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BN PR TET RED
ﬁmm mahe o o

Ordenlo del silencio.

Me dan voces desde Sefr:

Centinela, écudnto resta de la noche?
Centinela, écudnito resta de la noche?

(Isafas 21,11)



ADVERTENCIA

Las ideas expuestas en este libro se han ido elaborando a lo largo de
varios seminarios. Por primera vez, de forma breve, en ¢l Colegio
Internacional de Filosofia de Paris en octubre de 1998, luego en el
semestre de invierno de 1998-1999 en la Universidad de Verona y, fi-
nalmente, en la Notrthwestern University en abrzil de 1999 (Evanston),
y en la Universidad de Berkeley (California) en octubre del mismo
afio. El libro que ahora publicamos es el fruto de este crecimiento
progresivo ¥ debe necesariamente mucho a las conversaciones con los
estudiantes y docentes que han asistido a los seminarios, La eleccién
de la forma ha permanecido inalterable en todas las ocasiones: el
comentario, ad litteram y en todos los sentidos, de las diez palabras
del primer versiculo de la carta a los Romanos.

G. A,

NOTA DEL TRADUCTOR

En la transcripeion de los términos griegos a caracteres latinos sélo
hemos sefialado el acento en los polisilabos, ¥ en los bisflabos cuando
cae en la nltima silaba. De todos modos el lector podra encontrar en
el Apéndice €l texto griego con una traduccién interlineal de los pa-
sajes analizados en el seminario y de otros intimamente relacionados.
El texto griego es el de la edicidn critica de Nestle-Aland, Novum
Testamentum graece. Textum graecum post Eberbard et Erwin Nestle
communiter ediderunt Barbara et Kurt Aland, Jobannes Karavido-
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EL TIEMFC QUE RESTA

poulos, Carlo M. Martini, Bruce Metzger, Deutsche Bibelgeselischaft,
Stuttgart, ¥1984, En la presente edicidn espaiiola la traduccién in-
terlineal es la del traducror, que ha tepido siempre en cuenta las in-
terpretaciones del antor.

Las expresiones y términos no italianos a los que el autor recurre
con frecuenda a lo largo de su argumentacién han sido vertidos al
castellano siempre que nos ha parecido que con ello se ayudaba a la
lectura. En estos casos la traduccién figura entre corchetes acompa-
fiando al texto original. Nuestra es también la versién de la sestina de
Arnaut Daniel que cita el autor.

SIGLAS DE LQ$ LIBROS BfBLICOS CITADOS
1. Cartas panlivas

Col: carta a los Colosenses; 1/2 Cor: primerafsegunda cartas a los Corintios;
Ef: carta a los Efesios; Fil: carta a Filemén; Flp: carta a los Filipenses; Gél:
carta a los Gdlatas; Heb: carta a los Hebreos; Rom: carta a los Romanos;
1/2 Tes: primerafsegunda cartas a los Tesalonicenses; 1 Tim: primera carta a
Timoteo; Ti: carta a Tito

2. Otros libros

Ab: Abdias; Am: Amés; Dt: Deuteronomio; Gao: libro del Génesis; Ex: libro

- del Exodo; Hch: Hechos de los apéstoles; Is: Tsaias; Jn: evangelic de Juan;
Jr: Jeremias; Lv: Levitico; Mc: evangelio de Marcos; Miq: Migueas; Mt
evangelio de Mateo; 2 Pe: segunda carta de Pedro; 1 Sam: primer libro de
Sammuel; Zac: Zacarias
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Primera jornada

PAULOS DOULOS CHRISTOU IESOU

Este seminario se propone ante todo restituir a las Cartas de Pablo
su rango de textos mesidnicos fundamentales de Occidente. Tarea a
primera vista banal, porque nadie osarfa negar seriamente el caricter
mesidnico de las Cartas, Sin embargo, es una labor atin no realizada
puesto que una prictica milenaria de traduccién y comentario, que
coincide con la historia de la Iglesia cristiana, ha eliminado literal-
mente ¢l mesianismo —e incluso ¢l término mismo de «mesiass— del
texto paulino, Pero ello no significa que se deba pensar necesariamente
en una estrategia consciente de neutralizacién del mesianismo. En la
Iglesia como en la Sinagoga han acruado sin duda, en tiempos y modos
diversos, tendencias antimesidnicas. Pero el prablema es aqui mds ra-
dical. Por razones que se expondrin a lo largo del seminario, una ins-
titncién mesidnica —una comunidad mesidnica que desee presentarse
como institucién— se halla ante una tarea paradéjica. Como observé
irdnicamente en cierta ocasién Jacob Bernays, «tener al mesias en las
espaldas no es una posicion cémoda» (Bernays, 157), pero tenerlo
perennemente delante puede resulrar a la postre igualmente incémodo.

Lo que estd en cuestion en ambos casos s una aporia que afecta
a la estructura misma del tiempo mesidnico, la conjuncién particular
de memoria y esperanza, de pasado y presente, de plenitud y defi-
ciencia, de origen y fin que ello implica. La posibitidad de comprender
el mensaje paulino coincide integramente con la experiencia de este
fiempo, v sin ella queda como letra muerta. Por tanyo, restituir a Pablo
a su contexto mesidnice significard para nosotros ante todo intentar
comprender €] sentido ¥ la forma interna del tiempo que Pablo define
como bo nyn kairés, el «<momenta prescnten.
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EL TIEMFD GUE RESTA

En este sentido se puede decir que existe aqui una suerte de solida-
ridad subterrdnea entre la Iglesia y la Sinagoga para presentar a Pablo
como el fundador de una nueva religién, cualidad que evidentdisima-
mente el Apéstol, que esperaba el fin de los tiempos en breve, jam4s
pensé reivindicar. Las razones de esta complicidad son perspicuas:
se trata, tanto para la una como para la otra, de eliminar, o al menos
difuminar, e! judaismo de Pablo, es deciz, de arrancarlo de su contexto
mesiinico originario.

Este es e] motivo por el que existe desde hace riempo una lite-
ratura judia sobre Jesdis que lo presenta en términos benévolos: @
nice quy [«un tipo simpético»] como ha comentado divertidamente
J. Taubes, o Bruder Jesws [Hermano Jests], como reza el titulo de
un libre de Ben Chorim de 1967. Sélo en tiempos recientes se ha
emprendido un examen riguroso del contexto hebreo de Pablo por
parte de estudiosos judios. Todavia en los afios cincuenta de} pasado
siglo, cuando el libro de W. D. Davies Paul and Rabbinic Judaism
[Pablo y el judaismo rabinico] llamaba la atencién sobre €l caricter
sustancialmente judeo-mesidnico de la fe paulina, Jos estudios judios
sobre la cuestién se hallaban ampliamente dominados por el libro
de M. Buber Ziwei Glaubensweisen [Dos tipos de fe}. La tesis de este
libro —«en extremo improbable, pero del que he aprendido mucho»
{Taubes, 27), sobre la que tendremos oportunidad de retornar— con-
trapone la emurii hebrea, fe objetiva e inmediata en la comunidad a
la que se pertenece, a la pistis griega, reconacimiento subjetivo, como
verdadera, de la fe a la que uno se convierte. La primera es para Buber
la fe de Jesis (Glauben Jesu), v 1a segunda, la fe en Jests (Glauben
an Jesus), es naturalmente la de Pablo. Desde entonces han cambiado
las cosas naturalmente, y tanto en Jerusalén como en Berlin y en los
Estados Unidos, los estudiosos judios han comenzado a leer las Cartas
de Pablo en su contexto propio, incluso sin admitir todavia lo que ante
todo son, a saber el més antigno —y exigente— tratado mesidnico de
la tradicién judia.

En memoria de Jacob Taubes
En esta perspectiva el libro pdstumo de Taubes Dse politische Theolo-
gie des Paulus {1993)* sefiala —a pesar de la rapidez y la incomplecién

propias de un seminario que duré sélo una semana— un momento

* Lz teologia politica de Pablo, wad. de M. Garcia-Bard, préxima publicacién
ent Troma.
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importante. Taubes —que pertenecia a una antigua familia de rabinos
asquenazies ¥ que habfa wabajado en Jerusalén con Scholem {cuya
relacién con Pablo, como veremos, era tan complicada como la que
le ligaba a W. Benjamin)— ve en Pablo a un representante perfecto del
mesianismo. Nuestro seminario, que tiene lugar once afios después
del suyo en Heidelberg, se propone interpretar el tiempo mesifnico
como paradigma del tempo histdrico, y no puede comenzar sin una
dedicatoria in memaoriam.

La lengua de Pablo

Las Cartas de Pablo estan escritas en griego. Pero ide qué griego se
trata? ¢De ese griego neotestamentario del que Nietzsche escribié una
vez que Dios habia dado una prueba de delicadeza al elegir para su
uso una lengua tan decadente? No sélo los léxicos conceptuales, sino
también los diccionarios y las gramaticas de! griego neotestamentario
tratan fos textos que componen el corpas candnico como si fuesen
perfectamente homogéneos. Namralmente esto no es verdad ni en el
plano del pensamiento ni en el de la lengua. El griego de Pabla no
es en absoluto, como el de Mateo o el de Marcos, un griego de tra-
ducciéa, tras el cual un oido atento como el de Matcel Jousse podia
percibir el ritmo y el aliento del arameo. El sentimiento anti Nietzsche
de Wilamowitz tenia razén por una vez al reivindicar el cardcter de
«Jengua de autor» del griego paulino:

El hecho de que su griego ro tenga nada que ver con la escuela o con
ningin modelo, sino que suzja directamente de su corazdn, torpe y
con gesto precipitado, ¥ que, sin embargo, sea griego de verdad y no
arameo de traduccién (como los dichos de )esiis) es lo que hace de é
un cldsico del helenismo (Wilamowirz, 159).

«Clasica del helenismo» es sin embargo una definicién particu-
larmente infeliz. Una anécdota referida por Taubes es iluminadora a
este proposito. Un dia, durante la segunda guerra mundial, en Zirich,
Taubes paseaba con Emil Staiger, el ilustre germanista que era también
un helenista excelente (el mismo que mantuvo un interesante inter-
cambio epistolar con Heidegger a propdsito de la interpretacién de
un verso de Mdérike):

Camindbarnos juntos por la Rimistrafle, de la Universidad al lago,
hasta el Belvedere, desde donde él iba a volverse mientras yo tha a
dirigirme al barrio judie de Enge, cuando me dijo: «Sabes, Taubes,
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ayer lef las cartas del apgstol Pablos. Luego afiadié cor profundo
sentimiento: «Pero no es griego, isine yiddish!», A lo que respondi:
«Cierto, profesor, precisamente por ello lo enstiendos (Taubes, 22).

Pablo pertenece a una comunidad judia de la didspora que piensa
y habla en griego (en judeogrece), al igual que los sefardies hablan en
ladino {o judecespafiol) y los asquenazies, en yiddish. Es una comuni-
dad que lee y cita la Biblia en la traduccion de los Setenta, como hace
Pablo cada vez que tiene necesidad {aunque a veces parece disponer
de una versién corregida sobre el original hebreo, a como se diria
hoy, personalizada). No es éste el lugar para hablar de esta conw-
nidad judeogreca, que —por razén de la circunstancia de que Pabio
perteneciera a ella no nos es ciertamente eXtrafia— ha permanecido
singularmente en la sombra en la historia del judaismo. Al menos, a
partir de la publicacién del libro de Chestov (1938) —que W. Benja-
min definié como «admirable, pero absolutamente initil» {Benjamin,
1966, 803)— la oposicidn entre Atenas y Jerusalén, entre culrura grie-
ga y judaismo, ha llegado a ser un lugar comin, especialmente entre
aquellos que no conocen bien ni la una ni 1a omwa. Segin este lugar
comiin, habria que desconfiar de la comunidad a la que pertenecia
Pablo {que no sélo produjo a Filén y a Flavio Josefo, sino también
otras cosas que tarde o temprano habrd que estudiar) puesto que es-
taba imbuida de cultura griega y lefa la Biblia en la lengua de Platon y
AristGteles. Exactamente como si se dijera: desconfiad de los judeoes-
paiioles, porque leen a Géngora y han traducido la Biblia al ladino; y
no os fiéis de los judios orientales porgque hablan una jerga alemana.
Nada hay més puramente judic que habitar una lengua del exilio y
wzbajarla desde el interior hasta difuminar su identidad y hacer de ella
algo distinto a una lengua gramatical: lengua menor, jerigonza (como
Kafka denominaba al yiddish), ¢ lengua poética (como en las Kbarge
[iarchas] judea-andaluzas de Yehudd ha Levi o de Moisés ben Esdras,
encontradas en la genizab [depésito] de la simagoga de El Cairo), en
10do caso lengua materna, aungue —en palabras de Rosenzweig— ella
da restimonio precisamente de] hecho de que «la vida lingiifstica del
judio se siente siemptre en tierra extranjera y sabe gue su verdadera
patria lingiifstica se halla en otro lado, en el Ambito lingiiistico de la
lengua santa, inaccesible al discurso cotidiana» (Rosenzweig, 323). {La
carta de Scholem a Rosenzweig de diciembre de 1926 —uno de los
raros textos en los que el estudioso adopta un tono estrictamente pro-
{ético para describir la porencia religiosa de la lengua que se revuelve
contra los que la hablan— es uno de los documentos més intensos de
este rechazo del hebreo como lengua de nse diario.)
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En esta perspectiva es en la que hay que contemplar la fengua de
Pablo y la de la comunidad judeogreca que constituye en la didspo-
ra judia un capitulo tan importante como la cultura sefard{ hasta et
siglo Xvin y la asquenaai en los siglos XiX y XX. Este es el sentido de
la observacion de Staiger {(«No es griego, es yiddish») asi como de las
reservas expresadas por E. Norden en su bello libro sobre la Antike
Kunstprosa [Prosa artistica antigua) cuando escribe que el estilo de
Pablo globalmente considerado no es griego (Norden, 509), aunque
sin embargo no tenga un colorido propiamente semitico. Ni griego
ui hebreo. Ni lason hakode3 {la lengua sagrada] ni idioma profano.
Justamente esto hace tan interesante su lenguaje {aunque no podamos
plantear aqui el problema del estatuto mesidnico de la lengua).

M¢éthodos

Me gustaria teer y casi silabear con ustedes este no-griego, al menos
tada ef texto de [a carea a los Romanos, campendio testamentario por
excelencia del pensamienco de Pablo, de su evangelio. Pero no tenemos
tiempo para ello. Por razanes que no es momento de discutir debemos
apostar por tratar del tiempo breve, de esa radical abreviacién del
tiempo que es el tiempo restante. La contraccién del tiempo, el re-
manente (1 Cor 7,29: «¢l tiempo es breve [lit., ‘contraido/abreviado’],
el resto...»} es la situacién mesidnica por excelencia, el dnico tiempo
real. Mi eleccidn ser4, pues, la siguience; leeremos juntos séla el pri-
mer versiculo de Ja carta, que traduciremos y comentaremos palabra
por palabra. Me declararé satisfecho si al final del seminario hemas
comprendido qué quiere decir verdaderamente este primer versiculo,
literalmente y en todos los sentidos. Es una tareca modesta pero que
supone una apuesta preliminar: trataremos este versiculo como si
recapitulara en sus diez palabras el mensaje entero del texto.

Segiin las usos epistolares de la época, Pablo comienza sus cartas
con un preambulo, en el que se presenta a si misme y nombra a sus
destinatarios. Se ha sefialado con frecuencia que e} prescripto de la
carta a los Romanos se distingue de los otros por su amplitud y can-
tenido doctrinal. Nuestra hipdtesis es mds extrema: supone que cada
una de las palabras del incipit [comienzo] contiene en si en una reca-
pitulacién vertiginosa («recapitulacidns es, como veremas, un término
esencial del vocabulario mesidnico) todo el texto de la carta, por lo
que comprender su fncipit significara comprender 1odo el texto.
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Las diez palabras

PAULOS DOULOS CHRISTOU IESOU, KLETOS APOSTOLOS APHORISMENOS EIS
EUAGGELION THEOLL La traduccién latina de Jerdnimo, que Ja Iglesia
cat6lica ha usado durante siglos, reza: Paulus servus Jesu Christi, vo-
catus apostolus, segregatus in evangelium Dei.

Una traduccién literal castellana del tipo corriente seria: «Pablo,
siervo de Jestis mesfas, llamado apéstol, separado para el evangelio
de Dioss,

Una observacién filolégica preliminar. Leermnos el texto paulino
en edicignes modernas (en nuestro caso la edicién critica de Nest-
le-Aland: se trata de una revisién ultimada en 1984 de la edicién
publicada por Eberhard Nestle en 1898, quien abandoné el textus
receptus {texto recibido] erasmiano y se basé en una comparacién de
las ediciones de Tischendorf de 1869 y de Westcott-Hort de 1881).
Respecto a la eradicién manuscrira estas ediciones introducen necesa-
riamente convenciones grificas modernas, por ejemplo la puntuacién,
que presuponen a veces una eleccién semantica determinada. Asi, en
nuestra versiculo, la coma después de «Jesiis» implica una escansién
sintdctica que separa dowlos de kletés y refiere este ltimo a apdstolos
(«siervo de Cristo Jesiis, apdstol por vocacién»). Nada impide, sin
embargo, optar por una escansion diversa y leer Paulos doulos christos
Iesodi kletss, apéstolos aphonismenos eis enaggelion theo# (sPablo,
llamado como esclavo de Jesiis mesias, separado como ap6stol para
el anuncio de Dios»), lectura que estaria més de acuerdo, entre otras
cosas, con la explicita afirmacién de Pablo en 1 Cor 15,9: osk eimi
hikands kaleisthai apdstolos («No soy digno de ser llamado ap6stol»).
Sin embargo, sin tomar por ahora partido por una de las dos escan-
siones, Serd bueno no olvidar que desde el punto de vista sintictico el
versiculo se presenta como un sintagma nominal finico, absolutamente
paratictica, proferido en un tinico hélito de voz segiin el crescendo
siguiente; esclavitud, vocacion, envio, separacion.

Paulos

Les aborro aqui las interminables discusiones sobre el nombre Paulos,
a saber si, como nombre romano, debe considerarse un praenomen
0 un cognomen, o incluso un signum o supernomen (una suerte de
apoda), y sobre las razones por las que «un joven judio que llevaba
el soberbio nombre biblico-palestinense de Sha'ul, que subrayaba el
origen de la familia, de la tribu de Benjamin, habia recibido este so-
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brenombre lating tan poco usuab» (Hengel, 47). Y épor qué Pablo no
presenta nunca su nombre entero que, seglin una conjetura sin funda-
mento alguno, seria Gaius Julius Paulus? Y {qué relacién hay entre su
nombre romano y el judio, Sha’ul, que en los Setenta se escribe Sazoul
o Saoulos y no Saulos? Estos y otros problemas tienen su origen en
un pasaje de los Hechos (13,9) en el que se lee: Sanlos ho kai Paulos
(el bo kai es el equivalente griego del latin qu/ et, que equivale a decir
«se llama también» e introduce por lo general un sobrenombre).

Mi eleccién metodolégica {que es también una precaucién filolg-
gica mfnima) en este caso, como en general en toda la interpretacion
del texto paulino, es no tener en cuenta las fuentes posteriores a él,
incluidos ¢l resto de los textos neotestamentarios. Pablo en sus cartas
se denomina a sf mismo siempre y s6lo Paulos. Esto es todo y no hay
nada que afiadir. $i desean saber algo mas de ello, les remito al estudio
ya antigno de Hermann Dessau (1910) o a uno mds reciente —pero
no mas sapiente— de Gustave Adolphus Harrer (1940); pero muchas
de las cosas que alli encontrardn, asi como todas las especulaciones
sobre et oficio de Pablo, sobre sus estudios con Gamaliel, etc., son
simplemente habladurias. Y no es que el chismorreo no pueda ser
interesante; incluso por la relacién no trivial que mantiene con la
verdad —que elude el problema de la verificacién y de la falsacion
y pretende ser algo més intimo a ella que la adecuaci6n factnal—, el
chismorreo es ciertamente una obra de arte. La particularidad de su
estatuto epistemolégico es que prevé la posibilidad de un error, que
no prejuzga, sin embargo, en absoluto la definicién de la verdad, por
lo que la habladurfa inteligente nos interesa independientemente de
su verificabilidad. Pero tratar las habladurias como una informacion es
verdaderamente una apaideusia [falta de educacién] imperdonable.

Sobre el buen uso de las babladurias

Que no sea licito extraer inmediatamente de un texto informaciones
sobre la realidad anagrifica, es decir, descriptiva, de] autor o de los
personajes, no significa que no sea posible obtener ciertos puntos
titiles para una mejor comprensién del texto mismo, o de las funcio-
nies que ef autor, o los persanajes, o sus nombres, desempefian en el
interior del texto, o que no sea también posible un buen uso de las
habladurias. En este sentido, el siibito cambio por €l cual el autor de
los Hechos muda €l nombre del personaje, al que hasta el momente
habia lamado Saslos, en Parlos no puede dejar de ser significativo. En
los textos literarios ocurre a veces que incluso el autor cambia su iden-
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tidad en el curso de Ja narracién, como, por ejemplo, el supuesto autor
del Roman de la rose, Gillaume de Lorris, deja el puesto a un Jean de
Meun, no mejor conocido; 6 como Miguel de Cervantes, quien en
un cierto momento declara que el verdaderc autor de la novela no es
€l, sino un ta] Cide Hamete Ben-Engeli (en este caso se puede saber
después que Ben-Engeli es la transcripcién de un vocablo drabe que
significa «hijo del ciervox, que contiene una probable alusién icénica
[cierva = buco o cabrdn] al nacimiento poco claro del autor respecto
a las Yeyes de 1z limpieza de sangre, que discriminaban a los que tenian
una ascendencia judia ¢ mora).

En el ambito judio, €l arquetipo de la metanomasia, es decir,
del cambio de nombre de un personaje, se_balla en Gn 17,5, donde
Dios mismo interviene para mudar el nombre de Abrahén y de Sara,
afiadiendo a cada uno una letra, Filon de Alejandria dedica todo un
tratado a esta cuestién, el De mutatione nominum, en el que comen-
ta ampliamente el episodio de Abrahdn y de Sara (al mismo tema se
dedican también dos de sus Quaestiones et solutiones in Genesin).
Contra aquellos que consideraban ridiculo el hecho de que Dios se
tomara la molestia de regalar a Abrahan simplemente una letra, Filon
hace notar que esta minima adicién cambia en realidad el sentido del
nombre entero y, con él, la persona entera de Abrahan. Y a propésito
de Iz adicidh de la letra rbo al nombre de Sara escribe:

Lo que parece la simple adicién de una letra produce en realidad una
armania mueva. En vez de lo pequeiio, esta letra genera lo grande;
en vez del particular, et universal; en vez de lo mortal, lo inmortal
{Filéu, 124-125).

Que este tratado no sea, sin embargo, mencionado en la biblio-
grafia reciente sobre el nombre del Apéstol (aunque aparece citado
tanto en el comentario de Origenes como en el de Erasino) es un buen
ejemplo de lo que Giorgio Pasquali solia llamar conjuntivitis profeso-
ral {en nuestro caso teoldgico-profesoral). También Saulo, al cambiar
una sola letra del nombre, sustituyendo una sigma por una pi, podia
tener en mente —segin ¢l autor de los Hechas, buen conocedor det
mdaismo helenizado— una «nueva y analoga armonfar. Saulo es de
hecho un nombre real, y el hombre que lo llevaba superaba a cualquier

otro israefita no sélo por su belfleza, sin también por su estatura (1
Sam 9,2; en el Coran se llama a Satl Talut, es decir, el grande). La
sustitucidn de una sigrma por-una pi significa nada menos que el paso
de la realeza a la minimez, de la grandeza a la pequefiez. Paulus en latin
significa «pequefio, de poca estatura» y en 1 Cor 15,9 Pablo se define
a sf mismo como «el mds pequedio (eldchistos) de los apostoles».
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Pablo es pues el sobrenombre, el signum mesidnico (signum equi-
vale a supernomen) que el Apdstol se otorga a si mismo en el mo-
mento que asume plenamente la vocacién mesidnica. La férmula bo
kai no permite dudar de que se trara de un sobrenombre y no de
un cogromen, y resulta increible que tras los estudios de Lambertz
sobre los superniomina en el Imperio romano se pueda atin sostener
lo contrario. Segiin un use difundido desde Egipto por toda Asia
Menor, ko kai introduce como norma un sobrenombre. Entre los
efemplos regiscrados por Lambertz figura cambiéa un bo kai Rawlos,
que el autor considera moldeado sobre el nombre del Apéstol, pero
que probablemente no hace més que repetir el gesto implicito de hu-
mildad (Lambertz, 1914, 152). Los estudiosos de la onomaéstica han
sefialado hace tiempo que, cuando el sistema trinominal romano co-
mienza poco a poco a ceder terreno al sistema uninominal moderno,
muchos de los nuevos nombres no son otra cosa que apodos, incluso
diminutivos o despectivos, que por efecto de la reivindicacién cris-
tiana de Ja humildad de la creacién se aceptan luego como nombres
propios. Poseemos elencos de esos sobrenombres, en los que el paso
de 1a onomadstica gennhaa latina al nuevo seminombre cristiano se
halla documentado in flagrant::

Januarius qui et Asellus [asnillo]

Lucius qui et Porcellus [cochinilio]
Hdebrandus qui et Pecora {ganado)

Masnlius qui et Longus [largo]

Aemilia Maura guf ei Minima... [la menor].

Saulos qui et Paulos contiene pues una profecia onom4stica que
debia tener una larga duracién. La metanomasia realiza ya el intran-
sigente principio mesidnico, sélidamente enunciado por el Apéstol,
segin el cual en los dias del mesfas lo débil y de poca entidad —cosas
que por asf decirlo no existen— prevalecerdn sobre las que el mundo
considera fuertes e importantes (1 Cor 1,27: «Dios ha escogido lo
débil del mundo... para confundir a los fuertes. .. las que no son para
hacer inactivas las que son»). El tiempo mesidnico separa el nombre
propio de su portador, que de ahora en adelante sélo puede tener
15 sombre impropio, un grodo. Después de Pablo todos nuestros

nombres no son mas que signg, sobrenombres.

Una confirmacién de este significado mesidnico de la metanomasia
puede encontrarse también en el versiculo que estamos comentando.
Aqui el nombre de Pablo va unido inmediatamente al vocablo doulos,
«esclavos, Puesto que no tenian personalidad jurfdica, los esclavos en
el mundo cldsico no poseian un verdadero nombre, sino que podfan
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recibir un nombre por parte del amo, a su capricho. A menudo en
el momento de la adquisicién recibian un nombre nuevo (Lambertz
1906-1908, 19). Platén alude a esta costumbre (Cratifo 384d) cuando
escribe: «Mudamos el nombre a nuestros esclavos, sin que la nueva
denominacién sea menos justa que la precedente», y Fil6strato cuenta
que Herodes Atico habia dado a sus esclavos el nombre de las vein-
ticuatro letras del alfabeto, de modo que su hijo pudiera ejercitarse
al llamarlos. Entre estos «no nombres», sino mas bien meros signa
de esclavos, encontramos a menudo, ademés de las designaciones
que indican procedencia geografica, apodos que aluden a cnalidades
fisicas, del tipo mikkés, mikrés, mikrine [pequeiio, pequefita], o del
tipo longus, longinus, megellos {alto, grande}. En el momento en el
que la llamada lo ha constituido de hombre libre en «esclavo del me-
stas», el Apéstol debe, como siervo que es, perder su nombre —sea
cual fuere, romano o judio— y Ilamarse con un simple apodo. Este
hecho no escap6 a la sensibilidad de Agustin quien —contra fa des-
caminada sugerencia de Jerénimo, repetida por los modernos, segiin
la cual el nombre de Pablo se derivaria del nombre del procénsul por
él convertido— sabe perfectamente que Pablo significa simplemente
«pequeiion (Panlum... minimum est: Comm, in Psalm. 72,4). Lo dicho
puede bastar como muestra de habladurias.

La precaucién metodolégica que consiste en ignorar todo lo que sigue a
un determinado texto no puede mantenerse verdaderamente. Se puede com-
parar la mente de un lector culto 2 un diccionario histérico que contiene todas
las acepciones de un vocable desde su primera aparicién hasta el presente.
Una entidad histérica (como es por definicién el lenguaje} incluye siempre y
monddicamente en si misma toda su historia completa {(como dice Benjamin,
su pre- y posthistoria). Se puede intentar por consiguiente, como haremaos con
el maximo escripulo posible, no tener en cuenta las acepeiones de un vocablo
posteriores a una fecha determinada; pero mantener perfectamente separados
los momentos sucesivos de la historia semantica de una palabra no es siempre
factible, sobre todo cuando, como ocurre con el texto paulino, esta historia
coincide con la de la cultura occidental en su totalidad, con sus cesuras deci-
sivas y con su continuidad. Pero si fa interpretacién del Nuevo Testamento ¢s
inseparable de la historia de su tradicién y de sus traducciones, la precaucidn
propuesta es precisamente por ello ain més necesaria. Muy a menudo, de
heche, un significado posterior, resultado de discusiones teolégicas seculares,
se Teproduce en fos diccionarios y se proyecta acriticamente sobre ef texto,
Un Iéxico técnico paulino (y no del Nuevo Testamento en su totalidad) es ain
una tarca necesaria; desearfamos que nuestro seminario fuera considerado
como una primera contribucién, parcial, en esta direccidn,

Esta precaucion no implica ningiin juicio sobre el valor histérico de un
texto como los Hechos, que ha sido objeto de muchas discusiones. La precau-
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cién vale en el sentido sefalado, como caucela general de orden floldgico y
conceprual. Dilucidar cuindo ¢l texto de Lucas tiene valor hist6rico y cudndo
es una construccion hagiogréfica (por ejemplo, si «las lenguas de fuegos de
las que se habla en el capitulo 2 son o no un evento hist6rico) es sin mis una
tarea superior a nuestras fuerzas.

Doulos

La importancia del término dowlos, «siervo, esclavo», en Pablo queda
atestignada por su frecuencia: 47 veces; més de un tercio de las 127
ocurrencias en el Nuevo Testamento. Y Pablo en esta carta elige pre-
sentarse a los romanos como esclavo mids que como apéstol (como
también en Flp 1,1 y en Tt 1,1}. Pero équé significa ser «esclavo del
mesias»? Al trazar la historia sermantica del téemine, los Jéxicos neo-
testamentarios suelen contraponer el sentido predominantemente
juridico gue tiene doulos en el mundo clisico, en donde designa
técnicamente al siervo en cuanto subordinado al poder del domin-
us-despétes (si los griegos deseaban subrayar la relacién genérica dé
pertenencia del esclavo al ofkos [casa, familia] del amo, se servian
del término ofkétes), a la connotacibn especificamente religiosa que el
correspondiente hebreo ‘ebed —como también el drabe ‘abd— puede
adquicir en ¢l mundo semita. Pero esta contraposicién no es Gtil para
comprender €l uso técnico paulino que indica una condicién juridica
profana y a la vez la transformacién que ésta sufre por su relacion
con el evenro mesisnico.

La acepcién juridica del término es evidente en aquellos pasajes
(como 1 Cor 12,13: «Porque en un solo espiritu hemos sido todos
bautizados para [ser] un solo cuerpo, judios y griegos, esclavos v li-
bres»; cf. también Gil 3,28 y Cal 3,11}, en los que doulos aparece
contrapuesto 2 eledtheros (libre) y que van detrds de la antitesis ju-
dio/griego. Pablo evoca aqui las dos divisiones fundamentales de la
persona: la primera segiin la ley hebrea (judios/goyim [gentiles], reuti-
lizada en G4l 3,28 en la forma cireuncisién/prepucio), ¥ la otra segtin
el derecho romano. En efecto, en el libre 1 del Digesto, en la ribrica
de statu hominwm se lee que swmma... de iure personarum divisio
haec est, guod omnes aut liberi sunt aut servi, «en derecha la division
principal de la persona es que todos san o libres o esclavass.

Doulos adquiere en Pablo un significado técnico (como en «es-
clavo del mesias», o en la expresion bypér doulon: «superesclavos, de
Fil 16, propia de la jerga paulina), porque el Apdstol se sirve de ella
para expresar la neutralizacién que la divisidn nomistica, es decir, de
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la ley de Moisés —y mds genéricamente [as condiciones juridicas y so-
ciales— sufren por efecto del acontecer mesidnico. El pasaje decisivo
para comprender este uso del término es 1 Cor 7,20-23:

Cada uno permanezca en la vocacion a la que ha sido lamade. ¢Fuiste
llamado esclavo? No te preocupes. Pero si puedes convertirte en libre,
haz uso de ello, El que ha sido llamade como esclavo por el Sefior es
un liberto del Sefior. Ignalmente el que ha sido llamado camo libre
es esclava del mestas.

Puesto que més tarde deberemos comentar largamente este pasaje
al interpretar los términos klet6s y klesis, remitimos al lector a ese mo-
mento para un andlisis mds completo. Aqui nos es suficiente anticipar
que ¢l sintagma «esclavo del mesias» define segiin Pablo {a nueva con-
dicién mesignica, principio de una transformacién particular de todas
las condiciones juridicas (que no son por ello simplemente abolidas).
Observamos ademis que la comparacién con 1 Cor 7,22 —con la
fuerte relacion que establece el pasaje encte el grupo del verbo kaleo,
sllamar», y el vocablo doulos, «esclavo»— sugiere una escansién di-
ferente de nuestro fncipit: «Pablo, Hamado (como) siervo del mesias
Jess, separado como apéstol para la buena noticia de Dios». Kletés,
«llamadox, que se halla exactamente en el centra de las diez palabras
que componen el versiculo, constituye una suerte de charnela con-
ceptual, que puede orientarse tanto hacia la primera mitad (el que era
libre se transforina en esclave del mesfas) como hacia la segunda (el
que no era digno de ser lamado apéstol ha sido separado como tal).
En cualquier caso la lamada mesianica es el evento central tanto en
la historia individual de Pablo, como en la de la humanidad.

Talmud y Corpus iuris

Los estudios sobre las relaciones entre ef derecho romano y la ley judfa, y
sobre la posicién de Pablo respecto a ambas, hasta hoy muy insuficientes, se
anuncian particularmente prometedores (sobre la relacién de Jesis con la
tey judia y romana hay aspectos interesantes en los libros de Alan Watson,
en particular Jesus and the Law, y Ancient Law and Modern Understanding
(Jests y 1a Ley; Ley antigua y concepciones modernas); poco iitil pot €l con-
traric es el libro de Boaz Cohen, Jewrsh and Roman Law {Derecho romano
y judio]; sobre las relaciones entre Pablo y la ley judia, €] libra de Peter Tom-
son, Paul and the Jewish Law [Pablo y la ley judia}, muestra bien la actual
inversion de tendencias entre los estudiosos, empefiados ahora en encontrar
a cualquicr precio —naturalmertts no sin buenas razones— la Halachd [leyes
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judias] en el texto paulino. Justamente aqui, de cualquier modo, la simple
contraposicién entre mundo cldsico y judaismo se revela muy inadecuada,
La Misnd y el Talmud parecen a primera vista, en su estructura formal, no
tener ninguna similitud con otras obras de la cultura occidental. Pero el lee-
tor no ayuno de historia del derecho advierte bien presto que en estd ltima
se encuentra por el contrario una obra fundamental que se asemeja hasta tal
punto a esas compilaciones judias que formalmente son casi indiscernibles.
Se crata del Digesto, el Codex iuris, en el que Justiniano reunié los pareceres
de tos grandes jurisconsnleos romanos. En esta obra se recogen una detrés de
otra las opiniones de juristas de distintas épocas sobre diversas cuestiones, a
menudo con un vive contrasre entre ellas, exactamente del mismo modo en
el que la Misnd y el Talmud presentan los pareceres de los rabinos de la es-
cuela de Shammai y los de 1a de Hillel. En el pasaje que sigue a continuacién
bastara sustituir los nombres romanos por otros judios para comprobar mas
2lli de coda duda esta analogia formal: «Ulpiano, en ¢l Libro XX a Sabino: 5i
alguien deja un legado de provisiones alimentarias, hay que ver qué es lo que
campreude el tal legado. Quintoe Mucio, en €l libro If de las Leyes civiles,
dice que ¢l legado afecta a todo lo que se puede comer y beber. Sabino escri-
be lo mismo en su Libro a Vitelio: todo lo que se encuentra en la casa para
el uso del cabeza de familia, de la mujer o de los hijos, y todo lo que estd en
sus alrededores, por ejemple los jumentos para uso del amo. Pero Aristén
observa que se incluyen también en el legado cosas que no son directamente
de comer o beber, por ejemplo las cosas con las que acostumbramos a ingerir
fos alimentos como el aceite, salsa de pescada, miel y otras por el estila. Sin
embargo, Labedn afirma, en el libre IX de su obra pdstuma, que si ef legado
consta sélo de cosas para comer, no estin comprendidas en ¢l ninguna de
estas dltimas, porque nosotros no las comemos directamente, sino aquellas
otras por medio de éstas, En el caso de la miel Trebazio sostiene lo contrario,
porque tenemos también la costumbre de ingerir miel. Pero Préculo ticne
razbn al escribir que todas estas cosas se hallan contenidas en el legado, a me-
nos que conste la intencién de excluirlas por parte del testador, ¢Ha legado
éste comao cosas de comer sélo cosas que acostumbramos a ingerir o también
aquellas con las que acostumbramos [ preparar} las que comemos? Habria
que considerar incluidas a esta himas, a menos que la intencién del cabeza
de familia parezca ser diferente. Ciertamente la miel va con las provisiones y
ni siquiera Labeén miega que se incluyan también los pescados junto cen su
salsa...» (Digesto XXXIIL, ix}. La analogia es tanto més notable cuanto que
el Corpus iuris civilis y ¢l Talmud son contemporineos (ambos datan de la
mitad del sigle vid.C.).

Christofi Jesoii

Si se lee una version usual de nuestro versiculo, no puede dejar de
notarse que ya a partir de la Vulgata no se traducen algunos términos
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del griego, sino que se sustituyen por un calco: apéstol por apéstolos,
evangelio por euaggélion, y sobre todo Cristo por Christ6s. Toda lec-
tura y toda nueva traduccién del texto paulino debe partir de la idea
de que christés no es un nombre propio, sino que es —ya desde los
Setenta—- la traduccidn griega del término hebreo masiah, que signi-
fica el «ungido», es decir, el mesias. Pablo no sabe nada de Jesucristo,
sino de Jesiis mesias o el mesias Jesiis, como escribe indiferentemen-
te. Tampoco el Apostol usa jamés el vocablo christignds, pero si lo
hubiera conocido {como parece implicar Heh 11,26), el vocablo no
podria significar otra cosa para él que «mesifnico», sobre rado en el
sentido de seguidor del mesfas. Esta observacion es obvia, puesto que
ninguno puede negarla seriamente; sin embargo, no es trivial ya que
una costumbre milenaria, que deja sin traducir la palabra christés,
haya acabado por hacer desaparecer el vocablo «mesfas» del texto
paulino. El euaggélion tou christoz de Rom 15,19 es la buena nueva
de la venida del mesias, y 12 férmula Jesows estin bo christés, que en
Jn 20,31 y Hch 9,22 expresa la fe mesidnica de Ja comunidad a la
que Pablo se dirigfa, no tendria sencillamente sentido si chrisids fuese
un nombre propio. Es absurdo hablar, como lo hacen los teélogos
modernos, de una «conciencia mesianica» de Jesds y de los apastoles,
st luego se formula la hipéresis de que éstos entendian el vocablo
como un nombre propio. En Pablo la eristologia —concediendo que
se pueda hablar en él de una cristologia— coincide integramente con
la doctrina del mesias,

Asf pues, traduciremos siempre christds como «mesias», y con-
secuentemente si el término «Cristo» no aparece nunca en nuestra
version, ello no implica ninguna intencién polémica ni una lectura
judaizante del texto paulino, sino sélo un escripule filolégico ele-
mental, que todo traductor —disponga o no del imprimatur— debe
observar.

Nowmbres propios

La afirmacién, que no raramente se halla en los comentarios mo-
dernos, segiin la cual el sintagma Christds lesoss (0 Iesotts Christds)
constituirfa un nombre propio finico, no tiene obviamente ninguna
base fillolégica. La distincién entre Christés (con maytscula} y christds
como apelativo ha sido introducida por los editores modernos. Los
manuscritos mis antiguos no sélo no distinguen entre maytiscula y
mintscula, sino que escriben christés —como los otros nomsina sacra,
theés [dios], kyrios [sefior], predma [espiritu], Iesods, etc.)— median-
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te abreviaturas (cuyo origen se halla, segiin Traube, en la prohibicién
judia de pronunciar ¢l tetragramma, o nombre de Yahvé). En el pre-
facio de la edicidn de Nestle-Aland se lee:

Se escribird christds con mindscuia cuando se trata de ia «designacién
del cargor {Amisbezeichnung) de mesias (p. €., en Mt 16,16); por
el contrario, se escribird con maytscula cuando se ha wransformado
evidentemente en un nombre propio {p. €j., Gil 3,24-29),

En esta transgresién mdas o menos consciente de las més elementa-
les cautelas filo)6gicas el problema radica obviamente en el «cuindo»
hay pruebas de tal cambio. Ciertamente no las habia para los evange-
listas, que sabian perfectamente lo que significaba el término christés
(«Hemos encontrado al mesias, que se traduce por el ‘cristo’™»: Jn
1,41) ni para los primeros Padres, desde Justino (quien de otro modo
no habrfa hecho decir al judio Trifén: «Todos nosotros esperamos al
mesfas»} hasta Origenes (ten christds proegorfan: «la denominacién
‘Cristo’»). _

Del mismo modo carece de valor en el texto paulino la distin-
cidn entre ho christés con articulo y christés sin articulo. De un
moda absolutamente anilogo Pablo escribe a veces #omos [ley] con
artictlo y otras veces sin él, lo que no implica que nomos se haya
convertido para €l en un nombre propio. Al contratio: un anilisis
formal del texto paulinc demuestra que christds no puede ser mis
que un apelativo desde el momento que el Apéstol jamis escribe
kyrios christés [sefior mesias] (uniendo dos apelativos con diver-
sa connotacién), sino siempre kyrios Iesotis christfs [sefior Jesis
mesias], kyrios lesous [sefior Jesis), o christos Tesosis kyrios hemon
[mesias Jesis sefior nuestro] (Coppens, 133). En general no se debe
olvidar jamés que no se encuentra entre las capacidades de un autor
transformar en nombre propio un vocablo de uso corriente en el
contexte lingiifstico en el que vive, y mucho menos cuando se trata
de un concepto fundamental como era para un judio el término
«mesias». £l problema de distinguir en el texto paulino los pasajes
en los que el vocablo mantiene su significado «veterotestamentario»
(es decir, mesias) es por tanto un psendoproblema: no séle Pable
no podia obviamente oponer un Nuevo Testamento a otro Antiguo,
como hacemos nosotros, es decir, como dos conjuntos textuales,
sino que la kainé diathéke [la nueva alianza), de la que él habla es
justamente una cita «veterotestamentaria» (Jr 31,31}, que significa
exactamente ¢l cumplimiento mesidnico de la Tord (la palaid dia-
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théke [antigua alianza] «queda inoperante s6lo en el mesias»: 2 Cor
3,14).

Asl, cuando encontramos en un comentario moderno a la carta
a los Romanos, «aqui leemos en primer lugar Cristo Jesiis y luego
Jesucristo. Las dos férmulas constiryen un Gnico nombre propio en
el cual dende a desvanecerse el sentido apelativo de mesias» {(Huby,
38-39), no hay que echar cuenta de esta afirmaci6n, Tal aserto no
hace otra cosa que proyectar en el texto paulino nuestro olvido del
significado original del término christés, lo cual no es obviamente
un incidente, sino uno de los resultados de la admirable tarea de
construcecion de esa seccién de la teologia cristiana que los modernos
llamamos cristologia. Nuestro seminaric no tiene como propdsito
abordar €] problema cristolégico sino, mis modesta y filoséficamente,
comprender el significado de la palabra christds, es decir, «mesias».
¢Qué significa «vivir en el mesfas»? éQué es la vida mesidnica? ¢Cudl
es la estructura del tiempo mesidnico? Estas preguntas, que eran las
de Pablo, deben ser también las nuestras.
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Segunda jornada -
KLETOS

El vocablo kletds, del verbo kaléo, <llamar», significa «dlamados (vo-
catus, traduce Jerénimo). El término figura también en el prescripto
de la primera carta a los Corintios; en otras se encuentra a menudo la
férmula «apéstol por voluntad de Dioss. Es preciso detenerse en este
vocablo porque en Pablo la familia de kziéo adquiere un significado
técmico esencial para la definicidn de la vida mesi4nica, especialmente
en la forma del derivado verbal klesis, «vocacidn, llamada». El pasaje
decisivo es 1 Cor 7,17-22:

Por lo demis, gue cada cual camine conforme le ha asignado en suette
€l Sefior; cada cual come le ha llamado Dioes. Es lo que ordeno en
todas las iglesias [ekklesiais es también una palabra de la familia de &4-
i40]. éQue fue uno llamado como circunciso? No rehaga su prepucio.
¢Que fue [lamado como incircunciso? No se circuncide. La circunci-
si6n es nada, y nada el prepucio... Que permanezca cada cual en la
llamada en la que fue [lamado. ¢Eras esclavo cuando fuiste llamado?
No te preocupes. Pero si puedes llegar a ser libre, haz mids bien uso de
ello [de tu condicién de esclavo). Pues el que ha sido llamado como
esclavo en el Seftor, es un liberta del Sefior. Del mismo maoda, el que
ha sido llamado coma libre, es esclavo del mesias.

Beruf

éQué significa aqui klesis? ¢Qué significa la frase «Que permanezca
cada cual en la llamada en la que ha sido llamado» (en te klesei be
ekléthe}? Antes de responder a estas preguntas serd preciso tener en
cuenta la funcién estratégica que el término klesis —o mejor la tra-
duccién alemana de él, Beruf— asume en una obra decisiva de las
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ciencias sociales de nuestro siglo: La ética protestante y el espiritu
del capitalismo, de Max Weber (1904). Ya conocen ustedes la tesis
de Weber: lo que él llama «espiritu del capitalismo» —es decir, la
mentalidad que hace de 1a ganancia un bien, independientemente de
sus motivaciones hedonistas o utilitaristas— tendria su origen en la
ascests calvinista y puritana de la profesién, emancipada de su fun-
damento religioso. Con otras palabras: el espiritu capitalista es una
secularizacion de la ética puritana de la profesidn. Pero esta ética -~y
éste es el punio que nos interesa— se construye a Su vez justamente a
partir del pasaje paulino sobre la klesis que hemos leido apenas hace
un momento, transformando la vocacin mesidnica, que es de lo que
se trata en él, en el concepto moderno de Beruf, vocacidn y profesién
mundana a la vez.

Un momento decisivo en este proceso de secularizacién de la
klesis mesidnica es de hecho la raducci6n luterana de klesis por Bersef
en varios momentos de la carta y luego en particular en nuestro pasaje
de 1 Cor 7,17-22. Un término —que significa sélo en origen [a voca-
cién que Dios o el mesfas otorgan a un ser humano— adquiere luego
de hecho, a través de la versién luterana, el significado moderno de
aprofesién», al que poco después calvinistas y puritanos dotarin de
un sentido énico enteramente nuevo. Segin Weber, €l texto paulino
no contiene ninguna valoracién positiva de la profesiones mundanas,
sino s6lo una disposicién de «indiferencia escatolégica» a consecuen-
cia de 12 espera en ua final inminente del mundo propio de la primera
comunidad cristiana: «Como todo espera la venida del Sefior, cada
uno puede permanecer en la clase o en la ocupacién mundana en la
cual lo encontré la «llamadas del Sefior y trabajar como antes» (Weber,
71). Lutero, Que en un primer momento participa de la indiferencia
escatolégica de Pablo, a partir de un cierto instante —a consecuen-
cia de la experiencia de las revueltas de los campesinos—— se orienta
progresivamente hacia una nueva valoracién de la importancia de la
profesién concreta de cada uno como orden dada por Dios de cumplic
con los deberes de la posicién mundana que la providencia le ha asig-
nado: «El individuo debe fundamentalmente permanecer en el estado
en el que Dios le ha puesto y mantener sus esfuerzos terrenales en los
limites de la posicién que le ha sido otorgada en la vida» (73).

Es éste el contexto en el que Weber se ocupa def problema del
signitfcado exacto del tétmino klests en el texto pauling, al'que aedica
adema3s una larga nota:

En primer lugar, Lutero traduce la &lesis paulina como llamada a Ja

salvacién eterna por parte de Dios. Asi, por ejemplo, en 1 Cor 1,26;
E£1,18:4,1; 4,4; 2 Tes 1,11; Heb 3,1; 2 Pe 1,10. En rodos estos casos
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se trata del concepto puramente religioso de «llamada» que viene de
Dios por medio del evangelio annnciado por los apéstoles, por lo que
el concepto de klesis no tiene el menor elemento en comdn con las
«profesiones» mundanas en ¢l sentido actual {63).

Segiin este autor, el puente entre la acepcién «puramente» religio-
sa del término «llamada» y Ia del moderno vocablo Beruf, «profesién»,
se halla precisamente en nuestro pasaje de 1 Cor 7. Convendr4 citar
por extenso las consideraciones de Weber que dejan traslucir una
dificultad que este autor no llega a resolver:

El puente entre las dos acepciones, aparentemente tan heterogéneas,
de 1a palabra Beruf en Lutero se halla en el pasaje de la primera carta
a Jos Corintios y en su traduccién. En Lutero (segfin las versiones co-
rrientes modernas), el contexto completo en €l que se encuentra este
pasaje reza asf: «Que cada uno proceda como le ha llamado €l Sefior...
Si alguno estd circuncidado en el momento de la llamada, no haga
crecer st prepucio; ¥ si alguno tiene prepucio en el momento de Iz
llamada, no se haga circuncidar. La circuncisién es nada, y el prepucio
es nada; le que cuenta es atenerse al mandamiento del Sefior. Que cada
uno permanezca en la profesién en la que ha sido llamado [en te klese
he eklétbe, sin duda un hebraismo, como me dice A, Merx, traducido
en la Vulgata por gua vocatione vocatus est; M. W]. Si eres siervo en €l
momento de 1a llamada, no te preocupes de ello...», En su exégesis de
este capitulo, en el versiculo 20, Lutero, siguiendo versiones alemanas
mis antiguas, habia traducido atin en 1523 klesis por Ruf, interpre-
tindola como «estados. En efecto, es evidente que la palabra klesis se
corresponde bastante en este pasaje —pero séo en éste— con el latin
status y nuestro «estados falemén, Stand]; (estado matrimonial, estado
servil, etc.), pero ciertamente no, como supone L. Brentano...., en el
sentido de «profesién» con el significado de hoy (64},

¢Qué importancia tiene que el término klesis tenga o no aqui el
significado actual de Bersf? ¢Es correcto interpretar, como lo hace
Weber, la concepcién paulina de la llamada come expresién de una
«indiferencia escatolégica» respecto a las condiciones mundanas? {De
qué modo se realiza, en el pasaje en cuestin, el paso del significado
de vocacién religiosa al de profesién? El punto decisivo se halla evi-
dentemente en el versiculo 20 en esa frase de en te klese he ekléthe
que Weber, recogiendo wn: sugerencia e Merx, nterpress como 2x
hebraismo. En verdad, 12 hip6tesis no tiene ninguna necesidad filo-
légica y refleja mds bien una dificultad de comprensién puramente
semantica.

Desde el punto de vista sintictico-gramatical la frase es de hecho
perspicua y Jerénimo la traduce sin dificultad come in gua vocatione
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vocatus ¢st. De un mode ain mas literal podzia haber escrito i vo-
catione qud vocatus est: «En la vocacién en la cual ha sido llamado-.
El pronombre anaférico griego be (lat, qua) expresa perfectamente el
sentido de la f6rmula, su peculiar movimiento tautegérico, es decir,
dirigido hacia las dos palabras de la misma raiz, que procede de la
llamada y retorna a ella. Segiin el sentido propio de toda andfora,
he indica de hecho la repeticién del término klesis, mencionado un
momento antes. Este movimiento anaférico es e} que constituye el
sentido de la klesis panlina y hace de ella un término 1écnico de su
vocabulario mesidnico, Klesis indica la particular transformacién que
todo estado juridico y toda condicién mundana experimentan por el
hecho de ser puestos en relacién con el evento mesidnico. Por tanto
no se trata aqui de la indiferencia escatolégica, sing de la mutacion,
casi del cambio intimo de cada condicién humana en virtud de haber
sido «llamada». La ekklesia, 1a comunidad mesidnica, es para Pablo
literalmente el conjunto de las &lesers, de las vocaciones mesidnicas.
La vocacién mesidnica no tiene, sin embargo, ningiin contenido espe-
cifico: no es mds que la asuncién de las mismas condiciones ficticas o
juridicas en las cuales o como cual se es Hamado. En cuanto describe
esta dialéctica inmdvil, este movimiento sur place, en ¢l mismo lugar,
puede confundirse con la condicién factica y con el estado y significar
tanto «vocacion» como Beruf, «profesidnn,

Pero este movimiento ¢s ante todo, segin el Apdstol, una nu-
lificacién: «La circuncisién es nada y el prepucio es nada». Lo que
segtn a ley, hacia de uno un judio y de otro un gentil, un gos, de uno
un esclavo ¥ de otro un hombre libre, queda ahora anulado por la
vocacién. Pero entonces, {por qué permanecer en esta nada? Una vez
mds el menéto (permanezca) no expresa indiferencia, sino el inmévil
gesto anaférico de la llamada mesidnica, su ser, esencialmente y ante
todo, yna llamada de la llamada. Por ello, ia vocacién puede unirse a
cualquier condicién; mas, por la misma razén, la revoca y la pone en
cuestién radicalmente en el acto mismo en el cual se une a ella.

Vocacion y revocacin
Esto es lo que Pablo dice poco después en un pasaje extraordinario,
quiza la definicién més rigurosa que el Apéstol haya dado de la vida

mesidnica (1 Cor 7,29-32) cuya traduccién literal es la siguiente:

Os digo, pues, hermanos, el tiempo es corto [maés lir. «contraidos; gr,
sunestalménos]; por lo demis, que Jos que tienen mujer vivan come no
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(hos me) teniéndola y los que Horan come no lorando, y lus que estin
alegres como no estindolo; los que compran como no poseyendo, y
los que disfrutan del mundo come no abusando de él. Pasa de hecho
la apariencia de este mundo, Deseo que no tengdis cuidades.

Hos me, «como no»: ésta es la férmula de la vida mesiénica y el
sentido titimo de la klesis. La vocacién llama a nada y hacia ningan
lagar; por elio puede coincidir con la condicién fictica ep la cual se
encuentra cada uno al ser Hamado; pero precisamente por esto la
revoca de arriba a abajo. La vocacién mesidnica es la revocacion de
toda vocacion. En este sentido tal afirmacidn define la sola vocacién
que.ne parece aceptable. De hecho, iqué es una vocacién sino la
revocaci6én de toda vocacién concreta y fictica? No se trata natural-
mente de sustituir una vocacién menos anténtica por otra verdadera.
¢En nombre de qué podria uno decidirse a favor de una en vez de
por otra? No, la vocacién llama 2 la vocacién misma, es como una
urgencia que la trabaja y ahonda desde el interior, que la hace nada
en el gesto mismo por el cual se mantiene y permanece dentro de ella,
Esto —y nada menos que esto— significa tener una vocaci6n, vivir
en la klesis mesidnica, )

El hos me se revela en este momento como un términe técnico
esencial del vocabularic paulino, del que conviene entender su especi-
ficidad, tanto en el plano sintictico-gramatical, como en el semdntico.
Es conocido que la particula bos desempefia una funcién importante
en los Sinépticos, como término introductorio de una comparacién
mesidnica {por ejemplo, en Mt 18,3: «Si no os hacéis como nifios [#os
ta paidial» o negativamente en Mt 6,5: «No sedis como los hipécri-
tas»). ¢éCudl es el sentido de estas comparaciones o, més en general, de
cualquier comparacién? Los graméticos medievales interpretaban el
comparativo no como la expresién de una identidad o de una simple
semejanza, sino —en el Ambito de la teorfa de la grandeza por intensi-
dad— come la tensién (intensiva o remisiva) de un concepto respecto
a otro. Asi, en el ejemplo precedente, €l concepto hontbre se halla en
tensidn respecto al concepto mifo sin que por ello se identifiquen los
dos términos. El bos me paulino aparece entonces como un tensor de
tipo especial, que no tensa el campo semdntico de un concepto en la
direccién del otro, sino que lo tensiona en si mismo por medio de
la forma del como #no: «los que lloran como no Horantes», Asi pues,
la tensi6n mesidnica no va hacia otro ni se agota en la indiferencia
hacia cualquier cosa o su opuesta. El Apéstol no dice «los que lloran
como los que rien», ni tampaoco «los que lloran como (es decir, igual
a) los que no lloran», sino «los que lloran como #no liorantes». Segiin
el principio de la klesis mesidnica, una determinada condicién factica

33



EL TIEMPC QUE RESTA

se pone en relacién consigo misma —el Hanto en tensién con el llanto;
la alegria, con la alegria— y de este modo es revocada y puesta en
cuestién sin alterar su forma. Por esta razén, el pasaje paulino sobre
el hos me puede concluirse con la frase pardgei gar to schema tou
kosmou toutou (1 Cor 7,31): «Pasa, pues, la figura, el modo de ser,
de este mundo». Al poner en tensién cada cosa consigo misma por
medio del como no, el hombre mesidnico no la cancela sin més, sino
que la hace pasar, preparando su fin. Pero eso no es otra figura, otro
mundo: es el paso de la figuta de este mundo.

Un paralele apocaliptico al hos me paulino se halla en IV Esdras 16,42-46:

Qui vendit, quasi qus fugiet

et qui emit, quasi qui perditurus;

qui mercalur, quasi qui fructum non capidt;

et qui aedificat, quasi non habitaturus;

quil semiinal; quass qui non metet;

el qui vineam putal, quasi non vindemiaturus;
qui nubrnt, sic guasi filios non facturi;

et gui non mubunt, sic quasi vidus.

[«El que vende (sea) como el que huye;

el que compra como el que va a perder;

el que hace negocio como el que no va recibir friito alguno;
el que edifica camo ¢l que no va a habitarlo;

el que siembra como el que no cosechard;

el que poda la vifia como el que no vendimiaray

los que se casan como si no fueran a engendrar hijos;

los que no se casan, como viudos.s]

Un anilisis atento del texto muestra, sin embargo, gue la aparente se-
mejanza (bos me/quasi non: como ¢l que — como — como si no) esconde
profundas diferencias. No sélo Esdras contrapone verbos diversos, mientras
que Pablo emplea la negacién del mismo verbo, sino también, como se ha
observado (Wolbert, 122}, Esdras distingue dos tiempos, presente y futuro,
que Pablo confunde en un iinico presente. En Pablo la nulificacién mesidnica
que opera el bos me esth perfectamente insertada en el interior de la klesis,
no le adviene en un segundo momento {como ocurre con Esdras), ni le

ahade cosa Alguna. £n este sentido 1a vocacion MeSIATICa €5 un movimiento
inmanente, o si se quiere una zona absolutamente indiscernible entre inma-
nencia y trascendencia, entre este mundo y el future. Serd preciso no olvi-
darlo cuando tratemos de comprender [a estructura del tiempo mesidnico,

En esta perspectiva es posible leer 1 Cor 7,29-32 como un texto que
comntiene una contraposicién implicita, quizds inconsciente, at pasaje del
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Eclesiastés (3,4-8) en el que el Qohelet separa claramente los tempos que
Pablo une: «Hay un tiempo [ka#ros en los Setenta] para llorar y otro para
refr; un tiempo para lamentarse y otro para danzar... un tiempo para buscar
y otro para perder, un tiempo para guardar y otro para tirar... un tiempo
para la paz ¥ otro para la guerra». Pablo define Ja condicién mesidnica sim-
plemente superponiendo, por medio del hos me, los tiempos que el Qohelet
divide.

Chresis

Para expresar la solicitud mesidnica de un como no en toda klesis, la
urgencia que revoca toda vocacion mientras permanece en ella, Pablo
se sirve de una expresién singular, que ha dado mucho que hacer a
los intérpretes: chresai, «hacer uso de». Releamos 1 Cor 7,21: «¢Eras
esclavo cuando fuiste Hlamade? No te preocupes. Pero si puedes Hegar
a ser libre, haz mas bien uso de ello [de tu condicién de esclavo]».
Contra Lutero, que refiere el chresai a la libertad, y no —como estd
implicito en la formula ef kai (y [pero] si) y mallon (mis bien)— a
Ia esclavitud, ser4 mejor entender la frase, con la mayoria de los in-
térpretes: «Pero si puedes llegar a ser libre, haz més bien uso de ello,
de tu llamada como esclavos. Uso: ésta es la definicién que da Pablo
de la vida mesidnica en la forma del como no. Vivir mesinicamente
significa usar la klesis y, a la inversa, la klesis mesidnica es algo que
sélo se puede usat, no poseer.

Se entiende ahora mejor el sentido de las antitesis de los versiculos
30-31: «Los que compran como no poseyentes y los que usan (chro-
menoi) el mundo como no abusantes (katachromenoi)». Se trata de
una referencia explicita 2 la definicién de la propiedad (dominium) en
el derecho romano: ius utendi et abutendi, «derecho de uso y abuso»
(el sentido estd confirmado por la lectura del manuscrito L: parachrs-
menoi: «abusantes» en sentido técnico-juridico). Pablo contrapone el
usus mesianico al dominium: permanecer en la llamada en la forma
de} como no significa no hacer nunca de ella una propiedad, sino sélo
objeto de uso. Por tanto, el bos me no tiene sélo un contenido nega-
tivo: para Pablo es el iinico uso posible de las situaciones mundanas.
La vocacién mesidnica no es un derecho ni constituye una identidad:

es una potencia genérica de la que se usa, sin ser nunca titular de
elia. Ser mesidnico, vivir en el mesias, significa la expropiacién, en la
forma del como no, de toda propiedad juridico-factica (circunciso/no
circunciso; librefesclavo; hombre/mujer). Pero esta expropiacion no
funda una nueva identidad; |z «nueva criatvra» no es mds que el uso y
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la vocacién mesidnica de la vieja (2 Cor 5,17: «5i uno estd.en ¢l mesias,
£5 Una nueva creacidn; pass Jo viejo, todo es nuevos).

56lo sobre el trasfondo de esta concepcién paulina de la vocacién me-
si4nica adquiere todo su sentido la reivindicacidn franciscana del wsses contra
la propiedad. En s fidelidad al principio de ta altissima paupertas [pobreza
radical], Jas corrientes espirituales franciscanas no se limitaban de hecho a
rechazar ——contra las indicaciones de la curia romana— toda forma de pro-
piedad; como noté muy pronto el acumen juridico de Birtolo de Sassoferra-
to —que hablaba a propésite de los franciscanos de una #ovitas vitge [vida
novedosa), en 1a cual el derecho civil resultaba inaplicable— estos religiosas
propusieron implfcitamente la idea de una forma vivendi [forma de vivir]
totalmente sustraida de la esfera del derecho. Usus pauper, suso de pobre»,
es ¢l nombre gue dieron a la relacién de esta forma de vida con les bienes
mundanos. Contra aquellos que sostenian gue el uso podia ser reconducible
en Glimo términc a un «dereche de uso» (fus i usu, usum habere) y equi-
valer asf a una potestas licita uteruds rem ad wtilitatem suam [licita potestad
de usar una cosa para utilidad propia] como ocurre por ejemplo con ¢l usu-
fructo, Olivi replica que «uso y derecho no son la misma cosa: podemos de
hecho usar enalquier cosa sin tener derecho alguno sobre ella o sobre su uso,
al igual que el esclavo usa las cosas de su amo sin ser amo ni usufructuarios
{(Lambertini, 159).

Aunque el texto pautino al que los franciscanos se refieten con mayor
frecuencia sea 1 Tim 6,8 {«Esternos contentos con tener simplemente alimen-
1o y vestidos) muchos pasajes de la guaestio de altissima paupertate [(sobre
el) tema de la pobreza radical} de Olivi sobre la distincién entre wsws y do-
miniunt pueden ser lefdos come auténticas y verdaderas glosas a 1 Cor 7,30-
31: «dicendum quod dare et emere et ceteri contractus» [«hay que decir que
comprar, vender y otros contratos»], escribe, «in apostolis erant solo nomine
et solo titu exteriori non aurem in rei veritate» [«se daban entre los apdstoles
sélo de nombre y como un rito exterior, de ningtin modo en verdad»] (Lam-
bertini, 161}. Al desarrollar Ia tendencia, ya presente en los escritos de san
Francisco, a concebir la orden como una comunidad mesidnica y a disolver
la regla en el Evangelio concebido como forma de vida (la primera regla
comienza asi: «Haec es vita evangelii Jesu Christi» [«€sta es la vida del evan-
gelio de Jesucristes]), tanto Olivi como Angelo Clareno trataban de crear un
espacic que se escapase de las manos del poder y de sus leyes, no entrando en
conflicto con él, sino sencillamente haciéndolo inoperante. La estrategia pau-
lina respecto a la ley —de la cual forma parte integrante el pasaje de 1 Cor 7
sobre ¢l como no— puede leerse, como veremos, en una perspectiva andloga.

No seri inditi{ en este punto comparar el como ro pauline con una insti-
tucién juridica que parece presentar con él una cierta analogia: la fictio legis,
definida con razén como una creacidn sin precedentes del derecho civil coma-
no {Thomas, 20). La «ficcion» —que no debe confundirse con ta presuncidn,
que se refiere a un hecho incierto— consiste en sustituir una verdad cierta por
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una presuncién contraria, de la cual se hacen derivar consecuencias juridicas
{«fictio est in Te certa contrariae veritatis pro veritate assumpeio» {«la ficcién
€5, en una cosa cierta, la asuncidén como verdad de una verdad contrariav]).
Segtin que la presunci6n sea positiva o negativa, s¢ expresa con las férmulas
ac sinonjac si, perinde ac si nonfperinde si [como si nofcomo si]. Un gjemplo
de 1a fictio legis es 1a lex Cornelia del 81 a.C. sobre la validez de los testa-
mentos de los ciudadanos romanos muertos en cautividad. Segin ¢l derecho
romano, la cautividad implica la pérdida det estatuto de ciudadano Libre y, por
tanto, la capacidad de otorgar testamento. Para remediar las consecuencias
patrimoniales de este principio la Jex Cornelia determinaba qgue en el caso de
que un ciudadano romano caido en esclavitud hubiese hecho testamento, se
debia proceder como si «no hubiese sido hecho prisionero» (o en la formula-
cién positiva equivalente, «como si hubiera fallecido comeo ciudadano libres:
atque i in civitate decessisset). La fictio consiste en este caso en hacer como
si el esclavo fuera un ciudadano libre, v deducir de esta ficcién la validez de
un acto juridico, por fo demés nulo. Esta ficcién podia a veces desarrollarse
hasta el punte de anular una disposicién legal (ac si fex lata non esset) o un
determinado acto juridico que —sin contestar su realidad— se pensaba como
si no hubiese existido (pro infecto).

En su como no Pablo —con un gesto suyo caracterisico— leva hasta
el extremo y dirige contra la ley un procedimiento exquisicamente juridico.
¢Qué significa de hecho permanecer coma esclavo en la forma del como no?
En este casc la condicidn juridica factica, investida de la vocacion mesidnica,
no es negada en cuanto a sus condiciones juridicas para hacer valer en su
lugar —como en la fictio legis— diversos efectos legales, incluso opuestos;
mis bien, por medio del como no, tal condicién, aun permaneciendo juridi-
camente sin cambio, es asumida y trasladada a una zona qué no es de hecho
ni de derecho, sino una zona que se sustrac a la ley como un lugar de pura
praxis, de simple wso («mds bien haz uso de ellox), La klesis fictica, puesta en
relacién consigo misma en Ja vocacién mesidnica, no es sustituida por otra,
sing que permanece inoperante (Pablo, como veremos, se sirve de un vocablo
especial que significa «desactivar», <hacer ineficaz») y, de este modo, abierta
para su verdadera uso. Por ello el esclavo, investido de la vocacién mesidnica,
es definido por Pablo —con un bdpax extraordinario— como bypér doulos,
«superesclavon, «esclavo en segunda patenciar.

Klesis y clase

En su nota sobre el significado de klesis en Pablo, Weber debe en-
frentarse con un pasaje de Dionisio de Halicarnaso que constituirfa a
su modo de ver el tinico texto de la literatura griega en el que klesis
tiene un «significado que por lo menos recuerda al que aqui tratamos»
{Weber, 65). En ¢l pasaje en cuestion Dionisio hace derivar del griego
klesis el término latino classis, que indica la parte de los ciudadanos
lamados a las armas («<kl4seis kats tas hellenikas kléseis paranoma-
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santos» [«las clases roman su nombre del griego &léseis»]). Aunque los
fil6logos modernos rechazan esta etimologia como improbable, no
puede dejar de interesarnos porque permite poner en relacién la klesis
mesidnica con uno de [os conceptos claves del pensamiento marxista.
Se ha observado a menudo que Marx es el primero que sustituye sin
reservas por el galicismo Klasse el mas usual Stand (que s el término
que usa Hegel corrientemente en su filosoffa politica), Que esta susti-
tucién tenfa para Marx una funcién estratégica se prueba por el hecho
de que la doctrina hegeliana de las clases (Stdnde) estd en el punto de
mira de su Critica de la filosofia hegeliana del Estado (1841-1842).
Aunque el uso marxista del término no sea siempre consistente, es
sin embargo cierto que Marx reviste el concepto de clase de un signi-
ficado que va mucho mds alld de la eritica de la filosofia hegeliana y
designa la gran transformacién con la que el dominio de la burguesia
ha marcado el tejido politico. La burguesia representa de hecho la
disolucién de todos los Stidnde; ella es realmente una Klasse y no un
Stand: «La revolucién burguesa ha deshecho los Stinde junto con
sus privilegios. La sociedad burguesa sélo conoce clasess (Marx, IV,
181); «La burguesia es una clase y no un Stand...» (I1I 62). Mientras
¢l sisterna de los Stdnde estaba aiin en pie, la escisién, producida por
la division del trabajo, entre la vida personal de cada individue y la
de ese mismo individuo en cuanto subsumido en una cierta condicién
laboral y profesional, no podia ver la luz:

En el Stand —y mis ain en ¢l clan familiar— este hecho permanece
ain oculto. Por ejemplo, un noble es siempre un noble, un roturier
[plebeyo] es siempre un roturier, prescindiendo de cualquier otra re-
lacién que tenga: se trata de una cualidad inseparable de su indivi-
dualidad. La diferencia entre el individuo personal y el individuo
como miembro de una clase, la casualidad de la condicién de vida del
individuo, se produce solamente con la aparicién de la clase, ka cual
es a su vez un producto de la burguesfa (II1, 76).

La clase representa, pues, la escisién entre €l individuo y su figura
social que se vacia del significado que tenfa mientras pertenecia al
Stand, y se muestra zhora como mera casualidad (Zufdlligkeit). La
clase —el proletariado-- que encarna en si misma esta fractura y

—exhibe al desnudq oorasi decidala cnnrigeencia de toda fenrs vde
toda condicién social es también la {inica que puede abolir la divi-
sién misma en clases para emanciparse 2 un tiempo a si misma y a la
sociedad entera. Es conveniente releer el célebre pasaje de la Critica
a la filosofta begeliana del derecho en el que Marx exponre la funcién
redentora que asigna al proletariado:
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¢Dénde, pues, se halla la posibilidad positiva de la emancipaci6n ale-
mana? Respuesta: en la formacién de una clase con cadenas radicales,
de unaz clase de la sociedad civil que no es una clase de la sociedad
civil, de un Stand que es la disolucién de todos los Stinde, de una
esfera que tiene un cardcter universal por sus safrimientos universales
¥ que no reivindica ningiin derecho particular, porque sobre ella se
ha ejercido no una injusticia particular, sino fa injusticia absoluta (das
Unrecht schlechthin), que no se opone unilateralmente a las conse-
cuencias del Estado alemdn, pero por todas partes a sus presupuestos;
de una esfera, en fin, que no puede emanciparse sin emanciparse de
todas las otras esferas de la sociedad y sin emancipar por ello a todas
las otras esferas de la sociedad, que, en una palabra, es la pérdida total
del hombre {der voliige Verlust des Menschen)} y que podré lograrse a
si misma sélo rescatando integramente al hombre, Esta disclucién de
la sociedad como Stand particular es el proletariado (I, 390).

Ven ustedes aqui con claridad ¢dmo la tesis benjaminiana, se-
gin la cual en el concepro de «sociedad sin clases» Marx habria
secularizado la idea del tiempo mesidnico, es absclutamente perti-
nente. Procedamos de hecho a tomar por un momento en serio la
etimologia propuesta por Dionisio de Halicarnaso y a aproximar la
funcidn de la klesis mesidnica en Pablo a la de clase en Marx. Como
la clase representa la disolucién de rodos los érdenes y la emergencia
de la fractura entre el individuo y su condicién social, del mismo
modo la klesis mesidnica significa el vaciamiento, la nulificacién, en
la forma del como no, de todas las divisiones juridico-ficticas, La
indeterminacién seméntica entre la klesis-llamada y la klesis-Beruf
(que tanto preocupaba a Weber) expresa en este sentido la casualidad
que —para el hombre mesidnico como, en Marx, para el proletaria-
do— es constitutiva de la propia condicién social. La ekklesia —en
cuanto comunidad de la klesis mesidnica, es decir, de los que han
tomado conciencia de esta casualidad y viven en la forma del como
no y del uso— presenta, pues, mis de una analogia con el proleta-
riado marxista. Como el que recibe la llamada, crucificado con el
mesias, muere al mundo viejo (Rom 6,6) para resucitar a una nueva
vida (Rom 8,11), asi el proletariado sélo puede liberarse en cuanto
se autosuprime: la «pérdida integral del hombre» coincide con su
rescate integral, [El gue con el curso del iempo el proletariado hava

acabado por ser identificado con una determinada cfase social —fa
clase obrera, que reivindica para si prerrogarivas y derechos— es
desde este punto de vista la peor interpretacién del pensamiento
marxista. Lo que era en Marx una identificacién estratégica —la
clase obrera como klesis y figura histérica contingente del proleta-
riado— se ‘transforma por el contrario en una verdadera y propia
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identidad social y sustancial, que acaba necesariamente por perder
su vocacion revolucionaria.)

La secularizacién del tiempo mesidnico operada por Marx es hasta
aqui puntual y evidente. Pero, ées posible hablar en Pablo «de una
sociedad sin kleseis», al igual que Marx habla de «una sociedad sin
clases»? La pregunta es Jegitima porque —aungue es verdad que las
kleseis ficticas permanecen como tales («que cada uno permanez-
ca...»)— éstas son nulificadas y vaciadas de su sentido {«La circunci-
sién es nada y el prepucio ¢s nada»; «El que ha sido llamado como
esclavo en el Sefior es un liberto del Sefior»). Naturalmente existen
varias respuestas posibles, Dos de ellas estin ya, por lo demés, pre-
figuradas en la oposicién stirneriana entre revuelta (Emporung) y
revolucién (Revolution) y en la amplia critica que Marx hace de ella
en La ideologia alemana. Segin Stirner (al menos en la exposicién
que ofrece Marx de su pensamiento) la revolucién consiste en «una
inversion del estado de cosas existente, © status, en ei Estado y en fa
sociedad, ¥ es por tanto un acto politico y social», que tiene como
abjetivo la creacitn de nuevas insttuciones. La revuelta, por el con-
trario, es «un levantamiento de los individuos... que no tiene coma
objetivo las instituciones que de ella nacen... No es una lucha contra
lo que existe, porque si tiene éxito, lo que existe se derrumba por
si mismo; es el esfuerzo de apartarme a mi mismo de lo que existe»
(Marx, 11, 361). Como comentario de estas afirmaciones, Marx cita
un pasaje de un libro de Georg Kuhlmann, con un titule inconfundi-
blemente mesidnico, El reino del esptritu:

Ne debéis machacar y destruir o que os resulte un obsticulo en el
camnino, sino esquivarlo ¥ dejarle estar. Y cuando lo hayiis esquivado
y dejado estar, dejard de existir por si mismo, porque no encontrari
ya alimento (ibid.).

Aunque Marx consiga de este modo poner en ridiculo las tesis
stirnerianas, éstas representan ciertamente una posible interpretacion
—que podemos llamar ético-andrquica— del como no pauline, La
otra interpretacién, la de Marx, que no separa revuelta y revolucién,
el acto politico de la necesidad individual, se enfrenta a una dificultad
que se expresa en la aporia del partide como idéntico a la clase v. a la

vez, distinto de ésta (el partido comunista no difiere de la clase obrera
$ino porque asume en su totalidad el camino histérico de aquélla). Si
la acci6n politica (la revolucién) coincide perfectamente con el acto
egoista de cada individuo (la revuelta), épor qué es necesario algo
parecido a un partido? Es conocida la respuesta que Lukdcs ha dado
a esta cuestién en Historia y canciencia de clase: €l problema de la
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organizacién es el problema de la conciencia de clase, de la cual el
partido es, a la vez, portador y catalizador universal. Pero ello equivale
en filtimo término a afirmar que el partido es distinto de la clase como
la conciencia lo es del hombre, con todas las aporias implicitas en esta
tesis (aporia averroista: el partido se transforma en algo parecido al
intelecto agente de los fil6sofos medievales que debe pasar a acto
el intelecto en potencia de los seres humanos; aporia hegeliana: équé
es la conciencia, si a ella le compete el poder mégico de transtormar la
realidad... en si misma? El que Lukdcs, sobre esta base, haya acabado
por hacer de la «teorfa justa» el criterio decisivo para la definicién del
partido, muestra una vez mis la proximidad entre este nudo proble-
miético y la klesis mesianica. Y también, cuando la ekklesia, como co-
munidad de las vocaciones mesidnicas, quiera darse una organizacién
distinta de la comunidad misma —pretendiendo a la vez coincidir con
ella— el problema de la recta doctrina y de la infalibilidad (es decir, el
probiema del dogma) se convierte en crucial del mismo modo.

Hay también una tercera interpretacion posible, la anarco-nihi-
lista, que presenta Taubes tras los pasos de Benjamin y que se mueve
en la indiscernibilidad absoluta entre revuelta ¥ revolucién, entre
klesis mundana y klesis mesidnica, con la consiguiente imposibilidad
de articular algo asi como una conciencia de la vocacién distinta del
movimiento de su tensién y revocacién en el como no. Esta interpreta-
cién tiene a su favor la explicita afirmacién de Pablo, quien no pensaba
haberse aprehendido a si mismo, sino haber sido aprehendido y, a
partir de este haber sido aprehendido (por el mesias), lanzarse hacia
delante, hacia la klesis (Flp 3,12-13). La vocacién coincide aqui con
el movimiento de la llamada hacia si misma. Como ven, son posibies
varias interpretaciones, y quiz4 ninguna de ellas sea la apropiada. Por
otro lado, la dnica interpretacién que no es posible de ningiin modo
es la propuesta por la Iglesia sobre la base de Rom 13,1: todo poder
viene de Dios; por tanto, trabajad, obedeced, y no pongiis en cuestién
el lugar que os ha sido asignado en la sociedad. {Dénde esti el como
no en todo esto? ¢No se reduce la vocacién mesidnica de este modo a
una suerte de reserva mental o, en el mejor de los casos, a una especie
de marranismo ante litteram?

A comienzos de los afios veinte del siglo pasado, en el curso que lleva
el titulo Introduccion a la fenomenologia de la religién, Heidegger se ocupa
de Pablo y comenta brevemente el pasaje de 1 Cor 7,20-31 sobre 1a klesis y
sobre el bos me. Segiin Heidegger, no son esenciales en Pablo ni el dogma ni
la teorfa, sino la experiencia fictica, el modo en el cual se viven las relaciones
mundanas (der Vollzug, la ejecucidn, el modo de vivir). Este modo de vivir
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estd determinado por Pablo por medio del hos me: «Se rata de conseguir
una nueva relacsén fundamental. Esta debe producirse ahora segin la es-
trucrura de la ejecucion. Los significados existentes de la vida efectiva son
contemplados a través del hos me, como si no {als ob nicht)... Es impor-
tante 1 Cor 7,20. Cada uno debe permanecet en la llamada en Ja que se
encuentra. El genesthai [llegar a ser] es un menein [permanecer)... Aquf se
muestra un peculiar contexto de sentido. Las relaciones con el mundo cis-
cundante reciben su significado no de la importancia del contenido del que
proceden, sino al contrazio: Ia relacidn y el seatido de los significados que
se viven se detcrminan originalmente a partir del modo en el que son vi-
vidos. Esquemdticamente: todo permanece inmutable y sin embargo, todo
se transforma radicalmente... Lo que se transforma no es ¢l sentido de la
relacidn, y adin menos ¢ contenido. Por tanto, el cristiano no abandona el
tnundo. Si uno ha sido llamade como esclavo, no debe creer que su libe-
racion implica una ganancia para so ser. El esclavo debe permanecer como
esclavo. Es indiferente la condicién mundana en la que se halla. En cuanto
cristiana, el esclavo estd libre de 1oda atadura; el libre en cuanto cristiano
se transforma en esclavo de Dios... Las relaciones respecto al mundoe, [a
profesi6n y lo que cada uno es no determinan en modo alguno la facticidad
de| cristiano. Sin embargo, existen, se conservan, y sélo asi son por vez
primera apropiadas {zugeeigner)» (Heidegger 1995, 117-119).

Este pasaje £5 importante porque contiene algo mis que un simple
presentimiento de lo que debia mis tarde convertirse, en Ser y tiempo, en la
dialéctica de lo propic (Eigentlichkeit} y de lo impropio (Uneigentlichkeit).
En esta dialéctica es esencial que jo propio y auténtico no sean ealgo que
fluctiia sobre la caduca cotidianidad, sino existencialmente s6lo una apre-
hensién modificada de &sta» (179), que lo anténtico no tiene, por tanto,
otro contenido que lo inaucéntico. A través de una interpreeacién del bos
me panlino es comp Heidegger parece elaborar por vez primera la idea de
una apropiacién de lo impropio como cardcter decisivo de la existencia
humana. En efecto, el modo de vida cristiano no se halla determinado de
hecho por las relaciones mundanas y por st contenido, sino por el modo
como éstas sop vividas —sélo de este modo— y aptopiadas £n su misma
impropiedad.

Resta decir que para Pablo no se trata de apropiacién, sino de uso, y
que el sujeto mesidnico no séle ne cs definido por la propiedad, sino que
ni signiera puede poseerse a si mismo como un todo, sea en fa forma de la
decisién auténtica o en la del ser-para-la-muerte.

Como si
Al final de sus Minima moralia, Adorno puso como sello un afotismo

que porta el titwlo mesidnico de «Zum Endev, «Para concluir», Allj se
define la filosofia en los siguientes términos:
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1a filosofia, que s6lo podria justificarse por la desesperacién, seria
la tentativa de considerar todas las cosas como si se presentaran a sf
mismas desde el punto de vista de [a redencidn.

Taubes ha observado que este texto —«extraoedinario, pero en
Gltimo término vacuo» (Taubes, 140)— constituye en realidad, si se le
confronta con Benjamin y Karl Barth, una estetificacion de lo mesid-
nico en la forma del como si. Por ello —sugiere Taubes— el afopsmo
puede concluirse con la tesis segiin la cual «la cuestién de la realidad
o irrealidad de la redencién llega a ser casi indiferentes, Me pregunto
a menudo si [2 acusacidon de «estetificacién del mesianismo» —que
implica una renuncia a la realidad de la redencidn a cambio de su
aparniencia— 00 sea quizds injusea tespecto al autor de aquella Teonia
estéticg en la cual la desconfianza hacia la bella apariencia llega hasta
definir la belieza misma camo der Bann tiber den Bann, «el hechizo del
hechizo». En todo caso, este punto nos interesa ya que permite arto-
jar luz sobre la distancia que separa el como #o panlino de cnalquier
como si, en particular de ese afs ob [como si} que, a partir de Kant,
debia gozar de canta fortuna en la ética moderna. Canocen ustedes
el libro de Hans Vaihinger, La filosofiz del como st. Aunque contiene
va todos los vicios del neokantismo, la tesis de la centralidad de la
ficcién en la culrura moderna —no sélo en la ciencia y en la filosoffa,
sino también en el derecho y en la teologia— acierta en verdad en
st indicacién. Vathinger define la ficcién (o «actividad ficcional» det
pensamiento} como la «produccion y el uso de los medios l6gicos
capaces de alcanzar los objetivos del pensamiento con la ayuda de
conceptos auxiliares respecto a los cuales se ha mostrado al inicio, mis
o menos claramente, que no pueden corresponder a ningiin objeto
reabs (Vaihinger, 24-25). El problema radica aquf naturalmente en cuél
es el estatuto de existencia de estas ficciones, de las cuales ¢l lenguaje
mismo es, por asi decirlo, el arquetipo. Pero seria en verdad excesivo
esperat que Vaihiager planteara este problema. Su recanstruccién de
la importancia dt la ficcidn —ino se confunda con una hipétesis'— en
la ciencia moderna es, sin embargo, interesante. Lo que en cambio
no procede en absoluto es ¢l modo en ¢l que Vaihinger convierte el
als ob de la razén practica y la concepcién kantiana de la idea como
focus imaginarius en una especie de glorificacién del fariseismo. Con
una notable falta de tacto Vaithinger oculta a Kant bajo el manto de
Forberg, un mediocre tedlogo al que atribuye ia invencién de una
«religién del como si» que tendria el mérito de exponer «limpida-
mente en sus principios fundamentales Ia concepcién kantiana» (284).
Desventuradamente Forbery es el inventor ante litteram de la teoria
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sacialdemdcraca del ideal como progreso infinito que constituye el
blanco de la critica benjaminiana en sus Tesis sobre el concepio de Ia
historia. Escuchen:

El reino de la verdad es un ideal... por tanto no puede jamais verifi-
carse con certeza, y el propésito de la reptiblica de Jos doctos segin
todas las apariencias no verd su cumnplimiento nunca. No obstante
esea realidad, exigir una verdad eterna es un inrerés indestructible
en el corazén de rode hombre pensante, como lo es debilitar e] error
con 10das las fuerzas posibles y difundir la verdad por todas partes,
es decir, proceder coma si el etror fuese a ser aniquilado alguna vez
y se pudiese alcanzar ¢l reino universal de [a verdad. Y precisamente
éste es el cardcter de una naturaleza que, comoe la humana, se halla
determinada a proyectar hacia el infinito su ideal.,, Es cierto que no
puedes demostrar cientificamente que deba ser asi; pero es sin em-
barge suficiente -—ite lo dice tu corazén!— que obres como si fuese
verdadero (ibid.).

Hay ain hoy dia algunas personas —bastante pocas en verdad
y convertidas en estos tiempos en gente casi respetable— que estan
convencidas de que la ética y la religidn se agotan en la acci6n, como
si Dios, el Reino, 1a verdad, etc., existieran. En el intervalo €l como si
ha llegado a ser en psiquiatrfa una figura nosogrifica exeremadamente
difusa, casi como una condicidn de la masa: se llama personalidad
como si a todos los casos —denominados también borderline [fron-
rerizos]— que no se pueden ascribir claramente a Ja psicosis ni a la
neurosis, y cuyo mal consiste precisamente en no tener ningiin al
preciso. Estos viven como si fuesen normales —como si existiese el
reino de la normalidad, como si no hubiere problema alguno (como
suena la estipida férmula que han aprendido a repetir en toda oca-
sifn)— y Justamente esto consttuye el origen de su malestar, su par-
cicular sensacion de vacio.

El hecho es que la cuestion del como si es infinitamente mis seria
de 1o que Vaihinger hubiera podide imaginar. Ocho afios antes de 1a
aparicion del libro de este autor, Jules de Gaultier —un escritor muy
interesante por otros motivos— publicaba su obra maestra, Le Bova-
risme, en Ja cual se restituye el problema de Ja ficcién al rango gue le
compete, el ontolégico. Segiin Gaultier, en los personajes de Flaubert
aparece de modo patolégico la «facuitad de creerse diferentes a lo que
son», que constituye la esencia del hombre, es decir, la esencia del
animal que no tiene esencia. Al no ser por si mismo nada, el hombre
s6lo puede ser actuando como si fuese diferente de lo que es {o mejor,
de lo que no es). Gaultier era un lecror atento de Nieazsche, y habia
comprendido que todo aihilismo implica de algin modo un como
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