicito en cuanto a
un futuro espiritual para la gente rica descrita aqui, en su lugar solo se refiere a su
destruccion. 4. Para ser mas especifico, es la gente rica la que «pasard como la flor
de la hierba» (v. 10) y «se marchitara el rico en todas sus empresas» (1.11); y esto no
se trata simplemente que sus riquezas se disipen. 5. La palabra traducida como
«empresas» en el v. 11 es poreia, literalmente «yendo». Pero esta palabra es a

menudo usada literalmente para referirse a viajes comerciales y empresas, similar a
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la de los ricos en 4.13-17 que no toman en cuenta a Dios.



Por otro lado, la interpretacion que sefala a la gente rica en 1.10-11 como
creyentes tiene el peso de la historia de la cristiandad y la tradicién de su lado. De
hecho, cada uno de los cinco argumentos presentados anteriormente pueden ser
refutados. Primero, como ya se hizo notar, la omisién de la palabra «<hermano» en el
v.10 puede ser explicada naturalmente si se esperaba que fuera traida desde el v. 9.
Segundo, veremos mas adelante que existe una razén para creer que los cristianos
ricos si aparecen en otras partes de la carta, en 2.1-4 y 4.13-17. Tercero, el hecho
que solo se mencionen las consecuencias negativas de ser rico no es para
sorprenderse, dado el paralelismo antitético con el v.9 en el cual el tnico beneficio
positivo para el hermano es «su humilde condicién». Cuarto, la forma mads natural
de entender los vv. 10 y 11 no hace distincién entre el rico y sus riquezas.
Claramente ambos llegan a un final, al menos en términos de cualquier beneficio
que esta gente pudiera recibir de su existencia material al final de sus vidas, y ese es
el Unico punto que se quiere establecer aqui. Quinto, poreia puede usarse
metaféricamente y probablemente es un sinénimo de hodos («camino») en el v. 8

(Kistemaker 1986:45).195 El versiculo 8, en el cual las actividades en general estan en
la mira, nada en el contexto inmediato apoya la restriccién de que las «empresas» de
la persona rica sean estrictamente en el sentido comercial.

Ademds, para que el v. 10 sea entendido como una orden a los ricos no cristianos
a gloriarse en su humillacién, tenemos que tomarlo como una ironia mordaz.
Obviamente el incrédulo rico debe lamentar tal destino, no gloriarse en él. Y si bien
a lo largo de su carta Santiago escribe con un «estilo retdrico, intenso e imaginativo»
(Stulac [1990:97], partidario de la interpretacion irdnica), no hay otros imperativos
en la epistola que obviamente deben ser tomados en un sentido directamente
contrario a su interpretacion literal. Seguramente el v. 9 no se debe entender asi. De
manera que parece preferible todavia la interpretacién tradicional de los vv. 10y 11
como una referencia al creyente rico. El debate es relevante, porque hay quienes
han aducido que Santiago no concibe que una persona sea a la vez rica y cristiana
(ver esp. Maynard-Reid 1987:63; Tamez 1990:48). Por otro lado, jes cierto que «a la
luz de (1.9-11) es dificil creer que algunos cristianos aparentemente ensefian que la
riqueza personal es seflal de bendicién divina, y que poseerla es sefial de haber
vivido fiel y obedientemente»! (Townsend 1994:15)

SANTIAGO 1.27

Sea como conclusion de todo el capitulo 1 o simplemente como parte de la
segunda exposicion en la epistola del tema de las riquezas y la pobreza, 1.27 ofrece



una definicién singular de «religiéon». La palabra threskeia se refiere a la
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manifestacién externa del sistema religioso. ~ Aqui Santiago combina dos

elementos que a menudo no se juntan (pero cf. 2 de Enoc 9:1, citado en la p. 80): 1.
una preocupacién por la santidad y la espiritualidad, muchas veces caracteristica de
varios movimientos separatistas; y 2. un paradigma de preocupacion social, mads

frecuentemente hallada entre los llamados «activistas». ~ Es el segundo de estos dos
temas: «visitar a los huérfanos y a las viudas en sus tribulaciones» el que esta mas
relacionado a nuestro tema. Aqui Santiago claramente hace eco de las numerosas
referencias en el Antiguo Testamento y en el periodo intertestamentario a la mujer
que ha perdido su marido y al nifio sin padres como ejemplos clasicos de los
necesitados de compasidn y justicia.

SANTIAGO 2.1-7

En un sentido todo el capitulo 2 procede a desglosar esta preocupacion. El tema
del parrafo se expresa en el v. 1: «que vuestra fe...sea sin excepcién de personas». La
ilustracién de los vv. 2-4 luego describe un contraste marcado entre dos clases de
personas que entran en la asamblea de los creyentes. Obviamente estas dos clases
representan los extremos de riqueza y pobreza. La tentacion perenne, como aqui, es
la de recibir con gran honra al rico y con menosprecio al pobre, como se indica en
este caso por la manera de sentarlos. Los vv. 1-4 podrian reflejar meramente una
situacion hipotética, pero su verosimilitud histdrica y las indicaciones subsecuentes
en los vv. 5-7 hacen que sea mas probable que representen una situaciéon real en las
iglesias de Santiago (R. Martin 1988:98).

Los vv. 5-7 prosiguen a enunciar el problema fundamental con tal favoritismo.
«;No ha elegido Dios a los pobres de este mundo, para que sean ricos en fe y
herederos del reino que ha prometido a los que le aman?» (2.5). En cambio, los ricos
tipicamente son los que explotan a los cristianos, arrastrandolos a los tribunales y
blasfemando el nombre de Cristo (2.6-7). Varias expresiones en este parrafo
requieren mas atencién. La frase griega ptochous to kosmo es traducida «los pobres
de este mundo». ;Cémo se usa en este contexto el caso dativo con el sustantivo
«mundo» (Kosmo)? Algunos han tratado de negar aqui una referencia literal a la
pobreza material (p. ej., Dibelius 1976:137-138), mientras que Maynard-Reid
(1987:62) ha ido tan lejos como para tomar el dativo como un simple locativo de
lugar (los pobres «en el mundo»). Lo mds probable es que este sea un dativo de
referencia y debe ser traducido como en la NVI, en el sentido de «aquellos que el
mundo tan solo puede verlos como materialmente destituidos» (Ropes 1916:193;



Kistamaker 1986:80). Esto explica de mejor forma el contraste con la siguiente
clausula. Desde una perspectiva cristiana, esta gente podria ser «rica en fe» (otra
expresion del dativo, solo que esta vez como parte de una frase preposicional
explicita: en pistei —«en fe»). W. Baker (1990:50) ha titulado el v. 5 «una
observacién de la realidad: los pobres estan mas inclinados hacia Dios que los ricos».

De este versiculo provino el famoso lema de la teologia de la liberacién: «la
opcion preferencial de Dios por los pobres». Pero a menudo esta expresion se aplica
por igual a los pobres cristianos y no cristianos. En este contexto Santiago
explicitamente dice que los pobres que son ricos en fe y que heredan el reino son

también «los que le aman (p. ej., a Dios)».198 Aun cuando los pobres del mundo
deben provocar en los cristianos compasion, independientemente de su
cosmovisién o sus lealtades religiosas, Santiago 2.5 no ensefia nada acerca de una
superioridad religiosa automdtica, basada en un nivel socioeconémico bajo, aun
cuando a menudo sucede que los que son pobres materialmente reconocen su
dependencia de Dios mas rdapido que los ricos. En su contexto, Santiago tiene en
mente la mayoria de los miembros de las comunidades judeocristianas a quienes él
escribe, de los cuales muchos son jornaleros en las grandes granjas de terratenientes

ausentes (ver p. 124; cf. nuestra discusion de 5.1-6 en la p. 131).199 Como
observamos en capitulos anteriores, la frecuente incapacidad de estos obreros para
pagar sus deudas cada vez mayores muchas veces conducia a una esclavitud
evidente o inclusive al encarcelamiento de los deudores. La conducta de los ricos
terratenientes romanos o judios, de los cuales ninguno honraba el nombre de
Cristo, es la mejor explicacion de las referencias a la conducta legal y verbal de los
ricos en los vv. 6-7.

Si regresamos, entonces, a los vv. 1-4, podemos entender facilmente por qué los
cristianos podrian tratar de ganar el favor de los creyentes ricos si estos alguna vez
visitaran sus asambleas. Sin embargo, postrarse ante aquellos que normalmente los
oprimen es afrentar a los pobres oprimidos, incluso a muchos de su propia asamblea
(2.6). Es posible que este pasaje contenga una fuerte reprensién de las tipicas
relaciones entre patréon-cliente del mundo antiguo (Vyhmeister 1995). Pero no esta
claro a qué nivel el sistema de patronos habia incursionado en lo que podria haber
sido un ambiente exclusivamente judio. De cualquier forma, «el problema de la
discriminacién es perenne para los cristianos debido a que es una tendencia de la
naturaleza humana basica favorecer a aquellos que servimos para beneficiarnos lo

mds que podamos» (Polhill 1986:398).



No obstante, hay una interpretacion bastante diferente de 2.1-4, la cual merece
consideracién también (ver esp. Ward 1969). El término synagoge en 2.2, la cual no
tiene paralelos, usado para referirse a la asamblea cristiana, literalmente significa
«sinagoga». Puede ser un vestigio del trasfondo judio de estos cristianos, pero
también puede referirse a una clase de reunién mas especifica que el culto normal
de la iglesia. El mandato de no mostrar favoritismo emplea un semitismo (gr.
prosopolempsia; cf. con el hebreo nasa’panim) que aparecia comtinmente en
contextos legales (cf. Faber 1995). El lenguaje del v. 4 («;No hacéis distinciones
entre vosotros mismos, y venis a ser jueces con malos pensamientos?») podria ser
metafdrico, pero también podria sugerir el contexto de un tribunal. El v. 6 también
describe la actuacion de los ricos malvados en la esfera legal. Dado que varios
pasajes rabinicos indican que la sinagoga funcionaba como el equivalente de un
tribunal para la resolucion de pleitos legales entre los judios, especialmente en
relaciéon con asuntos de propiedades, el punto de vista que la comunidad de
Santiago funcionaba como un tribunal tiene mucho a su favor. Varios de estos
paralelos aun se refieren al arreglo preferencial de los asientos (Sifra, Kid. Per. 4.4;
ARN 1.10) o a las diferencias de vestuario segun el grado de riqueza (Deut, Rabbah.
5:6; b. Sheb, 31a). Pero si Santiago habla de la comunidad cristiana resolviendo sus
pleitos legales internamente (como Pablo posteriormente desearia que los corintios
lo hicieran, 1 Co 6.1-6), entonces «la suposicién natural seria que ambos varones

son miembros de la comunidad» (Ward 1969:94).200 Esta hipdtesis nos provee,
entonces, un segundo pasaje en Santiago que admite la presencia de ricos que
también son creyentes. Pero ya que tantos otros ricos han maltratado a los
cristianos, no se debe tentar a los cristianos ricos a comportarse inmoralmente,
mostrandoles favoritismo.

SANTIAGO 2.14-17

La segunda seccién mayor de Santiago 2 es mas conocida por su discusion sobre
la fe y las obras (2.18-26) y por las aparentes contradicciones con la ensefianza de
Pablo sobre el mismo tema (p. ej., Ro 3.28; G 13.11). Lo que frecuentemente se
pierde de vista es que esta exposicidén es realmente una parte subordinada de la
enseflanza mas amplia sobre el uso correcto de las riquezas, iniciada yaenelv. 1y
continuada en los vv. 14-17. Este tltimo pasaje de nuevo evoca la situacién de un
creyente con mucha necesidad fisica quien no recibe nada de ayuda material de un
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compailero cristiano (2.13-16).  Esta tragedia provoca a Santiago a calificar como
muerta una fe sin obras (2.17).



Los vv. 14 y 17 enmarcan este parrafo con una inclusién que subraya que la fe
sin obras no puede salvar una persona. La pregunta retérica del v. 14b utiliza el
adverbio griego me, que exige una respuesta negativa. La «fe» sin obras no puede
salvar al individuo. Los intentos de interpretar el verbo «salvar» (sozo) como una
referencia a algo que no sea la salvacién eterna y escatoldgica fracasa ante el uso
consistente del término en Santiago (cf. 1.21; 4.12; 5.20; la tinica excepcion es 5.15)
y en el contexto inmediato de este pasaje (el juicio sin misericordia de los
inmisericordes en el v. 14 y la discusién sobre la justificaciéon en los vv. 18-26, es
correcta segin MacArthur 1990 y Heide 1992). Que Pablo y Santiago en realidad no
se contradicen, ha sido demostrado repetidamente en otras ocasiones (p. ej.,
Jeremias 1954; Davids 1982:50-51; Johnson 1995:249-250) y no es necesario
detenernos en esto aqui. Ambos escritores creen que la fe salvadora necesariamente
lleva a una vida transformada. Lo que es crucial para nuestros propoésitos es notar
como las palabras vacias que expresan el deseo que una persona esté bien, calentada
y saciada con comida, sin ofrecerle ayuda alguna, ilustran una profesion vacia de fe
cristiana (2.15-16). Es interesante, también, notar en este contexto que Santiago
explicitamente incluye el sustantivo adelphe («<hermana») en el texto (2.15), aun
cuando el término «hermano» abarcaria adecuadamente a ambos varones y mujeres,
como de hecho lo hace en todo el resto de la carta. Aqui Santiago se sale del tema
para dirigir la atencién hacia la hermana desposeida. Quizd las viudas que no estdn
bajo la proteccién y provisién de cualquier hombre son todavia prominentes en su
pensamiento como en 1.27. La situacién descrita era tan extrema que debid
escandalizar a muchos paganos y mucho mas a aquellos que estaban familiarizados
con los escritos proféticos judios y con las leyes de caridad. Como L. Johnson
(1995:238) nos recuerda, tales situaciones en el mundo judio llevaron a la creacién
del plato del indigente, eventualmente disponible en cada sinagoga local, para
necesidades de emergencia similares (p. ej., m. Peah 5:4, 8:7; m. Demai 3:1).

Asi también, los que profesan ser cristianos hoy y tienen ingresos de sobra (es
decir, una mayoria considerable de creyentes en Norteamérica y Europa
Occidental), que saben de las desesperantes necesidades humanas al nivel local y
global, inclusive dentro de la comunidad cristiana (una situaciéon casi imposible de
ignorar, dada la cobertura de los medios de comunicacién), pero que no donan nada
de sus ingresos, a través de la iglesia u otras organizaciones cristianas para ayudar a
los menesterosos del mundo, deberian preguntarse si su profesién de fe saldra
aprobada ante el tribunal divino. No se trata de salvacién por obras, como tampoco
en los ejemplos de Abraham y Rahab en 2.20-25, sino de la manifestacién de una



vida cambiada; un corazén que ha empezado a ser transformado por el Espiritu de
Dios que mora en su interior, que como resultado produce un manantial de
compasién por aquellos que son tan pobres en comparaciéon con uno mismo.

SANTIAGO 4.1-3, 13-17

Algunas referencias esparcidas a través de Santiago 3-4 son iluminadas cuando
uno lee toda la epistola tomando en cuenta como trasfondo la situacién
socioecondmica de la mayor parte de la audiencia de Santiago (ver esp. Geyser
1975). Ralph Martin (1988: Ixii-Ixxvii) ha argumentado plausiblemente a favor de
una fecha en la década de los sesenta en el contexto del alzamiento del movimiento
zelote y lee 4.1-3 particularmente a la luz de esto (144-148). Esto hace que las
referencias a batallas y asesinatos en estos versiculos sean tomadas literalmente.
Pero la matanza también podria ser metaférica y los principios referentes a los
pleitos y disputas, repletos de deseos y motivaciones impropias, son lo
suficientemente atemporales que no necesitan ser vinculados a cualquier situacién
especifica. Por otro lado, si uno lee estos versiculos a la luz del trasfondo mads
amplio de la persecucidn socioecondmica, pueden ser vistos como un ejemplo
clasico de lo que los psicélogos llaman «desplazamiento» o «proyeccién». Cuando los
opresores no estan presentes como para ser atacados por los oprimidos, surgen a
menudo disputas entre la comunidad de las victimas (cf. Moo 1985:170). Santiago
4.3 también nos recuerda que una de las razones por las cuales las oraciones no son
contestadas es porque el pueblo de Dios pide para poder gastar lo que obtengan en
sus deseos egocéntricos (gr. hedonai).

Sin embargo, es hasta que llegamos a 4.13-17 que encontramos otro pasaje con
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una ensenanza exp11c1ta acerca de las posesiones materiales. Aqlll s€é 1nos

introduce a los comerciantes que probablemente formaban parte de la pequefia
clase media del mundo antiguo. Ellos tenian suficientes recursos para hacer viajes
de negocios y pasar un afio en una ciudad en el extranjero (4.13). Algunos han
tratado de identificar a este grupo con los ricos opresores de 5.1-6, especialmente
basdndose en las exhortaciones introductorias paralelas («jVamos ahoral») en 4.13 y

5.1.°" Pero el v. 15, al proveer el antidoto para la planificacién que no reconoce
cuan impredecible es la vida (4.14), exhorta a estos empresarios a decir: «Si el Sefior
quiere, viviremos y haremos esto o aquello». Es de suponer que Santiago no
esperaria que los no cristianos dieran lugar a la voluntad de Dios en sus planes, sin
que primero llegaran a ser creyentes. De modo que, es probable que haya por lo
menos un puflado de cristianos relativamente présperos en las comunidades de



Santiago, a quienes estos versiculos se dirigen. Sus actitudes, sin embargo, no son
consecuentes con sus compromisos religiosos, ya que viven un «ateismo practico»
(Adamson 1976:180). En nuestra sofisticada era de planificacion estratégica a largo
plazo en el mundo de los negocios, a menudo imitado por las iglesias y
organizaciones cristianas, jcudn a menudo caemos presas ante la misma tentacién
de planificar sin tomar en cuenta la soberana voluntad de Dios? La transitoriedad de
la vida descrita aqui nos recuerda el lenguaje de 1.10-11 y apoya una conexién entre
esta gente y los ricos descritos en el capitulo 1. Pero, como hicimos notar en ese
contexto, estos paralelos simplemente hacen que en ambos casos sea mas probable
que 1.10-11 y 4.13-17 describan a los creyentes ricos, aun cuando en ese momento
no se estén comportando como debieran. Los vv. 16-17 concluyen el pasaje, no
condenando directamente a estos hombres de negocios, sino recalcando el caracter

pecaminoso de su conducta. Al tomar en cuenta la voluntad de Dios en su proceso
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de planificacién, pueden arrepentirse de ese pecado.

SANTIAGO 5.1-6

En este parrafo llegamos a la ensefianza mas dura y clara de Santiago contra los
ricos no cristianos que oprimen a su audiencia. El que se dirija a ellos retéricamente
en el v. 1 no implica que estén presentes en la iglesia de Santiago. Este es un

ejemplo clasico de la técnica literaria denominada «apostrofe». Si su conducta
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opresiva, expuesta en los vv. 4—6, continua sin arrepentimiento, conducira a su

condenacién escatoldgica, descrita como «miserias» grandes, dignas de llanto y
aullidos (5.1). El tiempo perfecto de los verbos griegos en el v. 2 a menudo se toma
como profético, pero el poco uso de esta forma gramatical, particularmente en el
griego koiné normal, idioma que Santiago domina, hace mas probable aqui el uso
mas comun del perfecto para expresar el tiempo pasado. El problema no es que estos
individuos han amontonado riquezas en si, sino que han acumulado riquezas no
utilizadas, que por eso se han podrido, estdn comidas de polilla y se han oxidado
(5.2-3a; recuerda a Mt 6.19-21 pars.). El v. 3b pareceria confirmar esta conclusién.
Su problema es que han «acumulado» sus riquezas, en vez de compartirlas con los
necesitados (Ver esp. Mayordomo-Marin 1992). Como ya se hizo notar, esta gente
rica podrian ser grecorromanos o judios; si se trataba de estos ultimos, entonces es
mds probable que los terratenientes fueran herodianos o saduceos (Adamson
1989:244-245).

Los versiculos 4-6a luego enumeran algunos pecados mds especificos que los
terratenientes han cometido contra los trabajadores cristianos. Primero, no han



pagado ciertos sueldos (5.4). Esto podria referirse a la falta de sueldos adecuados, la
demora en el pago de sueldos o la retencién definitiva de sueldos. Segundo, y en
marcado contraste, ellos han «vivido en deleites sobre la tierra, y sido disolutos»
(5.5a). Louwy Nida (1988, vol. 1:769) definen los dos verbos griegos clave aqui
(tryphao y spatalao) como «vivir una vida de lujos, usualmente asociada con
banquetes y bebidas intemperantes» y «ser excesivamente indulgente con los
apetitos y deseos propios». Santiago reconoce que mientras la era cristiana sefiala el

inicio de los «dias postreros» (5.3), estos ricos malvados se estdn engordando a si
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mismos durante un perlodo que culminarad en su matanza. Tercero, estos ricos

«han condenado y asesinado a personas inocentes». Particularmente si se adopta una
fecha en los sesenta, en las angustias de la rebelion de los zelotes, uno de nuevo
podria ver este asesinato como algo literal. Pero, junto con la mayoria de los
comentaristas, es mds natural tomarlo como un asesinato judicial. Condenar al
inocente involucra quitar el sustento de los obreros y los han consignado a la
esclavitud, a la profunda pobreza o a la cércel de los deudores, y en casos extremos
los han dejado hasta que mueren. El versiculo 6b es susceptible a dos diferentes
interpretaciones. Normalmente se ha entendido como la continuacién de la
descripcién de la gente inocente, «y él no os hace resistencia». No existe un
pronombre relativo o alguna otra particula conectiva en el griego, y por lo tanto, ha
conducido a algunos a traducir estas tres palabras (ouk antitassetai hymin) como
una pregunta. Schokel, (1973), por ejemplo, propone entender que el sujeto del
verbo es Dios y traduce la oracién: «jy Dios no os hace resistencia?» Este arreglo
encaja contextualmente, pero sin la inclusién explicativa de Dios como el sujeto en
la oracidén, uno podria normalmente tomar como antecedente el sustantivo singular
mas cercano en la oracidn, es decir, dikaios, la persona «inocente» del v. 6a. El
asindeton podria ser simplemente un dispositivo para crear énfasis, aun
dramatismo, dado el contraste entre el comportamiento opresivo de los ricos
malvados y la falta de oposicién del pobre inocente.

A la luz de los numerosos paises del mundo en desarrollo hoy dia, inclusive en
América Latina, donde vastas extensiones de tierra son propiedad de un puiiado de
personas adineradas o, en muchos casos, de grandes corporaciones multinacionales
que no pagan sueldos justos a sus trabajadores, los que profesan ser cristianos deben
reflexionar largo y tendido sobre este pasaje en Santiago. ;En qué grado
respaldamos tdcitamente tal injusticia comprando de tales empresas, muchas veces
sin estar informados de sus practicas, o apoyando a politicos que prometen reducir
los impuestos de las clases alta y media, cuando los programas que ayudan a los



necesitados son cortados en el proceso con poca posibilidad de ser sustituidos por

equivalentes de parte del sector plrivado?207 ([Hasta qué punto los cristianos
acomodados del Occidente y Norte viven un poco diferente a aquellos que se
describen en 5.1-6 (cf. esp. Hanks 1983:43-45), aun cuando nos declaramos
inocentes de las formas de opresién mds obvias que se describen en este texto? Los
versiculos 7-11, aunque no hablan de las posesiones materiales explicitamente,
recomiendan una respuesta bastante diferente a las tragedias de los versiculos 1-6.

SANTIAGO 5.7-11

Muchos han leido a Santiago como si simplemente animara a los oprimidos de su
comunidad a ser pacientes porque el Sefor pronto los reivindicaria ante sus
opresores cuando regrese (5.7-9). Claramente, este tema estd presente. Ninguna
cantidad de preocupacién o accidén social, por equilibrada o correctamente
motivada que sea, podra crear una utopia en la tierra, antes del «siglo venidero». Sin
embargo, los vv. 10-11 sugieren que hay algo mas que lo que podrian o deberian
hacer los cristianos comprometidos en este presente siglo. Santiago nos anima a
tomar como ejemplos de paciencia ante el sufrimiento primero a los profetas y
luego a Job. Pero estos son dos ejemplos curiosos de la paciencia, si lo que Santiago
tiene en mente se limita a una espera pasiva. Tamez (1990:52-56) con razén habla
de una «paciencia militante». Lo que se destaca especificamente en el v. 10 es el
discurso profético («los profetas que hablaron en nombre del Sefior»), y ese discurso
era notorio por su retorica de denuncia contra los injustos y su injusticia, aun
dentro de la comunidad de los que profesaban ser parte del pueblo de Dios. La
perseverancia de Job tampoco era muy silenciosa. Lo que mas llama la atencién aun
en una lectura superficial de la narrativa biblica de su sufrimiento es su queja, su
indignacién ante la aparente injusticia, mientras presenta sus lamentos delante del

Sefior y denuncia la insuficiencia de las explicaciones convencionales de su
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sufrimiento ofrecidas por sus amigos.

Se podria decir que Santiago, como Jesus antes de él,zo9 elige una «opcion
profética» y rechaza tanto la revuelta violenta de los zelotes como el separatismo
quietista de los esenios (cf. Adamson 1989:257). Juntos, los dos ejemplos en los vv.
10-11 sugieren fuertemente que los cristianos hoy deben asediar a Dios con quejas
por la injusticia, especialmente contra los oprimidos pobres de nuestra tierra, y
llamar al pueblo de Dios a una mayor medida de compasion, generosidad y
sacrificio. Deben también levantar su voz publicamente a todos los que escuchen,



explicando como las normas divinas difieren radicalmente de las practicas tipicas de
las democracias occidentales o las economias del sistema capitalista poco afectadas
por una ética de compasion cristiana.

CONCLUSIONES

Seria una exageracién decir que Santiago no conoce a nadie que sea rico y a la
vez cristiano. Pero claramente aquellos miembros de la comunidad a quienes él se
dirige como ricos tienen que conducirse en ciertas maneras, reconociendo la
transitoriedad de sus riquezas, no buscando o recibiendo favoritismo de ninguna
indole y dejando lugar para que la voluntad soberana de Dios anule los planes
econdmicos que pudieran hacer. La mayoria de la comunidad de Santiago, sin
embargo, parece ser relativamente pobre y a veces aun explotada y oprimida. Se
puede decir que aquellos que retienen su confianza en Dios y esperan su
reivindicacién estdn entre sus escogidos, sobre quienes él derrama un afecto
especial. La comunidad entera es llamada a cuidar a los mds desposeidos en su seno:
el huérfano, la viuda o la persona sin ropa adecuada o comida diaria. Los que tienen
aun una cantidad modesta de bienes de sobra con que podrian ayudar a los
destituidos, pero rehusan hacerlo, demuestran por ello que no son realmente
cristianos, no importa qué profesion hayan hecho. Se debe denunciar la injusticia
social siempre, aun cuando su abolicién completa aguarda el retorno de Cristo.

EL LIBRO DE HECHOS

En nuestro estudio acerca de las ensefianzas de Jesus en cuanto a las posesiones
materiales, notamos que la mayoria de los pasajes fueron del Evangelio de Lucas
(Capitulo 4). Cuando volvamos a enfocar las contribuciones distintivas de los
evangelistas sindpticos, veremos que Lucas es en particular un defensor de los
pobres (Capitulo 7). Aun asi, la reconstruccién mas plausible de la comunidad
cristiana que es la que él hace, nos permite ver que una significativa minoria en su
iglesia debieron ser cristianos acomodados. Y para el tiempo que Lucas escribid, el
evangelio se habia difundido a través de todo el Imperio Romano entre todas las
clases de gente, y las comunidades cristianas estaban respondiendo a las necesidades
socioecondmicas con diversos modelos de ayuda. Por lo tanto, es interesante notar
que la mayor parte de la informacién relevante a nuestro tema en el segundo
volumen de Lucas, los Hechos de los Apédstoles, viene de la primera mitad del libro,
cuando describe los primeros afios de la cristiandad cuando aun era un fenémeno



principalmente judio y mds o menos limitado al extremo este del Mediterraneo. Por
lo tanto, es discutible que mientras el interés de los escritos de Lucas recayd en la
difusion del evangelio a todos los pueblos y en la incorporaciéon de individuos de

una amplia gama de estratos socioeconomicos dentro de la iglesia,210 él haya
preservado una informacién histéricamente exacta tocante a la naturaleza pobre de
la iglesia primitiva y la forma en la que los primeros cristianos respondieron a los
problemas econémicos. Dicho de forma mas sencilla, la mayoria de las porciones y
trozos de informacion de los Hechos que estudiaremos en esta mitad del capitulo
estan en contra del meollo del énfasis de la redaccién de Lucas y por lo tanto es mas
probable que estén particularmente enraizadas en la historia de la iglesia primitiva.
Por ello, aceptamos que esta informacién provee una ventana a los eventos de las
primeras dos décadas del cristianismo judio primitivo, justo como lo postulamos en
el libro de Santiago. Existe un acuerdo casi universal que el concilio apostélico de
Hechos 15.1-29 debe fecharse para el 48 6 49 d.C.; por lo tanto, todas excepto unas

cuantas referencias al final de este estudio trata con eventos antes de esa fecha,

comenzando con la formacién de la iglesia en 30 6 33 d.c.”

LA PRIMERA COMUNIDAD CRISTTANA (HecHos 2.42-47)

Inmediatamente después del primer sermon registrado de Pedro en el dia de
Pentecostés, el libro de Hechos nos proporciona el primer vistazo de los patrones de
la comunidad cristiana. El v. 42 sefiala cuatro caracteristicas de sus primeras
reuniones: (1) la ensefianza de los apdstoles, (2) la comunidn, (3) el partimiento del

pany (4) la oracién.”” Por el hecho que Pedro termind su sermén con un llamado
al arrepentimiento y al bautismo, prometiendo perdén de pecados y el don del
Espiritu Santo (2.38), es natural asumir que esta combinaciéon de elementos se
entendia como parte central del ministerio del Espiritu Santo en la iglesia primitiva.
Es el segundo de estos cuatro elementos el que nos interesa aqui. «Comunién unos
con otros» es una traduccién de koinonia, vocablo que abarca un amplio espectro
semantico, pero en este contexto su significado se explica parcialmente, por lo
menos, en los vv. 44-45: «Todos los que habian creido estaban juntos, y tenian en
comun todas las cosas; y vendian sus propiedades y sus bienes, y lo repartian a todos
segun la necesidad de cada uno». Krodel (1986:95) percibe el vinculo entre el don
del Espiritu en el v. 38, la koinonia del v. 42 y los arreglos econémicos de los vv. 44-
45: «Lo que hacemos o no hacemos con nuestras posesiones materiales es un



indicador de la presencia o ausencia del Espiritu». Otros elementos de esta koinonia
que se pueden discernir en el contexto inmediato incluyen adorar y vivir en
proximidad fisica el uno al otro (Hechos 2.44a, 46a), un énfasis marcado en la
alegria y alabanza a Dios, y el crecimiento evangelistico (2.46b, 47b). Como en los
primeros capitulos de Hechos, estos versiculos estdin empapados de un fuerte

sentido de unidad cristiana (cf. 1.14; 4.24; 5.12).213

Pero, jqué es lo que especificamente llevo al establecimiento de la «caja comun»
y su distribuciéon que se describe en los versiculos 2.44b-45? El concepto inicial
puede haberse tomado de los dias cuando los discipulos dedicaban una parte
considerable de su tiempo al ministerio ambulante con Jests, cuando ellos
aparentemente compartian el suministro de dinero (Jn 12.6; cf. Thurston 1993:23).
Jerusalén, ademas, tenia una economia precaria, porque era un centro para las elites
religiosa y politica, econdmicamente improductivas. Las frecuentes revueltas y
sequias en esa parte del antiguo mundo mediterrdaneo podian exacerbar el
problema. Inicialmente muchos de los peregrinos del dia de Pentecostés que
normalmente hubieran regresado a sus hogares en la didspora se quedaron como
parte de la nueva comunidad cristiana, asi creando una multitud de «refugiados».
Finalmente, aun los habitantes de Jerusalén que se unieron a la primera iglesia,
quienes ya eran pobres, quedaron excluidos de las fuentes normales de caridad
judia. Obviamente, no todos estos elementos estdn presentes en cada comunidad
cristiana subsecuente, de manera que los mecanismos para llenar las necesidades
pueden variar también.

La frase «todas las cosas en comun» (hapanta koina) en el v. 44 es una
generalizacidn, la cual es calificada enseguida por los vv. 45-46. Asi como Lucas
pudo escribir que «todos los que habian creido estaban juntos» (2.44a) para luego
aclarar que continuaron viviendo y reuniéndose en sus propias casas (2.46b), asi
también la frase «tenian en comun todas las cosas» se explica en el v. 45 con «y
vendian sus propiedades y sus bienes, y lo repartian a todos segin la necesidad de
cada uno». En los vv. 43-47 predominan los verbos en tiempo imperfecto, donde
normalmente se espera verbos en aoristo en la narrativa histérica. El pasaje no
habla de un desprendimiento de propiedades de una vez por todas, sino de actos

periodicos de caridad conforme surgian las necesidades.” iEs interesante que la
expresion al final del v. 45, «a todos segun la necesidad de cada uno», llegd a formar
la mitad del manifiesto comunista de Karl Marx (la otra mitad aparecera en Hch
11.29)! Pero Marx, por supuesto, intentd crear por legislacion, a través de un



régimen totalitario, y por medio de una cruzada contra la religién lo que se podria
lograr solo en una comunidad religiosa voluntaria como la que el libro de Hechos

describe.”” Es mas, lo que se comparte en el modelo de Hechos es solo el consumo y
no la produccion.

Hay comentaristas que han aducido, sin duda en parte por temor del espectro
del marxismo, que este experimento cristiano primitivo fue de hecho un error (p.
ej., Criswell 1978:113-119). jAlgunos han llegado hasta el punto de afirmar que la
incapacidad de la iglesia de Judea de hacer frente al hambre profetizada en Hechos
11.27-30 se debié a que los cristianos alli se habian desprendido de todo su
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capitall  Otros con mas cautela alegan que no se puede sacar mandamientos

normativos de la literatura narrativa.  Es verdad que no todo lo que la Biblia dice
que acontecid es necesariamente un ejemplo positivo para todos los tiempos que
debe ser imitado, pero como parte de la Escritura inspirada, la narrativa es un banco
de datos para la teologia tanto como cualquier otro género (2 Tim 3.16). Con todo,
hay que leerla con lentes apropiados a su forma literaria. El narrador muchas veces
mediante sus introducciones, conclusiones, comparaciones y contrastes con otros
episodios dard algun indicio si cree que determinado evento fue ejemplar,

contraproducente o sencillamente neutral.” Los comentaristas frecuentemente han
comparado Hechos 2.43-47 y 4.32-35 con los ideales comunalistas grecorromanos.
Recientemente, Sterling (1994) encuentra en estos pasajes un topos compartido por
una gran variedad de textos helénicos con la intencién de elogiar a una comunidad
ejemplar y honorable. Vale la pena citar las conclusiones de Larkin (1995:83):

Debemos entender, sin embargo, que la estructura sefialada por Lucas
Nno es un comunismo coercitivo que acaba con la propiedad privada a
través de una expropiacién de una vez por todas para surtir un fondo
comun. Lucas nunca presenta el sistema como un fracaso, sino que
considera que todas las iglesias deben tener una vivencia no solo de
responsabilidad para con los pobres (Hechos 20:35) sino también de
interdependencia, cuidindose unos a otros...

Visto de esta manera, lo que Lucas pide es totalmente normativo. Con
una mentalidad de unidad veremos nuestros recursos econémicos
como disponibles para satisfacer las necesidades de otros.
Voluntariamente, periddicamente alimentaremos el fondo comin que
nuestra asamblea local mantiene para los pobres.



No existe apoyo exegético o histdrico alguno para entender el comunalismo del

cristianismo primitivo como un experimento inapropiado o fracasado.”  Los
factores mencionados anteriormente, sumados al hambre severa de la década de los
cuarenta, son suficientes para explicar la pobreza subsecuente de la iglesia de
Jerusalén.

PEDRO Y JUAN RESPONDEN AL MENDIGO DEL TEMPLO
(HecHOS 3.6)

El siguiente pasaje en Hechos describen como Pedro sana a un mendigo invalido
que estaba en la puerta del templo llamada «la hermosa» (3.1-10). El versiculo
relevante para nuestro tema es el 6, en el cual Pedro le dice al mendigo: «No tengo
plata ni oro, pero lo que tengo te doy; en el nombre de Jesucristo de Nazaret,
levantate y anda». Interesantemente, sabemos por el pasaje previo (2.42-47), que
Pedro y Juan en efecto tenian plata y oro, aunque su participaciéon en la «caja
comun» implicaba que ellos no consideraban su contenido como algo
exclusivamente de ellos. No obstante, ellos claramente podian tener acceso a ese
fondo para darle dinero al hombre. En lugar de ello, deseaban ir a la raiz del
problema, la enfermedad que le habia impedido trabajar para si mismo. Aun asi, el
milagro que efectuaron es de sanidad fisica, asi que es dificil ver aqui una protesta

contra la preocupacion social.”’ Como en las sanidades que hizo Jesus en los
evangelios, los milagros efectuados por los discipulos en Hechos preservan la
preocupacién integral de Dios por el cuerpo y alma. Cassidy (1987:25), al comentar
acerca de este pasaje en conjuncién con 1.15-20 y 8.18-20, también concluye que

existe «cierto escepticismo en cuanto a los propositos para los cuales la plata y el oro
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pudieran ser utiles».

MAS SOBRE LO BUENO Y LO MALO DEL COMUNALISMO
DEL CRISTTIANISMO PRIMITIVO (HecHos 4.32-5.11)

Un segundo parrafo de resumen describe y desglosa la koinonia econdmica de la
iglesia de Jerusalén (4.32-35). De nuevo el pasaje comienza recorddndonos de la
fuerte unidad de la comunidad. El v. 32 contintia aclarando que los individuos
retenfan la propiedad privada, pero no se aferraban a sus posesiones como si
pertenecieran exclusivamente a ellos. De su unidad surgié una disposicién a
compartir, encapsulada en nuestra expresion, «Mi casa es tu casa» (Guinan 1977:67).
Similarmente Aristételes (Politics 1263a) y Cicerdn (de off. 1.16), sostuvieron que el



ideal no era ser duefio de la propiedad privada sino ponerla a disposicién de los

amigos.222 El v. 33 da otro indicio que el narrador aprueba el esquema: su comunién
unos con otros se combind con la poderosa proclamacién del Cristo resucitado en
un testimonio lleno de gracia.

Hechos 2.34a luego declara llanamente: «Asi que no habia entre ellos ningtin
necesitado». El término traducido como «necesitado» (endees) aparece solo aqui en
el Nuevo Testamento. En otra literatura griega puede ser sinénimo de ptochos, pero
a menudo se usa mas para personas que carecen de ciertos recursos necesarios y no
estin en un estado de total destitucién (Louw y Nida 1988, vol. 2:564).
Interesantemente ptochos, muy comun en Lucas, no aparece ni una sola vez en
Hechos. Quizd Lucas quiere decir que la iglesia velaba por ellos, no solo que sus
miembros ya no eran destituidos sino que también ellos vivian por sobre la linea

razonable de la pobreza.223 Los vv. 34b-35 contintan: «Porque todos los que poseian
heredades o casas, las vendian, y traian el precio de lo vendido, y lo ponian a los
pies de los apdstoles; y se repartia a cada uno segin su necesidad». De nuevo
tenemos un torrente de verbos en el tiempo imperfecto aqui, lo cual se refleja
explicitamente en la version NVI cuando traduce «de tiempo en tiempo». La venta
periddica de las propiedades confirma nuestra interpretacién de Hechos 2.44. No se
trataba de un desprendimiento definitivo de todas las posesiones. El tema de «segun
la necesidad» reaparece también. Llama la atencién que lo que no aparece en este
parrafo es una referencia a una igualdad completa entre los creyentes. Se supone
que habia un espectro bastante amplio, desde los que todavia poseian propiedades
que no habian vendido (cf. la referencia a la casa de Juan Marcos en Hch 12.12)

hasta aquellos que todavia vivian en un nivel muy bésico.” Pero la iglesia estaba
comprometida a tomar muy en serio el principio de Deuteronomio 15.4: «<no debe
haber ningun pobre en medio de ti» (F. Martin 1972:46).

Hechos 4.36-37 prosiguen con un ejemplo especifico y positivo de la venta y
distribucién de las propiedades. Aqui se nos presenta por primera vez a «Bernabé»,
quien tendra un papel clave en la formacién cristiana de Pablo mas adelante en el
libro (9.27; 11.25-26; 13.2-3). Este apodo sustituto de José que significa «hijo de
consolacién» (4.36), pudiera, sin embargo, habérsele dado inicialmente por su
ejemplar compasién hacia los pobres de la iglesia. Por lo menos este es el contexto
en el cual la explicacién de su nombre aparece, puesto que él vende una propiedad
y trae el dinero a los apdstoles que estdn a cargo de su distribucién. Dunn
(1996a:59) especula que Bernabé es elegido como ejemplo debido a que él podria



haber sido la primera persona con riquezas y posiciéon sustanciales como para
contribuir con un gran donativo al fondo comun.

Sin embargo, al ejemplo positivo de Bernabé, Hechos 5.1-11 contrapone el
ejemplo negativo de Ananias y Safira, el cual se narra con bastante mds detalle. La
historia comienza como si fuera a correr muy paralela al relato de Bernabé. Ananias
y Safira también «vendieron un terreno» (5.1) y trajeron una parte del dinero para
ser repartida por los apdstoles (5.2b). Pero entre estas dos oraciones leemos: «y

sustrajo del precio, sabiéndolo también su mujerm» (5.2a).226 El verbo «sustrajo» en
realidad refleja un raro uso del término nosphizo que significa «estafar» o
«desfalcar». En el Nuevo Testamento solo ocurre en Tito 2.10. En la Septuaginta,
aparte de los libros apdcrifos, se utiliza inicamente en Josué 7.1, en relacién con el

pecado de Acan.””’ Haenchen (1971:237, n. 4) hace notar que en el helenismo el
término siempre implico: «a) que el robo fue secreto, b) su objeto era parte de una
suma mayor, c) lo que era propiedad de la comunidad». Sin duda, Lucas tiene la
intencién de que veamos un paralelo con la historia de Acan. En ambos relatos un
pecado serio en las primeras etapas de la comunidad del pueblo de Dios, después de
recién dado el nuevo pacto, es castigado con la muerte, aparentemente en
desproporcion con el delito, precisamente para persuadir al pueblo de Dios de la
seriedad con que €l toma el pecado. Hay paralelos también con las tentaciones de
Jests (Lc 4.1-13); ambos Jests y la iglesia primitiva tienen que ganar una batalla

decisiva contra las mentiras de Satands al principio de su ministerio.  Los vv. 3 y 8
dejan en claro que Pedro entiende que el pecado no estaba en haber traido solo una
parte, sino en la mentira acerca de la cantidad dada y, por lo tanto, el precio
recibido por el terreno. Lo que es mads, la mentira se cometié no sencillamente
contra otros seres humanos, sino contra el Espiritu Santo (5.3), quien es igual a Dios
(5.4). El v. 4 sigue recalcando que los donativos eran voluntarios, y que tanto el
terreno como el precio recibido por la venta eran propiedad privada, aun después
de la transaccidn.

Aun cuando la mayoria de los comentaristas han enfatizado las diferencias entre
este arreglo voluntario y los procedimientos de iniciacién obligatorios de las
comunidades esenias, Capper (1995:338-340) muestra evidencia plausible para
establecer paralelos mds cercanos. Pudiera ser que era obligatorio dar cierta
cantidad para el fondo comun y que 5.4 refleja un procedimiento similar al de 1QS
6 con sus instrucciones sobre las etapas en que debia entregar su propiedad un
iniciado (1QS 6:18-27), se completa con el castigo requerido para la persona por



mentir sobre sus bienes (1QS 6:24-25). En otras palabras la donacién de Ananias y
Safira podria corresponder a la fase de iniciacion esenia, en la cual los que habrian
de ser miembros daban sus propiedades pero todavia podian recuperarlas después de
un afio si cualquiera de las partes optaba salirse del proceso que de otra forma

habria culminado en una membresia completa.229 Capper (1983) también sugiere
que la ceremonia en la que ponen las ganancias a los pies de los apdstoles indicaba
que ellos afirmaban dar todo el dinero de la venta de su propiedad y demostraba
sujecién a la autoridad apostélica. Cualquiera que sea la interpretacion aceptable el
temor que coge a la iglesia y a todos los que oyen acerca del juicio divino contra
Ananias y Safira (5.11) también conduce a un respeto profundo por los apdstoles
(jjuntamente con una cautela comprensible al acercarse demasiado a ellos!, 5.13). El
v. 14, sin embargo, sefiala la aprobacién de Lucas como narrador de los eventos que
han sucedido: «Y los que creian en el Sefior aumentaban mads, gran nimero asi de
hombres como de mujeres».

AYUDA PARA LAS VIUDAS HELENISTAS (Hecnos 6.1-4)

No volvemos a oir de estos arreglos comunales del cristianismo primitivo. Sin
embargo, la situacién descrita al principio de Hechos 6 presupone su continuacién,
en la ausencia de indicio alguno que diga lo contrario. Los judios «griegos»
empiezan a quejarse contra los judios «<hebreos» porque «las viudas de aquellos eran
desatendidas en la distribucion diaria» (Hch 6.1). Introducida como si el lector ya
supiera de ella, «la distribucién diaria» ha de ser vinculada con la reparticién del

fondo comun que se describe en 2.44-45 y 432-5.11.""

Se ha dado mucho debate con respecto a tratar de determinar lo que distinguia a
estos dos grupos de judios (ver esp. Hengel 1983 vrs. Hill 1992). Por lo menos habia
una diferencia lingiiistica. Los judios de Grecia venian principalmente de Ia
didspora y hablaban griego como su idioma nativo. Los judios hebreos, ya sea de la
didaspora o de Israel, debieron retener el hebreo o el arameo como su idioma
principal. Pero no es improbable que varias diferencias culturales exacerbaron el
conflicto. Como los doce apdstoles representan el ala hebrea de la joven iglesia
judia, es comprensible que los necesitados del ala mas helenista serian los primeros
desatendidos, especialmente si los recursos econdmicos eran escasos o las
responsabilidades muchas. Ademads de los factores antes mencionados que causaban
tanta pobreza entre los cristianos de Jerusalén, muchos judios piadosos se
«retiraban» en Jerusalén para ser enterrados dentro o cerca de la santa ciudad. Si las
viudas a las que se refiere 6.1 incluian a las esposas de tales individuos, podemos



entender por qué eran tantas (Haenchen 1971:261). En defensa de ellas, los
apostoles reconocieron la necesidad de remediar esta injusticia (cf. el comentario
mas adelante sobre Stg 1.27), pero no a expensas del ministerio al cual habian sido
llamados primordialmente (Hch 6.2).

Si las practicas rabinicas posteriores o algunas de sus predecesoras ya estaban en
funcién (ver p. 143), la solucién de los apdstoles pudo haberse compuesto de una
combinaciéon de elementos de la caridad judia existente. En lugar de una
distribucion semanal de dinero para los miembros de la comunidad (la quppah) y
una entrega diaria de alimentos a los forasteros mas necesitados (el tamhuy), leemos
aqui de una distribucién diaria de alimentos a los de la comunidad. Se ha sugerido
también que el modelo de Qumran debe ser visto como un precedente importante
para este compartimiento comunitario. También es significativo que los Doce de
ninguna manera minimizan la autoridad de los siete que son escogidos para aliviar
la condicién de las viudas. De hecho, «este ministerio fisico/social tiene la misma
validez que el ministerio apostdlico de evangelizacién/edificaciéon» —el término
diakonia se usa para ambos (6.1,4) (Larkin 1995:100).

En el v. 2b, los apdstoles se refieren al ministerio que ha sido descuidado como
«servir las mesas». Las mesas en cuestiéon podrian ser para cenar y por ende, se
referian a la distribucién de comida; o para la banca y se referia a la distribucién de
dinero. La NVI asume que se trata de comida al describir la distribucién diaria en el
v. 1b precisamente en esos términos, pero nada en el griego explicitamente
corresponde a la frase «de comida». Sin embargo, esta era la mas comun de las dos
posibles formas de distribucion y la mas probable aqui. El verbo traducido «servir»
en el v. 2 es en el griego diakoneo, el cual, al igual que diakonia, es cognado con el
sustantivo diakonos, el nombre aplicado a uno de los dos oficiales principales en el
gobierno de la iglesia primitiva (cf. con «didcono»). Dos conclusiones extremas
deben ser evadidas: por un lado, uno no puede apelar directamente a 6.1-6 como el
origen del diaconado cristiano posterior, particularmente porque el sustantivo
«didcono» (diakonos) ni siquiera aparece en este pasaje. Por otro lado, uno no puede
ignorar este pasaje como irrelevante para la discusion. Para el tiempo de Lucas, los
cristianos probablemente reconocian un precedente en estos versiculos para el
desarrollo posterior del oficio (cf. C. K. Barrett 1994:314 con Coppens 1979:421).

Cualquiera que sea el caso, el llamado a la comunidad helenistica judia cristiana
para escoger lideres de entre ellos, y de esta manera satisfacer sus propias
necesidades, demuestra sabiduria en apoyar un liderazgo nativo para un grupo que
habia sido descuidado. Los ministerios subsecuentes de por lo menos dos de los siete



(los tnicos de los cuales sabemos algo en Hechos) demuestra que su funcién era
tanto «espiritual» como «practica». Esteban y Felipe, de hecho, son mas conocidos
por su audaz testimonio en el resto de Hechos 6-8 que por la administracién de la
caridad. También es interesante que la eleccidn de los siete sigui6 el procedimiento
judio normal para crear una junta o comité ad hoc para satisfacer una necesidad
especifica (I. H. Marshall 1980:126). No es poco irdnico que otros criterios biblicos

para el diaconado a menudo han sido tomados como atemporales sin la reflexién
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hermenéutica necesaria que lo apoye.

EL. PROBLEMA DE SIMONTA (Hecros 8.18-23)

La siguiente referencia a las posesiones materiales en Hechos esta en el capitulo
8 en el contexto de la aparente conversién de Simén el Mago. Por tercera vez
consecutiva, un pasaje acerca del dinero en Hechos muestra los problemas graves
que su mal manejo puede generar. El evangelio ha llegado por primera vez desde
Pentecostés mas alld de los contextos judios y de Judea, a Samaria. Existen
numerosos problemas teoldgicos que surgen de este capitulo —acerca del tiempo

del arribo del Espiritu Santo o la presencia y naturaleza de los dones carismaticos—
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que este estudio necesita resolver. Lo que es relevante es que Simén ve alguna

manifestacién del Espiritu cuando los apdstoles Pedro y Juan llegan a Samaria e
imponen las manos a los nuevos creyentes alli (Hechos 8.18a). Como alguien que tal
vez vio este poder como una «magia» superior que la que él habia empleado
previamente, Simén adopta la suposicién pagana comun de que se puede comprar a
los dioses, y ofrece dinero a los apdstoles por la habilidad de conferir el Espiritu
Santo a quienes él también impusiera las manos (8.19). Pedro le reprende por esta
nocién sumamente pagana: «Tu dinero perezca contigo, porque has pensado que el
don de Dios se obtiene con dinero» (8.20). La parafrasis de J. B. Phillips es
ciertamente mas literal en este punto: «jAl infierno (gr. apoleia) contigo y con tu
dinero!» El contexto mds amplio de los vv. 21-23, sumado a la tradicién posterior de
la iglesia, sugiere que Simén no estd convertido aqui, ni se arrepiente mds tarde. Lo
que se condena en el contexto inmediato es «cualquier intento de manipular a Dios
por ganancia personal» (Polhill 1992:220). Aun cuando el término «simonia» en
inglés mas tarde se llegd a usar para los intentos de sobornar o comprar oficios
eclesiales, el contexto original de la ofensa es claramente mds amplio.

PERSONAS ALABADAS POR DAR A LOS POBRES

Tres referencias difundidas en la primera parte, principalmente judia, del libro



de Hechos (caps. 1-12), prolongan el tema, que ya ha llegado a dominar nuestro
estudio de la ensefianza biblica, de la necesidad de proporcionar ayuda material a
los pobres, sobre todo dentro de la comunidad del pueblo de Dios. Primero, en 9.36
se alaba a la recién fallecida Dorcas porque «abundaba en buenas obras y en
limosnas que hacia». El término «buenas obras» podria incluir, o aun podria ser
equivalente a la beneficencia cristiana primitiva —como un sustituto a la relacién
grecorromana patrén-cliente que requeria de reciprocidad (ver Winter 1994:25-40;
cf. pp. 258-59). Ayudar al pobre casi de seguro incluye la limosna, junto con otros
actos de caridad. Spencer (1994) observa que 9.36-43 provee el cierre que 6.1-7 no
da, en cuanto a completar la preocupacién de Pedro por los desposeidos. Su punto
de vista requiere entender la soluciéon de Pedro en capitulo 6 como deficiente,
porque Pedro no entiende el ministerio de los nuevos «didconos» como paralelo al
suyo. Como ya se observd, esta conclusién no encaja. Sin embargo, si tiene mucho
sentido leer Hechos 9 como Spencer, como el que completa una serie de referencias
a las viudas en el trabajo de dos volumenes de Lucas y como el que reconoce la
condicién prioritaria que se le da a las viudas.

Segundo, en 10.2,4 y 31 a Cornelio, también, se le describe como ejemplar por
sus muchas limosnas. Es una de las razones por las cuales se le retrata como
particularmente merecedor de oir el evangelio de Pedro (10.4), a pesar de su
trasfondo gentil. El lenguaje judio cldsico, una reminiscencia de la teologia de Tobit
(ver p. 131), hace eco en las palabras del dngel: «tus oraciones y tus limosnas han
subido para memoria delante de Dios» (10.4). Las limosnas virtualmente sustituyen
a los sacrificios. Sin embargo, no es necesario, como Berger (1977), ver esto como el
equivalente cristiano de la creencia judia que dar limosna era un medio literal de
expiacion para los gentiles. Claramente se ve que el meollo en la historia de
Cornelio es que la piedad solo fue el inicio de su peregrinaje hacia una fe cristiana.
Cornelio llega a ser un verdadero creyente hasta en 10.44, cuando Pedro le predica.

En tercer lugar, en 11.27-30, Agabo viene a la iglesia de Antioquia y predice el
hambre venidera en Judea. Como ya se notd, aqui aparece la otra mitad del
manifiesto de Marx: de «cada uno conforme a lo que tenia» (11.29). Como respuesta
a la profecia, los discipulos deciden proporcionar socorro a sus hermanos en Judea,
enviando ofrendas a los ancianos de Jerusalén por mano de Bernabé y Saulo (11.29-

30). El hambre aludida es casi seguramente la misma que Josefo menciona, que
233

golped duro a Judea en particular en los afios 45-47 d.C. (Antigiiedades 20.2.5).  El
modelo de auxilio que se presupone en este pasaje claramente difiere de aquel que



se halla en los primeros capitulos de Hechos.” No hay ningin indicio de un fondo
comun; cada creyente simplemente tiene sus propias fuentes de ingreso, con niveles
variados de riqueza o prosperidad. No obstante, todos se esfuerzan por ayudar segiin
su capacidad. Aqui también aparecen por primera vez «los ancianos» en Jerusalén,
quienes aparentemente se encargaran de la distribucién de la ayuda. Con la
persecucién de Esteban, todos se esparcieron dejando Jerusalén, con excepcion de
los doce (Hch 8.1), asi que presumiblemente surgié un nuevo grupo que sustituyé a
los primeros «didconos» en la ciudad capital. Después vemos que los ancianos
sustituyen a la mayoria o a todos los apdstoles, como los lideres de la Iglesia de
Jerusalén, cuando los apdstoles ya no tenian una base permanente en Judea (cf.

12.17 con 15.2, 6).”

CRISTIANOS CON RECURSOS CONSIDERABLES EN HECHOS

Desde las etapas mas primitivas del cristianismo, el sitio mds comun y natural
para las reuniones de los creyentes eran las casas privadas (Hch 2.46 ver esp. Blue
1994). Algunas indudablemente eran bastaste modestas, pero la reunién de los 120
en un mismo lugar en el dia de Pentecostés (2.1—,en el mismo aposento alto que se
menciona en 1.13?7) habra requerido un espacio mayor. Cuando «muchos de los

sacerdotes obedecian a la fe» (6.7), ellos muy posiblemente abrieron sus casas
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grandes a las congregaciones cristianas. Entre los personajes mencionados mas

adelante en Hechos que probablemente eran prosperos se puede incluir a Cornelio,
centurion romano (10.1); la familia de Juan Marcos, anfitriona de muchos cristianos
(12.12); Sergio Paulo, proconsul de Chipre (13.6-12); Lidia, empresaria y cabeza de
su casa (16.14-15); el carcelero de Filipos, otro funcionario romano (16.31-34);
Jason, quien alberg6 a Pablo y sus compaferos de viaje, quizds como parte de un
ministerio regular de hospitalidad cristiana, pero quien por lo menos tenia
suficiente dinero para la fianza exigida por su liberacién (17.5-9); muchas
distinguidas mujeres griegas de Tesalénica y Berea (17.4, 12); unos miembros del
Aredpago, juntos con Damaris, aparentemente de alto nivel social e invitada como
visita a esa asamblea exclusivamente varonil (17:34); Aquila y Priscila, hacedores de
tiendas y colegas de Pablo, quienes tenian suficiente dinero para viajar bastante
(18.2-3); Tito Justo, temeroso de Dios, quien podia recibir a los que se reunian para
escuchar las predicaciones de Pablo (18.7); y Mnasén, con quien Pablo y sus
numerosos compafieros de viaje se hospedaron en Cesarea (21.6). Nada demanda
que esta lista refleje el estado de la mayoria de los miembros de la iglesia primitiva,



pero coloca un signo de interrogacién grande delante de cualquier hipétesis que ve
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a casi todos ellos como destituidos.  Significativamente, la mayor parte de estas
referencias proviene de los afios posteriores de la expansién cristiana narrada en
Hechos y refleja el crecimiento de una clase media, o aun alta, entre los cristianos.

LA INTERACCION DEL CRISTIANISMO CON LAS
ECONOMIAS PAGANAS EN SU DERREDOR

Otros pasajes pertinentes a una teologia de posesiones materiales se hallan
dispersos en la segunda seccion principal de Hechos (caps. 13-28), donde Lucas se
concentra principalmente en el ministerio de Pablo y el crecimiento rapido del
cristianismo entre los gentiles. Cronoldgicamente, estas referencias, al igual que
varias de las que tratamos en la ultima subseccién, corresponden a nuestro estudio
de las epistolas de Pablo en el préximo capitulo, pero solo para mantenerlas con el
resto del libro de Hechos y para proveer una transicion a la literatura epistolar, los
veremos brevemente aqui.

Primero, en 16.17-24 Pablo libera a una joven esclava filipense de una posesion
demoniaca. Como resultado, es acusado por la multitud y arrestado porque la fuente
de ingresos que los amos de la muchacha percibian de su espiritu de adivinacién se
ha acabado. Larkin (1995:241) nota aqui un ejemplo de la preocupacién cristiana
por las necesidades temporales o fisicas de los no cristianos; una vez mas hay
salvacion integral.

Segundo, como ya se menciond, 17.12 hace referencia a varias «mujeres griegas
de distincién» en Berea que creyeron. Ellas sin duda eran de la pequeiia clase de
ricos grecorromanos, y probablemente algunas de ellas tenfan una buena
preparacidon académica. Parecen ser la contra parte en Hechos de las mujeres en

Lucas 8.1-3 y la fuente de una parte del apoyo econdémico que Pablo posteriormente
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recibié de Macedonia.

Tercero, en 18.3 leemos que en Corinto Pablo se sostenia en el ministerio
haciendo tiendas. Sin embargo, el v. 5 se combina con el v. 3 para reproducir el
patrén que observamos en los escritos de Pablo mismo: él reconoce la necesidad de
tener su propia fuente de ingresos —sea de su trabajo o de ofrendas recibidas de
afuera— para que no dependa para su sostén de las congregaciones locales que esta
sirviendo y su integridad no quede comprometida de manera alguna. Esto lo deja en

libertad para predicar exactamente lo que Dios le dice, por muy impopular que
fuera.



Cuarto, un alboroto estalla en Efeso porque los plateros pierden demasiado
dinero cuando la gente abandona la idolatria y la compra de imagenes de plata por
el discipulado cristiano (19.23-41). Aunque Demetrio apela al patriotismo nacional
y la lealtad religiosa para incitar a la muchedumbre (19.26b, 27b), queda claro que
su queja se funda en preocupaciones econdmicas (19.25b, 27a). «Cualquier
cristianismo que valora su funcién como sal, serd un reto para la cartera, la bandera
y para el relicario» (Larkin 1995:283). De manera similar, Lucas informa en Hechos
19.19 que cuando los cristianos de Efeso quemaron sus papiros magicos (muchos
papiros similares de una fecha un poco posterior han sobrevivido y pueden ser
leidos hoy [ver esp. Betz 1986]), el valor era el equivalente de 50,000 jornales

(19.19).239 iOjald que el testimonio cristiano tuviera un efecto semejante en
industrias modernas como la pornografia!

Quinto, Hechos 20.33-35 cita una porcion del discurso de despedida de Pablo a
los ancianos de Efeso en Mileto. En estos versiculos Pablo declara: «Ni plata ni oro
ni vestido de nadie he codiciado. Antes vosotros sabéis que para lo que me ha sido
necesario a mi y a los que estdn conmigo, estas manos me han servido. En todo os
he ensefiado que, trabajando asi, se debe ayudar a los necesitados, y recordar las
palabras del Sefior Jesus, que dijo: Mds bienaventurado es dar que recibir». Estos
versiculos corroboran los principios que se hardn mads claros en 1 Corintios 9 y
agregan un enfoque saludable en «aquellos que necesitan asistencia social (Lovestam
1987:7). También nos introducen a un raro agrafon (un dicho que no se encuentra
en los cuatro evangelios). Fuera de contexto, este versiculo puede ser mal entendido
y se puede convertir en un concepto para beneficio propio, lo cual no es mejor que
el punto de vista que el mismo trata de combatir. En este contexto, Pablo entiende

que Jesus decia: «Para la persona en capacidad de hacerlo, es mejor dar ayuda a
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otros en vez de amontonar mas riqueza para S1 mismon».

Finalmente, Hechos 24.17 alude a la colecta que domind mas o menos una
década de la atencidn de Pablo. Este versiculo parece confirmar que los individuos
mencionados en 20.4 que acompaiian a Pablo desde Grecia en su viaje final a
Jerusalén probablemente son los testigos independientes por medio de los cuales
Pablo espera que la entrega exitosa de la ofrenda sea confirmada (2 Co 8.16-24).
Hechos 24.17 también desmiente la idea que Hechos nunca hace referencia a la
colecta, pero sin mds informacién de trasfondo «el lector de Hechos tiene escasas

posibilidades de entender la alusién aqui; es claro que Lucas sabe mas que lo que

) 241
dice».



CONCLUSIONES

Es cierto que en ninguna otra parte del libro de Hechos o del Nuevo Testamento
en general se lee cosa alguna acerca del modelo comunitario de Hechos 2.42-47 y
4.32-5.11. Sin embargo, se puede trazar una linea de continuidad desde estos
capitulos, pasando por el establecimiento del «diaconado» informal en Hechos 6.1-6
y el proyecto de auxilio frente al hambre en Hechos 11.27-30, hasta el
establecimiento mads formal del cargo de didconos posteriormente en Filipenses 1.1

y 1 Timoteo 3.8-13."" El cristianismo alcanza a personas de la clase media y aun de
la clase alta, conforme el evangelio penetra en los circulos acomodados de la
sociedad grecorromana. Sin embargo, esas clases no pasaban de ser una minoria en
la iglesia. No obstante, la preocupacién por los pobres, sobre todo por medio de las
limosnas y ofrendas, se repite a lo largo del libro de Hechos, mientras los cristianos
se comprometen a reducir la brecha entre los que tienen y los que no tienen dentro
de sus congregaciones.

En la historia cristiana subsecuente se puede trazar una segunda linea de varias
de estas practicas caritativas en Hechos al movimiento monastico, que
desgraciadamente en el catolicismo emergente desarroll6 una mentalidad de dos
planos. Los llamados a hacer votos de pobreza mostraron una compasién ejemplar
por los pobres al desprenderse de sus bienes, pero el laico promedio, comun y
corriente, raras veces imitaba esos modelos. De acuerdo con las presuposiciones
protestantes, todos los cristianos deben comprometerse con patrones de generosidad
sin esperar nada a cambio. Los elementos particulares cambiaran segun la situacion,
pero la liberalidad en lugar de la acumulacién egoista, acompafada por un
compromiso compasivo de hacer lo que mds ayudara a los auténticamente
necesitados, tiene que permanecer como una prioridad para el pueblo de Dios.



6
LA VIDA Y ENSENANZA DE PABLO

Por medio de sus comentarios autobiograficos en las epistolas y por la
informacion de Hechos, sabemos que el trasfondo socioeconémico de Pablo parece
haber sido relativamente prospero, al menos de acuerdo a los estindares antiguos.
Teniendo como tutor en Jerusalén al rabino Gamaliel (Hch 22.3), después de una
probable educacion elemental en Tarso, un centro de la cultura griega, Pablo debio
estar entre el escaso porcentaje de los que alcanzaron este nivel de educacién en su
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sociedad.  El también recibi6é entrenamiento para trabajar las pieles, de la cual la

fabricacién de tiendas era una de sus aplicaciones comunes (Hch 18.3).244 Como
alguien que hered6 la ciudadania romana de su padre, él también debid estar entre
los pocos en el imperio que no eran de origen romano y tenian este privilegio (Hch
22.28). Gillian Clark (1985:111) concluye: «las posibilidades son que Pablo, aunque
estuviera preparado por el evangelio para identificarse con los artesanos, encajaba
mejor en niveles mas prosperos en la sociedad». Nils Dahl (1977:35) estd de acuerdo,
agregando que Pablo probablemente venia mas bien de una familia acomodada.

En su ministerio evangelistico Pablo se centrd en los poblados urbanos del
imperio grecorromano, con algunas pocas excepciones. Esto también sugiere que él
se sentfa bien en todo el espectro socioeconémico. El experimentd y contribuyé con
este periodo de la cristiandad que comenzd a ver por lo menos una mejora notable
en la situacién socioeconomica de sus convertidos (ver esp. Judge 1960:49-61; cf.
W. Meeks 1983:73). En este capitulo estudiaremos en orden cronoldgico, de la
mejor forma en que podamos determinarlo, la ensefianza en las epistolas de Pablo
que sea relevante para una teologia de las posesiones materiales. Sin dudas, el pasaje
mds extenso que trata este tema es el de 2 Corintios 8-9, donde Pablo da
instrucciones detalladas sobre la colecta para los santos en Judea. Asi que, nos
detendremos y haremos un estudio particularmente cuidadoso de estos dos
capitulos cuando arribemos a esa etapa del ministerio de Pablo.



GALATAS

Aun cuando muchos todavia dan a Gélatas una fecha posterior al concilio
apostdlico de Hechos 15, y por lo tanto, después de 1 y 2 Tesalonicenses, algunos
comentaristas conservadores han presentado argumentos bien fundamentados para
correlacionar la visita a Jerusalén descrita en Galatas 2.1-10 con Hechos 11.27-30
(cf. p. ej., Longenecker 1990:61; Bruce 1982:126). Esto hace probable que Galatas
2.11-14 corresponda con Hechos 15.1 y que Galatas fue escrito a prisa cuando Pablo
apenas hubo escuchado que una faccién judaizante estaba plagando Galacia asi
como sucedié en Antioquia, mientras él se preparaba para ir a Jerusalén. Si el

concilio apostdlico se llevd a cabo en el afio 48 o 49, entonces Galatas debe fecharse
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en estos mismos aflos. Por lo tanto es significativo que Pablo, en su

probablemente mads temprana epistola, mientras todavia estaba estableciendo su
relacién con los apdstoles originales en Jerusalén, hace notar que todos ellos sin
dudar acordaron: «que nos acordasemos de los pobres; lo cual también procuré con
diligencia hacer» (G1 2.10). Mientras que la teologia y el territorio donde se
realizaria el ministerio estaba todavia estableciéndose, no habia debate en cuanto a

la necesidad de ayudar a los pobres.246 Si el pasaje estd correlacionado con Hechos
11.27-30, entonces claramente se refiere a la hambruna que Agabo predijo en Judea,
a la cual ya se ha hecho referencia (ver p. 143). Y esto nos recuerda que la
preocupacién clave del cristianismo judio primitivo, como lo hemos visto en
nuestro estudio de Santiago y la primera parte de Hechos, era también un punto
que Pablo diligentemente apoyaba. De hecho, parece que él pasaria la mayor parte

de la década siguiente organizando una gran colecta de fondos en todas las ciudades
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grecorromanas que €l evangelizd para enviarlos a Jerusalén.

La otra referencia en Galatas en cuanto a lo que los creyentes deben hacer con
su dinero aparece en 6.6. Muchos comentaristas han visto este pasaje como un
mandamiento aislado en una serie de exhortaciones miscelaneas de cierre: «El que
es ensefiado en la palabra, haga participe de toda cosa buena al que lo instruye».
Aun C. K. Barret (1985:82) esta casi en lo cierto al observar que esta «podria ser la
referencia mds temprana de un ministerio cristiano pagado». Pablo insinda lo que
tratard mas explicita y detalladamente en 1 Corintios 9 y se convertira en el
derecho de los «ministros cristianos a tiempo completo» de ganarse la vida a través
del evangelio. Este mandato ubica a Pablo fuera del judaismo convencional en el
cual se esperaba que los rabinos tuvieran su propio negocio para que ellos no



tuvieran que depender del apoyo financiero de otros para su ministerio. Esto va de
acuerdo con la sabiduria grecorromana, pero Pablo mads adelante enfatiza
numerosas situaciones en las cuales él cree que es importante ceder sus derechos.
Sin embargo, lejos de ser una exhortacidn aislada, Galatas 6.6 probablemente forma
una aplicacién significativa del principio mas amplio que aparece en los vv. 1-5 en
el cual uno debe llevar las cargas de otros. Igualmente, mientras los vv. 7-10
generalizan el tema mencionando que la gente cosecha lo que ha sembrado y anima
a los cristianos a hacer «bien a todos, y mayormente a los de la familia de la fe»
(6.10), es probable que Pablo esté pensando antes que todo en los principios
financieros en los cuales uno cosecha lo que ha sembrado y hace bien a los de la
familia de la fe con el dinero de uno (ver esp. Fung 1988:292-299; cf. Matera

1992:222-223).**

1Y 2 TESALONICENSES

La mayoria de estudiosos fechan 1 y 2 Tesalonicenses aproximadamente entre 50
y 51 d.C. cuando Pablo escribe desde Corinto en el norte, a una comunidad que
recientemente él ha evangelizado. 1 Tesalonicenses 4.1-12 insintia un problema en
Tesalénica que Pablo desarrollard en mayor detalle en su segunda carta. El anima a
los cristianos alli a «que procuréis tener tranquilidad, y ocuparos en vuestros
negocios, y a trabajar con vuestras manos de la manera que os hemos mandado, a
fin de que os conduzcdis honradamente para con los de afuera, y no tengais
necesidad de nada». En 5.14 él los anima a «amonestar a los ociosos». Por medio de
un contraste en 1 Tesalonicenses 2.6 y 9, él enfatiza cuan duro han trabajado él y
sus compaieros, dia y noche para no ser una carga a los de Tesalonica mientras los
ministraban. En otras palabras, Pablo se gan¢ la vida mientras estaba en Tesaldnica.
Aparentemente habia un problema en esa ciudad con algunos que no estaban
trabajando y por lo tanto eran inapropiadamente dependientes de la generosidad de
aquellos que velaban por ellos. La retérica de Pablo se hace mas directa cuando en 2
Tesalonicenses 3.6-15 €l advierte a los cristianos «que os apartéis de todo hermano
que ande desordenadamente» y pase por alto sus ensefianzas (3.6). Pablo de nuevo
les recuerda su ejemplo de trabajo duro y que no comid la comida de alguno de ellos
sin haberla pagado (3.7-8). El aclara que ciertamente tenia el derecho de recibir tal
ayuda, pero se contuvo en exigir sus derechos como un ejemplo digno de imitar
(3.9). Pablo entonces proclama «porque también cuando estabamos con vosotros, os
ordendbamos esto: Si alguno no quiere trabajar tampoco coma» (3.10). Los
versiculos subsecuentes explican que los ociosos no eran gente ocupada sino



«entremetidos» y que ellos deberian estar «trabajando sosegadamente, y coman de
su propio pan» (3.11-12). Por otro lado, todos los cristianos de Tesalonica no debian
cansarse de hacer el bien (kalopoiountes; 3.13). El apartarse de los creyentes que
ignoran estos mandamientos no debe ser entendido como un corte completo de la
comunicacion («no lo tengdis por enemigo») sino como una advertencia severa
(3.14-15).

Tradicionalmente, se ha asumido que el problema que parece comprender todos
estos versiculos ha surgido de raices teoldgicas. Mucha de la ensefianza escatoldgica
de Pablo en 2 Tesalonicenses hace ver claramente que algunas personas pensaban
que la parusia era en extremo inminente o que ya habia pasado (ver especialmente 2

Tes 2.2). El no trabajar entonces estaba asociado con la presuposiciéon de que esta
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vida o el orden mundial presente estaba a punto de desvanecerse. Pero los

estudiosos cada vez mds concuerdan que es mas probable que aqui haya un
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problema sociolégico.  Pablo nunca conecta explicitamente la ociosidad de los
tesalonicenses con su enseflanza acerca de la parusia, pero existe mucho en la

practica grecorromana del patronaje y la beneficencia que pudieron haber llegado a
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los problemas descritos aqui. Si un nudmero significativo de los tesalonicenses

antes de convertirse a Cristo habian sido clientes que trabajaron solo
esporddicamente y dependian de los regalos de sus patronos ricos (ver p. 145),
entonces es entendible de que ellos esperaban que los lideres acomodados en la

comunidad cristiana los trataran de igual manera (Wanamaker 1990:279—290).252
Pero, Pablo reta consistentemente el sistema convencional de patronos a través de
sus epistolas. «El cliente secular debia ahora convertirse en un benefactor cristiano»
como para «sacar a tales personas del sindrome de la asistencia social» (Winter
1994:42, 53; cf. también todo el contenido de 41-60). «Hacer el bien» («hacer lo
correcto» segiin la NIV) en el verso 13 podria tener en mente especialmente la
beneficencia caritativa. En el contexto mas amplio, 2 Tesalonicenses 3.10
claramente estd dirigido a aquellos que no querian trabajar y no a aquellos que estan

incapacitados o que no pueden encontrar un trabajo. El griego clarifica esto con el
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uso por separado del verbo theld, que significa «desear» o «estar dispuesto».

Pero dada la imposibilidad de hacer cumplir tal regla si todos los creyentes
comieran en sus propias casas, Jewett (1994:73-86) podria estar en lo correcto al
sugerir que los cristianos en Tesalénica continuaron compartiendo sus comidas
comunales diariamente. Los arquedlogos han determinado que un porcentaje
significativo de las secciones mds pobres en el primer siglo en Tesalénica estaban



constituidas por «viviendas multihabitacionales». Los cristianos alli pudieron haber
preservado el modelo de Hechos 2.46 donde los creyentes comian juntos
diariamente, por lo menos como una forma para los miembros mas pobres de la
comunidad de mancomunar sus recursos, comprar a granel y comer mas barato. Si
esta reconstruccion es acertada, entonces lo que Pablo insiste en 2 Tesalonicenses
3.10 es que aquellos que no hacian su mejor esfuerzo para conseguir trabajo como
para donar una parte de su ingreso al tesoro comun, no se le debia permitir
participar en la comida comunal. Esto también explicaria lo que Pablo quiso decir
cuando hablo de apartarse sin que esto implique cortar la comunicacién en los
versiculos 14-15.

Asi, 1 Tesalonicenses 4.12 nos recuerda el objetivo doble de Pablo en todos estos
mandamientos: primero, no poner carga o convertirse en alguien dependiente de
otros en la comunidad cristiana; y segundo, ganarse el respeto de aquellos fuera de
la comunidad cristiana, en la medida que ellos observan como alguien que
previamente era recipiente de la «ayuda» se convierte en un ciudadano productivo e
industrioso (cf. ademas a Russell 1988). Dado el abuso abierto y el aumento en las
demandas de reciprocidad en el antiguo sistema de patronos, la implementacién
exitosa de estos objetivos debid causar que los cristianos sobresalieran
considerablemente en la sociedad. Aun cuando no podemos saltar directamente de
estos texto para determinar en detalle como seria una reforma moderna para la
asistencia social del gobierno, uno puede encontrar ciertos precedentes aqui: 1) la
comunidad cristiana hizo grandes esfuerzos para asegurarse que los verdaderamente
necesitados en su medio no sufrieran debido a la falta de un programa de gobierno
adecuado para ellos; y 2.) habia una preocupacién por poner a trabajar a tantos
como fuera posible, aun en condiciones de un desempleo mis alto que el de la
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mayoria de naciones del primer mundo en la actualidad.

1 CORINTIOS

Ahora procedemos a mediados de los cincuenta. Pablo ya ha evangelizado
Corinto mds que cualquier otra ciudad en la cual él ha ministrado previamente
(Hch 18.11). Pero la iglesia, sin duda debido a la flagrante inmoralidad de la ciudad,
habia madurado poco. La Primera Carta de Pablo a los Corintios ha generado
mucho interés en los estudiosos recientemente, puesto que la sociologia de Corinto
y la comunidad cristiana alli se discierne por medio de una gran variedad de
comentarios que Pablo hace en su carta (ver esp. Theissen 1982; cf. Gill 1993;



Horrell 1996). 1 Corintios 1.26-29 nos recuerda que la mayoria de los cristianos en
Corinto no eran sabios, influyentes o nobles por nacimiento, de acuerdo a los
estandares humanos. Sin embargo, la afirmacién de Pablo «no sois muchos»
aplicable a cada una de las categorias, implica que aparentemente algunos si lo eran.
Existe evidencia substancial de que muchos de los problemas, si no todos, que Pablo
tuvo que tratar a través de su carta eran causados por conflictos que emanaban de

los pocos cristianos ricos (ver esp. Clarke 1993; Chow 1992). La evidencia incidental
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de nuevo senala a los individuos ricos como lo vimos en Hechos.

Podriamos empezar con 1.11-12. La explicacién de las facciones descritas en
estos versiculos evidencian que las mismas son mads socioldgicas que teoldgicas.
Debido a que aun las villas excavadas con mayor cuidado en Corinto no podian dar
cabida mas de 50 a 75 personas, la iglesia alli probablemente se congregaba en
grupos pequeflos en casas, no obstante, toda la iglesia probablemente se reunia
ocasionalmente en asambleas publicas mds grandes. Cada «casa iglesia» debid
entonces ser auspiciada por alguno de la minoria de cristianos acomodados, que
facilmente pudo haber sido visto (o que pudieron verse a ellos mismos) como
«patrones» cristianos. Esto explicaria el problema del hombre que vivia en incesto
en 5.1-13 a quien la iglesia no estaba dispuesta a juzgar. Tal abuso flagrante aun
para la moralidad grecorromana convencional (5.1) parece explicable solo bajo la
suposiciéon que el ofensor era uno de los poderosos patrones de la iglesia. El
problema de las demandas legales entre creyentes (6.1-11) se limitaba casi
seguramente a los ricos, puesto que solo ellos se demandaban mutuamente en el
antiguo imperio grecorromano, y lo hacian no para aumentar sus posesiones

financieras sino para aumentar su honor y avergonzar a su rival.”” Las advertencias
en contra de la glotoneria y la prostitucién en 6.12-20 podrian derivarse de la
costumbre de hacer grandes fiestas seguidas del goce sexual con cortesanas
contratadas, lo cual se practicaba por los hombres de la elite en Roma,
particularmente después de que ellos eran presentados ante la sociedad al cumplir
los dieciocho afios (Winter 1997a). Los problemas en la celebracion de la Cena del
Sefior en 11.17-34 igualmente se clarifican por medio de un modelo sociolégico. Los
ricos que no tenian que trabajar largas horas en trabajos manuales arribaban
temprano a las reuniones cristianas, trafian comida y bebida en exceso y consumian
mucho de ambas. Los miembros mas pobres llegaban tarde con pocas provisiones y
no podian disfrutar una parte equitativa de lo que se intentaba que fuera una
comida comunal o «fiesta del amor». En todas estas instancias, la gente estd



confiando y quizas jactandose de su prosperidad econdmica, en lugar de gloriarse

solo en el Seior Jesus (1.30—31).257

Volviendo a la explicita ensefianza de Pablo en 1 Corintios referente a las
posesiones materiales, debemos empezar con 4.8-13. Aqui Pablo irénicamente
contrasta el estilo de vida de los lideres cristianos de Corinto con su propia
desesperada y despreciable circunstancia como apdstol itinerante. En 4.8 él emplea
un duro sarcasmo para contrastar el triunfalismo de los lideres de Corinto con su
situacion personal («Ya estdis saciados, ya estdis ricos, y sin nosotros reindis»).
Aunque hay una clara hipérbole en el pasaje que sigue (p. ej., <hemos llegado a ser
espectaculo al mundo» - 4.9), el lamento del v. 11 no debe ser acallado: «<hasta esta
hora padecemos hambre, tenemos sed, estamos desnudos, somos abofeteados y no
tenemos morada fija». El versiculo 12 comienza recordando a los Corintios que
Pablo y sus compafieros de viaje trabajaban duro con sus propias manos. 2 Corintios
4.13-12, 6.3-10 y 11.23-29 catalogan los sufrimientos de Pablo en amplio detalle
(sobre esto, ver esp. Savage 1996; Harvey 1996). En su tiempo, Pablo creia que el
sufrimiento era algo que se esperaba que padeciera mucho aquél que fielmente
predicaba a Cristo. £l no apoyaba la facilidad con la que vivian los cristianos de
Corinto. Por supuesto que algunas de las penurias de Pablo se derivaban
simplemente de las dificultades de viajar en el mundo antiguo, y algunas otras
venian de su eleccién de cédmo sostenerse, pero un buen ntiimero venia de una
abierta persecucion por su fe. Cualquiera que fuera su origen, Pablo entiende la
disparidad entre él y los lideres cristianos de las casas iglesias en Corinto como una
seflal de la legitimidad de él y de la ilegitimidad de aquellos, particularmente ante
los numerosos malos usos de sus riquezas y poder (cf. P Marshall 1987:209).

En 1 Corintios 5, cuando Pablo trata al ofensor incestuoso, él explica que la
iglesia es la que debe lidiar apropiadamente con los miembros de su seno que estan
en pecados flagrantes, en lugar de tratar de juzgar a los que estdn fuera de la iglesia
(5.9-13). En este contexto, Pablo se refiere a los «inmorales», incluyendo a la cabeza
de la lista a los «avaros y ladrones» (5.10). Ambos términos reaparecen enel v. 11y
en 6.10. Efesios 5.5 y Colosenses 3.5 mds tarde condena la avaricia en una lista de

vicios que incluye otros pecados flagrantes e idolatricos.”" El término traducido
«avaricia» en 1 Corintios 5.10-11 (pleonektes) viene de la misma raiz de la palabra
que a menudo es traducida como «codicia» o «codicioso». Lo que estd en juego aqui
es nada menos que el décimo mandamiento del decalogo (Ex 20.17). Una marca de
nuestra cultura occidental moderna es que estos términos se presentan como



diferentes a los pecados mas grotescos de idolatria e inmoralidad sexual. Sin
embargo, jPablo no hubiera considerado en su tiempo la avaricia y la codicia como
pecados menos escandalosos! La implicacion para los cristianos occidentales cuyos
estilos de vida difieren en poco con el de los que estan a su alrededor en la
acumulacion de posesiones innecesarias y lujos materiales es sorprendente. En 1
Corintios 6.10 Pablo proclama que tal gente, si de hecho este es su estilo de vida

caracteristico y no sencillamente un lapso ocasional,259 sencillamente no heredaran
el reino de Dios.

Ya sea que la creencia en la inminente parusia explicara o no el comportamiento
de los ociosos en 1 y 2 Tesalonicenses, seguramente esta si estaba tras la siguiente
afirmaciéon de Pablo en 1 Corintios referente al tema de las posesiones materiales.
En 7.25-35, Pablo habla sobre el matrimonio y divorcio, especificamente con
respeto a aquellos que no se habian casado previamente. En el v. 26 él escribe:
«tengo, pues esto por bueno a causa de la necesidad que apremia; que hara bien el
hombre en quedarse como estd» (p. ej., soltero). Corinto para este tiempo era
aparentemente tan prospera como cualquier ciudad grecorromana en el primer siglo
(Engels 1990:61-65; contra Winter 1989). Lo mas probable es que el v. 29 explique
las palabras de Pablo en el v. 26: «Pero esto digo, hermanos: que el tiempo es corto»

(ver esp. C.K. Barrett 1968:174—178).260 Asi en 7.29b-31, Pablo anima a los creyentes
que tienen familia a vivir como si no la tuvieran y a «los que compran, como si no
poseyesen; y los que disfrutan de este mundo, como si no lo disfrutasen; porque la
apariencia de este mundo se pasa». Pablo esta adoptando la postura de lo que
Wimbush (1987) ha llamado «un ascetismo mundano». El no estid haciendo un
llamado a renunciar de las posesiones materiales, sino a que la gente que tiene o las
adquiere «estuviera sin congoja» con respecto a ellas.

El problema de comer lo sacrificado a los idolos en 8.1-11 también se explica
mejor a través de los factores socioeconémicos. Una razén por la que las conciencias
de muchos cristianos «débiles» no les permitia comer carne sacrificada a los idolos
probablemente se derivaba de su pobreza. Los pobres no comian carne (o carne de
buena calidad) regularmente, y en el contexto en donde la comian, estuvo en su
mayoria ligado a las festividades paganas. Por ello, mds que con los ricos, los
cristianos pobres no podian desasociar el comer carne con su pasado de idolatria
pagana (ver esp. Theissen 1982:121-143; cf. Fisk 1989).261 Algunos problemas
similares podrian estar detrds de la discusion paralela de Pablo en Romanos 14.1-
15.3, aunque se pueden ver alli mejores evidencias para una distincién entre débil /
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fuerte que refleje un debate entre judio / gentil relacionado a las leyes dietéticas.

En 9.1-18 llegamos a la primera explicacién amplia de Pablo sobre su filosofia
para pedir o aceptar apoyo financiero para su ministerio itinerante. Claramente, dos
principios clave contrastantes se balancean en estos versiculos. Por un lado, en los
versiculos 1-12 y 13-14 Pablo se esmera en enfatizar que él y sus compaiieros de
viaje tienen tanto derecho al apoyo material en su ministerio como cualquier otro
en el mundo grecorromano antiguo, incluyendo a los mismos apéstoles de Jerusalén
(ver esp. 9.5). Mas adelante Pablo indicara su confianza en los cristianos de Filipo
para ese apoyo precisamente (ver pp. 171). Por otro lado, en los versiculos 12b y 15-

18, Pablo enfatiza que en Corinto, él rechaza esos derechos, particularmente
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cuando él cree que haciéndolo sus propdsitos misioneros avanzaran. Ya hicimos

notar que se requeria que los rabinos tuvieran un oficio y que rara vez se les
permitia aceptar dinero por su ministerio. En el mundo helenista, los que
practicaban la retérica y los fildsofos frecuentemente pedian un pago por sus
servicios. Mas especificamente, ellos se ganaban la vida por cuatro caminos posibles:
1. convirtiéndose en clientes formales de los patrones ricos; 2. cobrando a sus
audiencias directamente un honorario para hablar en publico; 3. como era comin
entre los cinicos, mendigando; 4. trabajando en un oficio y por medio del mismo
sostener su ministerio. Interesantemente la ultima de estas opciones era vista como
la menos honorable porque implicaba que el ministro u orador no tenia nexos
directos de amistad con alguno que fuera su sostén (ver esp. Hock 1980:59-62).
Trabajar en un oficio era también la opcidn menos significativa a los ojos de los
griegos y romanos ricos, debido al bajo valor que le daban al trabajo manual (ver p.

147).264 A pesar de ello, Pablo consistentemente elige esta opcién. Esta le permitia
tener menos ataduras. En un mundo donde la amistad implicaba reciprocidad en
una relacion de dar para recibir, Pablo deseaba dejar bien claro que no estaba atado
a nadie sino a Dios en la predicacién del evangelio. Por lo tanto, él podia seguir
siendo fiel a la Palabra de Dios al decir lo que fuera necesario, sin importar lo agudo

o desagradable que esto pudiera ser, precisamente para aquella gente que de otra
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forma podria esperar favores como retribucion a su sostenimiento.

Sin embargo, debido a su eleccién, Pablo repetidamente tiene que explicar su
postura a aquellos que lo hacen de menos por su practica. Por ello, en 1
Tesalonicenses 2.5 Pablo ya ha insistido en que él nunca usé la lisonja ni
«encubrimos avaricia». Similarmente, en 2 Corintios 2.17, un versiculo que

Witherington (1995%:371-374) toma como el propositio para toda la epistola, Pablo



insiste: «Pues no somos como muchos, que medran falsificando la palabra de Dios,
sino que con sinceridad, como de parte de Dios, y delante de Dios, hablamos en
Cristo». Pablo hace todo lo que puede para prevenir que el evangelio caiga en el

irrespeto por acusaciones en su contra ya sea por ministrar con una motivacion
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equivocada por el mal uso de los fondos recibidos.

La aplicacién contempordnea de estos principios debe llevar a las congregaciones
a buscar una compensacién generosa de aquellos que los dirigen en el ministerio
cristiano. Los pastores y lideres deben tener cuidado de nunca demandar su derecho
de recibir una paga o de recibir una paga de cierto nivel. Como Carson (1987:125)
comenta acerca de Mateo 10.10, un texto que bien podria estar tras las practicas de
Pablo en Corinto, «la iglesia no paga a sus ministros; mds bien, les provee los
recursos para que ellos puedan servir libremente». Y si existe una seria probabilidad
de que una cultura o subcultura en particular vea la remuneracién como algo tan
inapropiado que estorba la recepcion del evangelio, o si la comunidad local es
simplemente tan pobre como para sostener a sus lideres, entonces estos deben ceder
sus derechos. El ministerio bivocacional es la norma de la necesidad en muchas
partes del tercer mundo. Los occidentales mas acomodados deberian considerar mas
frecuentemente lo que en otros contextos muestra ser estratégico, pues el creciente
publico anticristiano es cada vez mas reacio por las constantes peticiones de dinero
de los medios de comunicacion cristianos.

Cuando uno entiende los factores sociolégicos en accién tras el abuso de la Cena
del Sefior en Corinto, algunos versiculos muy conocidos en el capitulo 11 se ven

diferentes (ver esp. Theissen 1982:145—174).267 Los corintios que comian el pan y
bebian la copa del Sefor «indignamente» (1 Co 11.27) no son aquellos que estdn
particularmente conscientes de su pecado o que se sientan indignos de participar. La
palabra traducida «indignamente» es el adverbio griego anaxios. Los que debian
abstenerse del pan y del vino por temor a profanar la eucaristia no son aquellos que
se sienten profundamente indignos, sino aquellos que estin comiendo y bebiendo
de una manera indigna. El v. 21 explicitamente describe lo que implica comer

indignamente: «cada uno se adelanta a tomar su propia cena; y uno tiene hambre, y
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otro se embriaga». Obviamente, pocos en los servicios de adoracién

contemporaneos tienen exactamente este problema con la Cena del Sefior. Pero una
vez que uno entiende que la glotoneria y la embriaguez descrita se daban durante
las comidas comunales mayores a expensas de los cristianos necesitados entre ellos,
el comer y beber indignamente se aplica en nuestra cultura moderna a cualquiera



que continua ficilmente participando de la Cena del Sefior, pero que no demuestra
en su propia vida haber dado de las ganancias de sus posesiones para los pobres.
jQuién deberia y quién no, tomar la Cena del Sefior en cualquier iglesia podria ser
revolucionado si comenzamos a obedecer las palabras de Pablo y las aplican como
era la intencidén del autor en el contexto original!

En este contexto, también el v. 29 probablemente toma un significado diferente
del que a menudo se le aplica. «<Porque el que come y bebe indignamente sin
discernir el cuerpo del Sefior» en su contexto original no era posible que tuviera que
ver con los debates posteriores acerca de la transubstanciacién o consubstanciacion,
el cambio de los elementos de la cena en el cuerpo y sangre de Cristo o su presencia
real «en, con y bajo» el pan y el vino (clasicamente propuestas por el catolicismo
romano y el luteranismo, respectivamente). Es posible que «discernir el cuerpo del
Seflor» se refiera a reconocer el simbolismo en esta cena como un recordatorio del
cuerpo partido del Sefior y la sangre derramada en su crucifixiéon. Pero aun mas
probable es el punto de vista en el que «el cuerpo del Sefior» es un sinénimo de la
frecuente expresion de Pablo «el cuerpo de Cristo» —es decir, una metafora para la
iglesia. Aquellos que comen y beben sin preocuparse por las necesidades de los
miembros mas pobres de la iglesia, no reconocen la naturaleza de la misma —un
refugio para los refugiados, en la cual todos deben cuidarse mutuamente (ver esp.
Fee 1987:563-564).

En su famoso capitulo del amor (1 Co 13), ubicado en medio de su discusién
acerca de los dones espirituales (caps. 12-14), Pablo escribe: «y si repartiese todos
mis bienes para dar de comer a los pobres, y si entregase mi cuerpo para ser
quemado y no tengo amor, de nada me sirve» (13.3). Esta declaracién balancea
algunas de sus ensefianzas previas. A pesar de su compromiso con la filantropia y la
ayuda humanitaria para los necesitados, Pablo reconoce que el altruismo por si
mismo no logra nada, al menos para el dador, a menos que sea motivado por un
genuino amor cristiano (agape). La lectura marginal de la NIV (mi cuerpo del que
pudiera jactarme) podria reflejar el texto original de Pablo en este punto (Petzer
1989). Esta es ciertamente la lectura mads dificil y la que tiene mejor testimonio

(p46, X, A, B etc. vs. K, ¥ Byz ...). Como sea, darlo todo sin el amor de Cristo hacia
los demads no beneficia en nada.

El dltimo pasaje que se relaciona directamente con el tema de las posesiones
materiales en 1 Corintios aparece en 16.1-4. Aqui Pablo hace su primera mencién
explicita de la «ofrenda para los santos» (16.1) la cual ocupara su atencién en 2
Corintios 8-9. Ademas de las causas de la hambruna en Judea que se mencionaron



anteriormente, junto con las tendencias econdmicas generalmente
desestabilizadoras en el drea (ver p. 135), bien podria ser este el tiempo en el que la
iglesia en Jerusalén tuvo que proveer hospitalidad para grandes numeros de visitas
cristianas. Sea cual sea la combinacién de factores, claramente la iglesia en y
alrededor de Jerusalén permanecid considerablemente empobrecida aun hasta
mediados de la década de los cincuenta. La motivacién primaria de Pablo entonces
debié haber sido simplemente aligerar esta necesidad humana sosteniendo los
principios de compasién que impregnan la Palabra de Dios. Pero la alusién que hace
mds adelante en Romanos 15.27, en cuanto a este esfuerzo sugiere un segundo
factor motivante —la unidad de la iglesia y el reconocimiento que el cristianismo
gentil debia su origen a la congregacién madre cristiana judia en Jerusalén. Como
Georgi (1992:55) explica: «Pablo estaba deseoso de mostrar que su misién habia
dado resultados, no en el establecimiento de algunos clubes desintegrados, sino en
comunidades genuinas que estaban dispuestas a recordar con gratitud su origen y
por ende estaban unidas a la iglesia como un cuerpo ecuménico ... dando pruebas
materiales de su responsabilidad individual». Nickle (1966:129-142) y Munck
(1959:282-308) también han especulado que para Pablo la colecta era un medio de
cumplir con Romanos 11.11-32: los cristianos gentiles provocando a celos a los
judios no cristianos para que muchos de ellos puedan responder con fe en Cristo.

Esta sugerencia mads especulativa no encuentra apoyo explicito en el texto pero de
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ningun modo es improbable.

Las breves palabras de Pablo en cuanto a la colecta en 1 Corintios 16.1-4
proveen la referencia mds antigua a una colecta de dinero cada domingo, aun
cuando no esta claro si Pablo con esto estd diciendo que debia recogerse cuando la
congregacion se reunia para adorar. El versiculo 2a, «cada uno de vosotros ponga
aparte algo ... guarddndolo» literalmente dice «cada uno coloque por si mismo ...
atesorandolo» llevando a la posibilidad de que cada persona guardaba su
contribucioén en casa. El v. 2b literalmente dice «segiin haya prosperado» y podria
implicar (pero no demanda) lo que Pablo dird de forma mads explicita en 2 Corintios
8.13-15: el concepto de un «diezmo graduado» (ver esp. R. Sider 1997:193-196).
Ademas, la colecta esta sistematicamente planeada para evitar un frenesi de ultimo
momento o la vergiienza de no tener los fondos adecuados disponibles (1 Co 16.2b).
El hecho que los miembros de la iglesia necesitaban ahorrar semanalmente también
podria sugerir que la mayoria no eran acomodados y tenian que apartar pequeias
cantidades cuidadosamente (cf. Murphy-O'Connor 1991:77). Los vv. 3-4 se refieren
a la confiabilidad en la entrega de la colecta, de lo cual Pablo hablara en la siguiente



epistola. El determinard, cuando él vea la cantidad de la donacidn, si los
acompanard o no. El no desea sentirse avergonzado por una suma mezquina ni dejar
de ir si la integridad de la ofrenda peligra de alguna forma.

2 CORINTIOS

Asi como 1 Corintios contiene una serie de instrucciones para una notable
diversidad de problemas en una iglesia muy inmadura, 2 Corintios 1-7 es en su
mayor parte tiene un tono congratulatorio y sugiere que los corintios dieron
grandes pasos en su obediencia y crecimiento. Sin embargo, los capitulos 8-9,
regresan al tema de la colecta con mucho detalle y hace claro que mucho trabajo
estd todavia por hacer en Corinto sobre este asunto. En los capitulos 10-13, Pablo
desencadena una amarga invectiva contra los judaizantes quienes podrian haber
comenzado recientemente a causar problemas en la iglesia.

Ya hemos hecho alusién a 2.17 anteriormente, mientras Pablo se esfuerza por
hacer una distincién entre su ministerio y las practicas para arrebatar el dinero de
muchos de sus contrapartes helenistas (cantidad no menor en el movimiento

Sofista).270 También hemos hecho alusién a su catdlogo de sufrimientos; es digno de
agregar que 6.10 se refiere especificamente a la pobreza material de Pablo como
resultado de su libre elecciéon de estilo de ministerio. Su evangelio debe ser ofrecido
libre de pago a los incrédulos. En 7.2 encontramos otra de las impugnaciones de
Pablo en cuanto a que él no ha agraviado, corrompido o engafiado a nadie, puesto
que se ha negado a aceptar dinero por su ministerio entre los corintios (cf. también
12.14-18). Y en 11.7-12, él responde a los criticos que desvalorizan su ministerio
precisamente porque ha sido ofrecido gratuitamente, al enfatizar que él
simplemente deseaba evitar cargar a alguno o permitir que alguno se jacte por la
forma en que lo ha ayudado (cf. demas N. Watson 1993:118-120). El v. 9 alude a
cémo Pablo acepté dinero de Macedonia, probablemente refiriéndose
especificamente a la congregacion de Filipo y los principios detras de esta practica
seran tratados mas adelante (pp. 276-77). Sin embargo, aparte de estas referencias,
la mayor seccién de 2 Corintios que trata asuntos financieros es la de los capitulos
8-9, los cuales por lo tanto ameritan una substancial atencion.

De todas las cartas de Pablo, 2 Corintios es la que ha hecho surgir mas teorias
sobre la manera de dividir la carta. Algunas de ellas son irrelevantes para nuestro
tema en 8-9; otras dan pruebas de ser mads significativas. Hay algunas que han
tomado los dos capitulos juntos o cada capitulo individualmente, como piezas de



correspondencia separadas de Pablo a la iglesia de Corinto (ver esp. Btz 1985). Sin
embargo, un considerable nimero de estudiosos estd de acuerdo en que los

capitulos 1-9 deben ser tomados como una unidad.””" 2 Corintios 9.1 («Cuanto a la
ministracién para los santos, es por demds que yo os escriba») ha sido un
tropezadero que ha llevado a algunos a separar este capitulo del anterior. Parece
introducir el tema de la colecta de novo y repite mucha informacién del capitulo
anterior. Pero también el versiculo puede ser interpretado como un resumen de la
linea de pensamiento de Pablo después de 8.16-24 y podria expresar: «es superfluo
que continte escribiéndoles asi» (C. K. Barrett 1973:233), mientras que la repeticién
de los temas puede ser explicada por «la vergiienza que Pablo constantemente
mostraba por los regalos» (Wiles 1974:237).

2 Corintios 9.3-5 no seria entendible sin la informacién de trasfondo de 8.16-24.
Asi que nuestra discusién procedera asumiendo la unidad de los capitulos 8 y 9.

Hay tantos principios sobre la ofrenda cristiana que se derivan de estos capitulos,
que debemos avanzar muy despacio en el texto, algunas veces versiculo por
versiculo o cldusula por cldusula. 2 Corintios 8.1 y 9.14-15 crean una incursién
alrededor del tema de la colecta como un regalo o manifestacion de la gracia de
Dios (otro argumento incidental para apoyar la unidad). De hecho estos versiculos
aplican una rica diversidad de términos a la colecta: «servicio» o «contribucion»
(Koinonia - 8.4; 9.13), «obra de gracia» (8.6), «gracia» (8.7), «donativo» (8.19) —
todas estas como traduccion del griego chatis; «ofrenda abundante» o «generosidad»
(eulogia - 8.20; 9.5); «servicio» (diakonia - 8.4, 9.1; leitourgia - 9.12,13). Todo esto
justifica la conclusién de Barnett (1997:388-389) que la gracia es el tema central
para toda esta seccion de dos capitulos. Las ofrendas de los cristianos son un don de
la gracia de Dios, quien capacita a los creyentes para practicarlo.

Pablo comienza contando a los corintios la ejemplar participacién de su
contraparte Macedonia (las iglesias en la mitad norte de Grecia) en la colecta. Su
generosidad es mds impactante porque ellos dieron en medio de «grande prueba de
tribulacién» y «de su profunda pobreza» (2 Co 8.2). Aun cuando algunos han
argumentado que existia una pobreza inherente en las iglesias de Macedonia, lo que
sabemos de esa provincia a mediados de la década de los cincuenta, en general
sugiere que ellos eran relativamente prdsperos, aunque no tanto como en la ciudad
de Corinto o la provincia de Acaya (la mitad surefia de Grecia). Por lo tanto, la gran
prueba de tribulacion de las iglesias probablemente se referia principalmente a
persecucioén religiosa (como en Hechos 17.1-15), llevdndolos a una dura situacion
socioeconémica (C. K. Barrett 1973:219). Esta conclusion se adectia a nuestro



analisis socioldgico de la situacion en Tesalonica (ver pp. 258-59). Precisamente,
debido a esta dura situacién, los macedonios podian mostrar empatia con los
sufrimientos de la iglesia en Judea y dieron mas de lo que cualquiera tenia el
derecho de esperar de ellos. La palabra traducida como «generosidad» (haplotes) en
el v. 2 también podria significar, «de una sola mente», pero en este contexto,
probablemente se piensa en una liberalidad financiera. Las ofrendas de los
macedonios fueron simultdaneamente sacrificiales y voluntarias (8.3). Como Hughes
(1962:288) hace notar: «la liberalidad mas genuina frecuentemente se muestra por
aquellos que tienen menos para dar». Estas iglesias aun tomaron la iniciativa de
pedir el privilegio de participar en este esfuerzo. Precisamente, debido a su pobreza,
Pablo originalmente pudo haber sentido que era injusto involucrarlos en su
empresa. Pero ellos reconocen que esta es una oportunidad para servir (8.4). La
frase traducida en la NIV como «participar en este servicio» (koinonia tes diakonias)
podria tener ya sea un genitivo objetivo o subjetivo; es decir, los macedonios
pudieron haber deseado, segun la NIV, contribuir con la colecta o experimentar la
comuniéon con las iglesias de Judea producida por la colecta. Ralph Martin
(1986:254) plausiblemente incorpora elementos de ambas interpretaciones y agrega:
«Normalmente vemos que recaudar fondos es como «mendigar» a los posibles
donantes. Aqui son los donantes, los que menos tenian para dar, quienes suplican a
Pablo el favor de tomar parte en esta empresa» (256).

Tampoco la preocupacién de los macedonios en ofrendar estaba aislada de sus
compromisos espirituales mayores. El v. 5 continda diciendo que ellos «se dieron
primeramente al Sefior». Su ofrenda forma parte de una consagraciéon mas grande y
fundamental de ellos mismos a Dios en Cristo. La segunda parte de este versiculo
(«y luego a nosotros por la voluntad de Dios») podria implicar que ellos reconocen
la autoridad apostdlica de Pablo en el proceso (R. Martin 1986:255). Con el v. 6
Pablo comienza a hacer la comparacién entre las situaciones de Macedonia y
Corinto. Como se acostumbr6 hacer en el mundo helenista antiguo, pero no
siempre con tanta delicadeza, el apdstol apela al espiritu de competencia para
demandar un virtuoso comportamiento. Si Macedonia podia ser tan generosa en
circunstancias substancialmente mas dificiles que en Corinto, Pablo podia
seguramente enviar a Tito para animar a los corintios a completar su parte en esta
«ofrenda» (cf. NIV «acto de gracia» - 8.6). Los corintios ya han demostrado una
mejoria substancial en muchas de las dreas que requirieron una exhortacién de
parte de Pablo en su primera epistola (8.7a). Ahora él desea que ellos terminen de
actuar segun sus buenas intenciones en «esta gracia» (8.7b). La inusual gramatica de



la dltima clausula de este versiculo (literalmente «para que puedan también abundar
en esta gracia» —es decir, una clausula con hina (propésito) mas un verbo en modo
imperativo), es deliberadamente impactante. Poniendo las dos partes del versiculo
juntas, el punto de Pablo es «hacer ver a los corintios que la participacién en la
colecta era la consecuencia de todos los dones de gracia (charismata) que ellos han
recibido anteriormente» (Georgi 1992:82). Witherington (1995a:412) piensa que la
linea de pensamiento sugiere que los problemas con el dinero siguen siendo el
unico y mas serio obstaculo para la reconciliacién entre Pablo y los corintios.

En 2 Corintios 8.8, Pablo emplea una retorica psicoldgicamente sofisticada al
insistir en que él no les esta dando un mandato, aun cuando los dos capitulos en su
totalidad hacen ver muy claro el deseo de Pablo. Pero en este versiculo el punto es
que desea probar su «autenticidad» (quizas una traducciéon un poco mejor para
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gnesios en este contexto sea «sinceridad») de su amor. Sin embargo, el primordial
objeto de comparacion no es la generosidad de los macedonios o cualquier otra
accion humana sino la increible condescendencia de Jesucristo en su encarnacion.
Por consiguiente, el v. 9 continda: «Porque ya conocéis la gracia de nuestro Sefior
Jesucristo, que por amor a vosotros se hizo pobre, siendo rico, para que vosotros con
su pobreza fueseis enriquecidos». En contra de la teologia de la liberacién, esta
afirmacién no solo se refiere a las circunstancias materiales o socioecondmicas de
Jests durante su vida terrenal. Sino que ofrece un resumen teoldgico mucho mas
profundo de todo lo que €l dejd en su hogar celestial para tomar las restricciones de
una existencia terrenal y la mayor ignominia en la crucifixién. Filipenses 2.6-11 es
el comentario mas vivo de esta condescendencia (cf. Craddock 1968). Si Cristo pudo
sacrificar tanto por nosotros, jcémo nos atrevemos a negar una ayuda generosa al
necesitado! «La misericordia y el dinero van mds juntos de lo que usualmente
pensamos» (Brandle 1985:269).

Con el v. 10 Pablo comienza a describir detalladamente su «consejo». Los
corintios comenzaron a responder a la solicitud inicial de Pablo con la actitud y
acciéon correcta. Ahora ellos deben completar sus intenciones (8.10-11a). «No
importa cudn fuertes sean las intenciones y deseos, estos son infructiferos a menos
que sean expresados en acciones» (Kruse 1987:156). Epiteleisate («terminad» -
8.11a) es el imperativo de un verbo a menudo usado en el mundo grecorromano
para la culminacién de un deber religioso y los corintios podrian bien haberlo
entendido asi (Ascough 1986). En los vv. 11b-12, Pablo no los anima a que se
sacrifiquen tanto como lo hicieron los macedonios, sino que sencillamente den de a
acuerdo a sus medios, esto es, «de acuerdo a lo que uno tiene y no de acuerdo a lo



que uno no tiene». «Nadie sera criticado si sus modestos recursos no le permiten
excepcionales sacrificios» (Héring 1967:61). Aun las dadivas pequeiias son
aceptables cuando son acompafadas por las actitudes correctas.

Llegamos al corazén de la argumentacién de Pablo en 2 Corintios 8.13-15, en el
cual él evoca como precedente la provision que Dios hizo del mana en el desierto
(Ex 16.18). Pablo deja bien claro de que él no estd buscando una reversién de los
roles de los ricos y los pobres sino solamente una «igualdad» relativa (8.14). De
hecho, el término usado aqui (isotes) se traduce mejor como aquello que es
«equitativo» o «justo» (Belleville 1996:223). Asi como sefialamos que los israelitas
debieron haber juntado y consumido cantidades que variaban en el desierto, de
acuerdo a sus necesidades, asi también, Pablo no estd enunciando el ideal de un
comunismo en completa igualdad. Pero él si reconoce que hay extremos de riqueza
y pobreza que son intolerables en una comunidad cristiana. Si aquellos que son
acomodados sencillamente proveen de lo que les sobra, todas las necesidades
humanas mas basicas en los mas pobres serian satisfechas (cf. Furnish 1984:419;
Thomas 1994:291). La razén teoldgica para esta compasion aparece en el v. 14. Los
papeles podrian algtin dia revertirse y los cristianos de Corinto podrian ciertamente
esperar ayuda de Judea. Debido a lo improbable de que Corinto y Judea
intercambiaran sus roles socioecondmicos, por lo menos durante la vida de Pablo,
podria bien ser que el v. 14 tenga en mente las bendiciones espirituales que Corinto
pudiera recibir de Judea, aun cuando Judea reciba dones materiales de Corinto (cf.
de nuevo Ro 15.27). También es posible que aqui existan algunos matices
escatoldgicos, es decir, que los beneficiarios de las dadivas cristianas en esta vida
den la bienvenida unos a otros con bendiciones materiales y espirituales en la vida

por venir. Pero dado que muy poco en el contexto inmediato sefiala el final de la
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era, estos matices son acallados y secundarios.

Al aplicar estos versiculos a la mayordomia cristiana en cualquier era, el
concepto de un diezmo graduado es de ayuda. Entre mds dinero se gana, mayor
debe ser el porcentaje que él o ella debe dar. Como Belleville (1996:220) sefiala:
«considerando que un 10% fijo seguramente es algo insignificante para alguien que
gana $ 100,000.00, bien podria perjudicar a una persona con un ingreso de $
10,000.00». Para una implementacion exitosa y equitativa del modelo de 8.13-15, lo
que se necesita «no es un porcentaje fijo, sino una proporcidn relativa». Aun cuando
es cierto que la igualdad que se ve aqui no implica una uniformidad rigida, esta sin
embargo, claramente involucra cerrar la brecha entre los ricos y los pobres en el
cuerpo de Cristo para que a ninguno le haga falta.



Teolégicamente, Pablo ensefia la importancia de compartir
mutuamente como parte de la «economia del mand» de Dios. En la
economia del mand, las necesidades del sustento diario eran
satisfechas, haciendo futil la acumulacién secreta, todo en un espiritu
de confianza en la provision de Dios (Gornik 1991:23).

La insistencia de Pablo en el derecho de todos de tener una parte justa nunca ha
sido mas oportuna que hoy, cuando en todo respecto —econémico, social, cultural
y educativo— el rico se estd haciendo mas rico y el pobre mas pobre. (N. Watson
1993:92).

Los versiculos 16-24 proceden a delinear los factores de confiabilidad que Pablo
estd construyendo en su proyecto de levantar fondos. Tito llega a supervisar la
colecta como alguien que tiene mucha preocupacién y entusiasmo en el esfuerzo y
esta voluntariamente tomando la iniciativa que Pablo espera que todo cristiano
pudiera imitar (8.16-17). Pablo también se queda a una distancia apropiada de la
colecta hasta que estd seguro de tener la respuesta apropiada. Los versiculos 18-21
hablan de un segundo «hermano» cuyo nombre no aparece, un cristiano que es
alabado y bien respetado por «todas las iglesias» (presumiblemente en Macedonia) y
a quien ellos escogieron para supervisar la entrega de una substancial cantidad de
dinero. Por lo tanto, el dafio potencial, si los fondos son mal manejados, amenaza
con ser grande. Mientras que Tito es el emisario escogido por Pablo, este hermano
sin nombre fue escogido por las iglesias independientemente de Pablo, asi
agregando mads vigilancia y asegurando la integridad de la administracién de la
colecta. Los versiculos 22-24 luego tratan a un tercer individuo quien simplemente
es llamado «nuestro hermano», quien es celoso y ahora tiene una gran confianza en
los corintios. Este bien podria ser uno de los tres macedonios que aparecen por
nombre en Hechos 20.4 —Sépater, Aristarco y Segundo. Tanto Pablo como las
iglesias confiaban en esta tercera persona, asi si cualquier disputa surgiera entre
Pablo y las iglesias involucradas en la colecta, cada grupo tendria alguien que los

representara y una tercera persona que era de la confianza de ambos. Uno
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dificilmente podria imaginarse una paridad mejor que esta. Los comentaristas

frecuentemente citan a Cicerén (De offic. 2.21 [75]): «pero lo principal en toda
administracién y servicio publico es evitar la mas minima sospecha de busqueda de
beneficio personal». En el v. 21 Pablo deja en claro que es importante no solo
mantener una integridad financiera ante Dios sino también que los demads perciban



tal cosa. El v.24 nos recuerda que una respuesta apropiada a la peticién de Pablo no
solo demostrard lo genuino del amor de los corintios, sino también vindicara los
reclamos previos de Pablo en cuanto a ellos y de nuevo, ambas instancias a la vista
publica de las otras iglesias. Los cristianos en todo lugar y tiempo deben saber lo que
otros creyentes estdn haciendo con sus finanzas de forma que les ayude a seguir
siendo confiables por una buena mayordomia.

Hechos 9.1-5 resume la comparacion que hace Pablo entre los macedonios y los
corintios. Este parrafo repite un buen nimero de puntos vistos en 8.1-3 y 8.10-12,
agregando la observacién que fue el entusiasmo inicial de los corintios que movié a
la mayoria de los macedonios a la accién (9.2). Por lo tanto seria mas que
incongruente y vergonzoso para todos los involucrados si los corintios fallaran al
cumplir bien su empefio inicial (8.3-5a). La cultura antigua de honor y vergilienza
claramente brilla en esto. El v.5 literalmente dice: «entonces serd como una

bendicién y no como avaricia». La NIV, aun cuando es perifrastica, toma bien el
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sentido con su contraste entre una ofrenda generosa y una de mala gana.

En 2 Corintios 9.6-11, Pablo vuelve al tema introducido brevemente en Gélatas
6.6. Uno cosecha en proporcién a lo que ha sembrado: «el que siembra
generosamente, generosamente también segard». La riqueza es vista como un bien,
particularmente si esta conduce a la generosidad (Betz 1985:116). Pero en oposicién
a la «teologia de la prosperidad» a lo que Pablo se refiere no se enfoca
principalmente en lo material. Aquellos que dan generosamente de lo que les sobra
de sus ingresos saben por experiencia que en la vasta mayoria de veces ellos no
recuperan el dinero de otras fuentes. Sino que, como lo explica el v. 8, «poderoso es
Dios para hacer que abunde en vosotros toda gracia, a fin de que, teniendo siempre
en todas las cosas todo lo suficiente, abundéis para toda buena obra». La palabra
griega que se traduce como «todo» aparece cuatro veces en este texto con un efecto
de staccato que es dificil reproducir en la traduccion. «Toda gracia», «todas las
cosas», «todo lo suficiente» y «toda buena obra», son expresiones que no pueden ser
limitadas a lo financiero. De hecho, Barnett (1988:154) describe a Pablo como
alguien que espiritualiza el tema de la prosperidad en el Antiguo Testamento. Uno
podria agregar que él también estd espiritualizando las obligaciones de reciprocidad
del mundo grecorromano. La frase «teniendo siempre en todas las cosas» en realidad
es la traducciéon de una cldusula de dos palabras griegas, echontes autarkeian.
«Autarkeia» era un término estoico frecuente para expresar auto suficiencia, pero en
este contexto Pablo se estd refiriendo a la «suficiencia de Dios». Sin embargo, si el
modelo bosquejado en 8.13-15 se practica, 9.6-11 debe incluir el cuidado financiero,



aun si la bendicidn espiritual descrita es considerablemente mds amplia que
simplemente las posesiones materiales. Nos recuerda las aplicaciones de Mateo 6.33

y Marcos 10.29 discutidos anteriormente (pp. 188, 201).276 Talbert (1987:187) lo
resume bien: «Aqui las bendiciones financieras de Dios son un regalo («bendicién»,
RSV), no un pago por los servicios prestados, lo que nos capacita para proveer para
otros». Es mads, el ideal de Dios es que cada uno dé «no con tristeza, ni por
necesidad, porque Dios ama al dador alegre» (9.7b). «Varias falsas motivaciones
podrian inspirarnos a dar generosamente, pero solo una apreciacién real de la gracia
de Dios para con nosotros puede empujarnos a dar “alegremente”» (Barnett
1988:153). El v. 10 confirma que no estamos hablando simplemente de bendiciones
materiales, por su uso de la frase: «los frutos de vuestra justicia». Sin embargo, el v.
11 da balance a la dimensién espiritual al recordarnos que seremos enriquecidos lo
suficiente para «toda liberalidad». El v. 11 también introduce el tema que dominara
el parrafo de cierre de esta seccién (9.12-15): la gente dard gracias a Dios por la
generosidad de los cristianos.

Por lo menos el resto de 2 Corintios 9 alude a la alabanza, accién de gracias,
oraciones y preocupacién que ofreceran aquellos que han sido ayudados por la
colecta, sin mencionar las reacciones similares de otros cristianos en las
comunidades a donde fue enviada la ofrenda. El propésito principal es que Dios sea
glorificado. Pero las «<muchas expresiones de gracias a Dios» (9.12) podrian no solo
venir de otros cristianos, dependiendo de qué tan ampliamente uno interprete la
frase «para todos» al final del v. 13. Nickle (1966:137-138) piensa aqui en una
funcién evangelistica: judios incrédulos dentro y alrededor de Jerusalén vendran a
la fe en Cristo cuando ellos vean la forma tan generosa en la que los cristianos
gentiles comparten con sus hermanas y hermanos judios. Sea o no que se intenta
dar esta referencia mas amplia, por lo menos estd claro que Pablo no ve que los
principios detrds de la colecta se limiten en forma alguna a este acto especifico de
compartir. Como Barnett (1997:447) observa, «para todos» da la idea a la «creencia
de Pablo de una fraternidad pactal mundial, en la cual los miembros constitutivos
tenian obligaciones de reciprocidad. Pablo no es un congregacionalista cerrado o un
individualista en su visién». También es interesante que Pablo usa la frase «la
ministracién de este servicio» en el v. 12 (NIV, «este servicio que llevan a cabo»). La
palabra que se traduce «servicio» en la frase griega es leitourgia, a menudo usada
para las obligaciones civicas grecorromanas (Witherington 1995a:428). Al rechazar
la relacion formal entre patrono-cliente que cred tantos problemas en el mundo
helenista, Pablo parece imaginar algun tipo de beneficencia en la comunidad



cristiana. Los beneficiarios nunca darian a cambio regalos materiales (aun cuando
ellos deberian estar preparados para hacerlo si los papeles se cambian —recordar
8.14), pero por lo menos ellos estarian impulsados a orar por sus benefactores con
gran afecto (9.14). Pablo luego cierra esta porcion en su carta con su propia accién
de gracias a Dios por su don inefable (9.15), sin duda refiriéndose principalmente al
don en Jesus y la salvacion que él obré.

Cuando reflexionamos acerca de estos dos detallados capitulos sobre la
mayordomia cristiana, por lo menos cuatro principios resaltan: Primero, Pablo ha
cambiado sus simples mandatos en 1 Corintios 16.1-4 en peticiones retéricas y

psicolégicas mucho mas elaboradas. Es discutible que este cambio se deba a la falta
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de éxito que Pablo tuvo con sus sencillas exhortaciones en la primera carta.

Segundo, Pablo parece semejante a Santiago (o a Jesus o a la iglesia primitiva en
Hechos) en cuanto a su preocupacion de que un cristianismo genuino lleva a la
obediencia, particularmente en el drea de la mayordomia financiera. Georgi

(1992:98) menciona que estos pasajes son los que resumen «la doctrina de la
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justificaciéon paulina, descrita ahora en sus dimensiones concretas». Joubert

(1992:111) nota que si «alguien se niega a involucrarse en la colecta, su madurez e
integridad religiosa automaticamente se hace cuestionable». Tercero, los principios
de Pablo, al igual que el material antiguotestamentario en el cual se basa, rompen
con todos los modelos econémicos en la actualidad. Aqui estd ausente todo el
lenguaje del mercado econdémico. En su lugar prevalecen los temas utdpicos y de
jubileo (Georgi 1992:154-158): «Es dar en lugar de ganar, agradecimiento en lugar
de interés, certeza en lugar de créditos, confianza en lugar de seguridad, comunidad
en lugar de mercado, alabanza espiritual en lugar de culto en el templo, gracia en
lugar de propiedad» (160). Pero tampoco la moralidad descrita aqui es legislada de
manera formal, como en los modelos socialistas. Esto nos conduce a nuestra cuarta
y ultima observacidn, esta es, la completa ausencia de alguna referencia al diezmo.
Ya hemos visto como un «impuesto fijo» del 10% para los asistentes a una iglesia
llevaria a una gran desigualdad entre los muy ricos y los muy pobres. La norma que
Pablo nos exhorta a seguir es en realidad mas estricta que el tradicional diezmo. Si
la mayoria de los cristianos occidentales fueran honestos en cuanto a sus ganancias,
darfan un porcentaje considerablemente mds alto que el 10% para las causas
cristianas. Y, en vista de los mezquinos porcentajes que la mayoria de iglesias usan
para ayudar a los materialmente necesitados, local o globalmente, los ofrendantes se
asegurarian que un porcentaje substancial de sus ofrendas fuera directamente a



individuos y organizaciones que ofrecen una salvacion integral, para el cuerpo y el
espiritu de los desesperadamente pobres en el mundo.

ROMANOS

A pesar de que fue escrita por las mismas fechas en las que Pablo escribe sus dos
cartas a los corintios (ca. 56-57 d.C.), la Epistola a los Romanos a primera vista
parece ser completamente diferente en su naturaleza. Se enfoca mucho menos en
una situacién especifica y parece que tiene poco que ver con nuestro tema de las
posesiones materiales. Por otro lado, el término griego dikaiosyne y sus cognados se
refieren no solo a «justificacién» en un sentido legal sino también a la «rectitud» en
un sentido moral. Las implicaciones potenciales de la Carta de Pablo a los Romanos
en los temas de justicia social, sin dejar atrds la mayordomia cristiana y el compartir
las posesiones materiales, se hacen claras si uno substituye expresiones como
«justicia» o «obtener justicia» por «rectitud», «justificacion» y «justificar» (ver esp.
Tamez 1993). Asi, por ejemplo, Romanos 3.22 podria ser entendido: «la justicia de
Dios viene por la fe en Jesucristo a todo aquel que cree». Todos aquellos cuyas vidas
han sido transformadas al ser declarados justos delante de Dios trabajardn para
obtener justicia para los otros. Puesto que, este no es el punto dominante en los
capitulos teoldgicos de Pablo (Ro 1-11); debemos ir a la seccién final de su carta
para encontrar un material directamente relevante.

En la seccién exhortativa de su epistola (Ro 12.1-15.13), Pablo se refiere a «el
que reparte con liberalidad» como un tipo de don espiritual. Aquellos que poseen
este don deben dar generosamente (12.8). Esto no es excusa para no dar
generosamente, asi como tampoco a aquellos que no tienen el don de fe se les
permite no ejercer fe alguna. Pero si sugiere que algunos podrian estar capacitados
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particularmente para dar sacrificialmente. Por medio de un ejemplo, Pablo da un
mandamiento muy seflalado que a los cristianos a menudo les desagrada obedecer:
los creyentes deben dejar la venganza a Dios. Por el contrario:

Si tu enemigo tuviere hambre, dale de comer;
si tuviere sed, dale de beber.

(Ro 12.20 citando Prv 25.21).""

En el parrafo que habla acerca de someterse a las autoridades en el gobierno
(13.1-7), la blanda afirmacién, en la mayoria de la traducciones al inglés, de que el



gobierno «es servidor de Dios para tu bien» (13.4) podria en realidad referirse al

papel normal que jugaba el gobierno romano al alabar y elogiar a aquellos que eran
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benefactores generosos. Esto también podria explicar la frase al final del v. 3:

«Haz lo bueno, y tendras alabanza de ella [del que estd en autoridad]».

En 13.7-8, Pablo alude a Marcos 12.17 y sus paralelos (M. Thompson 1991:111-
120). Pagar impuestos y tributos es parte del deber cristiano de someterse a las
autoridades puestas por Dios. Por supuesto, sumisién no es lo mismo que obediencia
ciega y hay momentos en los que las demandas del gobierno entran en conflicto con
las demandas de Dios, y en tal caso el cristiano debe obedecer a Dios (Hch 4.19;

5.29, y recuerde nuestros comentarios en las pp. 120—121).282 Pero parece que no
hay apoyo en ambos Testamentos para que el pueblo de Dios se niegue a pagar
impuestos simplemente porque estin en desacuerdo con la forma en la que el
gobierno gasta ese dinero. Particularmente, si parte del proposito de Pablo al dar
estas palabras fue responder a la excitacion civil a finales de la década de los
cincuenta «centrada en los abusos en la recaudacién de los impuestos» (Byrne
1996:386), debe ser la voluntad de Dios que los cristianos rindan tributo al gobierno
aun cuando las autoridades gastan algo del dinero en lo que desagrada a Dios. De

otra forma hubiera sido imposible para Pablo ordenar el pago de cualquier impuesto
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a paganos o régimen totalitario que llegara a deificarse.

Romanos 13.8 refleja los efectos devastadores de las deudas en el antiguo
Imperio Romano (en cuanto a esto ver p. 75), una de las aflicciones que también
hoy mas limita la capacidad al promedio de los cristianos occidentales para seguir
los principios de la mayordomia cristiana. «Este mandamiento no prohibe a los
cristianos a incurrir en deudas alguna vez (p. ej., comprar una casa o un carro); lo
que demanda es que los cristianos paguen prontamente cualquier deuda en la que
incurran y de acuerdo a los términos del contrato» (Moo 1996:812). Sin embargo, el
pronto pago de las deudas, simplemente forma una transicién al tema principal del
amor que la segunda parte de este versiculo enfatiza. Y en 16.1-2 Pablo les
encomienda a su hermana espiritual, Febe, diaconisa de Cencrea, quien «ha
ayudado a muchos, y a mi mismo». El griego literalmente la llama prostatis,
traducido mas adecuadamente en este contexto como «patréon». Lo mds probable es
que Febe haya sido una de las mujeres prominentes que generosamente contribuia
para ayudar a Pablo y a otros de los primeros cristianos, sosteniendo su ministerio
(cf. Keener 1992:240). Gayo también habia hospedado a Pablo y a toda la iglesia de
Corinto (Ro 16.23a) y por ende debid haber sido un hombre rico.



Ademas de estas referencias dispersas, Romanos 15.24-27 se refiere de nuevo a la
colecta, por la cual la correspondencia a los corintios mostraba tanta preocupacién y
la que traza los planes y deseos de viaje de Pablo, la cual aparentemente incluye a la
iglesia de Roma proveyendo algo de asistencia financiera para sus futuros viajes
misioneros. El v. 24 describe sus planes de finalmente llegar a Roma en persona en
busca de un nuevo ministerio entre las personas no alcanzadas de Espaia.
Propempein (NIV «ayidenme en mi viaje») es aparentemente un término técnico
para hablar de apoyo misionero (Moo 1996:901). Aqui tenemos la segunda
insinuacion, la cual se harda mas clara en Filipenses, de que Pablo no se negaba a
aceptar o pedir ayuda financiera de las iglesias a las cuales él no ha estado
ministrado. Aparentemente él no siente el mismo peligro de comprometerse en
nexos con las personas alli. Debido a su subsecuente arresto en Jerusalén y varios
encarcelamientos, ningiin texto candnico confirma que Pablo en realidad llegé a
Espafia. Pero, por supuesto, él arriba a Roma, aunque fuera bajo arresto domiciliario
(Hch 28.17-31).

Romanos 15.25-27 demuestra que la colecta entre las iglesias de Macedonia y

, ., 284 . . :
Acaya finalmente fue exitosa. = Corinto aparentemente envié una cantidad
adecuada y después de escribir esta epistola Pablo sali6 para Jerusalén con los

emisarios de las otras iglesias para ayudar en la entrega de los fondos.” Aqui
también es donde entra el tema del tributo de los gentiles para su «iglesia madre». El
v. 31 sugiere que Pablo no esta completamente seguro de como los cristianos en
Jerusalén aceptaran esta ofrenda y teme también que haya problemas o persecucion
de la comunidad judia no cristiana. Hechos 21 demuestra que ambos temores
estaban bien fundados. La iglesia misma recibe a Pablo con la calidez suficiente
(Hch 21.17) y el liderazgo local muestra la gracia apropiada (21.18-20). Pero
también dan el reporte a Pablo de la reputacién que ha adquirido entre los judios de
Palestina por ensefiar a los judios de la diaspora a dejar sus tradiciones ancestrales,
siendo la mas notable la circuncisién. El plan que ellos forjan para refutar estos
erroneos reportes incluye que Pablo pague los sacrificios de algunos compaiieros
judios que estan completando un voto. El proyecto fallé desastrosamente y Pablo
tuvo que ser arrestado por los soldados romanos para protegerlo de la turba judia
(21.21-36). Sin embargo, Lucas deja bien claro que todo esto era parte del plan
soberano de Dios para que Pablo llegara a Roma (cf. 23.11 con 25.11-12).

La dltima referencia relevante en Romanos referente al tema de las posesiones
materiales esta en las palabras de cierre de Pablo en 16.23b. El escribe: «Os saluda



Erasto, tesorero de la ciudad, director de los trabajos publicos y el hermano Cuarton».
La expresién griega para la frase en itdlicas llama simplemente a Erasto el
oikonomos («mayordomo») de la ciudad, pero este bien podria ser el rustico
equivalente griego de un término técnico en latin, aedile. Interesantemente, una

inscripcion en Corinto, desde donde Pablo estaba escribiendo la Carta a los
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Romanos, hace referencia a un Erasto el aedile, sugiriendo fuertemente que estas

dos referencias tienen en mente la misma persona. En tal caso, emerge otra
evidencia para ver un cristiano en la congregacién de Corinto quien debié haber
sido un hombre muy rico y prominente oficial publico (ver esp. Gill 1989:293-301).
El aedile debié haber sido responsable de conservar las propiedades de la ciudad,

juzgar las litigaciones comerciales y financieras y de velar por los juegos publicos
(Winter 1994:184).

ILAS CARTAS DE LA PRISION

Es dificil determinar la cronologia exacta de las cuatro cartas que
tradicionalmente se han tenido como la correspondencia de Pablo durante su
primer encarcelamiento en Roma en el 60-62 d.C. Existe una razén para fechar
Filipenses un poco después de este periodo de arresto domiciliario (cf. Hch 28.17-
31) por su tono mas sombrio, especialmente cuando habla de la posible muerte de
Pablo (p. ej., Flp 1.21-26; 2.17). Pablo debié enviar las cartas a Filemoén, Efesios y
Colosenses por medio de la misma persona y al mismo tiempo (cf. Fil 23-24; Ef 6.21;
y Col 4.7-14). Trataremos breves referencias de Filemén y Efesios en ese orden sin
hacer asunciones en cuanto a su secuencia cronoldgica. Luego procederemos al

material mas detallado sobre las posesiones materiales que emerge de la Epistola de

Pablo a los Filipenses.287

FILEMON

El entendimiento tradicional de las circunstancias alrededor de la escritura de
esta pequefia carta es que el préfugo esclavo de Filemén, Onésimo, se convirtid y
después de entrar en contacto con Pablo en la prisién de Roma, ahora es enviado de
regreso a su amo. Pablo quiere que Filemén no castigue a Onésimo sino que le dé la
bienvenida como un hermano en Cristo y posiblemente busca que voluntariamente

lo envie de regreso para servir a Pablo.” En los v. 18-19, Pablo explicitamente le
dice a Filemén: «Y si en algo te dafio, o te debe, ponlo a mi cuenta. Yo Pablo lo



escribo de mi mano, yo lo pagaré; por no decirte que aun ti mismo te me debes
también». Los esclavos fugitivos a menudo robaban propiedades para proveerse de
fondos en su huida. Asi que es natural asumir que Onésimo hizo lo mismo cuando
huyé. Y aun si no lo hizo, Filemoén debid perder muchas horas de trabajo durante la
ausencia de Onésimo. El lenguaje que Pablo usa en estos dos versiculos esta lleno de
terminologia financiera—«cargarlo» a la cuenta de Pablo y pagar la «deuda». Pablo
espera que Onésimo pueda tener un nuevo inicio ahora que es creyente. Sin
embargo, Pablo también desea que Filemon sepa que esta preparado para
compensarlo por lo que ha perdido, aun cuando la retdrica de toda la epistola
sugiere que Pablo preferiria que Filemdn reconociera la deuda espiritual que tiene

ante Pablo y que no aceptara su ofrecimiento financiero. . Si Filemén tenia
suficiente dinero como para patrocinar a una de las casas iglesia de Colosas (v. 2), él
probablemente tenia muchos esclavos y no sufrié mucho por la pérdida de
solamente uno.

EFESIOS

Solo un versiculo de esta famosa epistola se muestra directamente relevante a
nuestro tema (aunque se puede recordar la referencia que se hizo a 5.5
anteriormente en la p. 263). Sin embargo, este es un texto importante. En 4.28
Pablo escribe: «El que hurtaba, no hurte mas, sino trabaje, haciendo con sus manos
lo que es bueno, para que tenga qué compartir con el que padece necesidad». Pablo
aqui apela al principio antiguotestamentario de la restitucién. El ladrén no solo
debe abandonar su estilo de vida como parte de su conversién al cristianismo (cf. el
contexto de los vv. 22-27), sino que el instrumento usado para cometer los crimenes
—sus manos— en lugar de ello debe realizar un servicio tutil. Aun el ladrén debe
compartir con aquellos que tienen necesidad. Debido a que los ladrones en la
antigiledad eran personas pobres que sencillamente buscaban una forma de
sobrevivir, la situacién implicada en este versiculo es sobresaliente. Y como observa
Lincoln (1990:304): «La razén para trabajar no es la ganancia personal sino el
bienestar de la comunidad». Los mandamientos que aparecen después, en Efesios
6.9, acerca de los amos que tienen esclavos son paralelos a los que aparecen en
Colosenses (Col 4.1), y proveen un recordatorio indirecto de que la mayoria de

comunidades cristianas tenian por lo menos unos cuantos miembros con recursos
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considerables.

FILTPENSES



Lo que podemos deducir de Hechos, las cartas paulinas y la informacion
extrabiblica sugiere que la iglesia en Filipos era constituida por una amplia variedad
de grupos socioecondmicos (Peterlin 1995:135-170). En cierta forma, toda la
Epistola a los Filipenses fue motivada por la necesidad de escribir una nota de
agradecimiento por la ayuda financiera que él habia recibido de esa congregacion.
Filipenses 2.25 habla de Epafrodito «vuestro mensajero, y ministrador de mis
necesidades». La mayoria de comentaristas reconocen que esta es una alusion a la

entrega de fondos de parte de los filipenses.291 Pero es 4.10-20 que revela una
respuesta mas detallada de Pablo referente a su ofrenda. Aqui Pablo camina por una
delgada linea divisoria entre parecer un desagradecido y decir algo que pudiera
atarlo por las costumbres antiguas de la amistad y reciprocidad (a las cuales alude

directamente en la frase: «en razén de dar y recibir» —4.15).292 La seccién de once
versiculos se desarrolla sin que se exprese un «gracias» formal, pero esta era una
costumbre normal en el mundo grecorromano, entre amigos intimos cuando el
escritor queria dejar en claro que no estaba sujetindose a una obligacion financiera
en reciprocidad. Esta seccion de la carta ha sido llamada «un gracias sin gracias»

(Peterman 1991; contra Reumann 1993:440).293

Por un lado, Pablo en realidad necesitaba el apoyo de los filipenses. Los
prisioneros en la antigiiedad dependian de los amigos y familiares para suplir las
necesidades diarias de su vida; las raciones de la carcel eran tan pobres como para
poner en peligro la vida (Rapske 1994:209-216). El hecho de que los filipenses no
proveyeron ayuda a Pablo por algin tiempo pudo haber cuestionado su amistad.

Pero Pablo reconoce que entiende que ellos no pudieron ayudarle.294 Por otro lado,
Pablo articula un principio de contentamiento en Cristo en cualquier circunstancia
en la que se encuentre (4.11-13. La abundancia (autarkes 4.12) que Pablo
experimenta en Jesus hace que su amistad con los filipenses sea de la mas alta
calidad —por virtud en lugar utilidad o placer (Berry 1996:112-117; Fitzgerald

1996).295 Aqui vemos de nuevo el tema que se nos ha hecho tan familiar desde
Proverbios 30.7-9, que es el no buscar pobreza ni riqueza, aun cuando deberiamos
decir que lo que Pablo estd enfatizando aqui es su habilidad para estar contento ya
sea en pobreza o riqueza. No se debe divorciar el v. 13 de este contexto. Hay
muchas cosas que los cristianos son fisica, intelectual o aun espiritualmente
incapaces de hacer, inclusive en Cristo, pero que «todo» lo podamos en Cristo que
nos fortalece involucra modelar un contentamiento como el de Pablo en todas las
circunstancias socioecondémicas de la vida. Como lo describe Fee (1995:436):



«Aquellos con «necesidad» aprendan paciencia y confianza en el sufrimiento;
aquellos en «riqueza» aprendan humildad y dependencia en prosperidad, sin
mencionar la alegria de dar sin ataduras». Sin embargo, Filipenses 4.14-16 deja bien
claro que Pablo esta genuinamente agradecido por la ayuda que ha aligerado su

miseria y por la anterior relacion de apoyo de parte de los macedonios mientras
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ministraba en otros lugares. Los vv. 17-18a inmediatamente califican esta

expresion de gratitud con un lenguaje que evita que Pablo entre en deuda
financiera con los filipenses («<no es que busque dddivas ... pero todo lo he
recibido»). El v. 18a con su uso de apecho sugiere que Pablo estda dando un «recibo»
verbal por la ofrenda. Pero el lenguaje no necesariamente es técnico y puede
simplemente sugerir que los filipenses han pagado cualquier deuda que ellos
sintieron tener al no haber sido capaces de apoyar a Pablo por algin tiempo (cf.
ademds a Peterman 1997:142-144). Los vv. 18b-20 especialmente por su lenguaje

cultico al tomar la ofrenda como un sacrificio acepto y agradable, levanta discusién
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al ubicar las finanzas en el contexto teoldgico de la adoracién a Dios.

LLAS EPISTOLAS PASTORALES

Los eruditos de la critica, por supuesto, regularmente han dudado de la autoria
paulina de las epistolas pastorales. Esta perspectiva a menudo va ligada con el hecho
de que las mismas son ubicadas en el cristianismo de segunda generacién, como
algunos de sus representantes lo han llamado christliche Biirgerlichkeit, un tipo de
religién burgués. Algunos comentarios mayores recientes, sin embargo,
vigorosamente argumentan de nuevo a favor de las afirmaciones tradicionales sobre
la autoria y las ubican en un contexto antes de la muerte de Pablo (G. W. Knight
1992; cf. Mounce [WBC]; Towner [NIC]; ambos por salir). Estudios mas especificos
acerca de la comunidad en Efeso a la cual fue dirigida 1 Timoteo han concluido que
el espectro socioeconomico de la iglesia difiere un poco del de Corinto a mediados
de la década de los cincuenta (ver esp. Kidd 1990). Habia una emergente «clase
media» y unas cuantas personas ricas que a menudo creaban la mayor parte de los
problemas que Pablo tuvo que tratar. No hay nada en el trasfondo histérico o en las
cartas mismas que requiera una fecha o contexto postpaulino (ver también
Wainwright 1993). Por lo tanto, incluiremos las epistolas pastorales en nuestro
estudio de la enseflanza de Pablo.

En 1 Timoteo 2.9, Pablo desea que las mujeres se vistan modestamente, con
decencia y propiedad, no con peinados ostentosos ni oro, ni perlas, ni vestidos



costosos. Este «cédigo del vestir» es una sefial de que las mujeres ricas en Efeso eran
las principales ofensoras a las que Pablo se dirige. Solo ellas podian ser capaces de
costear los elaborados peinados descritos. De hecho, el texto griego literalmente
dice: «no con pelo trenzado y oro o perlas...» No habia nada malo en el pelo
trenzado en si mismo sino en los ornamentos del peinado en el cual eran montadas
las joyas en las trenzas, como una forma de sostener el cabello de la mujer, que
involucraba horas de atencidn a la apariencia externa y a menudo era acompaiado
por atuendos costosos y prodigos (ver esp. Hurley 1981:199). Asi que aqui existe un
principio eterno, aun en estos comentarios que parecen muy ocasionales; que las
mujeres (y presumiblemente también los hombres) no deben preocuparse por

atuendos lujosos y demasiado costosos, joyeria y cosas por el estilo. Uno se pregunta
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cuantos adoradores de hoy violan el principio paulino cada domingo.

En 1 Timoteo 3.3 y 8, acerca del criterio para elegir a los lideres de la iglesia,
leemos que el obispo y el didcono no deben ser «codicioso de ganancias
deshonestas». En el primer caso esta expresién es la traduccién de una sola palabra
griega, aphilargyros, la cual tiene una etimologia muy literal a la traduccién de la
NIV. En el segundo caso, la expresidén se traduce de aischrokerdes, que se refiere a
una ganancia «vergonzosa» o «despreciable». A la luz de los cercanos paralelos entre
las listas de requisitos para ambos oficios del liderazgo cristiano, lo mds probable es
que los términos sean sinénimos. En ninguno de los casos se condena el dinero para
el ministerio ni aun la expectativa de una razonable cantidad de remuneracion.
Pero cuando el deseo de una recompensa material se desarrolla en una lealtad que
podria ser descrita como «amor», se convierte en algo vergonzoso o despreciable. G.
W. Knight (1992:169) ve que los términos son aproximadamente equivalentes a
«avaricia». Aun cuando no es de sorprenderse que los falsos maestros en Tito 1.11
son descritos explicitamente como los que buscan «ganancias deshonestas» (aischros
kerdos). Y en 2 Timoteo 3.2 y 4, la terrible gente que surgird en los postreros dias se
dice que seran philargyroi («<amadores del dinero») y philedonoi («amadores de
deleites») en lugar de ser «<amadores de Dios». Tito 2.14 y 3.8 animan a los cristianos
a hacer «do que es bueno». Uno se pregunta si el lenguaje helenistico de

beneficencia que hemos visto en otros lugares pudiera estar también tras estas
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afirmaciones que parecen ser mas generales.

De todos modos, en 1 Timoteo 3.3-16, la beneficencia es clara desde su punto de
vista. Este es un pasaje, que a primera vista, parece tener poca aplicacién
contemporanea, puesto que trata con las viudas en Efeso que deberian estar en la



lista de las que son elegibles como dignas de recibir ayuda material de su iglesia

(5.3,5).300 En resumen, Pablo anima a la congregacién a apoyar solo aquellas que no
tienen a alguien mds que les provea o que sean muy viejas para trabajar. Si ellas
tienen hijos o nietos, ellos deben seguir sus obligaciones culturales, ampliamente
reconocidas en el judaismo y en el helenismo, y cuidar de sus familiares de edad

(5.4). Este es el contexto para entender el v. 8 que a menudo ha sido abusado: «si
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alguno no provee para los suyos, y principalmente a los de su casa, ha negado la fe

y es peor que un incrédulo». Este versiculo no dice nada en cuanto a que el hombre
debe ser quien principalmente se «gane el pan» para la familia; el lenguaje es

completamente genérico en el griego.302 En lugar de ello, dice todo acerca de los
adultos en edad de trabajo, explicitamente incluyendo las mujeres (5.16, asumiendo
la lectura de piste) que tienen la responsabilidad de cuidar de sus familiares
ancianos. En el mundo moderno, esto por supuesto, no dicta exactamente cémo el
cuidado debe ser provisto, ya sea en nuestra casa, o en un centro de cuidado o por
medio de otras numerosas alternativas intermedias. Pero si sugiere que la familia
tiene una responsabilidad financiera que cumplir para con sus propios miembros
ante la iglesia (o ante cualquier otra comunidad). Esto, seguramente era un ideal
desde la antigiiedad (Spicq 1969:531-532). Por lo tanto, cudn deshonroso es que los
cristianos se comporten peor que los paganos entre los cuales viven (de aqui el
lenguaje de v. 8b).

El requisito en 1 Timoteo 5.9 que la viuda sea por lo menos de sesenta y cinco
aflos de edad probablemente refleja la edad médxima en la antigiiedad en la cual
razonablemente se esperaba que trabajara para proveer para si misma (Towner
1994:116). Aun asi, para que una viuda calificara para la asistencia de la iglesia, ella
debia ser «esposa de un solo marido» y bien conocida por sus obras (5.9-10). Aqui la
lista de esas obras claramente incluye la beneficencia, asi como también otros roles
maternales convencionales en el mundo antiguo —criar a sus hijos; proveer
hospitalidad, que incluia lavar los pies de los invitados; y ayudar a aquellos en
problemas. Pablo luego anima a las viudas jévenes a volverse a casar (5.14). Ademas
de los problemas obvios en el control de un deseo sexual insatisfecho y convertirse
en una molestia para los vecinos, problemas en los cuales las mujeres adultas
solteras de aquellos dias era ficil que cayeran (5.6,11-13,15), este mandamiento
provee un método por medio del cual los recursos financieros de nadie mads se
agotan por el cuidado de una viuda. Winter (1994:64-66) sefiala que las viudas
normalmente recibian de regreso sus dotes, de manera que, ademas de la posibilidad



de que los hijos cuidaran de sus padres, y las mujeres mas jovenes continuaran
trabajando, y/o se casaran, también existia este medio financiero que debid limitar
el nimero de individuos en la iglesia que tuviera que sostenerlas de una manera
substancial.

Es interesante trazar el desarrollo cristiano posterior de esta categoria de viudas
aptas para la ayuda. Aun cuando no se desarrollé en el mismo sentido como en los
«oficios» de los obispos y didconos listados en 1 Timoteo 3, la orden de viudas se
mantuvo bien hasta el cuarto siglo. Pero, se fue haciendo cada vez mas comun en
varias partes de la cristiandad primitiva griega y latina el oficio de diaconisa, en
parte por el crecimiento en 5.3-10. Se pensaba que las mujeres lideres eran
particularmente capaces para ministerios de oracidn y servicio practico, incluyendo
aquellos en los que no hubiera sido apropiado para el hombre estar involucrado —
especialmente la consejeria, visitacion, catecismo o bautizar a otras mujeres (S.
Clark 1980:117-123). Eventualmente la orden de viudas dio lugar a un movimiento

monastico y el papel de las mujeres en el liderazgo de la iglesia fue restringido a
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monjas y sus abadias.

En 1 Timoteo 5.17-18, las consideraciones financieras bien pudieran repetirse en

el contexto de dar «doble honor» a aquellos que dirigen bien los asuntos de la
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iglesia, «mayormente los que trabajan en predicar y ensefiar». De nuevo, por el

uso de malista (NIV, «especialmente») en las epistolas pastorales como un virtual
equivalente a «es decir» (ver también a Skeat 1979:173-177), no se ofrece ningun
respaldo para la distincién presbiteriana entre los ancianos que ensefian y los que
gobiernan. La categoria de «anciano», la cual es equivalente al oficio de obispo en
3.1-7, solo se distingue del segundo oficio de «didcono» por su funcién conjunta de

enseflar y gobernar en la iglesia (3.2, 5.17).305 Con base en Deuteronomio 25.4 y
Lucas 10.7, Pablo una vez mds anima a que de manera adecuada se compense
financieramente a los lideres cristianos que cumplen bien con su tarea (recordar 1
Co0 9.9, 14). Asi también en 2Timoteo 2.6, él escribe: «el labrador, para participar de
los frutos, debe trabajar primero».

El penultimo pasaje en 1 Timoteo que es directamente relevante a nuestro tema
aparece en 6.3-10. Aqui Pablo se refiere con gran detalle a los peligros del amor al
dinero. La piedad no debe ser vista como un medio de obtener ganancias financieras
(6.5b). En lugar de ello, la piedad acompafiada de contentamiento en cualquier
circunstancia en la que uno se encuentre es vista como una gran ganancia (6.6). Este
contentamiento no necesita depender en mas de lo que es para las necesidades



basicas de la vida (6.7—8).306 Obviamente «cierta gente en la iglesia, a quienes el
escritor asocia con la oposicién herética, pensaban que la piedad llevaba a ganancias
monetarias. Un deseo de ser ricos animaba a algunos de la congregacién» (I. H.
Marshall 1990:89). El v. 7, un eco de Job 1.21, explica la razén por la que Pablo
puede tener tal contentamiento, «porque nada hemos traido a este mundo, y sin
duda nada podremos sacar». El peligro de las riquezas involucra tanto una
heteropraxis como también una heterodoxia (6.9, 10b): «Porque los que quieren
enriquecerse caen en tentacion y lazo, y en muchas codicias necias y dafiosas que
hunden a los hombres en destruccién y perdicién». Ademads, dice sobre el dinero:
«el cual codiciando algunos, se extraviaron de la fe, y fueron traspasados de muchos
dolores». En medio de estos dos versiculos aparece uno de los pasajes mas famosos
de las Escrituras con relacién a nuestro tema: «porque raiz de todos los males es el
amor al dinero» (6.10a). La NIV da una correcta traduccion e interpretacién en dos
puntos clave que a menudo son pasados por alto. Primero, no hay un articulo griego
para la palabra «raiz». Seria dificil demostrar que el amor al dinero es la causa
fundamental para todo tipo de mal, pero ciertamente es una causa importante.
Segundo, ningun pasaje de la Escritura declara que el dinero es la raiz de todo tipo
de mal, pero si el amor, la fidelidad o el apego al dinero es lo que lleva a Jesus a

declarar: «No podéis servir a Dios y a las riquezas» (Mt 6.24; Lc 16.13).307
Finalmente llegamos a 1 Timoteo 6.17-20. El v. 17 obviamente deja lugar a la
posibilidad de que una persona rica sea cristiana («a los ricos de este siglo manda
que no sean altivos, ni pongan la esperanza en las riquezas, las cuales son inciertas,
sino en el Dios vivo»). Pablo también reconoce que las riquezas pueden ser una
bendicién. Dios «que nos da todas las cosas en abundancia para que las disfrutemos»
(6.17b). Podemos disfrutar los fugaces placeres que las riquezas pueden proveer por
un corto tiempo en esta vida, pero no debemos atrevernos a poner nuestra
confianza en las posesiones materiales. En lugar de ello, debemos hacernos tesoros
en el cielo (recordar Mt 6.19 par.), «<buen fundamento para lo porvenir». De esta
forma, los cristianos de toda circunstancia socioecondémica «echen mano de la vida
eterna», es decir, el estado eterno en la era por venir. De nuevo Pablo estd
desafiando al sistema helenista convencional de patronos y reciprocidad. El esta
diciendo a los que tienen los bienes de este mundo que no cuenten con poder
comprar los favores de otros. Pero una forma en la cual él sigue la costumbre es al
mandar a los ricos a ser ellos mismos unos benefactores generosos (6:18). «El deseo
de Pablo que los ricos usen sus posesiones de esta forma dificilmente podria ser



afirmado con mads énfasis» (L. Johnson 1996:207). Existen cuatro términos en el v.
18 que refuerzan el mismo mandamiento: «que hagan bien», «que sean ricos en
buenas obras», «dadivosos» y «generosos» para compartir sus posesiones materiales.

RESUMEN Y CONCLUSIONES

Desde el mismo principio de su trayectoria como escritor de cartas, Pablo
recuerda dvidamente a los pobres (Gdlatas). Los cristianos de Tesaldénica quizas
hayan sido mas pobres que muchos de las iglesias paulinas, pero esto no les daba
derecho a estar ociosos y a depender solamente en la «asistencia» de otros (1 y 2
Tesalonicenses). La iglesia en Corinto fue dividida por lideres ricos de casa-iglesias
que esperaban que sus riquezas les compraran todos los privilegios y las influencias
que obtenian cuando eran paganos (1 Corintios). En lugar de ello, Pablo les hace un
llamado a que den tan generosamente como los creyentes menos adinerados habian
hecho para hacer frente a las necesidades de los extremamente pobres en Jerusalén
(2 Corintios). Parece que los corintios y otros eventualmente se ponen de acuerdo y
dan generosamente (Romanos). La libertad cristiana deberia producir relaciones
liberadoras y estructuras confiables (Filemén y Efesios). Los obreros cristianos
deben estar agradecidos por el apoyo financiero de parte de sus hermanos creyentes
pero no deben depender del mismo (Filipenses). Y por ultimo, los cristianos con
posesiones materiales deben reconocer su seduccién y evitar la trampa al dar
cantidades generosas (Epistolas pastorales).

Aunque a Pablo no se le concibe como alguien que le dedica mucha atencién a
las obras que fluyen de la fe como lo hace Santiago o Jesus, particularmente en el
campo de las finanzas, el estudio detallado de este capitulo crea una impresién

diferente.”” No hay tensidn en este topico entre Pablo y sus predecesores. Todos los
principales textos del Nuevo Testamento estan de acuerdo en que la gracia a través
de la fe justifica pero inevitablemente produce buenas acciones y obras compasivas,
particularmente por medio de una mayordomia financiera, especialmente en la
familia de la fe. Se puede percibir un aumento en el nimero y la influencia de los
cristianos ricos, especialmente aquellos que pudieron haber sido vistos en cierto
tiempo como patrones por sus clientes, aunque muchos sin duda siguieron siendo
relativamente pobres, aun en las iglesias de Pablo. Pero cualquier aumento en
urbanizacién y nivel econdémico que pudiera ser detectado con el cambio del
cristianismo judaico al helenistico, aumenta también los problemas asociados con
las riquezas y con los ricos. Pablo expresé los profundos o radicales llamados de



Jests de abandonar todo, aunque ya hemos argumentado que ninguno de esos
llamados tenia la intencién de ser normativos para todos los creyentes en primer
lugar. Pero él si insiste en que los cristianos helenisticos sean de igual forma
contracultura al rechazar los sistemas de patronos y reciprocidad tan endémicos en
su cultura. Ademas, él llama a todos los creyentes a actuar como benefactores
generosos sin hacer caso del valor neto de su ayuda y sin pensar en alguna
recompensa material en esta vida. Si cayeran en necesidad extrema debian poder
contar con que sus hermanos creyentes les ministrarian, de igual manera como se
esperaba que dieran de lo que les sobraba en ese momento. En pocas palabras, Pablo
ordena ser generosos simplemente porque honra a Dios; la Unica recompensa
garantizada espera en la vida por venir. Pablo reconoce tanto como Jesus el peligro
de Mamén como un idolo y sus efectos potencialmente condenables. Se debe servir
a Cristo antes que a las riquezas.



7
EL RESTO DEL NUEVO TESTAMENTO

Este ultimo capitulo exegético se divide en dos secciones principales. Primero,
regresaremos a los evangelios sindpticos, pero esta vez para enfocarnos
principalmente en las contribuciones literarias distintivas de los tres autores en
lugar de las ensefianzas de Jesus en si mismas. El fechado temprano mas plausible
para Marcos, Mateo y Lucas va desde finales de los cincuentas hasta inicios de los
sesentas; y el ultimo, aproximadamente entre el 70 y 100 d.C. (cf. ademas a
Blomberg 1997:121-123, 133-135, 150-152). De cualquier forma, los mismos no
presentan conocimiento o dependencia de las epistolas paulinas y por lo tanto son
tratados como un grupo discreto, separado de, si no también subsecuente, a las
cartas de Pablo. Segundo, revisaremos el resto de las Escrituras del Nuevo
Testamento que no hemos visto: la Epistola a los Hebreos, 1 y 2 Pedro, Judas y los
escritos tradicionalmente atribuidos a Juan —el cuarto evangelio, 1,2y 3 de Juan y
Apocalipsis. De nuevo, las fechas varian ampliamente, en parte, dependiendo de si
se acepta las atribuciones tradicionales de autoria en cada caso. Estas fechas varian
desde la década de los sesenta hasta el fin del siglo, pero los mejores argumentos
apoyan un fechado por los sesenta para Hebreos, 1 y 2 Pedro y Judas (dando a Judas

una fecha discutiblemente mas temprana) y a la literatura juanina entre los ochenta
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y noventa. Pero en general, parece justificable tratar todo este material como

parte de las ultimas etapas en el desarrollo de la teologia del Nuevo Testamento.

LOS EVANGELISTAS SINOPTICOS
OPCIONES METODOLOGICAS

Ya tratamos las ensefianzas de Jests con cierto detalle en el capitulo 4,
estudidndolas en una secuencia aproximadamente cronolégica a medida que se
desarrollaba su ministerio y basando nuestros comentarios en suposiciones acerca
de su confiabilidad histdrica general. Pero teniendo multiples ejemplos del género
de los evangelios en el Nuevo Testamento, tenemos la oportunidad tnica de



descubrir los énfasis literarios de los evangelistas individualmente, aun si

rechazamos la tradicional dicotomia entre historia y teologia que a menudo ha
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plagado la critica de los evangelios. © Un acercamiento para arreglar el material

sinoptico en su mayoria tiene que ver con la critica de las fuentes, siguiendo el
consenso que identifica a Marcos y Q (el material compartido por Mateo y Lucas
pero que no se encuentra en Marcos) como los dos evangelios o documentos
similares a un evangelio mds tempranos. Siguiendo la cldsica hipdtesis de las cuatro
fuentes de Streeter, algunos todavia agregarian a M y L como fuentes adicionales de
donde Mateo y Lucas derivan mucho o todo el material que no es paralelo entre
ambos. (cf. Blomberg 1997:86-93). Cuando uno toma el Evangelio de Marcos como
el documento sindptico fundamental, se puede observar las siguientes pericopas que
tratan las posesiones materiales en la llamada tradicién triple (el material
compartido por Marcos, Mateo y Lucas) o tradicion doble (ya sea Marcos y Mateo o
Marcos y Lucas): Jesus como un carpintero o el hijo de un carpintero (Mr 6.3; Mt
13.55): el llamado a los primeros discipulos para dejar su profesién de pescadores
(Mr 1.16-20 par.); el llamado a Levi y la celebracion de Jesus y los recaudadores de
impuestos (Mr 2.13-17 pars.); el encargo de Jesus a sus discipulos que viajen sin
mucha carga (Mr 6.8-11 pars.); la semilla que cay6 entre espinos, siendo esta la
gente que oye la Palabra pero son ahogados por las riquezas y placeres de este
mundo (Mr 4.18-19 pars.); la compasién de Jests al ver los hambrientos en la
alimentacién de los cinco mil y los cuatro mil (Mr 6.32-44 pars.; Mr 8.1-10 par.); la
controversias sobre las pricticas fariseas del corban (Mr 7.9-13 par.); las agudas
respuestas entre Jesus y la mujer siriofenicia, con su posible trasfondo
socioeconémico (Mr 7.24-30 par.); la ensefianza acerca de perder la vida para
salvarla (Mr 8.36 pars.); el encuentro de Jesus con el joven rico (Mr 10.17-22 pars.);
su didlogo de seguimiento con los discipulos acerca de la dificultad que tienen los
ricos para entrar al reino y acerca de las recompensas que se recibirdn por aquellos
que han dejado sus posesiones para seguirle (Mr 10.23-31 pars.); la limpieza que
Jests hizo en el templo (Mr 11.15-17 pars.); el dicho acerca de pagar los impuestos
(Mr 12.13-17 pars.); la alabanza que Jesus da a la viuda por dar sacrificialmente (Mr
12.41-44 par.); el ungimiento en Betania (Mr 14.3-9 pars.); y la traicién de Judas a
Jests por dinero (Mr 14.10-11 pars.).

Estos pasajes en Marcos que tienen un testimonio doble o triple forman una
seccién cruzada representativa de las ensefianzas de Jesis que ya han sido
estudiadas junto con la informacién del retrato histérico mas amplio de Jesus y sus
seguidores que pintan los sindpticos (recordar cap. 4 pp. 148-154). La tnica forma



de las principales ensefianzas de Jests que no estd representada abundantemente es
la instruccion parabdlica estudiada en la primera parte del Capitulo 5. Es dificil
discernir un patrén en esta coleccién de pasajes que los haga distintivos de los
estudios mdas amplios ya presentados, lo que también apoya la confiabilidad general
del corazén de la tradicién sindptica sobre este tema.

El material de Q relevante al tema de las riquezas y la pobreza incluye las
tentaciones de Jesus (Mt 4.1-11; Lc 4.1-13); las bienaventuranzas y los ayes (Mt 5.3-
12; Lc 6.20-26); da a aquellos que piden prestado (Mt 5.40, 42; Lc 6.29-30); la
peticién que Jesus hace por el pan nuestro de cada dia (Mt 6.11; Lc 11.3); la
prohibicién de acumular tesoros terrenales y las advertencias contra la ansiedad por
las necesidades basicas (Mt 6.19-34; Lc 12.22-34); el dicho acerca de no poder servir
a Dios y a Mamén (Mt 6.24; Lc 16.13); la invitacién a pedir a Dios porque El quiere
dar a sus hijos buenas cosas (Mt 7.7-11; Lc 11.9-13); la regla de oro (Mt 7.12; Lc
9.57-62); las buenas nuevas que Jests predica a los pobres como una sefial de quién
es EI (Mt 11.5; Lc 7.22); la acusacién de que Jests es un glotén y bebedor,
mostrando por lo menos que él no esta en contra de hacer fiestas ocasionalmente
(Mt 11.19; Lc 7.34); y los mandamientos acerca del diezmo (Mt 23.23; Lc 11.42).

Una gran cantidad de literatura que debate la hipotética fuente Q ha intentado
mostrar una teologia coherente de este supuesto documento y aun reconstruir la

comunidad cristiana primitiva de la cual pudo haber emergido.311 A menudo se cree
que Q contenia algunas de las enseflanzas mas severas acerca de despojarse de las
riquezas, particularmente por su orden a los doce cuando son enviados solos en sus
viajes misioneros (p. e€j., Schottroff y Stegemann 1986:38-66). La tesis de Theissen
(1978) se ha hecho popular al establecer que tras Q se reflejan dos grupos de
cristianos —los predicadores ambulantes «carismdticos» y los simpatizantes de los
poblados que los sostenian. Pero Horsley (1989) ha puesto una significativa
interrogante frente a las mayores porciones de esta propuesta. Ademads, un gran
porcentaje de las referencias dadas anteriormente viene del Sermoén del Monte en
Mateo y sus varios paralelos esparcidos en el Evangelio de Lucas, asi que, si cada
escritor estaba abreviando un sermoén de Jesus mucho mads largo, y Lucas estaba
entremezclando las enseflanzas similares que Jesus repitié en otras ocasiones en su
ministerio (asi, p. ej., Kennedy 1984:67-69), el material restante, distintivo de Q, no
pareceria tan considerable o unidireccional en su énfasis. Si en verdad Q fue un
documento escrito en conexion, no es imposible verlo como una fuente derivada
de, o un manual escrito para, ministros cristianos itinerantes de la iglesia primitiva.
Pero muchas de las conclusiones detalladas de la investigacién de Q tienen poca



probabilidad en general, sin importar la probabilidad de cada una en particular,
porque se ha combinado tantas hipétesis especulativas una sobre otra. Lo mismo es
igual de cierto para la hipotesis sobre el contenido, origen y comunidades de M y L.
Puesto que la informacién que particularmente emerge del material que no es
paralelo en Mateo y Lucas, al menos con respecto a las riquezas y la pobreza, encaja
tan bien con el énfasis literario de cada escritor del evangelio, no esta claro si aqui
vale la pena listarla por separado. Por lo tanto, un acercamiento mads util y comtn
para los evangelios sindpticos es centrarse en lo que es distintivo de Marcos, Mateo
y Lucas, tanto en términos del material literario de cada evangelista que no tiene
paralelos en otro de los sinépticos, como también en los temas principales del
material que no tiene paralelos. Uno también puede hacer algunas sugerencias con
un poco mas de provecho en cuanto a las comunidades a las cuales fueron dirigidos
los evangelios de Mateo, Marcos y Lucas.

EL EVANGELIO DE MARCOS

Marcos en general, es el evangelio mas dificil sobre el cual se puede realizar una
redaccién critica siguiendo las normas de una hipdtesis de dos fuentes, porque

simplemente no tenemos acceso a alguna fuente escrita en la cual él se pudo haber

apoyado y porque la cantidad de material distintivo de Marcos es muy pequefla.312

En cuanto al tema de las riquezas y la pobreza, no existe una pericopa distintiva de
Marcos. Entre las pericopas que tienen paralelos, uno puede identificar algunos
toques unicos de Marcos, o por lo menos informacién omitida por los paralelos en
Mateo y/o Lucas. Solo Marcos hace referencia a los sirvientes contratados (p. €j., en
el plural) que los hijos de Zebedeo dejaron atrds (Mr 1.20). Solo Marcos registra a
Jests dando permiso a los discipulos para que lleven cosas o sandalias para el
camino cuando ellos se embarcan en su actividad misionera inicial en Israel (Mr
6.8). Marcos 6.34 es tinico al mencionar que Jesus, en el evento de la alimentacién
de los cinco mil, se refiere a las multitudes como «ovejas que no tienen pastor». Solo
Marcos 10.30 agrega la frase «en este tiempo» a la promesa de Jests de que aquellos
que han dejado familia o propiedades por él seran recompensados cien veces mas.
En la limpieza del templo, Marcos distintivamente agrega que Jesus no permitia que
ninguno llevara utensilios al atravesar el templo (Mr 11.16). En la narracién sobre
la pequenia ofrenda de la viuda, Marcos es el inico que observa cuanta gente rica
«echaba mucho» (12.41). Finalmente, en 14.7, solo Marcos incluye las palabras de
Jestis concernientes a los pobres que «cuando querais les podréis hacer bien».

De nuevo es dificil encontrar un hilo de pensamiento comin que corra a través



de estos pasajes. Algunos parecen ablandar las afirmaciones mas radicales de Jesus
en otros evangelios, mientras que otros hacen que la ensefianza y practica de Jesus
en el cuidado de los pobres o en abandonar sus ricas posesiones sean mas enfaticas.
Por lo tanto, no es de sorprenderse, que los estudios comunes acerca de los énfasis
mayores en la teologia y los aspectos distintivos de Marcos, no incluyan el estudio
del tema de las riquezas y la pobreza. Aunque, ciertamente, el tema mayor de «el
poder a través de impotencia» en Marcos (p. €j., Lee-Pollard 1987) sugiere que él no
habria promovido que los cristianos amasen las riquezas de este mundo. Un estudio
de una porcion significativa de la sociedad reflejada en los episodios del Evangelio
de Marcos se ocupa de «lecturas de espejo» para sugerir que la audiencia de Marcos
es mas que todo una comunidad campesina con una interaccién social tipica de la
antigua area rural del Mediterraneo (Rohrbaugh 1993; cf. también en parte a Kee
1977:77-105). Pero la muestra de los personajes que aparecen en las narraciones de
Marcos no necesariamente tienen correlacién con la comunidad a la que Marcos se
dirige. Ciertamente, no hay nada en el Evangelio de Marcos que sea
suficientemente distintivo como para desechar la tradicién de la iglesia primitiva
que expresa que fue dirigido a los cristianos en Roma (ver esp. Ireneo, Adv. Haer.
3.1.2; Eusebio, Hist. Eccl. 6.14.6-7), donde uno esperaba una amplia muestra de
trasfondos socioecondémicos que corresponda a lo que hemos visto tras varias de las

epistolas de Pablo.”

EL EVANGELIO DE MATEO

En Mateo hay mds posibilidades de detectar distintivos en la redaccién. En las
narrativas de la infancia de Jesus en Mateo (caps. 1-2), no aparece nada explicito
sobre el tema de las riquezas y la pobreza, salvo los generosos regalos de los magos
gentiles (Mt 2.11) —regalos adecuados para un rey y que van de acuerdo con la
cristologia real de Mateo. Sin embargo, existe un asombroso contraste,
particularmente en el capitulo 2, entre el énfasis en los judios ricos y poderosos
ligados con los establecimientos religiosos en Jerusalén, quienes estdn aterrados y
luchan contra el arribo del Mesias (ver esp. Mt 2.3), y el tema de Jesus viniendo a
salvar a los desvalidos y proscritos (la categoria en la que los magos hubieran estado
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por ser astrdlogos gentiles, sin importar sus valores financieros). En 6.1-4 Jesus
presupone que sus seguidores daran limosna, pero insiste en que lo hagan
secretamente, en lugar de desear la alabanza humana. El hecho que dar un vaso de



agua fria a uno de sus «pequeiiitos» sera recompensado (Mt 10.42) ensefia a los
discipulos de Jests que el cristiano mas insignificante tiene un gran valor espiritual
ante los ojos de Dios y merece por lo menos las provisiones materiales basicas para
su vida. Las parabolas del tesoro escondido y la perla de gran precio enfatiza que
vale la pena sacrificarse para obtener el reino de Dios (13.44-46). Y la pequeiia
pericopa acerca del impuesto del templo recuerda a los seguidores de Jests la
libertad que tienen con respecto a la ley (17.24-27). Tres parabolas adicionales son
relevantes a nuestro tema: el siervo que no perdona, la cual enfoca la necesidad de
perdonar deudas espirituales y literales (18.23-35); los labradores de la viiia, de la
cual aprendemos que Dios trata a su gente segin su gracia y no les paga un salario
(20.1-16); y la llamada parabola de las ovejas y las cabras, que resalta la necesidad de
que la gente responda a los misioneros cristianos con apoyo material asi como
también receptividad espiritual (25.31-46). Finalmente, solo Mateo incluye la
historia del «arrepentimiento» de Judas, cuando devuelve el dinero a los sacerdotes
quienes se niegan a soltarlo del anzuelo y la narracién del subsecuente uso del
dinero para comprar un terreno mortuorio (27.3-10).

Marx (1979) piensa que discierne un énfasis en los «asuntos de dinero» en Mateo
por sus seis pasajes que se refieren a los recaudadores de impuestos (en contraste
con un solo pasaje en Marcos y cinco en Lucas), por el total de referencias al dinero
(44 en Mateo en contraste con 6 en Marcos y 22 en Lucas) y por el uso de términos
especificos para referirse a las monedas u otras unidades de dinero, tales como
lepton, kodrantes, chrusos chalkos, argyrion y talanton. Se alega también que
Mateo tiene una inclinacién por el uso de términos como kensos, didrachma y
nomisma. Si Mateo fue escrito por Levi/Mateo, el recolector de impuestos, todo esto
tendria sentido, pero escasamente apoya un énfasis teoldgico de cualquier tipo. Y
las estadisticas estdn un poco manipuladas. Catorce de las cuarenta y cuatro
referencias al dinero involucran la palabra «talento» (talanton), la cual domina dos
de las pardbolas tnicas en Mateo (Mt 20.1-16 y 25.14-30) —la ultima tiene una
especie de paralelo en Lucas 19.11-27, pero involucra el término minas). Y los otros
términos para referirse a monedas o al dinero son demasiado infrecuentes como
para sustentar cualquier énfasis.

Lo que sabemos acerca de la comunidad de Mateo tan solo nos da una pequena
ayuda. Su evangelio fue probablemente escrito para una congregacién cristiana en
la parte este del imperio, que recién habia roto con la sinagoga de la localidad y
todavia en considerable tensién con sus vecinos judios no cristianos (ver esp.
Stanton 1984). Rowland (1994) por un lado discierne en la redaccién de Mateo una



preocupacién por los relativamente pobres, lo cual podria encajar en nuestra
evaluacion del otro documento del Nuevo Testamento dirigido a una audiencia
distintivamente judeocristiana —la Epistola de Santiago. Por otro lado, nada en
Mateo sugiere una audiencia rural o el problema de granjeros inmigrantes, como lo
vimos en Santiago. En lugar de ello, usualmente se asume que la audiencia de Mateo
es urbana (Antioquia y Jerusalén son las sugerencias mas comunes, tanto modernas
como antiguas), y la predileccién que tiene Mateo por las parabolas en las que
aparecen reyes y otras personas ricas han sugerido a algunos un enfoque para una
clase social un poco mas urbana y aun para una clase alta (ver p. ej., Goulder 1968;
R. H. Smith 1980:265-271). Ciertamente las cantidades que se usan en las parabolas
que involucran los talentos son enormes. Y en el contexto en el que una motivacién
podria discernirse al combinar los pasajes que hablan de tratar a los mensajeros de
Jesis como si estuvieran tratando con Jesus mismo, el aparente énfasis mas
«espiritual» de las bienaventuranzas y otras porciones en el Sermén del Monte,
podria sugerir que la forma en la que Mateo presenta a Jesus es un poco menos «de
una sola cara» o tan radicalmente preocupado por los socialmente marginados que
en Lucas. Pero, de nuevo, la informaciéon no es abundante ni lo suficientemente
clara para hacer cualquiera de estos pronunciamientos con un mayor nivel de
seguridad.

EL EVANGELIO DE LUCAS

Todo esto cambia cuando llegamos al tercer y ultimo evangelio sindptico, el
Evangelio de Lucas. Aqui tenemos una enorme cantidad de informacién y estudios
académicos que considerar. Cuando la teologia de la liberacién surgié en los
setentas, Lucas era percibido regular y comprensiblemente como uno de los
evangelistas radicales, quien estaba de lado de los pobres, promovia la opcién
preferencial de Dios por los desposeidos de este mundo y era por excelencia, el

tedlogo de la justicia social en el Nuevo Testamento.  El interés generado por los
tedlogos desencadend estudios importantes de parte de los eruditos biblicos, los
cuales, en su totalidad, insistieron en matizar el retrato de Lucas atin mads alla de lo
que los escritores liberacionistas habian llegado. A finales de 1970, los estudios
sobre el dominante interés en Lucas por las riquezas y la pobreza podian ser
categorizados bajo tres encabezados.

Opciones académicas
1. Una teologia de la protesta no violenta. Richard Cassidy (1978) se centrd en la



preocupacién especial pero no exclusiva de Jesus por los pobres, los enfermos,
mujeres y gentiles, pero enfatizé que la caracteristica mas sorprendente del
Evangelio de Lucas fue su universalismo. Las riquezas crean problemas reales a
aquellos que las poseen, pero Lucas no los condena directamente. El no echa la
culpa a los ricos por los problemas de los pobres, pero si los llama a que usen sus
posesiones materiales para beneficiar a los pobres para que los pobres y ricos se
ayuden mutuamente para participar en la vida de la comunidad cristiana. Pero las
amonestaciones contraculturales en oposiciéon a la acumulacién de ganancias y a
favor de un servicio y humildad, combinadas con sus denuncias proféticas de los
abusos del poder en su sociedad, crean un genuino aunque no violento reto al
imperio de su tiempo. Cassidy observé que las luchas de Mohandas Gandhi en el

movimiento indio por la independencia eran un paralelo moderno al acercamiento
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de Jesus.

2. El proclamador del afio agradable del Sefior. R. B. Sloan (1977) se centr¢ en la

proclamacion del arribo del afio de jubileo.317 El uso de Lucas de palabras tales como
evangelizo (predicar las buenas nuevas), asphesis (perdéon), y ptochoi (pobre) y
conceptos tales como la reversién escatoldgica de las riquezas y las demandas éticas
resultantes en el presente, deben ser todas leidas a la luz del sermén programético
con sus significados relacionados con el jubileo (Lc 4.16-21). La idea del jubileo es
tanto socioeconomica como cultica; no hay que divorciar la una de la otra. Los
cristianos de hoy deben buscar la forma de satisfacer las necesidades fisicas de la
gente, mientras que al mismo tiempo les ayudan a entender que, solo Dios puede
liberarlos de su opresién y lo hara completamente en los tiempos por venir. En este
respecto, Sloan difiere significativamente de otros que estudiaron la teologia del
jubileo y vio que Jests intentaba reinstalar mas literalmente la ley deuterondmica o
centrarse mas exclusivamente en el cambio socioeconémico en esta vida (cf.
también a Ringe 1985).

3.  Un editor de tradiciones en conflicto. David Mealand (1980) se embarcé en
un estudio histdrico, de tradiciones en el Evangelio de Lucas, creyendo que las
enseflanzas originales de Jesus llamaban a sus discipulos a romper radicalmente con
el pasado, incluyendo sus actitudes previas acerca de las posesiones, aun cuando él
tolerd cierta diversidad en la practica, en la aplicacion de esta ensefianza. Las
tradiciones pre-lucanas (incluyendo algo de Q) indican que un tiempo de grandes
privaciones vino sobre la iglesia primitiva, causando que esta tomara una postura



mas rigida a favor de los pobres y en contra de los ricos (probablemente relacionado
con el tiempo de la hambruna de Hechos 11.27-30). Para el tiempo en que Lucas
compild su Evangelio, la dureza de esta actitud comenzé a menguar y en algunos
casos, algunos mandamientos dados por Jesus fueron abolidos del todo a favor de los
nuevos (ver esp. Lc 22.36). La aplicaciéon contemporanea basada en las ensefianzas
originales de Jesus no debe hacer absoluto un sistema en particular, ya sea para una
reforma econdmica o para un discipulado personal. R. J. Karris (1978) descubrié que
aun menos de Lucas reflejaba al Jests histérico y vio que la tensidon entre los
mandamientos como Lucas 9.3 y 22.36 no implicaban dos etapas diferentes de la
historia de la tradicién, sino dos situaciones diferentes de aplicacién en el tiempo de

Lucas. La primera aplicada en tiempos de paz y la segunda en tiempos de
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persecucion.

DEFINIENDO AL POBRE

Alrededor de 1980, la atencidn se tornaba cada vez mads hacia la interrogante:
Jquiénes eran los ptochoi (pobre) en Lucas? En contra del consenso general de que
Lucas principalmente estaba enfocando a los destituidos materialmente, una gran
variedad de alternativas comenzd a surgir. David Seccombe (1983) percibié un
balanceado enfoque en Lucas entre el pobre y el rico como aquellos que ganaron el
favor de Jests. Seccombe lee las referencias a los ptochoi contra el trasfondo de
nawim en la profecia del Antiguo Testamento y vio una cercana ecuacién entre los
«pobres» en Lucas y la nacién de Israel. El reduce la naturaleza absoluta de varios
pasajes de Lucas que hacen el llamado a la gente a renunciar a sus posesiones,
enfatizando, en lugar de ello, que los cristianos deben ayudar a los necesitados
creando diversas estructuras y relaciones que incorporen los valores cristianos.

Walter Pilgrim (1981) enfatiz6 mds la necesidad de un compartir radical de
parte de los ricos, ofreciendo a los pobres tanto una dignidad como también el pan
diario en la comunidad cristiana y luchando contra las estructuras opresoras en la
sociedad que impiden esto. Pero él también reconoce la diversidad de la ensefianza
lucana y presenta a Zaqueo como un tipo de paradigma para el comportamiento de
los cristianos ricos. En cuanto a los ptochoi, ellos son aquellos que pertenecen tanto
al fondo socioeconémico de la sociedad y aquellos que descubren que Dios esta de
su lado. Pero, la reversién total de todas las situaciones injustas debe esperar el
eschaton. Sin embargo, la iglesia, aqui y ahora, puede crear un modelo
substancialmente mejor de igualdad y justicia dentro de sus propios medios tanto
local como globalmente.



Luke Johnson (1981) reconocié el potencial de que «los pobres» se refiera a los
literalmente empobrecidos, pero enfatiz6 el uso metaférico y simbdlico que Lucas
hace del término en cuanto a la vida espiritual y las relaciones humanas apropiadas.
Pero aquellos que rechazan u oprimen al «pobre» cuentan con una oposicion a nivel
religioso en lugar de socioecondmico. Asi que también aquellos a quienes Dios
acepta, aun cuando sean pobres o privados socialmente, son ante todo aquellos cuyo
corazén es recto ante Dios. En cuanto a la conducta que los cristianos ricos pueden
practicar para aliviar la situacién de sus hermanos o hermanas literalmente pobres,
la limosna toma un lugar de privilegio.

Mas recientemente Halvor Moxnes (1988) ha evaluado la forma en la que Lucas
trata a los ricos y pobres ante el trasfondo sociolégico del concepto cultural de
honor y vergiienza en el Mediterrdneo en la antigiiedad. El determiné que sin
importar la condicidn socioecondmica, los pobres son aquellos que ha sido tomados
como proscritos en Israel. Lucas, a través de varias enseflanzas y énfasis,
directamente desafia el esquema grecorromano de beneficencia y reciprocidad y
hace un llamado a la comunidad que probablemente contenia mas elites urbanas
que en cualquiera de las otras audiencias de los otros evangelios (y por lo tanto, mas
parecidas a algunas de las comunidades a las que Pablo se dirige) a compartir con la
mayoria de menos acomodados que compone su iglesia. Algunos estudios (de la
extension de un articulo) recientes de Heard (1988) y Green (1994) han enfatizado,
respectivamente, los nexos entre los pobres en Lucas y el remanente fiel en Israel, y
que los pobres corresponden a los que «no tienen» (que incluiria a los ricos
recolectores de impuestos, despreciados de acuerdo a las normas culturales del
judaismo). A pesar de sus diferencias, estos tres trabajos parecen estar creando un
nuevo consenso sobre el cual podemos construir en nuestro estudio de los pasajes
relevantes en Lucas: los pobres son aquellos que son tanto piadosos como
desposeidos.

UN ESTUDIO DE LOS TEXTOS

En la narrativa del nacimiento en Lucas 1-2, entre su substancial porcentaje de
material sin paralelos, aparecen varios poemas o himnos de alabanza a Dios de los
diferentes recipientes de los anuncios angelicales de los nacimientos de Juan el
Bautista y Jestus. El Magnificat de Marfa (Lucas 1.46-55) claramente conecta los
pobres con el remanente justo de Israel (ver esp. 1.54). Aunque también existe una
obvia reversidon econdmica en la alabanza de Maria (1.52-53). Los pobres que son
también espiritualmente humildes son exaltados en oposiciéon a los ricos y



arrogantes. Cuando Maria se refiere a su humilde estado con la frase «la bajeza de su
sierva» (1.48 —gr., tapeinosis), no existe razén para asumir que ella es muy pobre,
materialmente hablando (recordar nuestra discusidon sobre 2.24 en la pp. 87-88).
Ella también es una sierva del Dios y reconoce que «su misericordia es de
generacion en generacion a los que le temen» (1.50). En el v. 52 y 53 los reyes que
son quitados de sus tronos son puestos en un paralelismo sinénimo con los ricos que
fueron enviados vacios, mientras que los humildes que son exaltados corresponden
a los hambrientos que son colmados de bienes. Las condiciones de humildad
espiritual y humildad social son relacionadas inseparablemente en estos versiculos,
asi como también los son la riqueza y la arrogancia (cf. 1.51 —«los soberbios en el
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pensamiento de sus corazones»). Los textos como el Magnificat, cuando se toman
como creacién de Lucas, pueden conducir al punto de vista de que su redaccién
enfatiza las preocupaciones particulares de Jesus. Pero debemos proceder y leer los
textos como 7.9 y 13.28-30, en los cuales la fe de aquellos fuera de Israel se muestra
mayor que la de cualquier judio. Alli encontramos sefiales del universalismo de
Lucas —su verdadero énfasis al redactar— que ocupard su segundo volumen, los

Hechos de los Apc')stoles.320

Ya hemos comentado la relativa pobreza de José y Maria para el tiempo del
nacimiento de Jests, asi como también de la ignominia de toda la escena del
pesebre. Ya sea dentro de una cueva o un establo o en el s6tano de una casa de dos
niveles teniendo el cuarto de huéspedes arriba, Jesus y Maria aun asi permanecieron
rodeados de animales en lo que no tiene la intencién de ser un contexto pastoral o
idilico. También podriamos agregar aqui que los pastores (ver 2.8) eran también a
menudo considerados proscritos debido a su reputacién, al menos parcialmente
merecida, hurtar en propiedad privada o pastar sus rebafios en la tierra de otros
como parte de su estilo de vida némada (cf. Talbert 1982:33).

Unicamente en el relato de Lucas sobre el ministerio de Juan el Bautista hay un
parrafo adicional referente a su ensefianza ética (3.10-14). Juan ordena a la multitud
compartir la ropa y comida extra que tengan, les dice a los recolectores de
impuestos que se limiten escrupulosamente a lo que ellos deben cobrar y advierte a
los soldados sobre la extorsion, la violencia y el robo, animandolos a estar contentos
con sus salarios. Todo esto claramente concuerda con el énfasis lucano en la justicia
econdmica y social. Todo es drasticamente contra cultural, pero también es parte

del trabajo extra de Juan el Bautista en su llamado al arrepentimiento (3:3; cf.
ademas a Scheffler 1990).



Otros pasajes distintivos en Lucas, los cuales ya hemos comentado, seran
tratados brevemente. El manifiesto de Nazaret en Lucas 4.16-21, apela a la
equivalencia que hace Isaias entre los pobres y los piadosos, pero enfatiza una
liberacién social real para los desposeidos. El énfasis socioeconémico en el Sermén
del Llano (Lc 6.20-26) no solo lleva a una bendicién mds directa para los
econdmicamente marginados (6.20-22) que la que aparece en las bienaventuranzas
de Mateo, sino que también causa que Lucas distintivamente incluya los ayes contra
los ricos, los saciados, los que rien y aquellos a los que todos alaban (6.24-26a). El
contexto de nuevo hace que sea aparente que estos atributos estén ligados a la
opresion contra los mensajeros de Dios (6.26b), pero el contraste con Mateo sigue
siendo asombroso. Los versiculos 27-35 tienen su paralelo en Mateo, pero el texto
en Lucas enfatiza mas la responsabilidad de prestar al necesitado sin esperar que lo
devuelva (6.30, 34, 35; y recuerda el posible trasfondo del jubileo en estos

versiculos).321 Lucas 7.22 una vez mas alude a Isaias 61.1 y contesta a la pregunta de
los seguidores de Juan el Bautista concerniente a la identidad de Cristo, al llamar su
atencidn a los milagros efectuados en su ministerio y también al hecho de que «a los
pobres es anunciado en evangelio».

Las pardbolas del rico insensato (12.13-21) y del rico y Lazaro (16.19-31)
obviamente advierten contra los estilos de vida avaros e indulgentes que las
riquezas a menudo pueden dar. La pardbola acerca del cdlculo del costo (14.28-33)
reta a los posibles discipulos a la necesidad de renunciar a la propiedad de las

riquezas, al menos en principio. La parabola del mayordomo injusto (16.1—13)322 y la
historia de la conversion de Zaqueo (19.1-10) demuestra como dar limosna
representa un papel central en esa renunciacién. Y la creacién tnica en Lucas de
una triada de modelos sobre el dar —una demanda a entregarlo todo (Lc 18.22-25),
dar voluntariamente hasta la mitad (19.1-10) y la inversién de todo (19.11-27)—
demuestra la diversidad en la aplicacion.

También hicimos notar anteriormente que Jests no estd en contra de comer con
los ricos y aun con los lideres judios. Sin embargo, en las tres principales instancias
unicas en Lucas en lo que esto ocurre, las ocasiones festivas sirvieron
principalmente a Jesus como trampolin para criticar severamente a sus anfitriones.
Lucas 7.36-50 presenta la historia de Jests llegando a la casa de Simén el Fariseo,
pero el héroe en la historia, como en la corta pardbola de 7.41-43, revierte las
expectativas convencionales. La mujer, quien era una «pecadora» demuestra por su
amor que sus pecados han sido perdonados. En 11.37-54 Jesus suelta una serie de



denuncias contra los fariseos y los escribas. De igual manera, en 14.1-24, Jesus toma
la iniciativa para «causar problemas» al criticar los mejores lugares que los
huéspedes escogen y la seleccién de huéspedes especiales por parte del anfitrion. De
nuevo la preocupacion de Jests no es principalmente la de condenar a los ricos, sino

hacer una advertencia contra el estilo de vida centrado en si mismos que a menudo
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ellos mostraban.

Un estudio del énfasis de Lucas en los pobres no estaria completo sin hacer notar
a los otros proscritos, aquellos que eran «avergonzados» o sin honor, los cuales
penetran este evangelio. Aqui se incluye a los recolectores de impuestos, categoria
que no estaba «abajo» y era despreciada, sino que estaban «arriba» y eran
despreciados. Pero el estigma ligado a su ocupacién explica el extrafio nexo con los

«pecadores», por ejemplo en 7.34 y 15.1.°" 1a parabola clave del fariseo y el
publicano (18.10-14) anticipa el tema lucano de la gran reversién. Y ya hemos
comentado acerca del papel potencialmente paradigmatico de la historia de la
conversion de un jefe de los recolectores, Zaqueo (19:1-10).

La segunda categoria de proscritos incluye a los enfermos. Jesus sana a muchos
de ellos en los cuatro evangelios, pero Lucas muestra un interés particular en los
mas sucios y desechados de todos, los leprosos, particularmente por su historia, sin
paralelos, de la sanidad de los diez leprosos (17.11-19). De hecho, este pasaje
introduce una tercera categoria de proscritos, los samaritanos, al describir que el
unico leproso agradecido fue curado tanto espiritual como fisicamente. Otros
pasajes sin paralelos en el Evangelio de Lucas que tratan sobre los samaritanos
incluyen la negativa de Jesus de pedir fuego del cielo para castigarlos, como en el
tiempo de Elias (9.52-55) y la parabola del buen samaritano (10.25-37) discutida
anteriormente (pp. 166-167).

La cuarta categoria de nuestra lista de proscritos habla de las mujeres. Lucas

tiene un interés particular en presentarlas favorablemente.”  Los siguientes pasajes
solo estdn en el Evangelio de Lucas: la resurreccién del hijo de la viuda de Nain
(7.11-17); la mujer rica que formaba parte del «equipo de apoyo» de Jesus (8.1 -3); el
episodio de Maria y Marta (10.38-42); la pardbola de la moneda perdida, en la cual
el personaje que en cierto sentido representa a Dios es una mujer (15.8-10); la
parabola de la viuda y el juez injusto (18.1-8); y la prominencia de Elizabeth, Maria
y Ana en las narrativas del nacimiento de Jesus (caps. 1-2).

En los textos de Lucas también aparecen otros necesitados: el amigo que llega a
la media noche (11.5-8); el hijo prédigo (15.11-32); y el ladrén en la cruz (23.43),



cuyo arrepentimiento y aceptacion de parte de Jesus ejemplifica el perdon hacia sus

enemigos por quienes él ya habia orado (23.34).326 Ya hemos discutido el envio de
los doce (9.1-6), a lo cual se puede agregar el ministerio de los setenta y dos (10.1-
24). En ambos casos Jesus manda a sus discipulos a viajar con la menor carga posible
y a depender de la hospitalidad de otros. Sin embargo, en 22.35-38, Jesus rescinde
esas Oordenes, anticipando un tiempo de mayor dependencia en si mismos debido a
una mayor persecucién. Ambos grupos de mandamientos son logicos de acuerdo a
su contexto histérico; no hay necesidad de asignarlos a fuentes o etapas
contradictorias de la historia de la tradicién. La clave para entender las palabras de
Jests en 22.38 («basta») es reconocerlas como su expresién de exasperacién y no
como una respuesta directa de que dos espadas es el numero apropiado para que
Pedro las lleve al jardin (correctamente en I. H. Marshall 1978:827).

OBSERVACIONES FINALES

Es importante comparar estos distintivos en Lucas con el libro de Hechos. jA
pesar de lo mucho que Lucas enfatiza una preocupacién por los ptochoi, el término
no vuelve a aparecer en todo Hechos (aunque se debe recordar el pasaje en el que
endees aparece como referencia a los necesitados en Jerusalén —Hechos 4:34)! Por
el contrario, las referencias a los ricos aumentan a través del libro de Hechos (ver

Gill 1994), y son a menudo favorables en las descripciones de aquellos que se han
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convertido al cristianismo.  También es importante notar una variedad de

diferencias interesantes en la cantidad de informacién sobre nuestro tema entre la
primera y segunda «mitad» del libro de Hechos. Casi todas las instrucciones
explicitas que tratan las riquezas y la pobreza estan al final de Hechos 11. El periodo
estudiado en esta primera parte de Hechos es en el que la cristiandad es todavia
principalmente judia y aun palestina en su naturaleza. Durante el resto del libro, en
el cual domina la misién de Pablo, Lucas estudia el desarrollo en el cristianismo
primitivo en el cual el evangelio se arraiga en un espectro mucho mds amplio de
grupos socioeconémicos y étnicos. La mayoria de los estudios supone que Lucas,
como un escrito griego dirigido a una comunidad cristiana grecorromana, fue el
escrito mds helenista y para «clase media» de todos los evangelios y que la
congregacion de Lucas fue la audiencia mas helenista y de «clase media» entre las
diferentes comunidades a las cuales fueron dirigidos los evangelios. A medida que
mas y mas personas con ciertos recursos se convertian al cristianismo, habia una
mayor necesidad de que un escritor del evangelio enfatizara la importancia de
despojarse de suficientes recursos para ayudar a los necesitados entre ellos. Al



mismo tiempo, Lucas reconocié la dimension espiritual en la cual la iglesia estaba
reconstituyendo el remanente de Israel. Solo de esta forma podria mantenerse viva
y no domesticada la pureza de la visién radical de Jesus. Asi, Lucas no ensefia tanto
la opcidén preferencial de Dios por los pobres, sino a Dios que tiene compasiéon por
los desposeidos en el contexto de que ellos estén dispuestos a obedecer sus
proposiciones en fe (cf. también Neyrey 1991).

Entonces, en un buen nimero de areas clave es crucial distinguir los temas que
son importantes para Lucas en su trabajo de dos volimenes como aspectos clave de
la vida de Jesus y de la historia del movimiento cristiano palestino, aun cuando sus
intereses teoldgicos y de redaccién yacen en otros temas, entre ellos, en la religion
mundial, multiétnica y predominantemente gentil en la que la cristiandad se ha
convertido para el tiempo en el que Pablo arriba a Roma y la narrativa de Lucas
llega a su final (Hch 28). Asi que, aun cuando muchos han argumentado que Lucas
esta particularmente interesado en los discipulos, quienes primero guardaron la
Ley, y ciertamente en el cristianismo judio de forma mads general (ver esp. Jervell
1972), se puede argumentar fuertemente de que Lucas deseaba describir como el
cristianismo avanzé mas alld de estas etapas iniciales y se convirtié en un
movimiento libre de la ley uniendo a los judios y gentiles por igual (ver p. ej.,
Blomberg 1984a; Seifrid 1987). Lo mismo es cierto en cuanto al interés de Lucas en
los pobres y proscritos. Lucas de ninguna forma idealiza la pobreza. De hecho, él
anima a los cristianos con recursos para que ayuden a los otros a salir de ella. Pero
Lucas preserva tanto material en su evangelio y en la primera parte de Hechos
referente a la amplia naturaleza equitativa del movimiento de Jestus y la iglesia
primitiva, porque es tanto histérico como también importante para entender lo que
la iglesia llegd a ser y lo que en la mente de Lucas todavia debia ser. Pero, puesto

que la comunidad de Lucas y el enfoque de la redaccién final son algo diferentes,
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estos énfasis tempranos son mas probables que sean histdricos. Y a través de su

estudio de los periodos tempranos y posteriores del naciente movimiento cristiano,
Lucas llama a una ruptura de las relaciones convencionales de patrén-cliente,
insistiendo que todos los creyentes den a otros generosamente sin esperar nada a
cambio.

EL RESTO DEL NUEVO TESTAMENTO
HEBREOS

Aun cuando la mayor parte de la Epistola a los Hebreos es una alta presentacion



teoldgica de la supremacia de Jestus sobre los héroes y los rituales del judaismo y aun
cuando las mayores secciones exhortativas advierten al creyente para que no caiga
en apostasia, existen por lo menos tres pasajes que apoyan una teologia de las
posesiones materiales. En 10.34 el autor recuerda a su audiencia: «Porque de los
presos también os compadecisteis, y el despojo de vuestros bienes sufristeis con
gozo, sabiendo que tenéis en vosotros una mejor y perdurable herencia en los
cielos». Si la carta a los Hebreos ha de fecharse a inicios de los sesenta, justo antes de
la persecuciéon de Nerén en Roma (asi p. ej., Lafie 1991a: Ix-lxvi; Ellingworth
1993:29-33; Bruce 1990b:20-22), entonces este versiculo probablemente se refiere a
la expulsién de los judios, incluyendo a los judios cristianos, de Roma por el
emperador Claudio en 49 d.C. Las propiedades abandonadas podrian entonces haber
pasado a ser posesion del estado y no siempre pudieron ser reclamadas cuando
muchos de los judios regresaron después de la muerte de Claudio en el 54 d.C.
(Ellingworth 1993:31). Esta claro que en la mente del escritor de esta epistola la
prioridad estd en lo espiritual por sobre los tesoros terrenales.

El capitulo 11 provee una larga letania de los «héroes de la fe» en los tiempos del
Antiguo Testamento como unas palabras de animo adicionales para que los
cristianos, recipientes de esta epistola se afiancen en tanto que la persecucion estd a
punto de aumentar. Este detallado e intenso capitulo concluye con los versiculos
39-40, con un recordatorio que ninguno de estos santos del Antiguo Testamento
recibid en vida todo lo que Dios les habia prometido. El autor luego explica la razén
para el retraso en el cumplimiento de las promesas de Dios: «proveyendo Dios
alguna cosa mejor para nosotros, para que no fuesen ellos perfeccionados aparte de
nosotros» (11.40). En general, la teologia de Hebreos deja bien claro que la era del
nuevo pacto es el tiempo para un mayor cumplimiento de las promesas de Dios,
pero que todavia vivimos entre el «ya» y el «todavia no» (ver esp. 4.1-11 con
respecto al tema del reposo de Dios y cf. Ladd 1993:617-633). De nuevo, los
cristianos son ensefiados a no considerar el amasar las riquezas en este tiempo como
el todo y el fin de la vida cristiana.

Finalmente, en las exhortaciones de cierre en Hebreos, 13.5a declara
explicitamente: «sean vuestras costumbres sin avaricia, contentos con lo que tenéis
ahora», porque Dios ha prometido que su presencia sera adecuada (13.5b-6).
Interesantemente este versiculo viene después de una advertencia a mantener puro
el lecho matrimonial y un recordatorio del juicio de Dios sobre el adultero y el
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sexualmente inmoral. Como en las Pastorales, la preocupacién tocante a lo sexual
y la ética financiera van de la mano, posiblemente influenciados por la secuencia



del séptimo y octavo mandamiento en el Decalogo. De todas formas, el egoismo estd
detras de ambos pecados. En el caso de la acumulacién de bienes financieros, podria
ser también que algunos de la comunidad hebrea creyeran que el dinero los
protegeria de futuras persecuciones (Lane 1991b:518).

1 DE PEDRO

1 de Pedro podria bien haber sido escrita mas o menos para el mismo tiempo de
Hebreos. Pero, mientras Hebreos parece haberse dirigido principalmente o
exclusivamente a las casa-iglesia judeocristianas en Roma (cf. Heb 13.24), los
destinatarios cristianos asidticos de 1 de Pedro (1.1) son mas gentiles que judios (ver
esp. 4.3-4). Una reconstruccién popular reciente de las circunstancias en las cuales 1
de Pedro fue escrita nos lleva atrds hasta el trabajo de Elliot (1981). El ha tomado las
referencias a la audiencia de Pedro en 1.1 y en otros pasajes, donde se les llama
«forastero», «extranjero», «expatriados», literalmente, sugiriendo que son refugiados
religiosos y econdémicos en el mundo del primer siglo. Pero debido a que Pedro es
muy propenso en su epistola a redefinir la terminologia judia normal para usarla en
un lenguaje cristiano «espiritualizado» y debido al amplio rango semadntico de los
términos mismos, es dudoso que podamos limitar estas palabras a su interpretacion

puramente literal.” Pedro también suglere en su primera carta que estos cristianos
son socialmente menos aceptables debido a su recién adquirida fe en Jesus, lo que
implica que ellos originalmente estaban muy bien integrados y quizas
razonablemente miembros prdsperos de sus comunidades (Achtemeier 1996:56).
Los pasajes especificos en 1 de Pedro que tratan las riquezas y la pobreza parecen
corroborar estas conclusiones. En 3.3-4, a las esposas, y aun a las que tienen un
esposo no creyente, se les dice que su belleza «no sea el externo de peinados
costosos, de adornos de oro o de vestidos lujosos, sino el interno, el del corazén, en
el incorruptible ornato de un espiritu afable y apacible, que es de grande estima
delante de Dios». Como en las instrucciones a las mujeres en 1 Timoteo 2.9, estos
mandamientos encajan naturalmente en un contexto donde por lo menos un
pequeiio grupo de mujeres muy acomodadas se estdn vistiendo prédiga y
ostentosamente. Michaels (1988:161) nota que polyteles («de grande estima»)
significa «extravagante» y a menudo era usado en las criticas helenistas hacia la
riqueza externa. Pedro no estd prohibiendo del todo tales vestidos, pero si estd
enfatizando que los adornos externos no deben ser la fuente de la belleza en la
mujer (Grudem 1988:140). Pero en un contexto donde las obvias diferencias en las



vestimentas exacerbaba la distincién de clases, Pedro sin duda deseaba que las
mujeres se vistieran de forma mas sencilla. Esto también los liberaria de gastos y asi
hacer un mejor uso del dinero en el servicio en el reino de Dios (cf. Davids
1990:117-118).

Pasajes como 2.14-15 y 3.13-17 de nuevo hablan de la necesidad de que los
cristianos hagan el bien en la arena publica y nos recuerdan las afirmaciones de
Romanos 13.3-4 sobre el papel del gobierno al recompensar a aquellos que hacen
bien y castigar a los que hacen mal. En un contexto donde la beneficencia seria uno
de los principales ejemplos de hacer el bien (Winter 1994:11-40), la responsabilidad
cristiana de «buscar el bienestar de la ciudad» es reforzada. Un lenguaje familiar a
nuestro estudio tiene eco en 1 Pedro 5.2, pues se manda a los ancianos y obispos en
las iglesias a las que Pedro se dirige a servir de manera que demuestren que no lo
hacen por codicia al dinero. La palabra aqui es aischrokerdos, que literalmente
significa «[buscando] ganancias deshonestas». Pedro no estd pensando

explicitamente en cualquier uso ilegal del dinero, sino en lo que es inapropiado o
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contraproducente desde una perspectiva cristiana. Por lo menos esto implica que

los lideres cristianos no deben ser motivados ministerialmente pensando en la
remuneraciéon o cualquier nivel salarial. Las palabras de Pedro también podrian
implicar que estos ancianos estaban a cargo de los fondos de la tesoreria de la
comunidad que serian distribuidos entre los necesitados, muy parecido a lo que
vimos en las primeras etapas del Nuevo Testamento (Goppelt 1993:346), y por lo
tanto debian asegurarse escrupulosamente que todo el dinero vaya ciertamente a
aquellos que estaban en genuina necesidad.

2 PEDRO Y JUDAS

La relacion literaria entre estas dos cartas continia debatiéndose, pero es
frecuente acordar que Judas es mas temprana y que 2 Pedro dependa de ella (].
Knight 1995:20-22). De todas formas, ambas cartas dan breves referencias acerca de
los falsos maestros, quienes, ademds de su idolatria e inmoralidad sexual, tienen
serios problemas con las posesiones materiales o con el deseo de obtenerlas. La
Segunda Epistola de Pedro (2.3) predice que estos falsos maestros «por avaricia
haran mercaderia de vosotros con palabras fingidas». Y de nuevo 2 Pedro 2.14
combina las referencias a los pecados sexuales y econdmicos: «tienen los ojos llenos
de adulterio, no se sacian de pecar, seducen las almas inconstantes, tienen el
corazon habituado a la codicia y son hijos de maldicion». Aqui son ligados a la gente
seducida por Balaam, una referencia a la narrativa de Numeros. A Balaam



originalmente Balac le ofrecié dinero para maldecir a Israel. Aun cuando él resisti6
esta tentacion, esto solo fue posible por medio de una intervencién sobrenatural
(Nm 22-24), y la subsecuente seduccidon moabita a la idolatria e inmoralidad (Nm
25) es posteriormente atribuida en parte a Balaam mismo (31.16). En el contexto,
entonces, 2 Pedro 2.14-15 amplia el versiculo 3 al describir como los corazones de
estos falsos maestros fueron literalmente, «bien entrenados» en la codicia. Sabemos
poco sobre la filosofia o identificacion sectaria de estos falsos maestros, aun cuando
Neyrey (1993) ha presentado una argumentacion plausible para que sean
identificados como epictreos. Judas 11 similarmente alude a los falsos maestros
quienes «se lanzaron por lucro en el error de Balaam». Pero los comentarios de
resumen de Bauckham (1983:243) podrian ser aplicados ampliamente a una gran
variedad de personas que se enmascaran como hijos de Dios tanto en el tiempo
antiguo como en la actualidad: «“por la avaricia estos maestros los explotaran a
ustedes con palabras engafiosas” implica que los falsos maestros han sacado buenas
ganancias financieras de sus seguidores, quienes son engafados por sus ensefianzas
y contribuyen a su sostenimiento».

EL EVANGELIO DE JUAN

Finalmente llegamos a los cinco libros en el Nuevo Testamento atribuidos al
apoéstol Juan. Sean o no el producto directo del apdstol, existe un acuerdo bien
difundido que estos documentos reflejan el cristianismo a finales del primer siglo,
en y alrededor de Efeso, como tradicionalmente lo afirman los Padres de la Iglesia.
De nuevo una variada muestra de trasfondos socioeconémicos se puede establecer

entre los destinatarios de la literatura juanina, quienes sufren divisiones internas y
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persecucion externa. El cuarto evangelio agrega muy poco a los temas que ya

hemos examinado con detalle en los sindpticos. El primer milagro de Jests fue
convertir el agua en vino en Canaan, reaprovisionando una asombrosa cantidad de
bebida para que los asistentes a la fiesta pudieran continuar celebrando (Jn 2.1-11).
De nuevo esta claro que Jestis no es asceta y que no estd en contra de festejos
realizados ocasionalmente. Pero el meollo de este milagro no apunta en esa
direccidn. Sino, que al igual que la parabola del vino nuevo en los odres nuevos, el
milagro de Canadn enfatiza la alegria de la presencia de una nueva era en el

ministerio de Jesus (ver Blomberg 1986).333 La narracion de la limpieza del templo
en 2.13-22, pudiera o no reflejar el mismo episodio de limpieza que aparece en los



sinopticos a final de la vida de Jests (para los debates a favor y en contra, ver
Blomberg 1987). Pero, en este contexto la versién de Juan se centra un poco mds en
la corrupcién comercial de los vendedores y cambistas en el patio del templo (ver
esp. 2.16). Sin embargo, de nuevo el énfasis sobresaliente de Juan es cristolégico por
su referencia sin paralelo de la afirmacién de Jesus en referencia a su habilidad para
reconstruir el templo que era su cuerpo (2.19-22; cf. ademas Mathews 1988).

Quizas el episodio mds importante, tnico en el Evangelio de Juan y relevante a
nuestro tema es la historia de Jests y la mujer samaritana en 4.1-42. Como muchas
historias en los sindpticos, Jests claramente afirma a un individuo que esta entre los
mads despreciados de su sociedad. Ella tiene tres factores en su contra: ella es
samaritana, es mujer y por su trasfondo matrimonial es de baja reputacién (aunque
el texto nos deja cortos como para permitirnos inferir con seguridad que ella fue la

culpable de por lo menos el ultimo de estos tres factores).334 «El autor, pues, ha
creado un estereotipo del maximo desechado y descarriado quien se ha desviado por
quinta vez, solo para romper con el estereotipo, pero basicamente en direccidén a la
inclusion de desechados y descarriados» (Neyrey 1994:89). Estando muy cerca del
igualmente extenso didlogo entre Jests y Nicodemo en 3.1-21, el intercambio
sobresalientemente positivo entre la mujer samaritana y Cristo se presenta en
contraste sorprendente ante la confusion cada vez mayor de Nicodemo en el texto
anterior. Jesus no solo estd alcanzado con éxito a la triplemente proscrita, sino que
también el recto y privilegiado lider judio falla en comprender y es rechazado (ver
ademads Blomberg 1995); contra Munro 1995).

El inico milagro que se encuentra en los cuatro evangelios es la alimentacién de
los cinco mil (Jn 6.1-15), y los puntos anexos a nuestra discusion anterior de este
milagro podrian ser tratados aqui. Jesus ciertamente demuestra compasioén por los
que estan fisicamente necesitados y hambrientos. Pero Juan, mds que los otros
escritores sindpticos, demuestra la intencién principalmente cristolégica del
milagro anexando el subsecuente discurso sobre «el pan de vida» de Jesus en la

sinagoga de Capernaum (6.25—29).335 El mismo tipo de comentario se aplica a un
milagro tnico en Juan como la sanidad del mendigo ciego en Juan 9.1-12.
Obviamente, Jesus muestra compasion por el hombre altamente marginado desde
su nacimiento (9.1). Pero el debate subsecuente en cuanto a la identidad de Jesus

(9.13-41) opaca el milagro. La ceguera literal y la vista se convierten en un
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trampolin para enfocar mds enfiaticamente la ceguera y la vista espiritual.

También ya tratamos la uncién de Jests en Betania, y en la versién de Juan (12.1-8)



se hace mas explicito el papel de Judas como el tesorero de los bienes comunes de
los discipulos y también como el que aparentemente también robaba de la bolsa (Jn
12.6), expresando su objecidon por el «desperdicio» que hace Maria (12.5), una
actuacion hipdcrita. Sobre la aparente indignacién de Judas por el acto de Maria,
Carson (1991:429) comenta: si la piedad auto-justificadora algunas veces apaga una
compasién genuina, también se debe admitir, con vergiienza, que el activismo
social, aun el que satisface necesidades reales, algunas veces enmascara un espiritu
que no sabe nada de la alabanza y la adoracidn». Juan 13.29 confirma que «Judas
tenia la bolsa». El hecho de que algunos pensaron que él probablemente estaba
saliendo del aposento alto en la ultima noche de la vida de Jesus para «dar algo a los
pobres», muestra que aun Jests y su itinerante tropa en su autoimpuesto estilo de
vida encontraron formas para dar algo de sus recursos como limosna a aquellos que
pasaban una necesidad mayor. También muestra que en esta etapa Judas habia
tenido éxito en esconder su hipocresia ante sus compaiieros.

Irénicamente, el que muere en total agonia por medio de una ejecuciéon
reservada para los criminales o esclavos, recibe un entierro de hombre rico. José de
Arimatea y Nicodemo piden su cuerpo para ubicarlo en la tumba de José. Una
tumba sin usar, posesién de un hombre rico, debié ser tanto espaciosa como
también un gran honor. Ademas, la cantidad de especias usadas para embalsamar el
cuerpo solo tiene paralelos en los entierros reales de la antigiiedad y sugiere que
Jests es puesto a reposar al estilo de un rey (19.38-42; cf. ademas Witherington
1995b:312). Después de su resurreccién, Jesus aparece a sus discipulos en el
contexto de la pesca milagrosa de ciento cincuenta peces (Jn 21.1-14). Claramente,
El suple recursos materiales en abundancia para ellos, pero el énfasis principal en el
milagro es llevarlos a la pesca inicial que fue acompafiada por su llamado original a
varios de sus seguidores (Lc 5.1-11). Ahora él esta llamandolos de nuevo, de forma
notable a Pedro, quien necesita una triple afirmacién después de su triple negacién
tan solo unos dias antes (Jn 21.15-19; cf. Talbert 1992:261).

Todo este material en Juan, sin embargo, escasamente indica un tema principal o
aun un matiz consistente, pero si nos recuerda la balanceada representacién de
Jestis, claramente percibida en los sindpticos. E1 no se opone a las riquezas, aun a su
ocasional uso extravagante al servicio de las necesidades humanas ordinarias y
ceremonias. Pero él estd preocupado por satisfacer las necesidades de otros, material
y espiritualmente y estd consciente de los grandes peligros en las riquezas que
obstaculizarian a sus seguidores ministrar de una forma integral.



LAS EPISTOLAS DE JUAN

El tema de las posesiones materiales no es mas dominante en las epistolas de
Juan que en su evangelio, pero si aparecen tres referencias mayores muy
significativas. En 1 Juan 2.15-17, Juan hace una advertencia contra el amor a este
«mundo» —término usado aqui para referirse al orden mundial caido— o a
cualquier cosa en él, pues el amor al Padre no estd en esa persona (2.15). El v. 16
epitoma las tres principales categorias de tentacion para pecar que los humanos
experimentan: «los malos deseos del cuerpo, la codicia de los ojos y la arrogancia de
la vida» (cf. NLT: «los deseos del placer fisico, los deseos de todo lo que vemos y el
orgullo por nuestras posesiones»). La traducciéon mas cercana y literal del griego:
«los deseos de la carne, los deseos de los ojos y la vanagloria de la vida» nos provee
una tercera forma de expresar este asombroso resumen de los tres principales tipos
de tentacién que Addn y Eva, asi como Jestus mismo enfrentaron (cf. Gn 3.6 y Mt
4.1-11 par.). No hay nada inherentemente malo en la carne, los ojos o la vida; «estos
se convierten en malignos y objetables solo cuando excitan impulsos malignos en
los seres humanos» (Schnackenburg 1992:121). Los deseos de la carne pueden llevar
al pecado sexual; los deseos de los ojos son regularmente asociados con la codicia; y
la vanagloria de la vida enfoca particularmente los ingresos, las propiedades o
riqueza. Juntas, estar tres seducciones representan a una persona «autosuficiente
para sobrevivir pero completamente incapaz de avanzar hacia el cielo y hacia Dios»
(Brown 1982:326).

Ademas, para evitar ser seducidos por las posesiones de este mundo, las cuales
pasan (1 Jn 2.17), 3.17-18 enfoca el problema de manera mas directa: «pero el que
tiene bienes de este mundo y ve a su hermano tener necesidad, y cierra contra él su
corazon, jcémo mora el amor de Dios en é1? Hijitos mios, no amemos de palabra ni
de lengua, sino de hecho y en verdad». Uno recuerda tanto el contenido como la
forma de Santiago 2.14-17. La respuesta a la pregunta retdrica es claramente que el
amor de Dios no puede estar en una persona que teniendo la capacidad de ayudar y
estando consciente de una necesidad humana urgente, particularmente entre la
comunidad cristiana, se rehusa actuar en cualquier forma. La profesion de fe en
tales personas, sin importar sus buenas intenciones, da pruebas de ser
completamente vacia. Aqui también esta claro que «Juan no estd diciendo que solo a
los ricos se les pide que compartan sus posesiones con otros» sino que «se requiere a
todo cristiano que estd en posicién de ayudar a otros materialmente» lo haga
(Smalley 1984:196). O como Burge (1996:169) lo expresa: «la medida del amor es el
nivel con el que las personas bendecidas con riquezas materiales distribuyen esas



riquezas entre la comunidad». Pero el punto es que «alguien con riquezas» no
simplemente significa una persona rica sino alguien que tiene cualesquiera
posesiones que le sobra.

Finalmente, 3 Juan 5-8 manda a Gayo a ser hospedador con los misioneros
cristianos itinerantes. Este pequefio vistazo de los viajes de los cristianos primitivos
nos recuerda de algo comun en el mundo grecorromano en general: la escasez de

lugares publicos para hospedar viajeros y la necesidad de depender de los amigos, o
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de aquellos a quienes los amigos recomiendan para poder pasar la noche. De

hecho, hasta hace muy poco, los ministros cristianos que a menudo son provistos de
una casa pastoral propiedad de la iglesia, se espera que extiendan su hospitalidad a
huéspedes cristianos que visitan sus comunidades. Aqui se presenta una forma
significativa de aplicar el principio de 1 Juan 3.17-18. En el contexto original de 3
Juan, la hospitalidad ordenada debié incluir algunas medidas de asistencia
financiera y apoyo para los misioneros. «Apoyo «digno de Dios» y provisiones para
el viaje son la forma en la que aquellos que no pueden literalmente seguir el
mandato misionero de Jestus hacen su contribucién» (Schnackenburg 1992:296). Es
mds «una cualidad caracteristica de la hospitalidad de Gayo era que estaba
preparado para extenderla a la gente que era desconocida para él y quienes no
tenian un vinculo como para pedirla excepto que formaban parte de la compaiiia de
aquellos que como él habian llegado a conocer la verdad (cf. 2 Jn. 1)» (I. H. Marshall

1978a:85).”"

APOCALIPSIS

Finalmente llegamos al libro de Apocalipsis. El detallado estudio de Kraybill
(1996) muestra como una crisis econdmica esta intrinsecamente entremezclada con
cualquier intento cristiano, a finales del primer siglo, de resistir la influencia
idolatrica del Imperio Romano. A la luz de que el Apocalipsis se basa en las
condiciones del tiempo de Juan a mediados de los noventa, bajo la persecucion de

Domiciano para describir los horrores del fin de los tiempos,339 las implicaciones
econdmicas para el que «venciere» (una de las palabras favoritas de Juan para
referirse al cristiano fiel) serian inevitables. En las cartas a las siete iglesias, Esmirna
y Laodicea se presentan con un agudo contraste. Esmirna es materialmente pobre,
pero espiritualmente rica (2.9), mientras que Laodicea habia adquirido muchas
riquezas y pensaba que sus necesidades estaban satisfechas. Aunque desde una
perspectiva espiritual la comunidad estaba arruinada, su condicidn era lamentable y



pobre (3.17). En general, Asia Menor era una de las partes mas ricas del imperio a
finales del primer siglo y la emergente clase mercantil era especialmente
privilegiada al no tener que pagar impuestos sobre los bienes enviados a Roma o
usados para propdsitos religiosos. Pero a casi todos los embarcadores y comerciantes
se les requeria que fueran miembros de uno de los gremios civicos, lo cual incluia
una dimensién religiosa que la mayoria de cristianos creian que era idoldtrica o
blasfema (deSilva 1992:291). Los cristianos de Juan eran llamados a abstenerse de las
influencias sincretistas, a pesar del alto precio econdmico, para que ellos pudieran
«comprar» de Jesus verdadero «oro» espiritual «refinado en fuego», para que ellos se
hagan ricos desde una perspectiva espiritual (3.18).

Las imagenes econdmicas reaparecen en la primera serie de juicios conocidos
como los siete sellos (6.1-17). El hambre descrita en el tercer sello crea precios
inflacionarios de tal forma que se necesita el salario de un dia para comprar un litro
de trigo o tres de cebada, productos de primera necesidad en la dieta de cualquier
familia. Irénicamente, el aceite y el vino, que por tiempos se convertian en articulos
de lujo, no fueron danados (6.6). El cuadro es uno donde los ricos retienen los
recursos adecuados para seguir con su lujoso estilo de vida, mientras que los pobres
son desechados, al gastar todo su dinero para comprar la provisién basica. El
trasfondo para estas imagenes bien podria ser el edicto de Domiciano en el 92 d.C.
que ordenaba que todos los vifiedos en todas las provincias fueran partidos en dos,
«pero la aristocracia con tierras —especialmente en Asia— levantaron tal protesta
que Domiciano se vio forzado a rescindir su edicto. El resultado fue un incremento
en el precio del grano y aumento del hambre entre el populacho» (Gonzilez y
Gonzalez 1997:49; cf. Hermer 1986:158-159). En 6.15 se listan las cuatro categorias
mayores del orden social del Imperio Romano —reyes emperadores, quienes
constituian el pequefio porcentaje de ricos y poderoso, los restantes son las personas
libres y los esclavos liberados y aquellos que todavia eran esclavos. Pero tales
distinciones socioeconémicas careceran completamente de significado cuando Dios
desate sus juicios sobre el mundo. Todos tratardn de esconderse en las cuevas y las
rocas de las montafas prefiriendo ser destruidos por una avalancha con tal de no
sufrir «la ira del Cordero» (Ap 6.15-16).

La enigmatica marca de la Bestia (Ap 13.16-18) también contiene una
implicacién econdmica. El anticristo forzara a cualquiera que desee comprar o
vender a que reciba algtn tipo de marca «en sus manos derechas o en sus frentes».
Estas imdgenes probablemente reflejan lo extendido de los cultos imperiales a
finales del primer siglo, sin dejar atras a Asia. Aun cuando no ha surgido un paralelo



exacto de esta practica, la marca bien podria haberse referido a una imagen imperial
idolatrica en una moneda o podria corresponder en funcién a los sellos en las

escrituras legales de venta del mundo del primer siglo (Kraybill 1996:138—139).340
De todas formas, el tema de la autosuficiencia cristiana, probablemente entendida
en un sentido comunal mas que individual, que ha emergido aqui y en otros pasajes
a través del Nuevo Testamento, serd especialmente relevante en el contexto del fin
de los tiempos si es imposible que los cristianos participen de la economia de un
mercado no regenerado.

Lo mas dramadtico aqui, en los lamentos por haber perdido un blasfemo imperio
mundial que perseguia a los cristianos justo antes de la venida de Jests (Ap 17-18),
es que también tienen una horrible dimensién econdémica. De nuevo, aqui la
religion idoldtrica y los lujos excesivos se combinan claramente. El capitulo 18
enfoca principalmente lo ultimo y describe a aquellos que lamentan la pérdida de
toda su opulencia (18.3,7 y 11-24). La lista de todos los productos que ya nadie
podrd comprar parece un recibo de venta en la vastedad de articulos de lujo de la
que la elite en Roma se beneficiaba a expensas de los pueblos subyugados a través
de su imperio (18.11-13; ver esp. Bauckham 1991). Pero la lista termina con
productos basicos como aceite de olivo, harina y trigo y sorprendentemente agrega
una referencia a «esclavos —jseres humanos!» (literalmente, «cuerpos y almas de
gente»), una clara alusién al comercio de esclavos. Y todos estos productos tienen
paralelos en el Antiguo Testamento, particularmente en Ezequiel 27, en el contexto
de las profecias contra Tiro. No es el comercio en si mismo lo que se condena, sino
el comercio al servicio de la idolatria (cf. esp. Provan 1996). A medida que los ayes
de Apocalipsis 18 se desarrollan, no solo se ha desvanecido toda riqueza y cosa
espléndida, sino que también «nunca las recuperaras» (18.14), pero aun las alegrias
ordinarias de la vida diaria —la musica, artesanias, la preparacién de comida, la luz
y la alegria de las bodas— habrdn desaparecido (18.21-23). ;Dénde estuvo el error?
La respuesta de Juan sefiala el surgimiento de una alianza impia entre un poderoso
imperio politico y una blasfema e idoldtrica religién que crearon gigantescas
disparidades entre los que tenian y los que no. A la luz de que los cristianos eran
tentados a ocuparse en el mercantilismo que los habria atrapado en esta
combinacion de pecados, Juan advierte en términos muy claros a apartarse y a salir
del maligno imperio (ver esp. 18.4). Numerosos trabajos populares que tratan de
conectar los eventos actuales con las seflales del fin de los tiempos han tratado de
identificar este imperio maligno. Un estudio de la historia de la especulacién
cristiana en cuanto al Anticristo (McGinn 1994) debe advertir a todos sobre tales



conexiones puesto que el 100% de los intentos anteriores han fracasado. Sin
embargo, es interesante notar que entre los recientes candidatos populares, tales
como la ex Unién Soviética, Iraq de Saddam Hussein o aun la Unién Econémica
Europea, ninguno ha ejercido una influencia comercial como la de América del
Norte, con sus muchas corporaciones multinacionales y su politica centrada en el
interés nacional que lleva, sin ningin lamento, a millones alrededor del mundo al
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empobrecimiento. Debido al creciente ateismo y paganismo de lo que antes se
suponia que era el oeste cristiano, debido a la creciente exclusion de los cristianos y
de la moralidad cristiana de la vida publica, uno no necesita buscar mas alla de la
mentalidad y cosmovisiéon de muchos de los poderes publicos en los Estados Unidos
para encontrar atemorizantes equivalentes con el maligno imperio de Apocalipsis

17-18.""

Irénicamente, el paraiso econdmico que muchos estan tratando de crear en
nuestro moderno oeste aparte de la cosmovision cristiana, es precisamente lo que la
Biblia termina ofreciéndole a la gente en un contexto ilimitado y eterno, pero
siempre bajo los términos de Dios (Ap 21-22). Apocalipsis y toda la Escritura no
concluyen con el cuadro de una inmortalidad despersonalizada y un cielo etéreo,
los cuales parecen ser los conceptos de tantos cuadros modernos, incluyendo no
pocos en nuestras iglesias. Por el contrario, Apocalipsis llega al climax con la
imagen muy terrenal de una recreada comunidad del pueblo de Dios en cielos
nuevos y tierra nueva, repleta de todas las riquezas de las naciones y todos los lujos
que uno pudiera imaginarse (21.10-21, 24, 26). Pero esto estard disponible solo para
aquellos que han perseverado y se han mantenido fieles a Cristo y han demostrado
su fidelidad a través de una apropiada mayordomia y buenas actitudes hacia las
riquezas de esta vida, aun cuando esto lo ha llevado a inconveniencias, persecucién
o aun martirio. O como deSilva (1992:296) concluye:

La iglesia no puede permitirse creer la definicién del societas de lo que
constituye una riqueza deseable. Solo si aceptan, segun Juan, la
atribucion de verdaderas riquezas a los fieles que sufren dificultades
economicas y ostracismo social por el «testimonio de Jesus» las iglesias
sobrevivirdn las presiones econdmicas que surgiran junto con las
presiones politicas en las décadas por venir.

Ellos deben crear modelos de comunitas alternos y demostrar al mundo cuan
diferente es la actitud de los redimidos hacia las riquezas, las cuales no sobreviviran



el fin de esta era.

RESUMEN Y CONCLUSIONES

Cuando uno se centra en las distinciones que los cuatro evangelistas hacen con
respecto a las posesiones materiales, Marcos y Juan son los que menos contribuyen
al tema —Marcos porque él simplemente ofrece una pequeiia muestra de las
ensefianzas y conducta de Jesus comun en la tradicién sindptica y Juan porque este
no es un tema principal en su evangelio. El cuarto evangelista estd mds preocupado
por las dimensiones «espirituales» y cristoldgicas del evangelio. Mateo muestra un
interés mds notorio en los «asuntos de dinero», pero Lucas predomina como el

tedlogo de la preocupacion social entre los evangelistas.343 Una comparacion entre
Lucas y Hechos y entre la primera parte de Hechos y la segunda parte del mismo
libro, asi como también una comparacion entre la tradicién previa y la redaccién
lucana, generalmente sugiere que Lucas desea dirigirse a cristianos ricos acerca de
su necesidad de ser generosos con los pobres, particularmente con los de la iglesia.
Su comunidad no es, de ninguna manera, completamente pobre, ni su mensaje es
uno que idealice a los pobres sino que anima a su audiencia a ayudar para aligerar su
situacién. Ninguna de las restantes epistolas no paulinas (Hebreos, 1 y 2 Pedro, 1, 2,
y 3 Juan y Judas) se preocupa por el tema de las posesiones materiales, pero aun asi
cada una da referencias de paso para reforzar los principios que hemos visto
anteriormente. Sin embargo, los temas econdémicos vuelven a ser relevantes en la
pieza de cierre de la literatura candnica, el libro de Apocalipsis. Como se vio en los
dias de Domiciano, el pueblo de Dios debe estar preparado en el futuro para
situaciones de persecucién econdmica, magnificadas por la hostilidad de un
«imperio» iddlatra y en extremo afluente al final de los tiempos. Aquellos que
permanezcan fieles y resistan su seduccién pueden anticipar un glorioso milenio y
luego un nuevo universo, donde ambos estardn llenos de las «delicias terrenales»
purificadas.
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RESUMEN: CONCLUSIONES
YAPLICACIONES

Este capitulo presentara brevemente los mayores descubrimientos de este
estudio, sefialard algunas conclusiones adicionales acerca de los elementos comunes
a través del cuerpo biblico e introducira varias posibilidades para una aplicacion
contemporanea en un mundo «postcristiano» en el umbral de un nuevo milenio.

RESUMEN

Cualquier intento por resumir el énfasis dominante en un amplio material
biblico inevitablemente simplificara demasiado. Asi también, nuestros comentarios
en esta seccidn no cubren adecuadamente la riqueza de detalles discutidos
anteriormente. Aun asi, es util notar algunas de las difundidas impresiones que
permanecen. En las secciones historicas del Pentateuco, la mayor contribucién para
nuestro tema fue el concepto de que las riquezas son buenas y que Dios desea
bendecir a su pueblo con posesiones materiales, especialmente la tierra de Canaan y
su opulencia, por medio de la cual ellos a su vez podrian bendecir a todos los
pueblos de la tierra. Las porciones legales de estos mismos libros prepararon a los
israelitas para que ellos pudieran obedecer a Dios y asi pudieran disfrutar sus
bendiciones. Pero la mayor contribuciéon de la Ley con respecto a los recursos
materiales es la restriccion que pone al uso y acumulaciéon de la propiedad,
precisamente para que la gente recuerde que Dios es el duefio de todo y desea que
toda la gente sea capaz de gozar algo de ello. Los restantes libros histdricos en el
Antiguo Testamento narran ciclos fluctuantes de obediencia y desobediencia
israelita a las leyes de Dios y las consecuencias que traia su comportamiento.

Con el surgimiento de la monarquia, cualquier nivel de «libertad y justicia para
todos» que pudiera haberse alcanzado en generaciones anteriores fue erosiondndose
cada vez mas. La brecha entre los que «tienen» y los que no «tienen» aumentd y



cada vez menos gente se ubicaba en la primera categoria. Las riquezas se
concentraron cada vez mds en unos pocos terratenientes quienes engullian grandes
porciones del campo. Es dificil determinar exactamente hasta qué punto esto se
extendio en el tiempo del Antiguo Testamento, pero el desarrollo
intertestamentario exacerb6é grandemente las desigualdades en la posesién de la
tierra. No es sorprendente que tal injusticia econdmica sea uno de los temas
principales en los profetas y en una parte significativa del razonamiento ante el
exilio y la falta de restauracién post-exilica completa o el retraso de una
independencia. Sin embargo, los pecados econdémicos de Israel siempre estaban
relacionados con su idolatria; la adoracién a los dioses falsos llevé a actitudes
egoistas con respecto al dinero.

La sabiduria y la poesia del Antiguo Testamento, sostienen cierta tensién entre
dos temas contrastantes: las riquezas como una recompensa de la fidelidad y la
industria, y las advertencias contra las riquezas malignas y las ganancias mal
habidas. Job y Eclesiastés, en particular, protestaron contra las pretensiones
humanas de haber alcanzado una justicia consistente en esta vida. Estos dos libros,
junto con Salmos y Daniel, siembran la semilla para una doctrina que se hara mas
clara en el periodo intertestamentario —el dia del juicio y la vida venidera son las
unicas dos soluciones equitativas para la injusticia de este mundo. Las perspectivas
judias, griegas, y romanas en los siglos que precedieron la era del Nuevo Testamento
exhibian una diversidad de puntos de vista casi abrumadora. Sobre todo, el
pensamiento judio valoraba a los pobres y enfatizaba el cuidado de Dios en su
situacion, mdas que en las ideologias grecorromanas. En los libros apdcrifos y
pseudoepigrafes solo Sirac hace de las posesiones materiales su tema dominante y
refleja la misma diversidad de perspectivas al igual que sus predecesores candnicos
del mismo género, el libro de Proverbios. Los esenios de Qumran cultivaron un
ideal mondstico y comunal, mientras mantenian cierta cantidad de propiedad
privada.

El Nuevo Testamento llevé un paso mas adelante los principios mas importantes
del Antiguo Testamento y del judaismo intertestamentario con una conspicua
omisién: nunca se promete riqueza material como una recompensa garantizada por
la obediencia espiritual o simplemente por el trabajo duro. Esta omisiéon fluye
directamente del hecho que el pueblo de Dios ya no se define como un grupo étnico
en un lugar geografico divinamente otorgado. Esto no significa que las promesas del
Antiguo Testamento se espiritualizaron completamente. El pueblo de Dios del
Antiguo y del Nuevo Testamento un dia disfrutardn de todas las bendiciones



literales de la tierra, las cuales se extenderan para abarcar toda la tierra y
eventualmente un cosmos redimido. Pero en esta era, antes de la venida de Cristo,
no se puede predecir el nivel de prosperidad material que Dios otorgara a cualquier
creyente en particular. Sin embargo, todos los cristianos podrian recibir «cien veces
mas ahora en este tiempo; casas, ... y tierras» (recordar Mr 10.29-30).

Aunque la Biblia nunca concibe la pobreza material como algo bueno, Dios
desea que su pueblo, la iglesia, distribuya sus riquezas mas equitativamente. Jesus
identifica a Dios y Mamén como amos rivales; por ultimo una persona puede servir
solo a uno de ellos. El Reino de Dios contiene un notable elemento financiero,
centrado alrededor de las limosnas. Jesus y sus discipulos voluntariamente limitaron
sus ingresos por el ministerio, y la iglesia en Hechos aplico el principio de un fondo
comun y cred un mecanismo temporal en Jerusalén para compartir comunalmente,
el cual modeléd muchos principios eternos en cuanto a la preocupaciéon por los
pobres. En el mismo libro de Hechos estos principios después condujeron a
instituciones mas permanentes como el «fondo de didconos» para los pobres de la
localidad y las colectas para los creyentes necesitados fuera de la comunidad
inmediata.

A simple vista, Santiago y Pablo parecian tan diferentes como la noche del dia, y
no solo con respecto a «la pobreza y las riquezas». Los términos mismos son
extrafios en Pablo, mientras que la denuncia de los pecados de los ricos injustos
ocupa una porcién mayor en el libro de Santiago. Pero un estudio mas cuidadoso de
las epistolas de Pablo mostré que los asuntos de dinero también forman una parte
importante de su preocupacidon. Pablo estd particularmente deseoso de desmentir
las expectativas helenistas convencionales de la reciprocidad y las relaciones
patrén-cliente. En lugar de ellas, todo cristiano debia convertirse en benefactor, sin
importar lo modesto que fuera. La colecta para los pobres en Jerusalén da a Pablo
una oportunidad para enunciar estos y otros principios relacionados con mayores
detalles, (esp. 2 Co 8-9).

Los escritos de Pablo y Lucas son los mejores lugares a los cuales acudir para
observar una creciente clase media y aun una minoria de clase alta entre los
cristianos en las iglesias emergentes. Ninguno de los escritores hace un llamado a
los creyentes ricos a cambiar de lugar con los pobres, ellos sencillamente debian dar
de sus ganancias, pero también ser honestos para dar a conocer a cuanto ascendian
sus ganancias. Las restantes epistolas del Nuevo Testamento y el Evangelio de Juan
no agregan nuevos principios, solo repiten a grandes rasgos los que se han hecho
notar anteriormente. Sin embargo, el libro de Apocalipsis cierra el canon sefialando



circunstancias extremas en las cuales el maligno orden mundial podra ser tan
corrupto que los discipulos fieles requeriran una separacién de tipo sectario del
resto del sistema econdmico social.

CONCLUSIONES ADICIONALES

Es importante para la teologia biblica capturar tanto la diversidad como la
unidad del testimonio escritural sobre algin tema. La seccion anterior ha enfocado
algunos de los distintivos del cuerpo biblico con respecto a las posesiones
materiales; ahora debemos notar algunos temas unificantes (tanto de método como
de contenido, cf. Stackhouse 1987).

1. Las posesiones materiales son un buen regalo de Dios para que su pueblo las
disfrute. Esto estd claro desde que Dios cred al mundo material como algo bueno,
por su deseo de que todos tuvieran acceso a por lo menos una mddica propiedad y
por el hecho de que las posesiones materiales en el pacto de Dios con Israel eran las
bendiciones por su obediencia. A través del Antiguo Testamento, Job, Abraham,
David, Salomén y/o una gran variedad de otras figuras mostraron que las riquezas y
la piedad pueden coexistir, al menos por un tiempo. La literatura proverbial ofrece
riquezas por un trabajo saludable. El Nuevo Testamento, al igual, reconoce un
creciente numero de cristianos adinerados a través de la historia temprana del
cristianismo, los cuales hospedan iglesias en sus hogares, hacen viajes de trabajo y
financian ministerios itinerantes (incluyendo a Jesus y su grupo original). La
comunidad de los discipulos comparte sus recursos materiales el uno con el otro, no
para que todos fueran igualmente pobres sino para que «no haya personas
necesitadas entre ellos» (Hch 4.34). Aun en los escenarios mas duros, los mismos
lujos que pueden llevar a lo demoniaco (Ap 17-18) estaran disponibles para todo el
pueblo redimido por Dios en una era por venir muy material (Ap 21-22).

2. Las posesiones materiales son al mismo tiempo uno de los principales medios
para apartar los corazones humanos de Dios. Addn y Eva codiciaron el atractivo
fruto prohibido del jardin y todo se corrompid o fue puesto bajo maldicién poco
tiempo después. La posesién o el deseo de muchos bienes materiales conduce al
rechazo de Dios, hostilidad interpersonal y explotacién u olvido de los pobres. Por
ello, la mayoria de las leyes sobre la propiedad en la Tora fijaban limites en cuanto a
las cantidades que se podian acumular. Las enormes riquezas de la monarquia
avivaron la injusticia social y la critica profética. Los profetas y los poetas por igual



advertian en repetidas ocasiones a los ricos malvados. Para Jesus, Mamon era el
rival de Dios. En las epistolas paulinas, ataba y estorbaba el ministerio. Las epistolas
pastorales declaran: «la raiz de todos los males es el amor al dinero» (1 Tim 6.10). En
la comunidad de Santiago, los ricos incrédulos judicialmente asesinaban a los
cristianos pobres, mientras que en Apocalipsis la economia global se vuelve tan
parcial como para reflejar la actividad directa del demonio. A través del Nuevo
Testamento los ricos fueron los lideres judios y romanos que crucificaron a Jesus y
los lideres cristianos que dividieron la iglesia, deseaban abolir el papel del hombre y
la mujer y cayeron en inmoralidad sexual o apostasia espiritual.

3. Una sefial necesaria en una vida que estd en proceso de ser redimida es una
transformacién en el area de la mayordomia. Toda nuestra vida deberia estar
dedicada a Dios, pero un area en particular para determinar el compromiso religioso
involucra las finanzas. Los ricos pero fieles patriarcas y reyes del Antiguo
Testamento son, sin excepcion, de los que se dice que compartian generosamente
con los pobres y necesitados. Las leyes antiguotestamentarias ordenaban diezmos e
impuestos para sostener a «trabajadores religiosos a tiempo completo», asi como
también para ayudar a otros destituidos. Uno de los estribillos mas frecuentes en la
Tora, Salmos y Profetas es la preocupacién de Dios por las viudas, huérfanos,
extranjeros y pobres», una preocupacién que conduce a su pueblo a evitar
radicalmente todo tipo de explotacién, a buscar formas para satisfacer las
necesidades genuinas de los marginados y a tratar las causas de su miseria. En el
Nuevo Testamento, Lucas y Pablo prescriben una limosna generosa, mientras que
Jestis simplemente presupone la practica, de manera mas notable en el Sermdn del
Monte (Mt 6.1-4). Santiago y Juan estdn de acuerdo en que alguien que estd
consciente de las necesidades materiales de sus hermanos y hermanas, y esta en
posicién de ayudarlo y falla en hacerlo, no puede ser salvo (Stg 2.14-17; 1 Jn 3.17-
18). Pedro y Pablo son particularmente consistentes en sus retos al sistema
grecorromano de reciprocidad al dar y recibir regalos. Ambos construyen sobre el
mandamiento de Jesus, enraizado en la teologia del jubileo en el Antiguo
Testamento donde se debe «prestar» (o dar), sin esperar nada a cambio (Lc 6.35).

4. Hay ciertos extremos de riqueza y pobreza que son en si mismos intolerables.
Estos extremos no pueden ser cuantificados pues varian ampliamente bajo
diferentes sistemas econdémicos y dependen de las actitudes personales. Pero tarde o
temprano todo sistema econoémico lleva a que cierta gente acumule posesiones



materiales sobre y mads alla de lo que ellos podrian necesitar y aun usar para ellos
mismos. Una cosa es generar ingresos el cual es después canalizado para los
propositos del reino (Lc 16.9; 19.11-27); y otra muy diferente es acumular y atesorar
recursos que seran destruidos o desapareceran antes de ser bien usados (Lc 16.19-31;
Stg 5.1-6). En el ultimo caso, por definicidn, tal ganancia evita que otros tengan una
mejor oportunidad para un estilo de vida razonablemente decente. Tal
atesoramiento o acumulacién es pecado y si se deja sin revision produce
condenacién (Lc 12.13-21; 16.19-31).

Un ejemplo particularmente claro del principio de moderacién estd en la
provisién que Dios hizo del mana para los israelitas en el desierto (Ex 16.18), un
episodio citado por Pablo cuando anima a los Corintios a ser mas generosos en sus
ofrendas (2 Co 8.15). El principio de moderacion yace detras de la redistribucion de
la propiedad en los afios sabatico y de jubileo y tras la critica profética de la vida
bajo la monarquia y aristocracia de Israel. Esta reduccion de la disparidad entre los
que tienen y los que no tienen inspird de variadas formas a los de Qumran, el
comunalismo del cristianismo primitivo en Hechos y las colectas para los pobres a
través del Nuevo Testamento. El principio de moderacién explica la preocupacion
de Jestis y de Pablo por vivir una vida sencilla, particularmente mientras
ministraban, para no proveer una oportunidad en la que el evangelio cayera en
descrédito. También resume la gran cantidad de literatura sapiencial,
particularmente como lo expresa Proverbios 30.8: «<no me des pobreza ni riqueza».

5. Sobre todo, la ensefianza biblica referente a las posesiones materiales esta
indisolublemente mezclada con elementos mas «espirituales». Ningin pobre impio
es exaltado como modelo a emular. Ningin rico que usa sus riquezas generosa y
compasivamente es condenado. Pero en un buen nimero de instancias a través de
la historia, la pobreza y la piedad van de la mano, asi como también la riqueza y la
impiedad. No existe una conexién inherente entre estos cuatro elementos, solo es
una situaciéon recurrente. Los ricos no son necesariamente malos, pero
generalmente la abundancia de recursos ha llevado a la gente a pensar que sus
posesiones materiales pueden asegurar su futuro y asi ignorar a Dios, de quien viene
una verdadera seguridad. Esta ciertamente fue una situacién recurrente en el Israel
de la antigliedad. Cuando los judios se veian en circunstancias desesperadas, se
volvian a Dios. No siempre ha sido asi en la historia de la humanidad, pero
frecuentemente sucede.

Ninguna de estas observaciones tiene la intencién de idealizar la pobreza; si el



pobre se vuelve a Dios, la iglesia es responsable de ayudarle a mejorar su situacién
econdmica. Los cristianos deberian cuidar de alguna forma de todos los necesitados
en el mundo, pero ellos tienen la obligacion en particular de cuidar de los pobres
entre ellos. La mayoria substancial de los pasajes estudiados tratan la relacién de
israelitas con sus compatriotas o del cristiano que ministra las necesidades de sus
hermanos o hermanas en el Sefior. Es mas, la recurrente obligacion que Israel tenia
hacia los extranjeros en el Antiguo Testamento, el juicio a las «naciones» por el
maltrato a los pobres y el mandato distintivamente cristiano a la iglesia del Nuevo
Testamento de amar a los enemigos nos recuerdan que nuestra obligacién no
termina con aquellos que son de nuestra linea espiritual. En breve, no debemos
atrevernos a elevar una teologia de las posesiones materiales a un nivel tan central
en las Escrituras como lo es la salvaciéon misma. El principal deseo de Dios para este
mundo caido es la reconciliacidn: el hombre reconcilidndose primero con Dios,
luego el uno con el otro y por ultimo con todo el cosmos. Dios estd en el proceso de
formar lo que la Biblia llama regularmente una nueva creacién. Pero la salvacién
biblica es siempre integral —involucra cuerpo y alma, la dimensién material y
espiritual. Y un componente fundamental en la dimensiéon material es la
transformacién de la forma en la que el pueblo de Dios utiliza a «<Mamoén» —las
posesiones materiales. A la luz de que el reino de Dios ha sido inaugurado de la cruz
en adelante, los cristianos, individual o corporativamente, estin llamados a modelar
esa transformacion, aunque imperfecta, como un pequeio adelanto de la perfecta
redencion que aguarda en la era por venir.

APLICACIONES

Un buen nuimero de aplicaciones para la vida cristiana contemporanea ya se han
dado a través de los capitulos anteriores. El espacio solo permite tratar someramente
este y otros temas adicionales. Un drea de aplicacidén que esta casi por completo
fuera de nuestro alcance es el papel apropiado de la participacién cristiana en los
sistemas economicos estatales o internacionales. Ya hemos comentado acerca del
hecho de que el Nuevo Testamento en su mayor parte no anima directamente un

cambio estructural como el remedio para el mal estructural (ver p. 229).344 Asi que
aqui solo quiero enfocar principalmente los niveles de accién individual y eclesial.
Podemos empezar repasando y aplicando los cinco temas de resumen de la seccién
anterior.

Primero, si las riquezas son inherentemente buenas, los cristianos deberian



tratar de obtenerlas. Si algunos de nosotros tenemos mas éxito que la mayoria y
llegamos a entender que las riquezas son un regalo de Dios para todos, desearemos
compartir con los necesitados, particularmente con aquellos que son victimas de
circunstancias fuera de su control. Segundo, si las riquezas son seductoras, dar algo
de nuestras ganancias es una buena estrategia para resistir la tentacién de
sobrevalorarlas. Tercero, si la mayordomia es una sefial de una vida redimida,
entonces los cristianos, por su nueva naturaleza, desearan ofrendar. Con el tiempo,
el uso compasivo y generoso de sus recursos se convertird en una parte integral de
la vida de los cristianos. Cuarto, si ciertos extremos de riqueza y de pobreza son
inherentemente intolerables, aquellos de nosotros con exceso de ingresos (p. €j., jla
mayoria de los lectores de este libro!) trabajaran duro para ayudar por lo menos a
unos cuantos de los desesperadamente necesitados en nuestro mundo. Quinto, si la
salvacién integral representa el maximo bien que Dios desea que todos reciban,
entonces nuestra caridad deberia estar dirigida a individuos, iglesias y
organizaciones que ministran integralmente, cuidando el cuerpo de la gente asi

como también sus almas, tratando tanto sus circunstancias fisicas como también las
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espirituales.

Existe el peligro de hablar muy autobiograficamente en un contexto como este,
pero aunque mis motivos sean mal interpretados, o que la gente se pregunte qué
clase de estilo de vida tengo, pienso que es importante compartir unas cuantas de
mis circunstancias personales. En una cultura donde se ensefia a no hablar mucho,
particularmente en la iglesia, acerca de las finanzas personales, necesitamos lideres
que humilde pero abiertamente expliquen y modelen los valores biblicos.

Fui retado desde temprano en mi vida adulta por dos pastores, uno de ellos en
Estados Unidos y otro en el Reino Unido. Cada uno daba el 25% del total de sus
ingresos a la obra del Sefior y permitian que esto se supiera, no de una forma
arrogante, sino simplemente para animar a otros para que lo hicieran. Aun cuando
nunca he seguido los esquemas o tablas de Sider, he llegado al convencimiento de
que el concepto de un diezmo graduado es tanto biblico como fundamental para la
mayordomia cristiana contemporanea (R. Sider 1997:193-196). Cuando nos casamos
hace ya mas de dieciocho afios, mi esposa y yo nos comprometimos a diezmar
basdndonos en el muy modesto ingreso que tenia mientras era un estudiante de
postgrado para luego aumentar ese porcentaje si Dios incrementaba su provisién
anual para nosotros. Con el paso de los afios Dios nos ha bendecido ricamente y el
porcentaje de nuestras ofrendas ha crecido. En nuestro dltimo recibo de impuestos



de ingresos, reportamos en la primavera de 1998 nuestro mas alto ingreso familiar
combinado (una combinacién de mi salario como profesor de un seminario, el
ingreso de mi esposa en su trabajo a medio tiempo en la iglesia y derechos de autor
miscelaneos, intereses y dividendos). El total de nuestros ingresos nos ubicd
$4,000.00 bajo el ingreso promedio familiar en nuestra afluente comunidad
suburbana. Sin embargo, somos capaces de dar mas del 30% de nuestro ingreso a
nuestra iglesia y a organizaciones paraeclesiasticas, y a individuos involucrados en
el ministerio cristiano. Este fue nuestro quinto afio consecutivo en el cual pasamos
el 30%, siguiendo el principio del diezmo graduado.

Al mismo tiempo, debo confesar que vivimos en una comoda casa suburbana. Es
verdad que nuestros vecinos en su mayoria son de la clase trabajadora o se han
retirado y no son profesionales y que nuestro suburbio estd rodeado de otros
considerablemente mas afluentes, a los cuales se han mudado mis vecinos
profesionales. Aun asi nuestro vecindario tiene una excelente seguridad y nuestro
pueblo tiene un buen distrito escolar. Y existen muchas prioridades personales en
las que creo que es completamente apropiado usar el dinero incluyendo (pero no
limitado a): salud, una mejor educacién y viajes —especialmente cuando se
combina con la educacién o el ministerio. Nos sentimos felices de dar bonitos
regalos a nuestros hijos para que ellos no se sientan tan diferentes
socioecondmicamente a sus compaileros y disfruten actividades recreativas y
eventos deportivos y culturales, una buena comida fuera de casa de tiempo en
tiempo, aunque comparado con la mayoria de nuestros amigos del suburbio
hacemos estas cosas con una frecuencia considerablemente menor. Tampoco lo que
he escrito significa que crea que los ahorros, inversiones, seguros o programas de
pension sean malos. Yo tengo de todos ellos y espero que su capital siga creciendo.
A pesar de que conozco a otros quienes, por una gran variedad de razones
relacionadas con el ministerio, han adoptado un estilo de vida radicalmente
sencillo, y aun cuando los admiro y apruebo sus puntos de vista (ver esp. R. Sider
1994), Dios aun no me ha llamado a ser como ellos, aun después de considerable
discusién, oracién y auto-examen. En sintesis, creo tener una vida muy
recompensante, materialmente hablando, y no soy un modelo particularmente
ejemplar de dar sacrificialmente.

Debo también admitir que existen algunas caracteristicas tnicas en la estructura
norteamericana de impuestos que particularmente beneficia a los ministros
ordenados y que he recibido generosos regalos de parte de mi familia en mi
cumpleafios, aniversarios y Navidad, que nos capacita para dar tanto como



podamos, tan facilmente como lo hemos recibido. No asumo que otros que tienen la
misma cantidad de ingresos que mi familia serian en general capaces de tanto. jPero
cuando el promedio total de lo que los cristianos estadounidenses dan por familia
estd abajo del 3% del ingreso per capita, seguramente podemos dar
considerablemente mas! Estoy convencido que una mayoria substancial de los
cristianos estadounidenses y probablemente la mayoria en otras partes del primer
mundo, podrian por lo menos diezmar si lo tomaran como una prioridad. Y estoy
seguro que muchos de mis amigos del vecindario podrian dar mas. Uno podria
debatir sobre si es apropiado hacer algo mas que dar para obras de caridad o tratar la
maldad estructural, pero uno no deberia hacer menos (cf. esp. Graham 1990).

Asi que, jcémo se puede hacer? Obviamente, dejando de gastar el dinero en
cosas en las que muchos de los occidentales gastan. Recordemos nosotros mismos y
a nuestros hijos las mentiras, medias verdades y los valores paganos en los que se
basan la publicidad que nos bombardea a diario. Nuestra familia ha liberado con
relativa facilidad una considerable cantidad de fondos con tan solo pasarla con
menos de los articulos que para la mayoria de los occidentales son rutinariamente
necesarios. Nos hemos negado a endeudarnos por algo que no sea propiedades o
educaciéon, compramos automoviles solo si tenemos para pagarlos en efectivo,
compramos otros productos al por mayor, en rebajas, en ventas de patio y en
tiendas econdémicas. Asumimos que no necesitamos el tamafio o la calidad de
prédigos articulos para «entretenimiento» (televisor, videograbadora, estéreos,
aparatos para discos compactos...) que muchos de nuestros amigos tienen. No hemos
calentado o enfriado nuestra casa hasta los limites que llegan muchos
norteamericanos, o amasado la cantidad o naturaleza de la ropa que muchos
occidentales se sienten compelidos a acumular. Aun en cosas tan simples como la

decision de no salir a comer fuera con la asombrosa frecuencia con la que muchos
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de nuestros conocidos lo hacen, nos ha liberado enormes cantidades de dinero.

Varios trabajos que aparecieron hace ya cerca de veinte afios atrds contienen
numerosas sugerencias que siguen siendo utiles para simplificar nuestro estilo de
vida (ver esp. Longacre 1980; R. Sider 1980).

Ademas de liberar su dinero para poder dar, los cristianos necesitan considerar a
quién lo deben dar. Nosotros tratamos de contribuir generosamente con nuestra
iglesia local y nos aseguramos que la iglesia a la que pertenecemos comparta al
menos algunos de los valores articulados aqui. Pero, aunque ninguna iglesia de las
que conocemos en el drea donde vivimos da lo suficiente de su presupuesto para
satisfacer las necesidades de los pobres en su localidad o fuera de ella, no dejaremos



de dar para la iglesia. También apoyamos a varios misioneros y organizaciones
paraeclesidsticas que tienen como objetivo especifico ayudar a los pobres; por
ejemplo, patrocinamos a tres jovencitas en el Tercer Mundo a través de programa
de apoyo para nifios y damos dinero adicional para promover el desarrollo en sus
comunidades. Apoyamos a amigos que pastorean iglesias o enseflan en
universidades teoldgicas en el extranjero, pero también a aquellos que ayudan en el
desarrollo de las comunidades. Apoyamos a varios ministerios en Denver,
incluyendo a nuestro propio seminario, que trata con las necesidades espirituales y
materiales dentro de la ciudad y a veces damos ofrendas directas a amigos que estan
en crisis, aun cuando estas no son deducibles de los impuestos.

Lo que es posible para un individuo deberia serlo para las iglesias. Hemos
pertenecido en el pasado a congregaciones que han dado hasta el 50% de sus
presupuestos anuales a misiones integrales. Donde nos congregamos actualmente da
un poco menos de la mitad de esa cantidad, pero estd comprometida a hacer
incrementos anuales en el futuro y es parte de un esfuerzo corporativo de las
iglesias suburbanas y del centro de la ciudad que ha tenido un impacto significativo
para con los necesitados en Denver. También maneja un activo «fondo de didconos»
y ministerios relacionados con hogares y la salud para un creciente numero de
necesitados en los suburbios. Las posibilidades de una reorganizaciéon del
presupuesto de la iglesia serian radicales pero rara vez se exploran. Existe una
congregacién en una comunidad montafiesa no muy lejos de nosotros que no
emplea clérigos pagados, sino que utilizan a dos laicos entrenados en seminarios
como los principales maestros-predicadores. Ellos se organizan como una coleccién
de casas-iglesia y a veces han dado hasta el 90% de sus ofrendas anuales para las
misiones. Tom Sine cuenta de una iglesia en Seattle que decidié levantar fondos
para que los que deseaban comprar una casa por primera vez, lo pudieran hacer en
efectivo. Luego estos cristianos hacian un contrato para pagar el dinero a la iglesia
de la forma en la que hubieran sido sus pagos por hipoteca, para financiar otros
ministerios y crear mas oportunidades de compra de casa para otros miembros de la
iglesia (Sine 1991:274-276). Cuando uno considera que el promedio de los
occidentales gasta mas en el pago de la hipoteca de su casa (capital mas intereses)
que en cualquier otro gasto durante toda su vida, es tragico de que no haya mas
cristianos que traten de reproducir este modelo.

Cuando damos dinero a las misiones, necesitamos calcular el costo de enviar a
corto o a largo plazo a personas con un estilo de vida que se aproxime al occidental
o en lugar de ello, sostener y entrenar liderazgo nacional en dreas que ya tienen



algo de trabajo cristiano. Escoger la segunda opcidén también nos ayudaria a
canalizar mas esfuerzo misionero hacia los grupos de personas completa o
mayormente inalcanzados. Cuando viajamos al extranjero, debemos preguntarnos
qué tipo de estilo de vida adoptaremos y qué mensaje transmitimos cuando vamos a
ellos, aunque no nos percatemos de las sefiales culturales hegemodnicas que a
menudo comunicamos (cf. esp. Bonk 1989). Las universidades y seminarios
cristianos de América del Norte deben preguntarse si estan ayudando a exacerbar la
fuga de cerebros cuando ellos atraen a los mejores estudiantes y estudiosos
internacionales para que vayan a sus instituciones. ;Estamos en realidad
convirtiéndonos en entidades globalizadas, ayudamos a financiar y nos asociamos

con las ya numerosas instituciones del tercer mundo cuyos recursos materiales y
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bibliotecas son extremadamente pobres en comparacién a las nuestras?

El peligro de reflexionar autobiogrificamente, como lo hacemos aqui, es por
supuesto, que algunos se sentirdn intimidados por un ideal que ellos no podrian
alcanzar mientras que otros estardn asombrados de cudn poco nosotros hemos
hecho. Y cualquiera que tenga éxito en imitar exactamente lo que estamos haciendo
podria pensar que ha cumplido cuando en realidad Dios lo estd llamando a un
patrén muy diferente de mayordomia. Ademads, tan solo hemos rascado la superficie
de las posibles aplicaciones en el escenario publico o secular. Por ejemplo, ;estamos
preparados para involucrarnos en nuestros lugares de trabajo y confrontarlos con la
enorme cantidad de desperdicios de productos reciclables o confrontar nuestras
comunidades con las enormes cantidades de desperdicios de comida, especialmente

en los restaurantes? (Si nos involucramos en la arena publica lo haremos de forma
balanceada? Si vale la pena boicotear a la Corporacién Disney por sus politicas
referente al homosexualismo (como lo ha hecho la Convenciéon Bautista del Sur),
(no valdria también la pena boicotear a la Compaiia Nike que paga anualmente a
Michael Jordan por la publicidad de sus productos mas que a su fuerza laboral de
18,000 personas en Indonesia (R. Sider: 1997:144)? Para el cristiano, la politica
publica tanto dentro como fuera del pais no puede basarse principalmente en lo que
estd de acuerdo a los «intereses nacionales», como lo alegan regularmente muchos
politicos en su retérica. En lugar de ello, deberiamos preguntarnos jqué es lo mejor
para el bien de toda la humanidad, material y espiritualmente hablando? Para
aquellos que trabajan en una corporacién nacional o internacional, ;estamos
preparados para trabajar en un sistema que promueve limitaciones en sus ganancias
para proveer politicas laborales mas humanas a su fuerza laboral, socios comerciales



o para un mundo mejor? Aun asi, existen limites referidos a cudnto podemos
esperar que los valores cristianos echen raiz en las estructuras no-cristianas.
Deberiamos invertir la mayor parte de nuestros esfuerzos en remodelar la iglesia
para que se convierta en una comunidad contracultura. Podriamos debatir sobre la
mejor forma de ayudar al pobre a través de las politicas econdmicas o
gubernamentales, pero los necesitados y marginados en nuestro mundo no deben
tener dudas de nuestra compasién y preocupacion.

El fondo del asunto es seguramente una cuestiéon de actitud. ;Nos sentimos
amenazados por la discusién de temas como este, conduciéndonos a contra
acusaciones de manipulacion de la culpa o a racionalizar nuestras codicias como si
en verdad fueran necesidades? ;O crea en nosotros una conviccién saludable que
nos conduce a preguntarnos, qué mas podemos hacer despojarnos de nuestras
posesiones innecesarias o sin uso, para hacer presupuestos y ver en realidad a donde
va nuestro dinero, o a ejercer un auto control y retrasar la autogratificaciéon en
agradecimiento a Dios por todas sus bendiciones no merecidas? jEstamos dispuestos
a ayudar a otros, especialmente a los hermanos en la fe, aunque nos parezca que no

lo merecen?” {Nos preocupamos por exponernos ampliamente a las noticias
mundiales, incluyendo noticias desde una perspectiva cristiana, para que la
situacién de los millones que viven en pobreza no nos paralice sino que nos
reanime periédicamente en nuestro compromiso de hacer mejor las cosas y dar
mas? Tal vez no estemos de acuerdo con los modelos de involucramiento, sobre a
quiénes dar y cudnto dar, pero ;estaremos de acuerdo en seguir explorando
posibilidades compatibles con nuestra filosofia econdémica y trataremos de
determinar qué es lo que produce mads bien a corto y a largo plazo para los mas
necesitados?

Ronsvalle y Ronsvalle (1992:45) han demostrado que la cantidad de dinero que
tedricamente erradicaria la pobreza del mundo se tendria si tan solo los cristianos
estadounidenses diezmaran; y cualquier otro ministerio cristiano existente todavia
seguiria teniendo el mismo nivel de fondos como en la actualidad. Obviamente esto
no toma en cuenta a los politicos corruptos, infraestructuras resquebrajadas y los
obstdculos internacionales para que el dinero llegara a las manos de los mads
necesitados de forma que les ayudara en su largo recorrido. Pero si nos recuerda que

existe tanto que podriamos hacer sin acercarnos a una situaciéon donde revirtamos
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nuestra posicion con los pobres.

Dios puede llamar a unos cuantos para que hagan un abandono total. El podria



tan solo llamar a la mayoria de nosotros a dar de nuestras ganancias. Pero ain muy
pocos hacemos esto y a menudo no damos de acuerdo a nuestra capacidad. La
nuestra es una era en la que se han perdido las antiguas tradiciones occidentales y

cristianas que se refieren a la mayordomia.351 Si la situacién de otros no es suficiente
para motivarnos, quizds un escenario mds cercano lo hard: a menos que la
«generacidén postguerra» y las generaciones mds jovenes reviertan las tendencias
actuales al deterioro, muchas iglesias y organizaciones cristianas de las que somos
parte cerraran sus puertas en los proximos afios. Y a medida que el inversionismo
anti-beneficencia y anti-estatal tienda a disminuir cada vez mds la asistencia
publica, se pedird a las iglesias y a los cristianos que lleven la gigantesca carga de
ayudar a los necesitados en sus propias comunidades, algo que pocos parecen estar
preparados a aceptar. La mds grande transferencia de riquezas en la historia humana
ha comenzado, desde la generacién occidental de la postguerra a sus herederos, y
continuard durante las proximas dos décadas. ;Fortalecerda el dinero recién
adquirido de estos herederos al mayor circulo de consumismo que ha existido, o
simplemente pagard la deuda masiva que se ha adquirido, o recuperaremos nuestra
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perspectiva biblica de la mayordomia de las posesiones materiales?  «No me des
pobreza ni riqueza», oraba el proverbista, pero ya que la mayoria de nosotros tiene

riquezas, nosotros necesitamos orar mas a menudo: «y ayudame a ser generoso y
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sabio para dar mads de esas riquezas».
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NOTAS

[~1]

En espafiol de la Reina-Valera, revisada en 1960.



[~2]

Citaciones en inglés fueron debidamente traducidas al Espaiiol por el traductor.



[ 3]
Para una revisién general de estas y otras estadisticas relacionadas a investigaciones de la
pobreza mundial, ver Oyen, Muller y Samad, 1996.



[ 4]
Para informacidn reciente de la situaciéon mas general en América del Norte y en los paises del
Oeste de Europa, ver G. Riches 1996. Cf. Giger 1995:20 —«Paises desarrollados que son mads
celosos en perseguir el mercado libre, como Estados Unidos y Reino Unido, estin
experimentando un incremento en sus entradas, falta de igualdad y pobreza».



[ 5]

Para detalles de estos tres temas, ver Goudzwaard y de Lange 1995:6-36.



[~ 6]
Los Ronsvalle dan la figura neta. Dado que algunas de estas estadisticas estan siendo puestas al
dia, yo he convertido las mismas a porcentajes, los cuales son menos propicios al cambio. De
hecho, las apuestas legalizadas han aumentado dramadticamente, tanto en los EE.UU. como en
Reino Unido. Para unas figuras comparativas de las posesiones materiales de las familias
representativas de cada uno de los treinta diferentes paises de todos los continentes en el

globo terrdqueo y para algunas estadisticas sobre las riquezas y pobrezas de cada uno, ver
Menzel 1994.



[ 7]

Esto es, legalmente y sensitivamente.



[ 8]
Para tomar solamente un ejemplo, desde 1940 en el oeste de Europa, «las enfermedades

relacionadas a la nutricién han sido aquellas relacionadas a excesos pero no a deficiencias» —
de ingerir alimentos, como el azucar y la grasa animal (Grigg 1993:256).



[~ 9]

Para algunos estudios buenos en la historia del pensamiento cristiano en esta drea, ver
Gonzalez 1990; Gordon 1989; Santa Ana 1977 y Countryman 1980.



[ ~10]

Para otros ejemplos de exégesis liberacionistas sofisticados, ver los resimenes de Rowlan y
Comer 1989; y para las tendencias a mayor escala, incluyendo las dos fases de liberacionismo,
pero mas general, ver McGovem 1989. Ver también, cf. Carroll R. 1992:112-13, 312-19.
Claramente, desde la caida de la Cortina de hierro en el 1989, la teologia de liberacién ha
entrado en otra etapa dado el triunfo casi a nivel global del capitalismo sobre el comunismo.



[~ 11]

El predecesor mas notable fue el «Congreso Internacional de la Evangelizacién del Mundo» en
Lausanne en el 1974 —un Congreso que, desafortunadamente, ha tenido menos impacto en la
forma de pensar de los evangélicos en los EE.UU. que fuera de los EE.UU.



[ < 12]
Particularmente significativo a nuestro tema fue la conferencia que gener6 la «Declaracion de

la fe cristiana y economia de Oxford» (en inglés «Oxford Declaration on Christian Faith and
Economics») en el 1990.



[~ 13]

Sorprendentemente, la cubierta estd disefiada como si fuera un espejo de la primera edicién
del trabajo de Sider; el nombre del autor esta algo escondido y el subtitulo, «Una respuesta
biblica a Ronald ]. Sider» (en inglés «A Biblical Response to Ronald J. Sider»), acomodado de
tal manera que la primera impresién es que Sider es el autor del libro.



[~ 14]

Ver Barron 1987 para una buena critica general que es relativamente simpatizante del
evangelio de la «riqueza y la salud».



[~ 15]

Una excepcion clave lo es White (1993), con su ferviente ataque al materialismo en nuestras
iglesias, especialmente cuando se consideran nuestros presupuestos y programas para edificios,
sin embargo, él no ofrece un consejo muy constructivo para el estilo de vida de los miembros
individuales. Ellul, mas de una década atras (1984) y Foster, un poco mds reciente (1989), han
escrito estudios importantes de la potencialidad diabdlica de la seduccion de las posesiones
materiales, pero estos trabajos no han dominado ni de cerca a los siguientes que ellos merecen.

En relacién a las actitudes hacia la «ética en el lugar de trabajo», ver especialmente Wuthnow
1994:79-115.



[~ 16]

Ver especialmente Hauerwas y Willimon 1989; para una buena propuesta a la economia
cristiana, cf. Halteman 1995.



[~ 17]

Para una breve introduccién, ver Klein, Blomberg y Hubbard 1993:443-445, y la literatura
citada alli. Los estudios mds recientes y relevantes apareceran en nuestra préxima discusion.



[ 18]

Dada las revisiones subsiguientes de Sider de sus puntos de vista a través de los afios, en
conjunto con su incremento en creencias de derecha en el cristianismo norteamericano
contemporaneo, esas sintesis estdn hoy dia mds cerca a Sider que a sus numerosos criticos.
Pero cuando uno toma en consideracion el uso y ensefianzas del Antiguo Testamento en el
Nuevo Testamento, no es claro si el trato de Sider de la estructura de maldad pueda ser
completamente sostenida.



[~ 19]

Su fecha de derechos de propiedad es 1994 pero no estuvo disponible en la libreria de nuestro
seminario hasta mayo del 1995.



[ ~20]

Un trabajo un poco mads antiguo con muchas de las mismas fortalezas y debilidades es el aun

mas estrecho estudio enfocado a «pedir dinero en el Nuevo Testamento» hecho por Bassler
(1991).



[~ 21]

El canon protestante forma el cuerpo de literatura que se asume que es Unicamente
autoritativo para el creyente, pero la incorporacién de los libros apdcrifos del Antiguo
Testamento como libros de importancia en el trasfondo de la literatura intertestamentaria
debe permitir que los catdlicos y ortodoxos saquen igual provecho de nuestro estudio.



[ ~22]

El énfasis teoldgico del material «histérico» en el Pentateuco es generalmente aceptado sin
importar el andlisis de las formas literarias o de la tradicién histérica de los elementos que la
forman. Sin embargo, existe evidencia del uso de fuentes muy antiguas (p. ej., fuentes pre-
mosaicas) a través del libro de Génesis (Garret 1991; Wiseman 1977) y evidencia cada vez
mayor para la historicidad de la mayor parte de las narrativas patriarcales (Millard y Wiseman
1980; Hess, Satterthwaite y Wenham 1993).



[ 23]

Para una discusion excelente desde el punto de vista judio, ver Sama (1991b).



[ < 24]
El debate ecoldgico y ambientalista estd fuera del enfoque de este volumen, pero existen
muchos principios relacionados a la mayordomia de posesiones materiales que son
transferibles a la mayordomia de la tierra. Para un estudio representativo y balanceado, ver
Young (1994); Granberg-Michaelson (1987).



[ ~25]

Kidner (1967:35) afiade que las bendiciones excepcionales de los patriarcas son quizds un
anticipo temporal de la bendicién general prometida a ellos al final: nada menos que quitar la
maldicién y la anulacién de la caida.»



[ ~26]

V. Hamilton (1990:413-14) observa que el diezmo de Abram es un regalo y no una obligacién
y que su rechazo subsecuente de recibir regalos sigue una regla de etiqueta que tiene un
paralelo muy cercano en Ugarit.



[ 27]

G. Wenham (1994:278) comenta que 31.42 es un «resumen de toda la historia de la vida de
Jacob, por lo menos en Hardn», y que «aqui Jacob confiesa que su preservacién y sus riquezas
son todas debido a que Dios super6 la maldad de su tio Labédn; el Sefior es un Dios que
enriquece a su gente ain cuando estan en opresion».



[ 28]

V. Hamilton (1995:513) ve a José como anti-tipo de Noé, y €l afiade, «los almacenes de José...
son para que las masas sobrevivan,» en tanto que la hambruna amenaza a todo el Medio
Oriente.



[ ~29]

Pleins (1994:283-84) enfatiza que la distinciéon entre la buena fortuna de Israel bajo José y la
mala fortuna mads tarde se deben a la diferencia entre buenos y malos Faraones, no entre un
tipo de gobierno ilegitimo y un tipo de gobierno divinamente ordenado.



[ ~30]

Para un comentario completo del Exodo desde una perspectiva liberacionista, ver Pixley 1987.
Cf. también Croatto (1981) quien se ampara en Exodo para desarrollar «una hermenéutica de
libertad».



[ < 31]
Un punto que Lohfink (1987:51) argumenta, en realidad no considera en la mayoria de los

usos que la teologia de la liberaciéon hacen del éxodo. jPero tampoco es tomada en
consideracion en otras ramas de la teologia!



[ ~32]

No es claro si «la equiparacién» ocurre milagrosamente, o si el texto simplemente significa que
los israelitas «pusieron junto el mana recogido, y cada cual se quedd con la racién acordada de
un gomer por cabeza» (Cole 1973:132). Los Rabies usualmente asumen el primero y desde
Calvino, la ultima opcién se hizo popular.



[ ~33]

La critica de la tradicién, desde luego, debate regularmente los origenes de todas estas leyes,
asignando fechas a varias porciones desde el tiempo de Moisés hasta el periodo postexilico.
Algunas de las lineas del desarrollo histérico del material legal pueden ser postuladas,
frecuentemente basadas en diferencias que se perciben entre las leyes de tdpicos similares.
Aungque sin duda Deuteronomio a menudo revisa la legislacién mds temprana del Pentateuco
para preparar a los israelitas para una existencia sedentaria en su tierra y anticipa los eventos
de siglos venideros, no vemos ninguna razén para ocuparnos en la especulaciéon normal de la
critica de la tradicién. En el segundo milenio a.C. la forma de los tratados legales argumenta a
favor de una base histérica muy temprana en Deuteronomio y el libro mismo regularmente
presupone y reutiliza los cuatro libros anteriores de Moisés (cf. LaSor, Hubbard, Bush 1996:9,
116-17; Dillard and Longman 1994:47-48). De todos modos, como trasfondo para una teologia
de las posesiones materiales en el Nuevo Testamento, lo que cuenta es la unidad teoldgica de
la Tord ampliamente percibida en el judaismo en los tiempos de Jests.



[~ 34]

Para un estudio detallado, ver C. Wright 1990, quien enfatiza que la intencién de Dios con
relacion a la tierra era un paradigma para la mayordomia humana de toda la tierra. Para una
relacién mas cercana entre la propiedad y las familias individuales, ver Westbrook (1991).



[ < 35]

Numeros 26.55-56 insiste, sin embargo, que la divisiéon debe ser por lotes. Los comentaristas
que asumen que el editor de este parrafo no vio estos dos puntos en clara contradiccién
usualmente resuelven la tension al asumir que el drea de la tierra para cada tribu fue decidida
por lote, «considerando que, el tamafio de la heredad tribal dentro del drea general era
proporcional» (Ashley 1993:538).



[~ 36]

El papiro elefantino y otra literatura judia demuestran que de vez en cuando los judios no
seguian sus propias leyes.



[~ 37]

Estudiosos del hebreo, sin embargo, estin mayormente de acuerdo con la primera
interpretacion. Donde no estdn de acuerdo es en el significado de los términos individuales.
Algunos opinan que nesek se refiere a intereses deducidos antes de que el préstamo sea
otorgado, mientras que tarbit se refiere a una cantidad adicional sobre el monto pagado al
prestamista (ver p. ej., Neufeld 1955 y S. Stein 1953). Otros ven a nesek como el interés en
cualquier tipo de préstamo, particularmente de dinero, con tarbit como interés en préstamos
de comida (ver, p. ej., Gamoran 1971 y Loewenstamm 1969).



[~ 38]

Cf. Sama 1991a:139. Ballard (1994) va mas lejos y trata de encontrar maneras para que los
cristianos eviten todo tipo de situaciones de toma de intereses, creyendo que la usura sigue
siendo pecaminosa. Pero él falla en tratar adecuadamente con los problemas hermenéuticos
que uno encuentra cuando se trata de mover del mundo agrario del Antiguo Testamento a
nuestro contexto capitalista mundialmente interconectado.



[ ~39]

Hartley (1992:445) comenta: «la avaricia impide que las personas disfruten de lo que tienen,
porque esta actitud hace que uno invierta toda su energia en tener mas. Por otro lado, si la
persona aprende a vivir con lo que tiene y a tomar periddicamente tiempos de descanso de su
trabajo, esa persona tiene tiempo de disfrutar y apreciar lo que ha ganado con una actitud de
gratitud». Para un estudio del antiguo calendario sabatico ver Wacholder 1973-74.



[ ~40]

Para varias opciones relacionadas a las diferentes leyes de manumisién en la Tora, ver Japhet
1986.



[ —41]

Houston (1995:307-308) nota un consenso, con el cual él estd de acuerdo, de que estos versos
son fundamentalmente contradictorios, pero no es tan obvio el por qué de ello. Para la logica
de este parrafo completo, ver Tigay 1996:146-47.



[ 42]

Hartley (1992:427-30, 430-31) tiene algunos discursos utiles sobre los origenes del Jubileo y su
relaciéon con los textos que hablan sobre dejar reposar la tierra y de la liberacién de esclavos.
Fleming (1995:145) ofrece evidencia de festivales similares en Emar.



[ 43]

No es claro tampoco si el afio cincuenta que se supone que se santificaria era el mismo afio que
el afio sabdtico (en secuencia a los cuarenta y nueve afios, y era contado inclusivamente), o si
era una parte (ver Hoenig 1969), o si era total (ver p. €j., el Talmud) de un segundo afio
sabdtico consecutivo.



[ —44]
Cf. también G. Wenham (1979:323-324): los principios de jubileo se oponen tanto «a las
tendencias monopolisticas del capitalismo sin riendas o al comunismo total»; y North
(1954:175): «donde el comunismo proclama “nadie debe ser pobre”, Levitico dice, “nadie debe
perder su propiedad”, pero ambos estdn en contra de un latifundismo enfermo».



[ ~45]

R. Allen (1990:857) en contraste «existia una tendencia en aquellos tiempos y hoy dia donde
las personas creen que si ellos estan 100% involucrados en el trabajo del Sefior, entonces ellos
estan exentos de contribuir a ese trabajo».



[ 46]

Para conocer mas detalles de las diferentes leyes de diezmo y las relaciones entre ellas, ver esp.
McConville (1984:68-87).



[ —47]

Para un estudio exhaustivo del extranjero en las leyes de Israel, ver van Houten 1991.



[ 48]

P. ej., seria poco practico de hacer junto con todas las regulaciones sobre quien puede o no
emigrar de un pafs a otro.



[ 49]

Wenham (1979:100) y Hartley (1992:69) notan que los sacrificios a los que se refieren estos
textos son obligatorios en vez de opcionales, por lo tanto, estas provisiones son necesarias.



[ ~50]

Una refutacion repetidamente enfatizada a través del escrito de McGlasson (1994).



[ < 51]
Los debates hasta qué punto llega la escritura del llamado historiador «deuteronomista» y
sobre si el cronista es también responsable por Esdras-Nehemias no nos deben detener en este
punto. Mientras mas se avanza en la historia del Antiguo Testamento, mayor es el nimero de
estudiosos que estdn preparados para dar una medida sustancial de historicidad, por lo menos

a los contornos mayores de los eventos narrados alli.



[ ~52]

Una reescritura drastica de la historia socioeconémica de Israel fue popularizada por Gottwald
(1979), quien vio la conquista de Israel en Canadn como una revuelta de campesinos, quienes
conquistaron a los principales maestros feudales de las ciudades-estado. Pero su modelo es
altamente especulativo y recibe poco apoyo de material biblico, o extra-biblicos, pues se
reconoce cada vez mads, aun en los circulos criticos (cf. Lemche 1985 con Thompson 1994).
Para una critica y resumen evangélicos, ver C. Wright (1995:147-78).



[ 53]

Un estudio excelente de los seis modelos de pensamiento tocante a la tierra en el Antiguo
Testamento aparece en Habel 1995: una fuente de riqueza y poder real, un regalo no merecido
de Jehovd, un dominio prometido a los antepasados, una porciéon de tierra personal, una
extension del santuario y un atrayente mundo de oportunidades.



[ 54]

El proposito de estas «maldiciones» no esta directamente relacionado a lo bueno o perverso de
tener posesiones materiales, excepto que «Dios, no el hombre, recibe la gloria y honra» (Butler
1983:71).



[ ~55]

«Salomon da a la reina regalos que son tangibles para suplementar los regalos intelectuales y
espirituales que él ya le ha dado» (House 1995:162).



[ ~56]

Para conocer mas de las practicas econémicas presupuestas en este libro, ver R. Hubbard 1088;
para una recreacion creativa de esta historia, enfatizando las actitudes tipicas entre los pobres
y los ricos en situaciones paralelas a las de Rut, ver Wood 1996.



[ ~57]

«Con la pérdida de las tierras se hubiera también perdido la posicién de Nabot y mucho antes
de que él se hubiera dado cuenta Nabot y su posteridad hubieran sido reducidos a la condicién
de pensionados reales» (DeVries 1985:256).



[ 58]

Pero la traduccion de la NVI puede ser confusa en el 5.10. Fensham traduce: «absolvamos este
préstamo» en lugar de: «que las exigencias de la usura se detengan» (1982:193).
Presumiblemente, Nehemias no hubiera comentado de su propio comportamiento como lo
hizo en esta ocasién si él mismo hubiera estado violando las reglas en contra de cobrar
intereses.



[ ~59]

Aungque los debates con relacién a la paternidad literaria davidica o salomdnica del material
atribuido a ellos nos hacen retroceder en nuestro estudio, los mismos no nos detendran en
estos momentos. Whybray cree que Proverbios refleja diferentes contextos socioeconémicos.



[ ~60]

Hartley (1988:390-91) nota que estas desaprobaciones de generosidad son consistentes con los
patrones en el Antiguo Cercano Oriente llevados a cabo por reyes ideales y otros individuos
muy ricos.



[ ~61]

Clines (1989:36) observa correctamente que la idea de las riquezas como una recompensa por
la piedad estd en tensién con aquella de que la muerte es el mayor nivelador de las personas.
Las palabras de Job no reflejan ni fatalismo ni desesperacion, pero si reflejan una «situacién de
limites», desde donde «el resto de la vida es evaluada».



[~ 62]
Para el estudio mds detallado de este tema y de otros temas relacionados, ver Pope 1977:17-
229.



[~ 63]

Relacionado a esta tension, contraste a Coggins (1987) y Weir (1988).



[~ 64]

Sobre los Salmos de la vida venidera, ver esp. Alexander (1987).



[~ 65]

Los términos clave son ani (literalmente uno que se postra); dal (una persona débil o fragil) y
ebyon (originalmente, uno que mendiga [limosnas]). Dependiendo del contexto, cualquiera de
estos términos se pueden referir a pobreza material o espiritual, o ambas.



[~ 66]

«Echa tu pan sobre las aguas» (v. 1) se refiere al «riesgo que existe en los negocios maritimos»
(Whybray 1989:159). Asi que no es un llamado a ser caritativo, como se asume muchas veces.



[~ 67]

Si uno sigue el texto masorético, contra las versiones antiguas, 3:21 puede ser traducido:
«;Quién sabe que el aliento (de vida} del hombre asciende hacia arriba y el aliento [de vida]
del animal desciende hacia abajo, a la tierra?» (Eaton 1983:87-89; Kaiser 1979; VRV; LBA).



[~ 68]

Para una comparacién detallada de las instrucciones de «Amenemope» relacionadas a las

riquezas y la pobreza con los mismos temas que los de los Proverbios hebreos, ver Washington
(1994).



[~ 69]

Para un 1til estudio por tépicos de los Proverbios, ver Kidner (1964:31-56).



[~ 70]

Los versos 19-20 forman un quiasmo y aparecen en el climax del poema en los versos 10-31,
enfatizando asi que tanto el trabajo arduo como la generosidad hacia el necesitado son partes
gemelas en estos versos (Lichtenstein 1982).



[~71]

Giese (1992:409-17) nota que varios versiculos en los Proverbios de la LXX revelan un
componente mas fuerte de compasién para con el necesitado del que se encuentra en los T.M.
Proverbios 22.9 es uno de estos, afiadiendo un par de lineas en el Griego: «Aquel que da con
liberalidad asegura victoria y honor; pero él quita la vida de aquellos que mantienen sus
posesiones».



[ < 72]
Wittenberg (1986:58-59) ve muchos de estos como parte de proverbios de «hecho-
consecuencia» los cuales él piensa que deben tener un origen de «tradicién-critica» diferente
que otras formas. Pero cuando se reconoce una distinciéon entre las formas descriptivas y
prescriptivas debe aliviar la necesidad de tal propuesta.



[ 73]
Wittenberg (1987) toma estos como su punto de partida para la diseccién histérico-tradicional
entre aquellos proverbios que promueven la vida industriosa agricola —p. ej., donde amasar
riquezas correctamente es visto como algo neutral y muchas veces como bueno— y aquellos
que parecen igualar al rico con el perverso reflejando los detalles de la corrupcién de la

comercializacién urbana.



[ «74]
Guinan (1977:35-36) es mas certero: «el balance de las reflexiones del sabio estd muy bien

resumido en 30.7-9 ... tanto la pobreza extrema como la riqueza extrema traen el problema de
alejamos de Jehova. Las palabras del sabio lo reconocen y nos alertan sobre esto».



[ ~75]

Aqui también, llegamos a uno de los mayores bloques en el Antiguo Testamento donde las
circunstancias histdricas de cada libro Biblico pueden, con muy pocas excepciones, ser
determinadas con relativa confianza. Aun los criticos generalmente asumen que por lo menos
el nucleo de las ensefianzas atribuidas a un profeta, pertenecen en realidad a esa figura
histérica.



[~ 76]

En el canon hebreo, desde luego, Daniel no estd incluido con los «profetas» sino con los
«Escritos», una razén mas por la cudl no podemos tomar estos temas como representativos de
la mayoria de la profecia del Antiguo Testamento.



[~ 77]

Aunque ambos capitulos son popularmente interpretados en las bases evangélicas como
refiriéndose a Satdn, comentaristas evangélicos eruditos generalmente no estdn de acuerdo
con esta interpretacion. P. ej., Oswalt (1986:310-26) ve al rey de Babilonia en Isaias, de una
manera general, como un tipo del orgullo humano y su destruccién. En la referencia de
Ezequiel, cf. Allen (1990:93-96) y Taylor (1969:195-98). Oswalt (1986:320) también nota que
mientras que algunos de los padres de la iglesia encuentran referencias de Satdn en estos
textos, los reformadores no las encontraron.



[ 78]

(Motyer (1993:56) comenta: «la Biblia no tiene ninguna animosidad contra las riquezas
(tesoros) como tal. Todo depende de como uno las haya adquirido (3.14), como uno las use
(5.8) y si uno las usa como una alternativa a la seguridad en vez de la confianza en Dios».



[ 79]

En su contexto, Merrill (1994:211) sugiere que el verso 8 enfatiza la centralidad de la gloria
de Dios en el templo reconstruido que comparativamente habia sido adornado escasamente.



[ ~80]

Craigie, Kelley y Drinkard (1991:121) dicen: «ellos no percibieron el papel secundario del
templo, ni tampoco entendieron que para Dios era mucho mds importante su integridad moral
que la simple presencia fisica de un edificio.» ;Habra entendido este mensaje la iglesia
occidental moderna?



[~ 81]

Cf. también Finley (1985:416): «la gente rica y poderosa se estd haciendo mads rica y mas
poderosa a expensas del pobre y del que no tiene ningin poder.»



[ ~82]

Vender al pobre por un par de sandalias se puede referir a una cantidad insignificante, un
soborno pagado a un juez, o a una deuda de esclavitud. E1 dltimo de estos parece ser el mas
adecuado. Ver Andersen y Friedman (1989:313).



[ ~83]

El epiteto sarcastico, vacas de Basan parece referirse tanto a los lujos que las mujeres ricas
disfrutaban como voluptuosidad y sensualidad que sus estilos de vida extravagante les permitia
tener» (D. Hubbard 1989:155).



[ 84]

N. del E.: sdk es la transliteracion de la palabra hebrea que significa «justicia», y mspt de la que
significa «juicio».



[~ 85]
D. Baker (1988:97). R. Smith (1984:13) en este contexto simplemente iguala a los
«mercaderes» con «la gente de Canadn».



[~ 86]

Meyers y Meyers (1993:255) se preguntan: «si hay una critica subconsciente de la economia
del mercado aqui. Si vender y comprar bienes es una construccién que representa la totalidad
de las transacciones econémicas, entonces, a nivel literal el mensaje es que tal actividad no
puede tener un resultado positivo; pase lo que pase, la manada se ira a bancarrota».



[~ 87]

Para una exégesis detallada de Amos y un andlisis sociolégico punzante con aplicaciones
contemporaneas de las realidades del tercer mundo, ver Carroll R. (1992).



[~ 88]

Mays (1976:89-90) concluye: «probablemente no era “el honorario” por servicio o las
ganancias lo que Miqueas ve como repulsivo, sino el hecho de que las ganancias se habian
convertido en la base predominante de las practicas».



[ ~89]

Motyer (1993:472). Cf. Oswalt (1986:94) «pongan en su sitio al hombre sin misericordia»; y
Watts (1985:13) remedien la opresion.



[ <90]
Probablemente en contexto esto es una referencia a Joaquin. Jeremias «sabe que el rey de Juda
tiene que observar el estilo de vida real que obtienen todos los reyes. Lo que le ofende es que
Joaquin hace un especticulo del reinado y combina esto con ser negligente en las cosas
fundamentales de un buen gobierno», especialmente con respecto a la justicia social (McKane
1986:531).



[~ 91]

Brownlee (1986:247) cree que Ezequiel esta haciendo una exégesis de Génesis 18.20-21 y de
19.13 con sus referencias al «clamor» (sa’aq y sus andlogos) de Sodoma, un término que se
refiere usualmente al clamor de los oprimidos.



[ ~92]

Watts (1987:302) los llama «los fieles quienes han esperado en Jehova independientemente de
sus problemas personales»; aqui, «la desalentada comunidad judia esta alrededor de las ruinas
de Jerusalén antes de que Esdras regresara».



[ 93]

Este texto «puede ser utilizado como un recordatorio diario de lo que en realidad es la
tradicion profética» (Everson 1978:69).



[ 94]

Asi como el Sefior le demuestra a Israel como su liberacién manifiesta la salvacion, de la
misma manera ellos deben llevar a cabo el plan redentor de Dios en la accién de liberarse unos
a otros» (Polan 1986:208).



[ ~95]

J. Thompson (1980:321) observa que en estos versos: vemos un breve resumen de la religién
de Israel. La sabiduria, fortaleza y las riquezas, aunque eran valiosas tenian que ser utilizadas
apropiadamente, pero también estaban sujetas al conocimiento de Dios. La religién verdadera
consiste en reconocer la total soberanifa de Dios en la vida y permitirle que llene nuestras
vidas con aquellas cualidades como una fidelidad firme, justicia y rectitud que El posee, en las
cuales El se agrada, y las cuales El desea encontrar en su gente».



[ —96]
Keown, Scalise y Smothers (1995:72); D. Smith (1989:137) llama a esto «resistencia social no-
violenta».



[ 97]

La literatura hebrea se refiere a los «cananeos», pero el término se ha convertido en el
equivalente de gentes de todas las nacionalidades que hicieron ganancias extraordinarias, por
la frecuencia de las practicas entre los vecinos paganos de Israel (cf. Baldwin 1972:208; R. L.
Smith 1984:292). Tan tarde como al final del primer siglo a.C., Josefo (Contra Apio 112.60-61)
podia afirmar que Israel dependia muy poco de importaciones o exportaciones siendo todavia
una sociedad agraria autosuficiente (cf. también Prv 31.24; Neh 13.16).



[ 98]

Existen cuatro opciones mayores de interpretaciéon —(1) una profecia de una reconstruccién
literal que no fue obedecida; (2) una descripcion simbdlica de la iglesia; (3) una reconstruccion
literal de un templo que habra de hacerse en el futuro; (4) una descripcién apocaliptica del
plan perfecto de Dios para su pueblo donde se acentta la centralidad de la adoracién, la
presencia del Sefior entre su gente y las bendiciones para ellos con un arreglo ordenado de sus
tareas y privilegios. L. Allen (1990:214-15) opta por la (1); Delitzch (1983:388-90) opta por la
(2); Cooper (1994:353) opta por la (3); y Taylor (1969:253-54) opta por la (4), la que parece ser
la mejor.



[ ~99]

Mas brevemente cf. George (1977:21) —las reacciones del Antiguo Testamento a la pobreza
varian: «la sabidurfa humana ve en ella las consecuencias de la vagancia o el desorden; la fe ve
en ella un castigo divino, un escdndalo, un llamado a descubrir ciertos valores religiosos». Ellis
(1995:4-14) resume la ensefianza del Antiguo Testamento relacionada a la mayordomia bajo la
categoria de regalos de Dios —creacién, tierra y descendencia— los cuales debemos
manejarlos bajo la soberania de Dios como su duefio y en gratitud por ellos, sin orgullo o
autodeterminacion.



[ < 100]

El panorama mas detallado y actualizado del periodo del segundo templo, centrandose en el
significado de la tierra en la economia de Palestina estd en Pastor (1997). Panoramas mads
amplios de la historia social y econémica del mundo helenista y el Imperio Romano, ahora
fechado y con una inclinacién marxista, se encuentra en Rostovtzeff (1941 y 1957).



[ <101]

Para mas detalles de las diferentes politicas y practicas tocante a los impuestos y tributos bajo
los ptolomeos, seléucidas y hasmoneos, ver Mittwoch (1995).



[ <102]

Ver Gabba (1990) para los detalles de las finanzas del rey Herodes.



[ < 103]

En un estudio de la historia romana sin influencia de una agenda especifica para determinar
cudn inclinado a una revolucién estaba el Israel del primer siglo, Hopkins (1980) determiné
que los impuestos romanos eran muy bajos en este periodo, los cuales él define en un
porcentaje de menos del 10% del ingreso bruto. Esto todavia nos deja un porcentaje de
aproximadamente el 33% combinando los impuestos romanos y judios. Todavia es util
referente a este trasfondo histdérico, Grant (1956).



[ < 104]

Gonzélez (1990:38) cree que los préstamos estaban a razén del 12% al 48%.



[ < 105]

Ver esp. Goodman (1987:51-75). Mas ampliamente, cf. Horsley (1987), quien enfatiza el
desarrollo tardio del movimiento zelote formal, con Hengel (1989), quien enfatiza las semillas
tempranas de este movimiento.



[ < 106]

Para un excelente y detallado estudio de los «ideales sociales de los escritos apocrifos»
incluyendo las ventajas y desventajas de las riquezas, los ayes de los pobres, la benevolencia y
sus recompensas, la justicia social y la paz mundial, ver Cronbach (1944).



[ < 107]

En otras palabras, «los hombres malos cambiardn para bien y se comportara mas positivamente
cuando se reunan con un buen hombre» (Hollander 1985:86).



[ < 108]

Skehan y Di Lella (1987:382) comenta: «el ideal judio era el de una vida virtuosa con
suficientes riquezas como para asegurar la satisfaccién de las necesidades de la vida y disfrutar
de algin grado de prosperidad».



[ < 109]

Tobit es generoso con los pobres pero él también dejé dinero en el extranjero para disponer de
él cuando vengan tiempos dificiles, en los cuales él confia que el Sefior conducird a su hijo a
pesar de los numerosos obstaculos. «Para el autor de Tobit, el dinero y la propiedad son
comodidades utiles pero no un fin en si mismas». Las mismas no son inherentemente malas ni
dignas de ser ganadas ilicitamente (Zimmermann 1958:29).



[ < 110]

Un reto reciente e importante para el entendimiento convencional de la apocaliptica como la
intervencién cataclismica de Dios en la historia humana para recrear el universo aparece en
N. T. Wright (1992) y (1996). Wright niega que los judios avizoraban el final de este espacio y
tiempo y que mds bien hablaban metaféricamente de una mejora social significativa cuando
este mundo sea transformado y mejorado substancialmente. Entre los problemas de esta
interpretacion (ver Allison 1994) esta la dificultad en entender el tema del desprendimiento
de las posesiones materiales si las propiedades siguen con uno mientras continua la existencia
terrenal.



[ 111]

El texto también puede ser traducido: «adquiere tan solo un poco de instruccién y ganaras
plata y oro a través de ella». En cualquiera de los casos, la aparente recompensa monetaria
«podria representar bendiciones ademds de simplemente ganancia material» (Rybolt
1986:110).



[ 112]

En 2:10 la Ley «que en los versiculos anteriores operaba a través de la razén es ahora
silenciosamente igualada a la razén». Uno piensa en un desarrollo similar y posterior en Filén
(Hadas 1953:154).



[ 113]

Gordon (1982:418-419) observa: «Confrontado por la aparente contradicciéon entre los
mandamientos y el curso de la sabidurfa mundana, [Sirac] se ubica en el lado de la generosidad
al prestarle a un amigo o hermano», pero de una forma menos ambigua que en el Nuevo

Testamento, esta generosidad estd limitada a los pobres «que lo merecen» (cf. 12:7).



[ 114]

Para una presentacion y traducciéon completa de todas las fuentes romanas y griegas que
discuten sobre los esenios y convergen con la informacién que conocemos de Qumran, ver
Vermes y Goodman (1989).



[ 115]

Para un buen resumen del papel de la propiedad privada entre los esenios tanto en Qumran
como en Damasco, ver Rabin (1957:22-36). Pero Rabin lleva el péndulo demasiado lejos del
lado contrario al negar que los de Qumran practicaran alguna «comunidad de bienes»
(correctamente, Mealand 1975).



[ 116]

Para una discusién ver Flusser (1960:1-13). En cuanto a las similitudes entre las
bienaventuranzas de Qumran y las de Jests, ver Brooke (1989). Para un énfasis en las
diferencias, ver Viviano (1993).



[ 117]

Sobre los patrones de organizacién y el codigo penal de la secta de Qumréan, ver Weinfeld
(1986).



[ 118]

Para un analisis de estos textos y la tradicién de la interpretacion intertextual entre Isafas 61.1
y Lucas 4, ver ]J. Sanders (1975).



[~ 119]

Ver ademas M. Bockmuehl (1994:109-112) y la literatura que alli se cita.



[ < 120]

Sobre el término am ha’ares, ver esp. Oppenheimer (1977).



[ 121]

Sobre la sociologia de los fariseos, escribas y saduceos, ver Saldarini (1988).



[ 122]

Pero uno también debe distinguir entre el publicano propiamente dicho, como Zaqueo («jefe
de recaudadores de impuesto»), quien claramente era rico (Lucas 19.1-10) y los recolectores
intermediarios como Levi/Mateo, quien debié vivir un poco mejor que otros campesinos
judios (Schottroff y Stegemann 1986:7-13).



[ 123]

Jeremias (1969:126-134) piensa que estan en su lugar; Seccombe (1978) lo disputa.



[ 124]
Cf. Saller (1982) y Wallace-Hadrill (1989). Entre los que han aplicado el modelo al Nuevo
Testamento, ver esp. Winter (1994: esp. 41-60). Para una compilacién de los textos que
describen la beneficencia civica antigua, ver Danker (1982). Danker también demuestra como
el lenguaje literal y metaférico de beneficencia se extiende en el Nuevo Testamento,
particularmente con referencia a Dios y Jesus.



[ 125]

Cf. al historiador Tucidides (3.45.4) quien hablé de «la pobreza que conduce a compartir por
necesidad y la abundancia que conduce a la avaricia a través del hubris y el orgullo».



[ 126]

Para informacién adicional sobre estos desarrollos grecorromanos, ver esp. Gonzalez (1990:3-
19).



[ 127]

Sobre los problemas para identificar a Jesus con los trabajadores pobres y marginados del
mundo, ver Draper (1991).



[ 128]

Cf. Waetjen (1989:79): «Santiago y Juan, quienes se han asociado con su padre, probablemente
disfrutaron un tipo de prosperidad y comodidad que correspondia a la clase media».



[ <129]

Sobre el trasfondo histérico y la situacién de los recaudadores de impuestos, ver esp.
Herrenbriick (1987, quien también argumenta que solo los fariseos ponifan un estigma sobre
los recaudadores de impuestos.



[~ 130]

Reiner (1968:186-190), sugiere que los «treinta sidos» reflejan una expresién idiomdtica
sumeria que significa una «misera cantidad».



[ 131]

Para un breve resumen de la especulacién cristiana, ver Brown (1994:1401-1404); y cf. ademas
p- 204).



[ 132]

Sin embargo, los particulares claramente varian en este y otros textos del Nuevo Testamento y
del cristianismo primitivo que pudieran hacer alusién a este dicho de Jesus; ver Harvey (1982).



[ —133]

Para observar de forma general estos tres versiculos, ver esp. Witherington (1979). Sim (1989),
niega que podamos demostrar que alguna de las otras mujeres era rica y duda que Juana,
casada con un no cristiano, podria haber contribuido mucho, pero su estudio se apoya
fuertemente en varios argumentos de silencio y un razonamiento en cierta forma circular que
comienza con lo que Jests «usualmente» hacia en todo lugar.



[ 134]

He sido animado por las respuestas generalmente positivas de aquellos que han tomado tiempo
para interactuar con mis puntos de vista. El unico estudio reciente con la extensiéon de un
libro, particularmente compatible con mi acercamiento, aunque tiene un matiz importante, es
el de J. Sider (1995). El tnico intento detallado para refutar mi acercamiento del que estoy
consciente es el de Parker (1996, esp. 82-87). Sin embargo, su critica, la cual inicia retando mi
definiciéon de lo que es una pardbola y una alegoria (o mas precisamente retando mi rechazo a
la definicién limitada de «alegoria» adoptada ampliamente por los criticos biblicos modernos)
simplemente termina por rechazar la inutilidad de mi definicién mas amplia (el cual es
paralelo con el estudio rabinico de las pardbolas y de forma mas general la critica literaria).
Nada de lo que Parker escribe en realidad socava el contenido de mi acercamiento (p. ej.,
aparte de los debates en cuanto a terminologia o etiquetas), a pesar de sus afirmaciones de
hacer lo contrario. La alternativa de Parker, en el cual las pardbolas fueron «dolorosamente
claras» desde el principio sin ningin elemento encubridor, al igual que muchos otros
acercamientos antes de él, requiere desechar el contexto de los evangelios en el cual las
parabolas se dieron (92-105, 123-159) sin ofrecer una respuesta al segundo objetivo mayor de
mi volumen, el cual era defender la confiabilidad histérica de los contextos originales.



[ —135]

Para todos estos puntos, cf. también Lambrecht (1992:86).



[ < 136]

Otros puntos de vista (p. ej., la «escatologia permanente» de Crossan [1973] o la disociaciéon de
las parabolas con relacién al reino de Hendrick [1994]) son idiosincrasicos, no convencen y
han sido refutados adecuadamente (ver N.T. Wright 1996:174-182; Blomberg 1996).



[ 137]

Muchos han argumentado que los cuatro relatos de los evangelios donde Jesus es ungido por
una mujer, se generaron de un solo incidente histérico, pero mas parece que Mateo 26.6-13,
Marcos 14.3-9 y Juan 12.1-8 representan un episodio y Lucas 7.36-51 uno muy diferente (cf.
p- €j., I. H. Marshall 1978b:305-307; Carson 1991:425-427).



[ 138]

Cf. Schottroff y Stegemann (1986:15), quienes ven a esta mujer como una «bien arreglada
prostituta de “clase alta” que podia costear los perfumes mds caros» en contraste con «la gran
mayoria de prostitutas que “eran un miserable grupo”».



[~ 139]

Se asume por lo general que un denario debi6 haber sido el pago minimo de un dia de trabajo
(cf. Tobias 5:14, Mt 20.2). Excluyendo los sdbados y otros dias santos, podemos estimar que el
afo laboral era de 300 dias para aquellos que tenian trabajos regulares. Los dos deudores, por
lo tanto debian aproximadamente el salario de veinte meses y dos meses respectivamente.



[ < 140]

Para mas informacion acerca de la sociologia implicita en el pasaje y la inversiéon que hace
Jesus de los recipientes de honor y vergiienza, ver Thibeaux (1993).



[ 141]

Pero para ver esto, junto con Myers, como el punto principal y asi desviar de la leccién
espiritual de la pardbola, completamente se malentiende el propdsito y la naturaleza de la
predicacidén de Jesus.



[ 142]

Hooker (1991:132), comenta, «la existencia de cuatro grupos de oyentes no debe ocultar el
hecho de que basicamente solo existen dos: aquellos en quienes el oir la palabra produce fruto
y aquellos en quienes el oir la palabra da pruebas de ser infructuoso. La parabola transmite el
mismo mensaje que el dicho del v. 11: la proclamacién de Jesus divide la humanidad en dos

campos....»



[ 143]

El usa la forma singular de las palabras «una» y «otra» en 4.4, 5 y 7, mientras que en 4.8 la
palabra «otra» antes de «parte» es plural.



[ 144]

De hecho, diez mil talentos se puede ver con sospechas como un nimero redondo grande que
representa la deuda mads grande que se pudiera concebir, puesto que el talento era unidad
monetaria mds grande, mientras que diez mil (literalmente «miriada») era el numeral mads
grande en el idioma griego. P. Perkins (1981:124) piensa que la cantidad podria haber
recordado a la audiencia judia las riquezas fabulescas de los reyes egipcios y persas, que no
eran completamente inconcebibles, pero tampoco estaban en los limites de su experiencia
actual. Weber (1993) hace notar la posibilidad de un trasfondo palestino. Uno podria
imaginarse a un rey como Antipas con tal riqueza para distribuir. Pero él esta de acuerdo de
que existe una dimensién alegoérica trasparente entre el rey y sus siervos. Perdonar una deuda
tan enorme evoca el trasfondo de la ensefianza del Antiguo Testamento acerca del afio de
jubileo.



[ 145]

O, de forma mas simple, segun Hagner (1995:541), «la falla en perdonar a uno que se ha
arrepentido provoca dudas en cuanto a la autenticidad del discipulado de la persona».



[ — 146]

Herzog (1994b:131-149) toma la pardbola a un nivel puramente sociolégico y piensa que la
misma es un comentario irénico del comportamiento de los déspotas del primer siglo. Pero, el
hecho de que no es plausible de que un rey perdone una deuda tan enorme es la clave crucial
para entender su segundo nivel de significado y aplicacién espiritual.



[ 147]

Acerca de esto ver esp. Kimball (1994:119-135), quien demuestra la unidad original de todo el
pasaje de 10:25-37.



[ 148]

Hendrick (1994:93-116) ve la pardbola como una parodia de los ideales de la vida piadosa del
judaismo antiguo.



[ < 149]

El estudio clasico fue el de Darley y Baston (1973).



[« 150]

Dada la predileccién de Lucas por insertar referencias al Espiritu Santo, la versién de Mateo
pudiera en realidad reflejar la traducciéon mds literal de la palabras de Jesus, mientras que
Lucas pudiera emplear una sinécdoque para referirse al Espiritu Santo como la buena dadiva
preeminente. Por supuesto, si estos pasajes altamente paralelos reflejan la manera en que Jests
usa ensefianzas similares en dos contextos diferentes, no existe razén alguna por la que no
hubiera podido decir ambas, a las cuales cada evangelista dio una traduccién igualmente literal
de sus palabras.



[ 151]

Kistemaker (1980:182) llama a este el mas impactante aspecto del pasaje.



[ 152]

Hendrick (1994:142-163) considera que esta parabola estd en contra de la ensefianza de fondo
de Eclesiastés, concluyendo que enfatiza sobre todo la ausencia de significado en una vida de
acumulacién de bienes.



[ —153]

(1977) y otros, de nuevo tratan de ver a Cristo como el que construye la torre o como el rey
que va a la guerra, pero esta interpretacién no es convincente (ver Blomberg 1990:283).



[ 154]

Para una excelente guia a la historia de la interpretaciéon de la pardbola y una sana exégesis de
cada parte, ver Ireland (1992).



[ 155]
Para representantes mas recientes de cada uno de estos puntos de vista, ver respectivamente a
S. Porter (1990); Du Plessis (1990); y Parrot (1991). Para una refutacién de cada uno de estos y
varios otras interpretaciones ver a Mathewson (1995). Binder (1995) pone al mayordomo
como alguien que representa a Jesus, pero solo lo puede hacer al dividir el pasaje en porciones
auténticas y no auténticas que son idiosincrasicas aun bajo los criterios de la critica de las
tradiciones.



[ < 156]

F. Williams (1964) convincentemente sefiala el dar limosna como el ejemplo de usar las
posesiones terrenales mds relevante en el contexto histérico y literario de esta parabola.



[ —157]

Cf. Doyle (1994:55): la parabola «ofrece un ejemplo de lo que mucho del Evangelio de Mateo
esta presentando: preocupaciéon por los marginados, apertura para todos, desconcertar y
trastornar la sabiduria terrenal, dar la bienvenida a los don nadie, tratar a los veteranos y
recién llegados como iguales».



[ —158]

Es discutible, y atn poco probable que el maestro dijera en esencia: «Si ustedes pensaron que
yo fui malo, ustedes debieron haber actuado mal» —p. ej., al involucrarse en un comercio
ilegal y de usura (cf. C. F. Evans 1990:672).



[« 159]

Carson (1984:517), sin embargo, hace notar que la diferenciacién puede sugerir que «la gracia
nunca se condona de forma irresponsable; aun aquellos a quienes se les dio menos estan
obligados a usarlo y a desarrollar lo que tienen».



[~ 160]

Argumentar de que uno debe seguir el Evangelio de los Nazarenos en el cual el siervo que
entierra su talento es aceptado (Fortna 1992) sigue equivocadamente la critica textual e
histérica y pierde el empuje caracteristico de la ensefianza de Jesus en contra de la renuencia
convencional de los judios en invertir, una costumbre preservada en esta tradicién apdcrifa
judeocristiana. Un problema similar se adjunta al acercamiento de Rohrbaugh (1993).



[ 161]

Para mas detalles ver Snodgrass (1983).



[ 162]

«Cada una involucra un ataque de palpable poder». El lector helenistico podria pensar en «las
tres categorias del vicio: amor al placer, amor a las posesiones y amor a la gloria» mientras que
el judio sin duda recordaria las pruebas para los israelitas en el desierto (L. Johnson 1991:76).



[ 163]

Cf. esp. Nouwen (1993), quien compara estas tres tentaciones con los deseos que
perennemente enfrentan los lideres cristianos: ser relevantes, populares y mandar (a menudo
a expensas de la oracion, el verdadero ministerio y la disposicion de ser guiado por otros).



[ 164]

Cf. Stegemann (1984:14): «Son los desesperadamente pobres, seres miserables que luchan para
sobrevivir».



[ 165]

Ver también a Bruner (1987:135): «Si decimos que “bienaventurados los pobres en espiritu”
significa “bienaventurados son también los ricos, si actian humildemente” hemos
espiritualizado el texto. Por otro lado, si decimos que “bienaventurados vosotros los pobres”
significa “que la gente pobre es gente feliz” hemos secularizado el texto... Jesus dijo algo que

incorporaba la espiritualidad de Mateo y el aspecto social en Lucas, tomando lo mejor de cada
uno».



[ — 166]

Para observar la estructura del sermén de forma mds general ver esp. Davies y Allison
(1988:88-97).



[ 167]

Para este paralelismo ver esp. Pilgrim (1981:137).



[ 168]

Para las implicaciones especificas del contexto del primer siglo para la ética contemporanea,
vea esp. Tannehill (1970).



[~ 169]

Contrastar con Bassler (1991) en cuanto a «pedir dinero en el Nuevo Testamento».



[ < 170]

El hapax epiousios es quizds mejor traducido «el pan para mafiana». Esto ha conducido a una
interpretacion escatoldgica en la cual toda la oracién se toma entonces como una plegaria
pidiendo el regreso de Cristo. Pero este punto de vista es poco probable, no solo porque
requiere que peirasmos sea interpretado como «prueba» en lugar de «tentacién», lo cual
también parece improbable dado el paralelismo que existe con la peticién de ser librados del
maligno. En cambio, el creyente piadoso ora cada dia para obtener el sustento suficiente para
cada dia (Hermer 1984). Alternativamente, epiousios podria significar «lo que es necesario
para existir» ante lo que dice Mt 6.34, lo cual presenta cierta tensién con nuestra
interpretacién (Betz 1995:398-99). Boismard (1995) nota que los Padres Griegos y Latinos
tempranos tipicamente espiritualizaron «el pan nuestro» ya fuera como el logos o como la
eucaristia y él arguye por un entendimiento de epiousios en este contexto como «par
excellence». Pero ninguno de estos conceptos habia sido introducido cuando Jests hizo su
oracion original y por lo tanto no pudo ser parte de su significado original.



[ 171]

Esto es «corrosion» o «peste».



[ 172]

Guelich (1982:373) resume: «parte de la presencia del reino se ve ciertamente en las
posesiones materiales..., dificilmente podremos vivir en el reino de Dios, recibir sus
bendiciones y no usarlas para ayudar a aliviar el mal del hambre y la necesidad por doquier».



[ 173]

Betz (1995:458) hace notar que darle al materialismo un nombre extrafio es equivalente a
designar a las riquezas o la pobreza, cuando estas toman el control de la vida de las personas,
como algo «magico» o aun «demoniaco». «La busqueda sin descanso del dinero y las posesiones
es equivalente a la adoracidn de una seudo-deidad.



[ 174]

Sobre todo este pasaje, cf. también a Blomberg (1992c); Wischmeyer (1994).



[ 175]

Acerca de la interaccion entre la soberania de Dios y la necesidad de las peticiones humanas
de que Dios otorgue algunas de sus buenas dddivas que desee dar a su pueblo, ver a Murray y
Meyers (1994).



[ 176]

Para una explicacién breve ver a Klein (1986); para mas detalles M. Prior (1995).



[ 177]

La clédusula, «a los pobres es anunciado el evangelio» es enfitica tanto por su posicién
sobresaliente como por su diferencia con las otras categorias de personas listadas (Bock
1994:667-668).



[ 178]

Para ver el debate en cuanto a si la presentaciéon que Lucas hace de estas dos mujeres apoya o
reta una agenda feminista (la cual tiene implicaciones para el papel de la mujer
contemporanea con respecto a las finanzas), ver Corley (1993:133-134).



[ < 179]

Aquellos que se inclinan a ver una tendencia particularmente judeocristiano conservadora en
las ensefianzas de Mateo y/o de Lucas a menudo citan estos textos como los que no tienen
sensibilidad a los temas histéricos y de la salvacién que hacen surgir. Para una defensa de la
preocupacién de Lucas en enfatizar la libertad de la ley a un nivel de la critica de la redaccién,
ver a Blomberg (1984a). Para un punto de vista mas balanceado de la redaccién de Mateo a lo
largo de su evangelio, ver a Blomberg (1992b).



[~ 180]

Para una mayor elucidacién y aplicacién contempordnea, ver Garland (1996:321-340).



[ 181]

Van Aarde (1993) ve una protesta en contra de tener que pagar con una moneda de plata, el
siclo, que tenga una imagen idoldtrica, y un método para evitar la potencial extorsién de los
cambistas de dinero.



[ 182]

Ver esp. Horbury (1984), quien también provee de un importante trasfondo histérico.



[ 183]

Para un estudio de las posibilidades ver Blomberg (1984b:433-434).



[ 184]

El intento de Cassidy (1979) de relacionar este pasaje con un impuesto civil no es convincente,
no solo por manejar inadecuadamente con la cantidad explicitamente dicha, como equivalente
al impuesto de Exodo 30.13.



[ 185]

La iglesia medieval a menudo aplicé este y los pasajes similares a la «clase alta» de la sociedad
que se unian a alguna orden y tomaban un voto de pobreza, pero los estudiosos de la iglesia
contemporanea han reconocido que los textos no apoyan en si mismos un sistema de
obediencia cristiano de dos flancos (cf., p. j., Legasse 1977:53).



[ 186]

Sanger (1992:187) cree que Jesus se da cuenta que este hombre en realidad no entiende las
consecuencias de sus propias pretensiones.



[ < 187]

Omitida entendiblemente por B* K W A W £l £13 y una gran variedad de testimonios menos
importantes.



[ 188]

No existe evidencia histérica de lo anterior en el primer milenio de cristianismo y el apoyo
textual para lo tltimo es muy débil o evidencia en un manuscrito muy tardio (59, lect. 183 y
las versiones armenias y georgianas).



[ —~189]

Ver E. P. Sanders (1985:61-76); con importantes cualidades y modificaciones, cf.
Witherington (1990:107-116).



[ < 190]

Para un excelente estudio del trasfondo histérico de este impase, ver a Bruce (1984).



[ < 191]

Schmidt (1987) enfatiza que la <«hostilidad de las riquezas» en la tradicién sindptica es
independiente de cualquier circunstancia histdrica definida como intolerante.



[ 192]
Para un estudio representativo de estos temas y para conclusiones similares, ver los
comentarios de Davids (1982:2-22); Moo (1985:19-34); y L. Johnson (1995:89-123). Geyser
(1975) toma el lenguaje de la diaspora en 1.1 para referirse literalmente a las personas
desplazadas, basado en la dispersion de los creyentes después de la lapidacion de Esteban (Hch
8.1), y observa que los temas consecutivos de la carta son unificados por las preocupaciones de
una comunidad de refugiados.



[ 193]

En cuanto a la plausibilidad histérica de Hechos 1-12, ver esp. Bauckham (1995). Los cinco
volumenes de Winter (1993-96) junto con Hemer (1989) proveen una amplia evidencia para
rehabilitar la confiabilidad de Lucas como un historiador generalmente en el libro de Hechos.



[ < 194]

Su tnico uso, aparte de este, en el Nuevo Testamento (Lc 13.22) da precisamente ese sentido.



[ < 195]

En la NIV, «en todo lo que hace» es mas literalmente «en todos sus caminos».



[ < 196]

Louw y Nida (1988:531) definen el término como «creencias apropiadas y practica piadosa de
obligaciones relacionadas con personas y poderes sobrenaturales - “religién, piedad”». En la p.
532 agregan: «Siempre se puede explicar esta fase de la cultura con una frase como «cédmo se
debe actuar para con Dios...».



[ < 197]

Esta combinacién era tan dificil para el escriba del cristianismo primitivo que p74 reemplaza
aspilon heauton terein («guardarse de ser contaminado») con huperaspilein autous
(«protegerlos» - p. €j., las viudas).



[ < 198]

El trasfondo de nawim y el eco de las bienaventuranzas son ambos claros. Ver p. ej., Hartin
1991:149-151.



[ < 199]

Santiago «para en corto una idealizacién inapropiada de la pobreza como la marca distinguible
de su afiliacién» en la comunidad. Es «la fe la que es la marca» (Laws 1980:103). Cf. Wall
(1997:115): «los pobres en Santiago son aquellos sin seguridad financiera que han llegado a
depender de Dios en cuanto a su futuro».



[ < 200]

Maynard-Reid (1987:57, 63-65) opta también por este entendimiento de synagoge, pero
inexplicablemente concluye que el hombre rico no es cristiano. Wall (1997:104-105) sigue a
Maynard-Reid pero sugiere dos posibles escenarios diferentes: el terrateniente judio apela a la
«sinagoga/tribunal» en busca de justicia en recaudar las deudas de un cristiano pobre o un
trabajador cristiano pobre que demanda a un judio rico por incumplimiento en el pago de
salarios. Pero Wall no da evidencia histérica que sugiera que alguno de estos escenarios fue
probable. La carta de Santiago sugiere que un rico no cristiano tipicamente utilizaria recursos
mas severos, o medidas mds punitivas, mientras que la gente pobre casi nunca demandé a un
rico, ni siquiera en el mundo grecorromano.



[ <201]

D. Watson (1993) correctamente hace notar que el estilo de denuncia que se extiende en
Santiago 2 deja la pregunta de la realidad detras de algunas preguntas retdricas de Santiago
como algo incierto. Pero estd de acuerdo de que algunos problemas similares en la comunidad,
aun si fueran exagerados en estos ejemplos, debieron haber detonado los sefialamientos de
Santiago.



[ <202]

Wall (1997:199) plausiblemente etiqueta a 4.4-10 como «la crisis del materialismo», pero a lo
sumo es una aplicacién clave de una exhortacién expresada de forma mucho mds general.



[ 203]
Maynard-Reid (1987:69-71) cree que los ricos en 2.1-7, 4.13-17 y 5.1-6 son los mismos
individuos, sencillamente vistos desde las diferentes perspectivas de sus varios papeles.



[ < 204]

Cf. Townsend (1994:87): «el punto de la reprension no es que el comercio sea algo antiético en
si mismo, sino que las suposiciones en las cuales estos planes se basan son completamente
seculares, tanto en lo concerniente a su tiempo y contenido».



[ < 205]

Wall (1997:227) reflexiona si el llanto y el aullido podria ser «un preludio al arrepentimiento y
la restauracion», pero en el mejor de los casos esto esta implicito y no es probable que fuera la
reaccion de la mayoria.



[ < 206]

También es posible que el comportamiento maligno contra la comunidad de Santiago tiene
parcialmente en vista el término «matanza». Es poco probable que uno pudiera traducir el v.
5b asi: «<habéis engordado vuestros corazones como en dia de banquete» (NIV mg).



[ <207]

Townsend (1994:95) es equilibrado en su resolucion: «Las respuestas apropiadas a los cargos
que hace Santiago serd un asunto de consciencia individual, pero por lo menos debe
involucrar una preocupacién por un mundo de comercio justo y libertad politica. Si esto
involucra que los cristianos ricos paguen precios mds altos por algunos de los bienes que
consumen, asi como también impuestos mads altos para poder ayudar a que la asistencia
intergubernamental se convierta en una realidad, es un precio justo que se debe pagar. A la luz
de las palabras de Santiago, la caridad no es suficiente».



[ < 208]

Fine (1955:28) concluye que «honestidad, no la paciencia es la virtud real de Job».



[ <209]

La ensefianza ética de Santiago esta particularmente en deuda con muchos puntos del Sermén
del monte.



[ 210]

Ver esp. el estudio de «Acts and the Urban Elites» por Gill (1994).



[ 211]

Para una cronologia, cf. ahora esp. Riesner (1998:35-58, 280-281).



[ 212]

«La frase perifrastica ésan proskarterountes puede ser traducida “perseveraban en”. En estos
resimenes Lucas desea mostrar los patrones de conducta continuos y consistentes» (L.
Johnson 1992:58).



[ 213]

Un tema sobresaliente para los intérpretes a través de las edades, a pesar de los desacuerdos en
casi todos los demds problemas interpretativos mayores. Ver McGee (1990).



[ 214]
Dupont (1977:32-34); cf. también C. K. Barrett, (1994:169): «Lucas describe una estado que
persistio por algin tiempo».



[ 215]

Cf. también F. F. Bruce (1988:74): «Esta practica de compartir las propiedades podia
mantenerse voluntariamente solo cuando su sentido de unidad espiritual estaba
excepcionalmente activo».



[ 216]

Harrison (1986:98-99), asume que «tarde o temprano los recursos de los miembros mas
acomodados se acabarian, y el fondo comun tendria que ser surtido de otras fuentes o ser
abandonado». Pero esto presupone lo que Hechos nunca dice —que los ricos vendieron tanto
que quedaron sin lo suficiente para invertir en las necesidades del futuro.



[ 217]

Asi el manual por lo demads excelente de Fee y Stuart (1982:97).



[ 218]

Ver esp. Liefeld (1995:49-59), esp. con referencia a la narrativa de Ananias y Safira; cf. Ryken,
(1987:77-87).



[ 219]

Talbert (1997:64) cree que «Los valores sostenidos en Hechos continuaron en la iglesia» y cita
Peregrinus 13 de Luciano en cuanto a cémo los cristianos ayudaron a un bribén encarcelado
que se hizo creyente, porque «ellos despreciaban todos los bienes mundanales, pues los tenian
como propiedad comtn».



[ < 220]

Para cada uno de estos puntos en las ultimas cuatro oraciones, ver I. H. Marshall (1980:88).



[ 221]

Cf. también Hamm (1986:314-315) quien recuerda el uso estereotipado de «plata» y «oro» en
asociacién con la idolatria en el Antiguo Testamento (p. ej., Ex 20.23; Dt 7.25; Os 8.4; etc.),
sugiriendo que Lucas ve que en el pasaje se trata de apartar al hombre de cualquier cosa que
pudiera desviarlo de alabar al verdadero Sefior resucitado.



[ 222]

Pero estos escritores limitaron su practica a los «<amigos», y el compartir los bienes condujo a
obligaciones de reciprocidad que nunca terminaban entre esos amigos. Lucas aplica el
concepto radicalmente a toda la iglesia, cruzando lineas socioeconémicas y anima a la gente a
dar sin pensar en que se los devolveran (recordar Lc 6.34-35; 14.12-14). Cf. ademads a Mitchell
(1992:262-66).



[ 223]

El término también alude a los endees de Deuteronomio 15.4 LXX (L. Johnson 1992:34).



[ 224]

Asi persuasivamente Fiensy, (1995:213-36).



[ 225]

Esta frase fija el escenario para el cercano paralelismo entre el destino de Ananias y Safira en
Hechos 5.3-6 y 7-10. Es digno de notar que Safira es tratada como un individuo independiente
y responsable. No existe justificacion biblica para que la esposa se someta a las demandas
impias de su esposo; de hecho, este pasaje claramente contradice tal idea.



[ 226]

Derrett (1971:156) especula que esta suma podria haber sido la ketubah o dote dada por la
esposa a su esposo quien la mantuvo intacta en caso de un subsecuente divorcio pues en tal
caso se la tenia que devolver a ella. Hoy podriamos hablar de los ahorros de alguien.



[ 227]
Cf. Longenecker (1981:314): «como el acto de Acdn, este episodio fue crucial en la vida y
misién del pueblo de Dios, pues toda la misién estaba en peligro desde el mismo inicio. Y aun
cuando nos sentimos agradecidos de que el juicio por fraude en la iglesia no es ahora tan
repentino y drastico, este incidente es una advertencia ineludible concerniente a lo nefasto
que es a los ojos de Dios el engafio en los asuntos espirituales y personales». Recordar también
la seriedad de 1Q}S 6:25-65.



[ 228]

O'Toole (1995), quien también presenta y discute otros posibles paralelos dentro y fuera de
Lucas-Hechos en el contexto de un amplio rango del analisis literario y teoldgico de Hechos
5.1-11. Marguerat (1993) ofrece un estudio de los acercamientos recientes al pasaje y defiende
la teoria de los paralelos cercanos con Génesis 3.



[ <229]

S. Johnson (1954) ya habia argumentado que Ananias y Safira pudieron haber hecho un voto
para entrar al circulo interior de la comunidad en el cual se requeria dar todas las posesiones,
mientras que ninguna regla pedia tal sacrificio a los cristianos.



[ «230]

Dunn (1996a:81) hace notar que con el rapido crecimiento de la iglesia primitiva, cualquier
intento de sostener a los pobres «rdpidamente debi6 tener demandas casi imposibles para el
fondo comun».



[ 231]

Sobre la necesidad de flexibilidad en la aplicacién de Hechos 6.1-6, ver esp. Longenecker
(1981:331).



[ 232]

Para una perspectiva particularmente ttil ver Dunn (1970:55-72).



[ —233]

Cf. también las referencias a frecuentes sequias en esa area durante el reinado de Claudio en
Suet. Claud. 18; T4cito. Arm. 12.43.



[ 234]

Para mas conocimiento acerca del trasfondo de la hambruna y para comentarios de mucha
ayuda sobre la transformacién del cristianismo en sus costumbres de beneficencia, ver Winter
(1994:59-78, esp. 76).



[ —235]

Ver esp. Bauckham (1995:427-41).



[ —236]

Acerca de la autodefinicién, prestigio y nivel social de los sacerdotes judios a fines del periodo
del segundo templo, ver Maier (1993).



[ 237]

O como lo hace Stegemann (1984:32-44), quien los coloca nada mas como «clase media».



[ —238]

Corley, (1993:111) habla de las mujeres de Lucas 8.1-3 como «retratadas mas bien como
“patronas” grecorromanas», la funcién explicita de estas mujeres aqui en Hechos.



[ < 239]

«Al parecer Pablo estaba logrando tal cambio en las actitudes populares que la viabilidad de
toda la industria estaba siendo cuestionada» (Cassidy 1987:57).



[ —240]

I. H. Marshall, The Acts of the Apostles (Leicester: InterVarsity Press; Grand Rapids:
Eerdmans Publishing Company,1980), p. 336.



[ 241]

Hans Conzelmann, Acts of the Apostles (Philadelphia: Fortress Press, 1987), p. 199.



[ < 242]

Ver esp. Bonnie V. Thurston, The Widows: A Women’s Ministry in the Early Church
(Minneapolis: Fortress, 1989).



[ —243]

Los jovenes judios que eran entrenados bajo la tutoria de rabinos usualmente comenzaban su
educacién post-elemental a la edad de doce o trece afios. Acerca de la historicidad general de
la carrera precristiana de Pablo de acuerdo al libro de Hechos, ver Légasse (1995).



[ < 244]

Esta ocupaciéon en si misma no distinguia a Pablo de entre los trabajadores manuales
menospreciados en la sociedad grecorromana. Pero se suponia que los rabinos tenian sus
negocios (ver p. 106), y la capacidad de Pablo para desenvolverse en su legado judio (ver mas
adelante 1 Co 9) hace claro en esta discusion que su «degradacién» es estrictamente voluntaria.
En cuanto a la naturaleza y condicién d un skenopoios , cf. también a Szesnat (1993). Ademas
de las pieles, Pablo podria también haber trabajado el lino y/o el pelo de cabra.



[ 245]

Para mas detalles ver especialmente a Riesner (1998:286-91).



[ 246]

Lihrmann (1992:41-42) observa: «<En Jerusalén y mds en su propia y nueva misién en el drea
alrededor de Mar Egeo, Pablo pudo haber hecho uso de sus triunfos: dreas de misién de rapido
crecimiento y sin dudas también una superioridad econdmica en las nuevas iglesias. Pero no lo
hizo porque lo que importa es el evangelio».



[ 247]

No existe razén para asumir que la preocupacion de Pablo por la colecta en 1 y 2 Corintios y
Romanos a mediados de la década de los cincuenta implique que no se haya entregado algo
previamente en la peor parte de la hambruna a finales de los 40. De hecho, Hechos 11.2-30,
sin decirlo explicitamente, implica lo contrario. Esto nos llama a un serio cuestionamiento de
la principal premisa en Hurtado (1979), que lo lleva a concluir que la informacién de las
epistolas tardias de Pablo demuestran que la colecta ya era un punto de contencién para el
tiempo en que se reunieron los apdstoles en Galatas 2.1-10.



[ 248]

Que tenga en mente una alusién especial a que los galatas contribuyan para las necesidades de
los cristianos de Jerusalén o no (asi Hurtado 1979:53-57), es mads dificil determinarlo.



[ < 249]

Para una reevaluacién vigorosa y reciente de este punto de vista, ver Menken (1992).



[ —250]

Por supuesto, uno no tiene que elegir entre estos dos puntos de vista. Si el problema
fundamental era la existencia de desempleados, esto podria haber sido exacerbado por las
creencias de que el final estaba en extremo cercano. Ver Richard (1995); D. Williams (1992).



[ 251]

Para las normas y patrones especificos de la interaccién entre el patrén y el cliente en
Tesaldnica, sin una referencia directa a 1 y 2 Tesalonicenses, ver Hendrix (1991).



[ 252]
Menos plausible es lo que dice Thurston (1995:191, 193), siguiendo a Malherbe (1987), ve un
trasfondo epictreo y cinico.



[ 253]

Menken (1994:136) observa la gran influencia de este versiculo, a menudo mal interpretada,
en la historia del pensamiento cristiano sobre el trabajo. Esta ha llevado a los monjes a seguir
un manual de trabajo y aun fue parte en la constitucién soviética de 1936 en una forma
mutilada. Con respecto a la idea de que sugiere el desarrollo de leyes «que digan que tener un
ingreso para vivir es un derecho para los que son econémicamente utiles y un favor otorgado a
los demas», Menken hace notar que «los cristianos primitivos de hecho pensaban de forma
muy diferente» (ver p. ej., Mt 25.31-46; Ef 4.28).



[ 254]

Cf. Mott (1975:72): «los programas contra la pobreza deben ser concebidos con la meta de
incrementar la capacidad econdmica, politica y social de sus recipientes para ser reciprocos de
tal modo que su respuesta a la sociedad sea una realidad y es poder».



[ —255]

Estefanas, Fortunato y Acaico (1 Co 16.17) podrian ser o no los mismos individuos de la casa
de Cloe que se reunieron con Pablo (1 Co 1.11), pero el arribo de estos viajeros de Corinto a
Efeso, se explica ciertamente de mejor manera si estos hombres andaban en un viaje de
negocios. Crispo (1.14) podria ser el lider de la sinagoga que se convirtié en Hechos 18.8 y
similarmente seria una persona acomodada.



[ < 256]

Winter (1994:105-121); contra Mitchell (1993), quien imagina a la clase alta demandando a la
clase baja (en este punto basandose mads en los estudios modernos de la sociologia de la ley y
no tanto en fuentes romanas antiguas).



[ 257]

Para una informacién mas elaborada y otra literatura secundaria relevante, ver Blomberg
(1994a:ad loe); y Dunn (1995:46-68).



[ —258]

Y Colosenses 3.5 iguala la avaricia misma con la idolatria. O'Brien (1982:183-184) explica,
«Puesto que el hombre solo puede servir a un sefor, a Dios 0 a Mamén, pero no a ambos, (Mt

6.24), si pone su corazén en las riquezas, él adora a dioses falsos y abandona al verdadero
Dios».



[ 259]

Esta es la forma de la lista de sustantivos en 6.9-10 que se convierten en etiquetas apropiadas
para los individuos solo después de un pecado persistente en un drea en particular (cf. D. Prior
1985:89).



[ —~260]

Cf. también Deming (1995:177-197) quien enfatiza las tribulaciones necesarias que preceden
el fin en referencias apocalipticas similares.



[ 261]

Meggitt (1994) piensa que Thiessen interpreta equivocadamente la evidencia (y promete en
un estudio posterior derribar todos sus puntos de vista) pero hasta aqui solo ha mostrado que
la falta de acceso de los pobres a la carne ha sido tal vez un poco exagerada.



[ 262]

Para las opciones y para esta conclusién, ver Moo (1996:826-833).



[ 263]

Para todos los puntos en este parrafo hasta acd, cf. Pratscher (1979).



[ 264]

Esta desvalorizacién no caracterizaba necesariamente a toda la elite y usualmente no se
extendia a la agricultura, p. ej., las granjas (Balme 1984).



[ 265]
Horrell (1996:210-16) también enfatiza el nexo con 9.19-23. Pablo se identifica con los
cristianos «débiles» al tener un trabajo manual (y por ende acepta una degradacién social)
precisamente para «ganar» al débil, aun cuando esto crea un tropiezo en algunas ocasiones
para los «fuertes» / ricos.



[ — 266]

Ver P. Marshall (1987:282-340), para una detallada reconstruccion de las acusaciones contra
Pablo en Corinto.



[ 267]

Esto no quiere decir que el marco de trabajo interpretativo de Theissen que presenta al
cristianismo como «un patriarcalismo de amor» permanece sin retos. Ver esp. Engberg-
Pedersen 1987.



[ 268]

Blue (1991) presenta argumentos para traducir prolambano como «devorar» y ekdechetai
como «dar la bienvenida» y cree que estos descuidados son cristianos que no tenian casa
segura.



[ —~269]

Sin embargo, la afirmacién posterior de Nickle (1966:87-93), que la colecta fue un equivalente
al impuesto del templo judio parece ser desmentida por su propia lista de considerables
diferencias entre las dos, que le sigue a la lista de sus similitudes.



[ —270]

Para esto ver esp. Winter (1976b).



[ 271]

Si los capitulos 10-13 se toman como una carta intermedia entre 1 y 2 Corintios 1-9, las
alusiones en 11.7-12 y 12.14-18 pueden ser vistas como seflales de que las cosas empeoraron
en Corinto antes de que mejoraran. Hasta hace poco, aun los académicos mds conservadores
estaban convencidos que los capitulos 10-13 eran ya sea una carta posterior o una pieza de
escritura que Pablo resumié después de un intervalo de tiempo en el dictado con la llegada de
noticias frescas de Corinto. En tal caso la llegada de los falsos maestros pudo haber exacerbado
el problema de las actitudes hacia las finanzas que pudieron haber comenzado a mejorar
previamente. Los ultimos tres comentarios evangélicos sobre esta epistola argumentan
persuasivamente que toda la carta es una unidad (Witherington 1995a; Belleville 1996;
Barnett 1977), y en tal caso, los asuntos financieros siguen siendo un problema sin resolver
que Pablo sabe que tendra que tratar en detalle en capitulos 8-9 y 10-13 (de corrido), a pesar
del amplio tono conciliatorio de 2 Co 1-7 referente a otros asuntos.



[ 272]

Louw y Nida (1988, vol. 2:675): «concerniente a lo que posee un buen cardcter o cualidad
—“genuinamente real”».



[ 273]

Stott (1990:143) ayuda sumando cinco principios que él deduce de este texto: 1. «Dios ha
provisto suficiente para las necesidades de todos»; 2. «cualquier disparidad mayor entre ...
riqueza y pobreza, es inaceptable para él»; 3. tal situacién «debe ser corregida por un ajuste»; 4.
«la motivacién cristiana para desear tal “justicia” es la “gracia”; y 5. Debemos seguir el
ejemplo de Cristo al hacerse «pobre» para mostrar «la autenticidad de nuestro amor».



[ 274]

Cf. Betz (1985:78) quien también hace notar que, desde la perspectiva de Pablo, al menos dos
de los tres eran personas en las que él confiaba.



[ 275]

R. Martin (1986:285) traduce el contraste como «una bendicién, no como una especie de
“avaricia”»



[ 276]

Murphy-O'Connor (1991:93) emplea una ldgica idéntica aqui. Podemos dar generosamente
porque confiamos que otros cuidaran de nosotros, si resulta que hemos dado demasiado como
para continuar satisfaciendo nuestras propias necesidades.



[ 277]

Para extensos detalles sobre las estrategias de Pablo y estilo de liderazgo en ambas cartas, ver a
Verbrugge (1992).



[ 278]

Cf. también su escrito «Afterword: Is There Justification in Money? A Historical and
Theological Meditation on the Financial Aspects of Justification by Christ» (141-165).



[ 279]

Byrne (1996:370) sugiere que los tres dones mencionados en 12.8bcd «parecen estar
relacionados de alguna forma con el ejercicio de la caridad». Ho proistamenos podria referirse
a un patrén; y ho eleon a alguien que trae alivio (financiero) al infortunado.



[ —280]

Las «ascuas de fuego» que esta respuesta amontona sobre la cabeza del enemigo, lo mas
probable es que sean punzadas de vergiienza o remordimiento y no castigo. Cf. p. ej., Dunn
(1988:751).



[ 281]

Ver esp. Winter (1994:25-40) quien enfatiza la frecuencia con la que aparecen en el lenguaje
frases como «hacer el bien» o «recto» en un contexto de beneficencia civica.



[ 282]

Cf. p. €j., Cranfield (1979:662). L. Johnson (1997:191) observa que esto estd también implicito
en la frase «por causa de la conciencia» en Romanos 13.5.



[ —283]

En problemas de desobediencia civil mds amplios, uno debe cuidarse de absolutamente
considerar al gobierno como divino (Ro 13) o tener la nocién de que es demoniaco (Ap 13), a
pesar de los numerosos intentos a través de la historia cristiana de hacer uno de estos puntos
de vista normativo a expensas del otro. Legasse (1994) revisa una gran variedad de propuestas
para entender Romanos 13.1-7, por lo menos en parte determinado por las circunstancias

histdricas particulares.



[ 284]

Peterman (1994) argumenta en contra de la mayoria de los estudiosos que la koinonia del v.
26 debe ser traducido «compaflerismo» en lugar de «contribucién». Sin embargo, el
establecimiento de un compaferismo con los santos en Jerusalén aun asi debi6 involucrar un
apoyo financiero.



[ 285]

El punto de vista de que «los pobres que hay entre los santos» en Jerusalén (15.26) es una frase
que involucra un genitivo de aposicién («los pobres, que son los santos»), haciendo
equivalente a los pobres con los cristianos en Jerusalén, con una etiqueta espiritual en lugar de
socioecondmica, fue decisivamente refutada por Keck (1965; 1966).



[ 286]

Para ver los problemas que hay para concluir definitivamente de que estas dos referencias son
del mismo individuo ver, Meggitt (1996).



[ 287]

Para reconstrucciones alternas y para mas detalles sobre la postura adoptada aqui, ver p. ej.,
Guthrie (1990:489-495, 545-555). Cf. las introducciones sobre las cartas de la prisién en los
comentarios normales.



[ —288]

Se han dado variantes en esta interpretacion tradicional, pero una buena defensa de la misma
a la luz de los recientes retos aparece en Nording (1991:97-119).



[ —289]

Ser capaz de pagar la cantidad de dinero potencialmente en juego aqui, podria haber sido
imposible para Pablo, especialmente estando bajo arresto domiciliario en Roma. Esta es una
promesa sobresaliente que debié basarse en la asuncién de que si Filemén acepta el

ofrecimiento, Pablo tendria que pedir ayuda a algunos de sus amigos adinerados para pagar lo
que ha prometido (Dunn 1996b:339).



[ <290]

Las cartas en los que estos mandamientos aparecen a menudo se alegan que son post-paulinas.
Pero no se puede sostener ninguna diferencia entre el contexto social de Efesios y Colosenses
y el indisputable resto de las epistolas paulinas, a partir de los mandamientos sobre la
esclavitud, especialmente ante la inclusién de Filemoén entre las epistolas auténticas. El
argumento que sostiene que las epistolas paulinas (o seudénimas) describen un cristianismo
mas burgués es desmentido por la evidencia que hemos encontrado de creyentes ricos con
mucha influencia en cada etapa de las iglesias paulinas.



[ <291]

Existen muchas preguntas sin respuesta en tomo a la naturaleza de los riesgos que Epafrodito
afrontd para entregar los fondos, la enfermedad por la que casi muere y la razén por la que los
filipenses anteriormente fueron incapaces de dar una ayuda adicional (2.26-29; cf. 4:10 —«que
ya al fin habéis revivido vuestro cuidado de mi; de lo cual también estabais solicitos, pero os
faltaba la oportunidad»). Concluir, al igual que Buchanan (1964), que en principio Pablo
rechazd regalos o que el ministerio de Pablo habia sido atacado entre los cristianos de
Macedonia va mas alld de la evidencia en el texto.



[ <292]

Para amplios detalles de 4.10-20 contra el trasfondo de las relaciones grecorromanas de
patron-cliente, ver Bormann (1995:136-224).



[ <293]

Reumann (1996) provee un excelente estudio académico reciente sobre las posibilidades de
entender Filipenses y especialmente el capitulo 4, como una carta de «amistad».



[ 294]
(Se relaciona esto de forma general, con el empobrecimiento de las iglesias de Macedonia,
como en 2 Corintios 8.1-2 (ver O'Brien [1991:519] para esta y otras posibilidades)? Peterlin
(1995) rechaza todo intento por excusar el comportamiento de los filipenses, sugiriendo una
divisién en la iglesia y una oposicién mas fuerte contra Pablo de lo que usualmente se percibe,
pero estas conclusiones a menudo van mads alla de la informacién explicita.



[ < 295]

Malherbe (1996) habilmente demuestra que el modelo autosuficiente de Pablo difiere
grandemente del ideal estoico.



[ < 296]

Capper (1993) siguiendo a Sampley (1980:51-77), va mas alld y argumenta, debido al potencial
lenguaje comercial en el pasaje (esp. koinoo en 4.15 y apechd en 4.18), que Pablo en realidad
fue contratado por los filipenses para predicar a tiempo completo por medio de su apoyo
financiero, pero que los filipenses no habian cumplido consistentemente con su parte del
trato. Sin embargo, el tono conciliatorio general en la carta y el amplio rango semdntico de los
términos que se pensaban que apoyaban esta tesis ha despertado cuestionamientos
significativos.



[ < 297]

Para un estudio de toda la carta y de 4.10-20 en particular desde una perspectiva de «amistad y
finanzas en Filipenses» ver Witherington (1994a) y note esp. sus excursus en las pp. 123-124.
Para dtiles aplicaciones en el drea de la ofrenda cristiana, ver I. H. Marshall (1991:123).



[ 298]

Aun cuando las mujeres estuvieran detrés de la promulgacién de la falsa ensefianza en Efeso, y
quizds aun desde puestos de liderazgo en la iglesia (un tema de mucho debate que no necesita
tratarse aqui), ellas casi seguro estarian limitadas a estos circulos elitistas que tenian acceso al
poder en una cultura grecorromana altamente patriarcal (ver esp. Padgett 1987).



[ <299]

Verner (1983:151) ve el lenguaje de benevolencia tras 1 Timoteo 3.1 —la persona que desea el
oficio de obispo aspira una «buena obra» (kalon ergon).



[ < 300]

Verner (1993:161-166) discute los argumentos a favor y en contra de tomar las viudas de 1
Timoteo 5.3-8 y 16 (verdaderas viudas) como diferentes de las viudas de 5.9-15 (viudas
oficiales), pero sus distinciones no afectan la presente discusién.



[ —301]

El griego dice literalmente: «pero si alguno no cuida de los propios, esto es, los de su casa...»
Campbell (1995) piensa que su «casa» deberia ser traducida como en Galatas 6.10 y Efesios
2.19 para referirse a los compafieros cristianos, para que el versiculo haga equivalentes a los
familiares de los individuos con los creyentes. El correctamente reconoce que malista (NIV
«especialmente») en sus cinco ocurrencias en las epistolas pastorales probablemente signifique
«esto es», pero el uso no calificado de «casa» hace que sea poco probable que se tenga en mente
solo a creyentes. Una mejor traduccién que la de la NIV y la de Campbell seria: «si uno no
provee para su propia gente, esto es, para su casa» entendiendo que «casa» se refiere a
cualquier familia extendida (incluyendo a esclavos o sirvientes) que vivieran juntos en un
domicilio.



[ —302]

De hecho, no existe una palabra griega para <hombre» en el griego en este pasaje, solo aparece
el pronombre tis, cuya forma es idéntica para los géneros masculino y femenino y significa
simplemente «alguien» o «alguno».



[ < 303]

Para un exhaustivo estudio de las viudas y sus sucesores en la iglesia primitiva, ver Thurston
(1989).



[ —304]

Schollgen (1989) sin embargo, sefiala varias razones por las cuales «doble honor» podria no
referirse a dinero en este contexto. La referencia podria ciertamente ser mas general. La
interpretacion de Schollgen en la que se les da una doble porcién en las fiestas del amor de los
cristianos primitivos, es sin embargo, menos persuasiva.



[ < 305]

Cf. Hechos 20, en el cual Pablo se refiere a los ancianos de Efeso (20.17) con el término
«obispos» (20.28) y Flp 1.1 en el cual Pablo hace la distincién entre «obispos» y «didconos». El
término «pastor» no se usa en ninguna parte del Nuevo Testamento como titulo para un oficio,
pero si es una funcién explicita de los obispos/ ancianos (Hch 20.28) y como un don espiritual

para muchos cristianos (Ef 4.11).



[ —306]

Como en otros pasajes paulinos, autarkeia («contentamiento») recuerda las nociones estoicas y
otras filosoffas helenisticas sobre la autosuficiencia. Pero en el contexto de Pablo representa
una realidad centrada en Dios (cf. Brenk 1990).



[ < 307]

Sobre la relacién indirecta entre 1 Timoteo 6.6-10, 17-19 y la tradicién de Jests, ver
Dschulnigg (1993). De hecho, él afirma que estos pasajes son las reflexiones mas puras en todo
el Nuevo Testamento sobre la ensefianza de Jesus acerca de las riquezas y la pobreza (77). Las
similitudes parecen ser tan cercanas que no permiten teorias de un desarrollo de una
chrisliche Biirgerlichkeit [cristianismo de clase media], extraflas al movimiento de Jesus
original, en las epistolas pastorales (69-71).



[ —308]

P. €j., Pablo usa la palabra «pobre» (ptochos) solo en cuatro ocasiones y «rico» (plousios) solo
tres veces. Pero el recuento de las palabras, por supuesto, no puede determinar la frecuencia
de un tema.



[ < 309]

Cf. p. ¢j., Guthrie (1990); Carson, Moo y Morris (1992); ambos ad loc.



[ < 310]

Son de particular ayuda para superar esta falsa dicotomia las contribuciones en la introduccién
y teologia de cada uno de los cuatro evangelios de France (1989); R. Martin (1972); I. H.
Marshall (1983); y Smalley (1978) respectivamente).



[<311]

Para resumenes recientes contrastar a Tuckett (1996) con Vaage (1994).



[ 312]

El estimado mas generoso de la cantidad de material del cual yo estoy consciente, calcula hasta
un 21.02% del evangelio: 347 palabras (3.09%) en pasajes completamente sin paralelos y 2,013
palabras (17.93%) compuesto por detalles menores adicionales en Marcos, que no se
encuentran en Mateo y Lucas o en otros pasajes paralelos (Linneman 1992:107).



[ —313]

Belo (1981) y Clévenot (1985) han desarrollado lecturas «materialistas» del Evangelio de
Marcos, pero estas tratan mas con las preguntas acerca del poder y la revolucién que con los
asuntos estrictamente materiales.



[ 314]

Ver ademas a Blomberg (1991).



[ —315]

Mas recientemente desde una perspectiva feminista-liberacionista, ver Ringe (1995).



[ —316]

Similarmente Osborne (1978), aunque rechaza la apropiacién parcialidad de Lucas que hace la
teologia de la liberacién, lo ve como un tedlogo de la preocupacién social, quien llama a los
cristianos a un involucramiento constructivo y pacifico con los fisicamente necesitados de
nuestro mundo.



[ <317]

9 Cf. Yoder (1972:34-40, 64-77), quien penso6 que esto coincidia con un afio literal de jubileo.



[—318]

Cf. también la doble mentalidad en Degenhardt (1965) que hace una distincién entre los
mandamientos para el laos (equivalente a todos los cristianos) y los que son para los mathctcs
(equivalente a los lideres cristianos posteriores o a los que tenian un oficio).



[ <319]

Cf. Brown (1993:350-365) quien es mas especulativo al asignar un origen para estos canticos
lucanos en una comunidad especificamente judeocristiana que se veia a si misma como la
manifestacidn de ese tiempo de los nawim del Antiguo Testamento.



[ < 320]

El hecho de que preserve distintivamente las preocupaciones judias contra el meollo de su
universalismo nos habla mas fuertemente de su autenticidad. Cf. ademads a Farris (1985).



[ 321]

Betz (1995:608) habla de no confundir la benevolencia con las inversiones comerciales.



[ 322]

Lucas 16.14-15 también incluye una referencia unica de los fariseos como amadores del
dinero. Ver Moxnes (1988:146-148) para descubrir cdmo es que este pasaje encaja con otros
énfasis en Lucas.



[ 323]

Plausiblemente se le acredita a Lucas haber hecho el arreglo de estas escenas de acuerdo al
modelo de las mesas grecorromanas de simposio. Ver esp. de Meeus (1961). Recientemente,
Braun (1995) ha discernido una forma antisimposio, similar a la parodia cinica por su parecido
a los didlogos satiricos en Lucas.



[ 324]

Para una teologia de los «pecadores» en el Evangelio de Lucas, ver esp. Neale (1991); para la
historicidad, Moritz (1996).



[ —325]

Entre una gran cantidad de literatura ver esp. Beavis (1994) y Kopas (1986).



[ —326]

Sobre la reconciliacién y perdén en el Evangelio de Lucas en forma general, ver esp. Ford
(1984).



[ —327]

Es posible exagerar la diferencia entre Lucas y Hechos al enfocarse solamente en la frecuencia
de ciertas palabras clave —p. €j., «pobre» o «ciego», y en tal caso Hechos no tiene interés en
los proscritos. Por otro lado, existe una genuina diferencia entre los dos volimenes de Lucas,
debido a que el ministerio de Jesus hacia los necesitados de su tiempo, se da en parte para
demostrar que €l es el Mesias, particularmente en cumplimiento de Isafas 35. Asi que, no es
apropiado que férmulas estereotipadas como las de Lucas 4.18-19 o 7.22, recurran en la vida
posterior de la iglesia cuando Jesus no esta fisicamente presente. Cf. ademas a Roth (1997).



[ 328]

Cf. Kraybill y Sweetland (1983), aunque su nitida periodicidad simplifica mds de la cuenta la
compleja informacién. Para detalles de la comunidad de Lucas, cf. Moxnes (1994); Esler
(1987:164-200); Gerard (1995).



[ <329]

Attridge (1989:388) hace notar que «este término en particular (amor al dinero), aparece solo
en las etapas posteriores de la literatura cristiana primitiva, cuando existian mas cristianos de
un estrato social mas acomodado». Entre las fuentes tempranas posteriores al Nuevo
Testamento, cf. Did. 15.1, y Policarpio Phil. 5.2. Hermas Vis. 3.9.6 advierten sobre el
«regocijarse» en las riquezas de uno.



[ < 330]

Cf. esp. la combinacién de «extranjeros» y «peregrinos» en 2.11 en un contexto de abstenerse
de los deseos pecaminosos, y note el uso de «como» para indicar la presencia de una metafora
en este pasaje. Contra Elliot, ver esp. Chin (1991).



[ 331]

Davids (1990:179, n. 15), describe el uso como «ilegitimo».



[ < 332]

Quizéds la reconstruccién contemporanea de mayor influencia y mds conocida de estas
circunstancias sea la de Brown (1979). Muchas de las modificaciones y matices necesarios de
su representacion han sido trabajados recientemente por Witherington (1995b:27-41).



[ —333]

Vandana (1991) ofrece un punto de vista balanceado y contextualizado de la «extravagancia»
de Dios tanto a nivel fisico como espiritual en la historia de este milagro.



[ 334]
Ver esp. Schneiders (1991:180-199). Cf. ademads a Blomberg (1995:12-13), y la otra literatura
que alli se cita.



[ —335]

Karris (1990:30-31), sin embargo, piensa que la fraseologia tinica de la prueba que Jesus puso a
Felipe en 6.5-7 contrasta la respuesta del «administrador del negocio» con la «confianza» en
Jesus.



[ < 336]

Karris (1990:48) se enfoca en el tema de la marginacién del hombre como un correctivo del
pasado, trato puramente espiritual, pero él parece llevar el péndulo demasiado lejos en la
direccion opuesta.



[ —337]

El estudio de Koenig (1985) ofrece un importante trasfondo y nota como el tema de la
hospitalidad aparece en otros pasajes en el Nuevo Testamento.



[ —338]

Sobre la sociologia de la hospitalidad en la antigiiedad, ver esp. Malina (1986).



[ <339]

Este fechado y origen tradicional ha sido cada vez mds cuestionada por los estudiosos
modernos, emergiendo el 68 o 69 DC., justo después de la muerte de Nerén, como la fecha
mas probable. Ver p. ej., Smalley (1994:40-49). Pero una fecha en el tiempo de Domiciano
todavia parece la mejor. Ver p. ej., Collins (1984:54-83). L. Thompson (1990) acepta esta fecha
pero advierte a no sobrestimar el contexto de la persecucién imperial o una «crisis»
econdmica.



[ < 340]

Judge (1991:160) sospecha que los primeros lectores debieron pensar en «aquellos que
entraban en el mercado en Efeso quienes tenian primero que hacer su sacrificio y luego recibir
su marca de tinta en la muifieca o en la frente, justo como en Ezequiel 9.2-6)».



[ 341]

Rowland (1993:140) enfatiza: «leer las sefales de los tiempos y buscar el entendimiento de la
dimensién politica de la misidn cristiana no debe ser descuidado debido a su imposibilidad
cercana». Pero «demandara una perspectiva mds amplia de aquellos temas biblicos tales como
reconciliacidn, justicia y paz, que el estrecho enfoque individualista o eclesiastico que los
cristianos le han dado».



[ 342]

El poderoso poema de Julia Esquivel «Dia de accién de gracias en los Estados Unidos»

(1982:78-91) cristaliza el problema dramdaticamente. Mds prosaicamente, cf. Harrington
(1993:184).



[ —343]

No hay en Lucas quien se haya arrepentido que no practique una simpatia hacia los pobres y
proscritos, no hay quien dé la bienvenida al acto salvador de Dios en Cristo Jesus que no haga
justicia y misericordia, no hay quien espere su regreso que no espere y anticipe la vindicacién
divina de los pobres humildes, no hay participante en su comunidad que no dé limosna o
comparta sus bienes o practique la hospitalidad» (Verhey 1984:95).



[ —344]

Acerca de esto, Schneider (1994) parece estar mas en lo cierto que R. Sider (1997).



[ —345]

Cf. Murchie (1978:343): «Desde la perspectiva del N.T., los cristianos sirven solo como
conductos por medio de los cuales la provision material por la gracia de Dios es distribuida
equitativamente al mundo».



[ < 346]

En cuatro ocasiones diferentes en las iglesias acomodadas de los suburbios de Denver, he
invitado a clases de escuela dominical para adultos a que contesten andénimamente en una
tarjeta la siguiente pregunta: «Si usted supiera que el préximo afio tendra un 20% menos de
sus ingresos, ;qué area de su presupuesto actual seria la mas afectada?» Siempre la respuesta
comun fue «el dinero para salir a comer». Luego les hago la pregunta: «;Por qué no reducimos
voluntariamente tal cantidad para poder dar, sin ser forzados, como cristianos?



[ —347]

Como por ejemplo en uno de nuestros pocos esfuerzos de este tipo, del cual tengo
conocimiento, entre el Seminario de Denver y la Universidad Cristiana Donetsk en Ucrania.



[ —348]

R. Sider (1997:89) hace notar que: «El valor en délares de la comida que los norteamericanos
botan a la basura cada afio es igual a un quinto del total del ingreso anual de todos los
cristianos en Africa».



[ < 349]

En cuanto a la dificultad para etiquetar a alguien como «pobre digno» de ayuda, ver Lupton
(1989:60-61).



[ < 350]

Cf. también Hay (1989).



[ <351]

Para un dramatico estudio actualizado sobre las actitudes del 1% de estadounidenses ricos, ver
Todd (1997).



[ < 352]

Cf. Mouw (1989:158): «Estos son dias en los que es urgente que los cristianos funcionen como
una comunidad con memoria econdmica. Debemos mantener vivas las antiguas perspectivas
donde la gente tenia un claro entendimiento —el entendimiento que rdpidamente se estd
convirtiendo en un recurso escaso en nuestro tiempo— del mandato de Dios de servir como
mayordomos en la familia humana. Este podria ser uno de los mds importantes servicios que
podemos llevar a cabo en el ambiente econdémico contemporaneo: recordar a nuestros
congéneres de quién en realidad ellos son criaturas y qué es lo que mas contribuye a nuestro
verdadero beneficio».



[ —353]

Cf. Santa Ana (1977:66), citando a Ambrosio: «en una palabra, la generosidad del sacerdote
debe estar exactamente entre la liberalidad espontanea y la pobreza». Para los protestantes que
creen que todos los cristianos son sacerdotes, este es un sabio consejo para los creyentes en
general.
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