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Capítulo 7 
 

1 Corintios 
Ejercer los dones para fortalecer el cuerpo 

 
 

Bosquejo  
Introducción                1:1-17 
 Saludo,  1:1-3 
 Acción de gracias:  koinonía-solidaridad en Cristo, 1:4-9 
 Tema/argumento:  las divisiones versus la unidad en Cristo,  1:10-17 
 
Divisiones (sus causas) y Unidad (soluciones)               1:18−15:57 
 1.  Egoísmo:  elocuencia, sabiduría y conocimiento,  1:18−4:21 
     1.1.  La elocuencia y la sabiduría humanas,  1:18−2:16 
  1.2.  El conocimiento humano,  3:1-23 
  1.3.  El rechazo del orgullo (1:26-31; 3:18-23),  4:1-21 
 2.  Causas específicas de las divisiones,  5:1−11:1 

2.1.  Porneía,  5:1−7:40  
(prostitución, sexo irresponsable; 5:1, 9, 10, 11; 6:9, 13, 15-16, 18; 7:2) 

• Porneía (como incesto), 5:1-13 
• Pleitos legales resultantes:  divorcios, herencias, 6:1-11 
• Esposos cristianos que explotan prostitutas, 6:12-20 
• Virginidad, matrimonio, viudas, esclavos,  7:1-40 

  2.2.  Idolatría, carne, libertad,  8:1−11:1 
• Idolatría (1):  'agápe-amor sobre gnosis-saber,  8:1-13 
• Pablo, apóstol:  paradigma de libertad auténtica,  9:1-27 
• Idolatría (2):  Israel en el desierto, paradigma de esclavitud 

(comida, idolatría, porneía) versus eucaristía,  10:1-22 
• Conclusión:  ‘agápe-amor, Pablo y Cristo,  10:23−11:1 

 3.  Divisiones en los cultos, 11:2−14:40 
  3.1.  Divisiones que surgen de dos tradiciones (11:2, 23): 

• La tradición de velos para mujeres en el culto y el riesgo de violación sexual por  
ángeles, 11:2-16 

• La tradición de la eucaristía:  cómo los ricos maltratan a los pobres, miembros del 
cuerpo,  11:17-34 

  3.2.  Dones del Espíritu (1):  y el cuerpo de Cristo,  12:1-31a 
  3.3.  ‘agápe-amor que une el cuerpo dividido (12:25),  12:31b−13:13 
  3.4.  Dones del Espíritu (2):  lenguas que dividen,  14:1-40 
 4.  División ideológica elitista:  negación de la resurrección del cuerpo,  15:1-58 
 
Conclusión:  Gestos de solidaridad           16:1-24 
 La ofrenda para los pobres, 16:1-4 
 Las visitas de Pablo (vv. 5-9), Timoteo (vv. 10-11) y Apolos (v. 12), 16:5-12 
 El amor que unifica; sumisión a la casa de Estéfanas, 16:13-18 
 Saludos y besos (en la boca) para todos, 16:19-21 
 Una maldición, una bendición, amor para todos, 16: 22-24 
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Comentario 
 
Introducción.  Durante su segundo viaje misionero (50-52 d.C.), Pablo fundó la iglesia en Corinto, 
capital de la provincia romana de Acaya (en Grecia; Hechos 18:1-18; 1 Corintios 2:1-5; 2 Cor 1:19).  
Después (56 d.C.), el Apóstol escribió 1 Corintios desde Éfeso (16:8; hoy en Turquía) y probablemente la 
envió mediante tres compañeros (16:17).  “1” Corintios, sin embargo, no fue la primera carta que Pablo 
escribió a las “iglesias en casa” de Corinto, sino la segunda.  1 Cor. 5:9 menciona una carta anterior, 
aparentemente perdida o que tal vez ahora forma parte de  2 Corintios.  
 
La antigua ciudad griega de Corinto, de mala reputación, fue destruida por los romanos en 146 a.C., pero, 
un siglo después, Julio César fundó una nueva ciudad (44 a.C.).  Esta nueva colonia romana fue habitada 
mayormente por ex combatientes romanos y ex esclavos, provenientes de Italia.  Por lo tanto, en la 
interpretación de 1 Corintios 5−7 (sobre la sexualidad), es un error citarla como directamente propia de 
autores clásicos que escribieron sobre el desenfreno sexual de la antigua ciudad griega destruida.   
 
Las “iglesias en casa” de Corinto estaban integradas mayormente por mujeres y esclavas/os, personas 
pobres, marginadas y de poca educación formal (1 Cor 1:26).  Pero por primera vez en la historia, en 
Corinto la comunidad cristiana atrajo a un buen número de personas cultas y prósperas, mayormente 
gentiles, lo cual creó una gran diversidad.  Algunos querían desarrollar la comunidad de acuerdo con la 
religiosidad helenista; otros, según la tradición judía de Palestina (“Yo soy de Cefas/Pedro”, 1:12).  El 
gran problema que Pablo enfrentó en Corinto, por lo tanto, fue la proliferación de facciones, el  
sectarismo elitista (1:11-12).  Por lo tanto, el tema central de la carta es la unidad de la comunidad y todo 
el argumento y la retórica procuran establecer la unidad en diversidad (socioeconómica) de todos los 
“llamados a vivir en solidaridad (koinonía) en Cristo” (1:9-10).   
 
Probablemente existían en Corinto varias “iglesias en casa”, que fomentaban la diversidad más que la 
unidad.  Para promover la unidad que superase al sectarismo, Pablo introdujo por primera vez la imagen 
de la iglesia como “cuerpo de Cristo”, que repite a lo largo de la carta (1:13; 6:15-20; 10:16-17; 11:29; 
12:4-27). La imagen es una analogía política común de la literatura grecorromana para representar la 
cohesión social, que en su Carta a los Romanos Pablo volvió a usar ante otros conflictos parecidos (12:3-
8).  Unos treinta años después, las cartas deuteropaulinas retomaron la imagen del cuerpo pero la 
utilizaron para hablar de la iglesia universal, no local, y desarrollaron la imagen, hablando de Cristo como 
“cabeza” (fuente o autoridad) de este cuerpo (  Col 1:18, 24; 2:16-19;  Ef 1:22-23; 4:4-16; 5:22, 30).   
 
En 1-2 Corintios se destacan el método pastoral y teológico de Pablo.  Las cartas integran una secuencia 
de visitas personales con intercambios orales y escritos, que parten de situaciones históricas concretas, en 
medio de las cuales el Apóstol procura responder a varias cuestiones presentadas por la comunidad (1 Cor 
7:1, 25; 8:1; 12:1; 16:1,12).  El método paulino no es autoritario y dogmático, sino dialógico, donde  la 
iglesia es invitada a participar en una reflexión creativa y flexible.  Tampoco es abstracto, sino que parte 
de la vida real y de una praxis pastoral.  La carta sigue siendo de máximo interés por sus perspectivas 
sobre:  1) las mujeres; 2) la sexualidad humana; 3) los pobres, débiles y marginados; 4) los carismas de 
curaciones y 5) el amor divino y humano. 
 
1.  ¿Mujeres calladas?  Un grito de la crítica textual.   1 Corintios 14:34-35 demuestra el gran valor 
que tienen para la interpretación de la Biblia  la ciencia de la crítica textual y el estudio de los manuscritos 
griegos, a fin de establecer el texto preferible. En este caso, el texto traducido literalmente dice: 
   

32Los espíritus de los profetas están sometidos a los profetas, 33pues Dios no es un Dios de 
confusión, sino de paz, como en todas las iglesias/asambleas de los santos.  [34Las mujeres 
cállense en las iglesias/asambleas; que no les está permitido tomar la palabra, antes bien, estén 
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sumisas como también la Ley lo dice.  35Si quieren aprender algo, pregúntenlo a sus propios 
maridos en casa; pues es indecoroso que la mujer hable en la iglesia/asamblea.] 

 
Por lo general, la ciencia de la crítica textual afirma que más que “contar” los manuscritos (cuya gran 
mayoría son tardíos y de poca autoridad), debemos “pesarlos” (para reconocer la importancia de los más 
antiguos y veraces).  Sin embargo, los especialistas admiten casos donde un error textual, introducido en 
los manuscritos primitivos de mayor autoridad, se corrige al consultar textos menos importantes.   
 
En la versión DHH (La Biblia de Estudio), la nota para 1 Corintios 14:34-35 señala:  “En algunos 
manuscritos estos vv. aparecen después del v. 40.”  En 14:34-35 tenemos algo casi único en la crítica 
textual de la Biblia.  Los versículos están en los manuscritos de más peso (llamados P46, A, B, etc.).  Pero 
en una serie de importantes manuscritos que se llaman la tradición occidental (D, F, G, etc.), los 
versículos están colocados al final del capítulo (después de 14:40).  Además, ahora hay pruebas de un 
manuscrito que no incluye los vv. 34-35 (Payne 1995).  Tales variantes le plantean al especialista la 
posibilidad de que una glosa (un comentario escrito en el margen) haya sido introducida en el texto por un 
copista que pensó que se había omitido por error (Fee 1987:699-708; 1994:791-802 Martin 1995:289).  
   
Por supuesto, el especialista escudriña el contexto para comprobar la convergencia del texto sin los 
versículos sospechosos.  Aunque oscurecido por las traducciones, el contexto indicaría la introducción 
equivocada de una glosa, pues la repetición de la palabra “iglesia/asamblea” (ver DHH, NBJ, etc.) en 
14:33b y 34a es chocante y de mal estilo (tanto en griego como en castellano):  “Como en todas las 
iglesias de los santos, las mujeres cállense en las iglesias.” Para mejorar esta redacción nuestras 
traducciones usan sinónimos (NBJ: “iglesias... asambleas”). 
 
También es pertinente el contexto más amplio del documento íntegro, y en este caso es notable que 14:34-
35 pareciera contradecir lo que Pablo dice en 11:5, que indica claramente que las mujeres podían orar en 
voz alta y profetizar en la iglesia/asamblea. (Hay otros textos en el Nuevo Testamento, incluso de Pablo 
mismo, donde las mujeres hablan y enseñan libremente).   
 
El texto controvertido apoya su enseñanza con referencia a la Ley de Moisés, aunque la Torá no haya 
dicho nada para imponer silencio a las mujeres en el culto.  Es difícil creer que Pablo, uno de los rabinos 
más brillantes y mejor instruidos de su época, cometiese semejante error sobre la Torá.  Además, cuando 
el texto manda a las mujeres que consulten a los esposos en casa, pasa por alto todos los casos (viudas y 
mujeres solteras) que carecían de tal oráculo para consultar.  Es difícil creer que Pablo, un soltero, quien 
colaboró mayormente con personas solteras (  Romanos 16), pretendiese que las mujeres siempre 
tuviesen un esposo en casa para consultarlo.  Por lo tanto, muchas autoridades modernas concluyen que 1 
Corintios 14:34-35 es una glosa (comentario marginal), escrita por un escriba prejuicioso (tal vez influido 
por el texto deuteropaulino de 1 Timoteo 2:9-15).   
 
Cuando admitimos que 1 Corintios 14:34-35 es una glosa y que 1 Timoteo 2:9-15 tampoco proviene de 
Pablo mismo, ¡el concepto de la enseñanza de Pablo sobre la mujer cambia radicalmente!  Sin embargo, 
varias teólogas feministas rechazan que 1 Cor 14:34-35 sea una glosa y destacan la limitación (el velo) y 
la inferioridad atribuida a la mujer, reflejada en 1 Corintios 11:2-16 (Wire 1990; 1994).  Además señalan:  

 
• la omisión de las mujeres como los primeros testigos de la resurrección (1 Cor 15:5-8; cp. Marcos 

16; Lucas 24; Mateo 28); 
• el nombramiento de Aquila antes de Prisca (1 Cor 16:19; en las otras cartas Prisca/Priscila 

siempre se nombra primero; ver Rom 16:3-5; cp. 2 Timoteo 4:19; Hechos 18:2-3, 26 [¡NBJ 
incorrecto!]); y 

• la eliminación de la categoría “varón y mujer” en 12:13 (cp. la fórmula bautismal en Gál 3:28).   
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En esta carta, dada la delicada situación. Pablo fue cauteloso al tratar de las mujeres (si María Magdalena 
fuera prostituta, tal vez hubo otro motivo para no mencionarla; ver 6:9-20).  Sin duda, percibimos 
limitaciones que hoy no aceptamos en la enseñanza sobre la mujer (1 Cor 11:2-26).  Pero el estudio 
científico de la Biblia (la crítica textual que reconoce en 1 Cor 14:34-35 una adición posterior; la alta 
crítica que reconoce que 1 Timoteo no proviene de Pablo mismo) ayuda a percibir más diversidad en el 
Nuevo Testamento y permite una perspectiva más positiva:  Pablo supera repetidamente su fondo cultural 
patriarcal.   
 
Sin embargo, en 1 Corintios 11:2-16 Pablo también refleja los conceptos de su cultura patriarcal (la 
inferioridad de la mujer, con papeles rígidos que distinguen entre varones y hembras) mientras que, hasta 
cierto punto, los trasciende (ver notas en DHH; cp. NBJ notas).  Ciertos puntos quedan en disputa y son 
dignos de subrayarse: 
 

• “La cabeza de la mujer es el hombre” (11:3); sin embargo, “cabeza” muchas veces no tenía el 
sentido de “autoridad”, sino de “fuente de vida, origen” (Col 2:19; Ef 4:15-16).  Además, el 
concepto se relativiza por el señorío de Cristo (11:3) y por el hecho de que el varón nace de la 
mujer y todos somos de Dios (11:12). 

 
• El argumento de Pablo parte de un concepto de “la naturaleza” (11:14) que enseña las diferencias 

en el modo de vestirse entre hombres y mujeres, pero Pablo llama “la naturaleza” a lo que 
nosotros entenderíamos como “cultura”.  Además, en Romanos, Pablo señala que Dios mismo 
actúa bien cuando hace cosas “contra la naturaleza” (  Rom 11:24; cp. Rom 1:26-27). 

 
• Para quienes viven en la cultura actual (de la bikini), es difícil comprender aquella donde la mujer 

no debía salir de la casa sin cubrirse el cabello y la cara con un velo.  Aunque Pablo animó a las 
mujeres a romper con la religión de los patriarcas paganos, a establecer nuevas comunidades 
cristianas y a participar libremente en los cultos carismáticos, orando en voz alta y profetizando 
(lo cual implicaba mucha autoridad), se conformó a su cultura al insistir en el velo y el cabello 
largo. 

 
Un extraño argumento de Pablo en sus instrucciones sobre el pelo largo y el velo para las mujeres fue 
“por causa de los ángeles” (11:10).  Como señala la nota DHH, los ángeles eran “considerados guardianes 
del orden en el mundo y en el culto” (1 Timoteo 5:21); pero también representaban una amenaza sexual 
para las mujeres (Génesis 6:1-4;  Judas 7; 1 Cor 6:2-3; 2 Cor 12:7; Rom 8:38; Martin 1995:229-249).   
 
En la sociedad grecorromana las mujeres eran débiles.  Por otro lado, según Pablo, en las iglesias ellas 
disfrutaban de libertad para rechazar las ideologías y religiones idolátricas de sus padres y esposos. En los 
cultos oraban en voz alta (dirigiéndose directamente a la deidad, sin sacerdotes varones intermediarios).  
Hablaban con autoridad divina (la “profecía”, que podía denunciar las ideologías dominantes).  Tal 
libertad sin precedentes acarreó críticas de la cultura patriarcal que negaba tales libertades a las mujeres 
(ver la glosa, 14:34-35).  En principio, Pablo insistió en mantener las libertades de las mujeres, pero se 
acomodó a la cultura en la tradición de que las mujeres mantuvieran cubierta la cabeza con un velo.  
Según Pablo, el uso del velo evitaba críticas y ayudó a mantener las libertades esenciales de las mujeres 
cristianas.  Además, las protegía del posible abuso sexual por parte de ángeles (Martin 1995:229-249).   
 
 
2.  Buenas nuevas a los pobres.  Aunque había diversidad socioeconómica sin precedentes en las 
“iglesias en casa” de Corinto, la gran mayoría de los miembros eran pobres, débiles y sin educación 
(1:26).  Pablo llamó “los fuertes” a la poderosa minoría (en comparación con los débiles).  Estos “fuertes” 
amenazaban la unidad de la comunidad y Pablo reclama una “opción por los pobres”, exhortando a los 
“fuertes” a ajustar su estilo de vida, tomando en cuenta la situación de la mayoría (4:9-13;  2 Corintios).  
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 2.1.  1 Corintios 1−4.  En la antigüedad, las técnicas de la retórica y la educación formal servían 
para mantener y fortalecer las elites con sus privilegios.  Pablo mismo parece haber estado bien adiestrado 
en la retórica, pero la utiliza cuando apela a los fuertes para que cesen en su fascinación por la retórica y 
su admiración excesiva por la educación formal, y enfoquen la Buena Nueva de Jesús crucificado y la 
comunidad de sus seguidores (Martin 1995:38-68). 
 
 2.2.  1 Corintios 5−7, “Fast Sex”; 8−10, “Fast Food”.  Los varones “fuertes” podían comer 
carne diariamente y pagar prostitutas y abogados cuando lo deseasen.  Así desarrollaron una ideología 
sexual irresponsable, visitando a las meretrices y participando en los banquetes idolátricos (donde servían 
la carne ya cocida y ofrecida a los ídolos).  Era una ideología de “fast food” y “fast sex” (“comida rápida 
y sexo rápido”), interrumpida a menudo con divorcio rápido, pero costoso, y  pleitos legales sobre 
herencias.  Por eso Pablo desarrolló una teología alterna enfocando el cuerpo cristiano como Templo del 
Espíritu Santo que jamás debe ser contaminado ni dañado (Martin 1995:69-86). 
 
 2.3.   1 Corintios 11:17-34.  La santa cena (eucaristía) a diferencia de un rito en un templo era 
una comida completa en las casas (de los “fuertes”, que tenían casas propias de tamaño adecuado).  A esta 
cena llegaban puntualmente los fuertes, personas ociosas, para disfrutar de la comida y del vino del 
anfitrión (hasta emborracharse, y algunos enfermaban y morían por el exceso).  La mayoría de los 
miembros (esclavas/os, viudas y otros pobres) tenían que venir más tarde, después de cumplir su jornada 
y las tareas domésticas.  Al llegar, encontraban solamente los restos de la comida y sufrían hambre 
durante el culto.  Con una fuerte denuncia, Pablo insiste en que tal escándalo había dejado de ser la cena 
del Señor, y que los fuertes, que no discernían las necesidades de los miembros pobres del cuerpo del 
Señor, iban a ser juzgados:  la opresión, injusticia y lucha de clases jamás deberían existir dentro del 
cuerpo de Cristo (Martin 1995:190-7). 
 
 2.4.  1 Corintios 12−14.  En los cultos (carismáticos y democráticos) de las “iglesias en casa”, 
todos participaban con sus dones (14:26).  En este contexto, los pobres y débiles llevaban cierta ventaja.  
Los fuertes, como dueños de las casas, podían procurar dominar y mantener el orden con sus dones de 
enseñanza y administración.  Pero, ¿qué hacer con la mayoría sin educación que pretendía contribuir con 
la glosolalia (don de lenguas), las interpretaciones, las profecías y las curaciones?  Aquí, como en el caso 
de los velos para las mujeres, Pablo insiste en las libertades y derechos de los pobres, buscando 
acomodarlos en la cultura dominante para no crear escándalos. Los pobres podrían profetizar y hablar en 
lenguas, pero en el culto deberían hacerlo solamente con interpretación y con cierto “orden” (un concepto 
relativo en toda cultura).  Sin embargo, Pablo exalta sobre todo el amor que une a la iglesia como algo 
más importante que cualquier don carismático (Fee 1987; cp. Martin 1995:87-103, quien piensa que la 
glosolalia podría ser un don más característico de los fuertes).   
 
 2.5.  1 Corintios 15.  Influidos por su educación grecorromana, los fuertes cuestionaron la 
enseñanza cristiana sobre la resurrección del cuerpo, el último asunto conflictivo que Pablo trató de 
corregir en la carta. Sin educación formal, los pobres y débiles fácilmente aceptaron la idea de cadáveres 
milagrosamente resucitados (con carne y sangre como antes).  Décadas después, Lucas (80 d.C.) habló de 
la resurrección de Jesús como una resurrección de la carne (Lucas 24:39; Hechos 2:24), y Juan (90 d.C.) 
también hizo hincapié en la muerte y resurrección de Jesús como algo físico (Juan 19:33-34; 20:27).  
Pablo, sin embargo, de acuerdo con la elite de “fuertes”, concedió que “carne [griego sarx] y sangre no 
pueden heredar el nuevo orden justo venidero” (1 Cor 15:50);  y a la vez insistió (con los pobres) en una 
resurrección del cuerpo, pero un “cuerpo espiritual”.  Para nosotros, Pablo parece caer en una plena 
contradicción de términos, como hablar de un “círculo cuadrado”.   
 
En este caso, nuestro problema mayor en la interpretación de Pablo es que somos herederos del filósofo 
católico René Descartes (1596-1650), quien estableció para la palabra “espiritual” el sentido moderno “no 
material”.  En la antigüedad, sin embargo, el E/espíritu era tan “material” como el cuerpo (como el viento, 
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o soplo de Dios, en la creación; Génesis 1−2).  Obviamente se trata de asuntos más allá de nuestra 
comprensión finita, pero Pablo insistió en una resurrección del cuerpo (tanto de Jesús como de la 
humanidad), pero como cuerpo “espiritual”, “glorificado” y “transformado”.  En solidaridad con los 
pobres y débiles en Corinto, y  manteniendo la tradición “materialista” del judaísmo y Jesús, Pablo 
insistió en la importancia del cuerpo, con sus necesidades físicas (el pan diario).  Pero se acomodó a las 
objeciones de los fuertes al reconocer que la enseñanza fundamental de la resurrección del cuerpo en las 
buenas nuevas cristianas no es equivalente a la superstición común de cadáveres resucitados.  Así, Pablo 
insistió en que su evangelio, enfocado en Jesús crucificado (1 Cor 1−4) y resucitado (1 Cor 15), es 
siempre buena nueva para los pobres (Martin 1995:104-36). 
 
 2.6.   1 Corintios 16:1-4.  La proclamación paulina de las buenas nuevas, con su opción por los 
pobres y débiles, concluye en la praxis:  el proyecto tan importante en las cartas de Pablo de la ofrenda 
para los pobres en Jerusalén (16:1-4;  2 Cor 8−9; Rom 15:25-29), expresión multicultural e 
internacional, que procuró construir un puente entre las iglesias de mayoría gentil y la comunidad original 
en Jerusalén (  2 Corintios, sufrimientos de Pablo).   
 
 2.7.  El paradigma del Éxodo:  opresión, pobreza y la justicia liberadora de Dios.  Dos textos 
en 1 Corintios (10:1-11 y 5:7-8) demuestran cómo el paradigma del Éxodo le sirve a Pablo de base para la 
recta comprensión de la opresión, la pobreza y la liberación de Dios, tanto en su propia experiencia como 
en la de los corintios.  En 10:1-11, Pablo se dirige a una iglesia mayormente no-judía, cuyos antepasados 
espirituales fueron los israelitas del Éxodo, cuya liberación sería el modelo para los cristianos que 
procuran una “salida/éxodo” de sus pruebas y opresiones.  Por lo tanto, para Pablo la eucaristía en 5:7-8 
no es un recordatorio del pecado y una llamada a la penitencia y perdón (  Mateo), sino una fiesta 
gozosa que celebra la liberación de los esclavos de la opresión.  Además, Cristo es el cordero pascual, 
cuyo sacrificio resulta en la redención.  El énfasis de Mateo en el perdón de los pecados no ocurre en 1 
Cor 5:7-8 y 11:17-34, ni tampoco en los textos paralelos de los otros Evangelios.  En la fiesta gozosa de 
la eucaristía paulina, cualquier enfoque en el pecado puntualizaría especialmente los pecados de los 
opresores y la liberación de los oprimidos  − no los pecados (aunque sean universales) de los oprimidos y 
los pobres.  Nuestro relato más antiguo de la cena del Señor no enfoca el pecado de toda la congregación, 
sino solamente los pecados de los ricos que pecaron al no discernir que los pobres (tal vez mayormente 
esclavos que llegaron tarde para la fiesta del amor y se quedaron con hambre) también formaban parte del 
cuerpo de Cristo (1 Cor 11:17-34).  Aun esta celebración litúrgica resulta un escándalo, y en efecto un 
mecanismo de opresión y marginación que deja a los pobres con hambre.  El amor auténtico, insiste 
Pablo, jamás puede hacer fiesta sobre tal opresión (13:6; ver también la opresión en 15:9, 25, 32; 16:9).   
 
Por lo tanto, como buen judío siempre consciente  de pertenecer al pueblo liberado en el Éxodo,  Pablo 
describe su propia experiencia (  2 Corintios, catálogos de opresión), vinculando sus privaciones 
(“tenemos hambre, padecemos sed y estamos desnudos”, 1 Cor. 4:10-11a) a la opresión y violencia que 
sufría repetidamente (“somos abofeteados... ultrajados... perseguidos... nos injurian”, 4:11b-13).  Además, 
tales experiencias le hicieron percibir (el privilegio epistemológico de los oprimidos) que los tribunales se 
caracterizan por la injusticia y rara vez defienden a los pobres cuando sufren opresión y violencia 
(términos ‘adik-, 6:1, 7-9).  Consecuentemente, la lista de vicios (6:9-10) da, entonces, ejemplos de la 
injusticia y opresión de los explotadores codiciosos que no pueden participar en el nuevo orden justo de 
Dios (ver la inclusión y repetición de “reino”, 6:9-10; para la traducción homofóbica de 6:9, ver  minorías 
sexuales abajo).  La “justificación” celebrada en 6:11 se refiere a la justicia liberadora de Dios:  una 
reivindicación y aceptación de los pobres, débiles, oprimidos y marginados.  Como consecuencia, la 
persona justificada queda liberada de gente que procura controlarle su estilo de vida (6:12).  Asimismo, en 
1:30 la justicia liberadora de Dios (dikaiosúne // “redención”) libera y reivindica precisamente a los 
pobres, marginados y despreciados (1:26-29) y los incorpora sin discriminación en la nueva comunidad 
de personas libres (8:9; 9:1; 10:29; 15:24-25).   
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3.  Buenas nuevas para las minorías sexuales (1 Cor 5−7; 16:5-24).  1 Corintios menciona 16 personas 
vivas entre  las que solamente hay dos parejas casadas:  Cefas/Pedro y su esposa (1:12; 9:5), Aquila y 
Prisca (16:19; otros textos nombran a Prisca primero).  Además, un hombre en la iglesia en Corinto 
mantenía una relación “incestuosa” con su madrastra, 5:1).  Por otro lado, hay diez personas no casadas: 
Timoteo, 16:10-11; Apolos, 16:12; dos pares de varones (Pablo y Sóstenes, 1:1; Crispo y Gayo, 1:14);  y 
tenemos la casa (no “familia”) de Estéfanas con un par de acompañantes Fortunato y Acaico, 1:16; 16:15-
18 (si Estéfanas fuera casado, el énfasis en su casa sin nombrar a su esposa sería extraño).  Pablo 
menciona también a Cloe, soltera y probablemente comerciante, con su gente (no “casa” ni “familia”; 
1:11, BJ y DHHBE notas).   
 
Obviamente, ni las “iglesias en casa” en Corinto ni Pablo con sus compañeros en Éfeso reflejan un 
ambiente dominado por parejas casadas (  Romanos 16; 1 Tesalonicenses; Filemón; Filipenses; 
Colosenses).  La carta sí indica (1 Cor 9:5) que había otros misioneros casados (como Prisca y Aquila; ver 
Andrónico y Junia en Romanos 16:7) y que Jesús tenía hermanos casados (Santiago y Judas).  Pero la 
gran mayoría (10 de 16 personas mencionadas) parecen ser solteros/as o parejas de un mismo sexo.  De  
los autores del Nuevo Testamento, solamente Santiago y Judas parecen ser casados (  1-2 Pedro 
probablemente no proceden de Pedro directamente).  Dado este contexto, ¿podemos esperar que el 
evangelio que Pablo proclama en 1 Corintios sea buena nueva para las minorías sexuales? 
 
1 Corintios 5−7 (tres capítulos) es el único tratamiento detallado en el Nuevo Testamento de lo que en  
nuestras categorías modernas se llama asuntos “sexuales”.  Fuera de esto, solamente tenemos versículos 
aislados de Jesús (por ej. sobre el divorcio  Marcos) y breves textos en las cartas (  1 Tes. 4:3-8 es el 
más detallado).  En las Escrituras Hebreas, sin embargo, tenemos un libro entero de poesía erótica, el 
Cantar de los Cantares, que destaca el amor sexual, no el matrimonio.  Mucho menos es una alegoría del 
amor de Dios para su pueblo o de Cristo para la iglesia, como en las interpretaciones tradicionales desde 
hace 2000 años.  La pregunta obvia es si la enseñanza de Pablo representa una continuidad de la 
perspectiva de las Escrituras Hebreas (sobre todo el Cantar de los Cantares), o si las influencias 
grecorromanas y orientales subvirtieron su perspectiva hacia un negativismo en cuanto a las expresiones 
del amor sexual.  ¿Habla Pablo como defensor de los pobres, débiles y marginados en estos capítulos, o se 
pone al lado de los fuertes y de una ideología sexual controladora y opresora? 
 
Históricamente, 1 Corintios 5−7 es de suma importancia, pues sería la base de la ideología sexual de San 
Agustín, el paradigma dominante en las iglesias casi hasta el presente: relaciones sexuales solamente 
dentro del matrimonio y para la procreación.  Además, desde la Reforma protestante, e incluso hasta el 
presente, es común suponer que 1 Corintios 5−7 impone el matrimonio como la norma cristiana.  Aquí, 
más fieles a Pablo que los protestantes modernos, serían San Agustín y la tradición medieval, pues 
reconocieron que la vida soltera de Jesús fue la norma para Pablo y la mayoría de sus colegas.   
 
El prejuicio ideológico es evidente en la tendencia a titular 1 Corintios 7, “El matrimonio” (DHH), 
cuando de hecho el capítulo trata mucho más detalladamente de la virginidad (BJ; 7:25-40), manda a las 
viudas no volver a casarse por motivo de la proximidad de la Segunda Venida de Jesús (7:8-9, 29-35;  1 
Tim 5:11-14), y subraya la gran superioridad del celibato para quienes quieren servir a Dios (7:7).  Sin 
embargo, y contrario a la ideología sexual de San Agustín,  la procreación jamás entra en la perspectiva 
de Pablo al tratar de asuntos sexuales, pues el Apóstol esperaba la Segunda Venida de Jesús antes de su 
muerte (15:51-52).  Al escribir sobre las relaciones sexuales de los casados en 7:1-5, Pablo supera su 
cultura patriarcal cuando insiste en la justicia, la igualdad y la mutualidad de los derechos conyugales.  
Pero la relación sexual en el matrimonio se describe como “deber”, no como placer.  Ni la procreación de 
hijos (Génesis 1−2) ni el amor (¡  1 Cor 13!) figuran en la perspectiva.  El matrimonio se reduce  a un 
tipo de técnica de control frente a los deseos sexuales (7:9).  Cp. la exaltación del amor en el matrimonio 
en las cartas deuteropaulinas (  Efesios 5:25-33; Tito 2:4). 
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Al tratar de los varones casados, con dinero para pagar meretrices (6:9-20), Pablo parte de un concepto 
del cuerpo del cristiano como templo del Espíritu Santo y señala el gran peligro para este cuerpo de parte 
de las relaciones sexuales con una meretriz pagana.  Especialmente si las esposas cristianas insistían en la 
abstención sexual por ascetismo (1 Cor 7:5), podemos entender por qué tantos esposos pagaban 
meretrices.  Pero la enseñanza de Pablo en 6:9-20 presenta diversos problemas.   
 

• La noción de la contaminación del cuerpo cristiano por contacto con la meretriz contradeciría otra 
convicción de Pablo:  que una mujer cristiana casada con un hombre pagano tendría un poderoso 
efecto en santificar no solamente al esposo pagano sino también en producir hijos “santos” (es 
decir, “no contaminados” por el paganismo; 1 Cor 7:14). 

 
• Jesús también dio el ejemplo del poder santificador del Espíritu Santo, al purificar leprosos y 

resucitar cadáveres al tocarlos.  Enseñó que no son las cosas exteriores las que contaminan, sino 
los malos pensamientos que proceden del corazón (Marcos 7; Mateo 15; ver Romanos 14:14, 20 y 
Tito 1:15 con sus afirmaciones de que todas las cosas son limpias).  ¿Cae Pablo aquí en el error de 
que el sexo es inmundo, o que las meretrices no manifiestan la imagen de su Creador?   

 
• Jesús era amigo de meretrices y publicanos (Luc 5:30; Mat 21:31-32; 11:19), a quienes trató con 

respeto y amor y escogió como instrumentos en la proclamación de su reino (Lucas 7; Juan 4).  
Resucitado, apareció, antes que a nadie, a María Magdalena ( Mateo, Marcos, Lucas). Para 
Pablo, sin embargo, la meretriz pagana no aparece como persona, mucho menos como discípula 
potencial de Jesús, sino como amenaza a la pureza cristiana que debe ser evitada.  No obstante, 
aun la condenación que Pablo expresa no está dirigida a las meretrices sino a los esposos 
cristianos adinerados que compraban los servicios de ellas.  Tal vez las meretrices de 1 Cor  6:9-
20 ejercían su negocio en el contexto de los cultos paganos idolátricos y por lo tanto para Pablo 
“huir de la prostitución” (6:18) era simplemente una forma de “huir de la idolatría” (10:14).  

 
Como en el asunto de la supuesta inferioridad de las mujeres, la necesidad de velos para ellas en los cultos 
cristianos y la aceptación de la esclavitud y los gobiernos autoritarios, tal vez debemos cuestionar ciertos 
elementos y argumentos de Pablo que nos parecen incoherentes cuando trata de la sexualidad humana.  
Pero su praxis como soltero, seguidor del soltero Jesús, su ejemplo al formar parejas íntimas con otros 
varones (ver Jesús y el discípulo amado en  Juan), su fundación en todo el imperio romano de 
comunidades/iglesias regidas por minorías sexuales y  no por familias patriarcales, nos obligan a ver en el 
apóstol Pablo un paradigma de libertad (1 Cor 9:1) con un evangelio que es buena nueva tanto para las 
minorías sexuales, como para las mujeres y los pobres (Martin 1995:250-1).   
 
En parte, el problema moderno con Pablo en 1 Corintios 5−7 surge porque ignoramos el lugar central que 
juegan en el texto la opresión y la justicia liberadora.  Pablo hace patente que la opresión e injusticia 
('ádikoi, griego) son incompatibles con el nuevo orden divino que las comunidades cristianas deben 
manifestar (1 Cor 6:9-11). Entonces, Pablo presenta la explotación de meretrices por hombres adinerados 
como algo inaceptable.  La “inmundicia” sexual se define en primer término como injusticia y pérdida de 
libertad.  Porneía se entiende como inmundicia sexual que resulta de tratamientos sexuales injustos, 
opresivos e irresponsables, sin libertad mutua, respeto, sabiduría y amor (6:12-20).   
 
'Arsenokoítai (“cama-varón/es”) no refiere a la orientación sexual ni a las lesbianas (“homosexuales”), 
sino a las prácticas abusivas de varones, la explotación sexual de mujeres, otros varones o niños/as.  La 
palabra griega anterior (malakoí), literalmente “suaves”, a veces era una metáfora para varones 
indisciplinados o “afeminados”.  Pero en la antigüedad un varón “afeminado” podría ser alguien que 
pasaba su tiempo en compañía de mujeres y en frecuentes relaciones sexuales con ellas.  En casi toda la 
historia de la iglesia, malakoí ha sido mal interpretado como una condenación de la masturbación (Martin 
1996:117-36; Fredrickson 2000: 197, 218-22; BDAG 2000:135  1 Tim 1:10; Harrill 2006:131).  
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En sus estudios sobre la vida sexual de los esclavos en la antigüedad, Jennifer Glancy y Albert Harrill han 
señalado un problema fundamental en las interpretaciones tradicionales de Pablo que concluyen que el 
Apóstol condenó a todas las personas involucradas en relaciones sexuales fuera del matrimonio (Glancy 
1998:481-501; 2002/06:63-70; Harrill 2006:129-144).  Tal interpretación no toma en cuenta que a veces 
hasta la mayoría de los miembros de las iglesias paulinas eran esclavos/as domésticos/as, que tales 
esclavos/as no pudieron casarse y que fueron obligados a servir sexualmente a sus dueños.  Glancy aún 
contempla la posibilidad que tales esclavos no pudieron ser miembros de las iglesias (1998:501;  
2002/06:69-70; Harrill 2006:192, 193-96). 
 
Otro factor es el hecho de que muchas personas tenían la doble identidad de prostitutas/os y esclavas/os: 
“La enfática separación del cuerpo de prostitución del cuerpo de Cristo [1 Cor 6:12-20] parecería excluir 
todo/a prostituto/a de membresía en la iglesia... No sabemos precisamente cómo Pablo respondió a la 
situación de esclavos/as cuyos dueños los obligaran tener relaciones sexuales con ellos” (Glancy 
2002/06:70).  Si interpretamos la enseñanza de Pablo como simple reflejo de la ideología sexual judía de 
su época, tendríamos que concluir que el Apóstol hubiera excluido de sus iglesias a todas las personas de 
doble identidad (esclavos/as obligados a trabajar como prostitutos/as), además de los esclavos/as 
obligados a servir sexualmente a sus dueños.  Otra alternativa, sin embargo (que Glancy y Harrill no 
contemplan), es la de interpretar la enseñanza de Pablo en continuidad con el Cantar de los Cantares (el 
único libro en el canon cuyo tema es el amor sexual) y con Jesús, que tenía la mala fama de ser amigo de 
publicanos y pecadores/rameras (Mat 21:32). Interpretado como seguidor de Jesús (en vez de “fotocopia” 
de Filón y Josefo) Pablo tendría comprensión de la situación de los esclavos/as y prostitutas y expresaría 
solidaridad con ellos/as en la opresión y la violencia que sufrieron (Luc 4:16-21).  De esta manera, los 
comentaristas que jamás concluyan que el autor de 2 Tes 3:10 (“El que no quiera trabajar que tampoco 
coma”) quería dejar a todos los discapacitados y niños morir de hambre podría admitir que muchas  
expresiones en las cartas no deben ser interpretadas con un literalismo legalista (Fee 1987:261-3; 
1994:296-8) 
 
4.  Las Escrituras Hebreas y los judíos (¿el antijudaísmo?).  Como hemos visto, en 1 Corintios la 
teología de Pablo demuestra una continuidad fundamental con las Escrituras Hebreas al tratar de los 
pobres, de la resurrección del cuerpo (ver Daniel) y de las relaciones sexuales como algo positivo (ver 
Cantar de los Cantares).  Además, al tratar del problema de los alimentos consagrados a los ídolos (1 Cor 
8−10), Pablo se refiere continuamente a las Escrituras Hebreas.  Como apóstol, es un paradigma de la 
libertad (9:1), pero se hace esclavo de todos, de los judíos incluso, y se coloca “bajo la ley de Cristo” 
(9:19-23).  Paradójicamente, habla de la circuncisión (mandada por Dios en Génesis 17 y Levítico 12:3) 
en contraste con “los mandamientos de Dios”, 1 Cor 7:19). También señala las experiencias de Israel en 
el Éxodo como antecedentes del bautismo y la Santa Cena (10:1-13).  Para Pablo, la relación entre las 
Escrituras Hebreas y la buena nueva de la muerte y resurrección de Jesús “según las Escrituras 
[¡Hebreas!]” (15:3-4) es algo sumamente dialéctico.  Es obvio que el Apóstol siempre piensa en su fe en 
continuidad con la esperanza de las Escrituras Hebreas y como cumplimiento de ésta. 
 
5.  Carismas (de curaciones) y el amor.  Como en  2 Corintios, en 1 Corintios Pablo destaca la opción 
de Dios a favor de los débiles (1:27; 2:3; 4:10).  Además, señala las limitaciones de los sentidos físicos 
para comprender las cosas de Dios (2:9).  En las listas de dones espirituales, Pablo incluye los “carismas 
de curaciones” (12:9, #4 en una lista de nueve dones; 12:28, 30, #5 en listas de ocho y siete dones).  Tal 
carisma siempre tiene particular importancia en iglesias con muchos pobres, que no pueden pagar 
médicos.  No obstante, para Pablo el amor está por encima de todos los carismas (1 Corintios 13).  
Aunque no lo menciona al tratar del matrimonio (una experiencia ajena a Pablo, 1 Cor 7), este amor 
mantiene unido al cuerpo de Cristo (que consiste mayormente de minorías sexuales) a pesar de la 
diversidad de dones, ideologías y clases sociales.  Al tratar del amor como el valor supremo, Pablo se 
acerca al nuevo mandamiento de Jesús (Juan 13:34-35) y a la afirmación en 1 Juan, de que “Dios es 
amor” (4:8, 16). 
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6  Richard A. Horsley, “The First and Second Letters to the Corinthians (220-245).  Fernando F. 
Segovia y R. S. Sugirtharajah.  A Postcolonial Commentary on the New Testament Writings.  New 

York/London: T&T Clark / Continuum, 2007  (220-37). 
 
 
La crítica postcolonial puntualiza cómo la Biblia inspiró a los imperialismos en la colonización de los 
pueblos africanos y asiáticos.  Tras siglos de colonización, la Biblia, para bien o mal, integra las culturas 
colonizadas como las del imperialismo occidental. Los estudios académicos de la Biblia florecieron en la 
época del colonialismo europeo (de los siglos XIX-XX).  Idealizaron la cultura humanística de Grecia y el 
imperio romano que servían como modelos para los imperios modernos y sus sistemas de educación.  Los 
estudios postcoloniales también señalan la contradicción entre los estudios paulinos típicos, que citan al 
Apóstol para apoyar la esclavitud, la opresión de mujeres y la obediencia a gobiernos tiránicos, y Pablo 
mismo, quien en sus cartas y misión se opuso al imperio (220-2). 
 
Fondo Histórico de la Misión de Pablo en Corinto (222-6).  Pablo aceptó una macro-narración de la 
historia pero una en la cual el proyecto histórico de Dios era anti-imperial (224).  Con sus colaboradores 
el Apóstol no procuró establecer una religión sino desarrolló un movimiento parecido a los laborales 
modernos, con células y unidades locales (226).   
 
Las Cartas a los Corintios (226) [además de 1-2 Cor, existió una carta anterior (1 Cor 5:9) perdida] 
revelan tanto la lucha interior de las comunidades como contra el orden del imperio.  
 
Comentario sobre 1 Corintios (227-37).   La traducción de ekklesia por “iglesia” (1 Cor 1:2; 2 Cor 1:1) 
nos engaña, pues en las sociedades occidentales refiere a comunidades religiosas, mientras que en las 
ciudades griegas antiguas ekklesia era la asamblea política de ciudadanos varones que constituían el 
cuerpo político y se reunían para deliberar los asuntos sociales, políticos, legales y religiosos.  Asimismo 
en el judaísmo las leyes referían a la “asamblea” de Yahveh (ekklesía en las traducciones griegas).  Pablo 
entendió que las asambleas establecidas en su misión cumplían la historia de Israel y debían reemplazar a 
las asambleas paganas.  Además el “evangelio” en los círculos paganos refería a la “buena noticia” de que 
el emperador romano era el “salvador del mundo”, quien trajo salvación, paz y seguridad a la humanidad 
(cp. 1 Cor 1:17-18).  Tal empleo de terminología subversiva del imperio ocurre continuamente en las 
cartas paulinas (ver 1 Cor 2:6-8).  La preocupación de Pablo por la unidad y solidaridad de la asamblea en 
Corinto (1 Cor 1-4) manifiesta su determinación de fortalecer la acción divina contra el orden imperial.  
La indignación de Pablo frente al recurso a los jueces paganos en vez de a personas sabias y capaces de 
emitir juicios en la ekklesía (1 Cor 6:1-11) indica su comprensión de la asamblea como una entidad 
político-judicial y también demuestra cómo Pablo dio por sentado un escenario apocalíptico en el cual el 
pueblo oprimido participarían en el juicio de los opresores al entrar en la soberanía popular participativa 
del Reino de Dios (ver Daniel 7). 
 
Al tratar de la vida sexual y matrimonial, Pablo se dirige tanto a mujeres como a varones, utilizando una 
retórica igualitaria sin precedentes y aun declarando que la mujer tiene autoridad sobre el cuerpo de su 
marido (1 Cor 7:4b).  [Además, como misionero soltero (7:7) Pablo trata del matrimonio de creyentes en 
7:1-7, pero en lo que sigue trata de minorías sexuales: (1) solteros o viudos y viudas, 7:8-9; (2) 
divorciadas/separadas/abandonadas, 7:10-11; (3) matrimonios mixtos (con no-creyentes), 7:12-14; (4) 
segundas nupcias para divorciadas/os, 7:15-16; (5) varones circuncidados y incircuncisos, 7:17-20; (6) 
esclavos/¿as?, 7:21-23; (7) vírgenes/solteros/as, 7:24-38; (8) viudas, 7:39-40].   
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Las dos ilustraciones de la circuncisión (7:17-20) y la esclavitud (21-23) sugieren que Pablo quiso 
establecer una sociedad alternativa que rompió con las divisiones y relaciones de poder que caracterizaron 
el orden imperial “kyriarcal” [del griego kyrios “señor”] (Gal 2:28) con su base económica en la 
esclavitud de los pueblos conquistados, en la institucionalización del trabajo de la mujer en las casas 
patriarcales y en la pretensión de superioridad de los gentiles grecorromanos sobre los judíos y pueblos 
“bárbaros” (231).  Horsley critica fuertemente, como apoyo imperialista de la esclavitud, el tipo de 
traducción de 1 Cor 7:21 representado por la Nueva Biblia de Jerusalén (y en inglés la vieja KJV y la 
NRSV): 
   

¿Eras esclavo cuando fuiste llamado?  No te preocupes.  Y, aunque puedas hacerte libre, 
aprovecha más bien tu condición de esclavo. 

 
Horsley apoya más bien las traducciones como la NVI (parecida a la RVR60, DHH, BA, BNP): 
 

¿Eras esclavo cuando fuiste llamado?  No te preocupes, aunque si tienes la oportunidad de 
conseguir tu libertad, aprovéchala  
 

En su largo argumento en 1 Cor 8-10 Pablo procura mantener la asamblea libre de la idolatría de los 
cultos paganos que apoyaban el imperio.  Participar en la asamblea no fue simplemente poseer una 
teología superior sino comprometerse lealmente con la sociedad alternativa y subversiva al imperio.  
Pablo mismo no era tanto un “teólogo” sino el líder del nuevo movimiento que insistió en una lealtad 
exclusiva y solidaria con él y las asambleas.  Horsley (234) acepta los argumentos de que 1 Cor 14:34-35 
(que procura callar a las mujeres en los cultos) representa una glosa (adición posterior al texto insertado 
por un escriba; ver arriba).  También concluye que 1 Cor 11:3-16 parece ser una adición posterior, pues 
establece una cadena ontológica de subordinación en vez de una sociedad igualitaria.     
 
Pablo critica la manera de celebrar la eucaristía (1 Cor 11:17-34) por ser parecida a los banquetes típicos 
grecorromanos con sus jerarquías, preferencias y privilegios para las elites en vez de representar fielmente 
la tradición de Jesús, crucificado como subversivo al orden imperial.  También, al tratar los dones 
espirituales (1 Cor 12-14) Pablo rechaza la tradición romana de usar la metáfora del cuerpo para justificar 
privilegios jerárquicos y procura defender la tradición del cuerpo de Cristo como una sociedad igualitaria.  
La resurrección (1 Cor 15) no es simplemente una restauración de los que “durmieron” antes de la 
Segunda Venida de Jesús, sino la solución divina al problema de la opresión y violencia del imperio 
(15:24  Daniel)  
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Holly E. Hearon  (2006).  “1 and 2 Corinthians”.  The Queer Bible Commentary.  London: SCM, 
606-23.  (1 Corinthians 606-617).   

 
1  Definiendo el cuerpo.  Puesto que Pablo exhorta a “un mismo pensar” (1 Cor 1:10) Hearon advierte 
contra la estrategia retórica de callar toda oposición y suprimir diversidad de opiniones “por el bien del 
país, la iglesia, la familia o la comunidad” (607), una línea de argumento que ha resultado en la política 
militar de los EEUU de “Don’t ask, dont tell” (“No preguntes, no digas”) y de prohibir el debate en las 
iglesias sobre la ordenación de minorías sexuales.  Pablo quiere que la voz que unifica sea su propia voz 
como apóstol y “padre” espiritual (fundador) de la iglesia (1 Cor 4:14-15; cp. Mat 23:8-12).  Pablo 
describe las divisiones en la iglesia como un asunto de lealtad a líderes diferentes: “yo soy de Pablo, yo de 
Apolos, yo de Cefas, yo de Cristo” (1 Cor 1:12), pero Hearon advierte que tal vez los corintios mismos 
habrían interpretado la diversidad de otra manera y que en cualquier debate quien define los términos 
puede controlar los resultados y ganar.  Por ejemplo, cuando las iglesias persisten en estudiar “el 
problema de la homosexualidad” (en vez del problema de la homofobia) sin permitir que las minorías 
sexuales participen, el resultado es siempre negativo.  Y así siempre ha pasado cuando las iglesias 
propusieron estudiar “el problema de la mujer… o del negro… o del judío” en vez de enfrentar los 
prejuicios del sexismo, el racismo y el antisemitismo.  Hearon sugiere que, al tratar a los corintios siempre 
como “niños” o bebés que necesitan “leche” (4:14; 3:2), Pablo desvía la atención del problema 
fundamental de las tensiones entre los seguidores de Pablo y los de Apolos, a quien el Apóstol quiso tratar 
como subordinado (pues quien puso el “fundamento” de la iglesia era Pablo; 1 Cor 3:4-10; Hearon 608, 
citando a Wire 1990:43 y Witherington 1994:83-7).   
 
Pablo describe el conflicto en Corinto en términos de ‘sabiduría’ vs. “locura/necedad/tontería” (1:18-
2:16).  Los  corintios entendieron ‘sabiduría’ en términos de poder espiritual expresado en su experiencia 
de los dones carismáticos (1 Cor 12-14), pero Pablo redefine la ‘sabiduría’ como la ‘debilidad de la cruz’.  
Aunque Dale Martin propone que la pretensión de poseer la ‘sabiduría’ vino de la elite (1995:73), Hearon 
sigue a Anne Wire (1990:62-4) al concluir que la pretensión de poseer sabiduría divina y el poder 
espiritual de los dones carismáticos surgió de los pobres y débiles (esclavos, mujeres, inmigrantes), que 
constituyeron la gran mayoría en la iglesia (1:16 y Theissen 1982:72).  Hearon compara la experiencia de 
las minorías sexuales en comunidades espirituales inclusivas que, después de años de rechazo, se sienten 
aceptados por Dios y experimentan un nuevo poder espiritual que se expresa en el uso de dones 
(predicación, profecía), ministerios de  hospitalidad y sanidad/curación, militancia política, y la 
proclamación liberadora del Evangelio del amor de Dios por toda su creación (609).          
 
Pablo advierte contra posibles efectos negativos en la nueva experiencia de poder espiritual.  Por ejemplo 
el hablar en lenguas puede edificar al individuo pero sin interpretación no edifica a la comunidad (14:2).  
Sobre todo, cuando los ricos desprecian a los esclavos pobres que llegan tarde para el culto, la comida 
comunal deja de ser la Cena del Señor (11:17-22).  Hearon señala cómo también en las comunidades 
GLBT surgen divisiones parecidas relacionadas con identidades y estatus social (609-10).  El mensaje de 
la cruz (1:18) nos enseña practicar el amor solidario (1 Cor 13) y sanar nuestras divisiones (611). 
 
2  El cuerpo, el género y el sexo.  En  1 Cor 6:9, malakoi se refiere a decadencia y arsenokoitai a 
“pimping” (alcahuetear, hacer de rufián) en una lista que condena excesos y explotación (ver arriba).   
 
3  1 Cor 14:33-36.  Hearon parece pensar que Pablo mismo escribió 14:34-35 pero prefiere enfatizar el 
daño que resulta de los esfuerzos parecidos de callar a las minorías sexuales.   


