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PRESENTACION

La elaboración de Manuales para la formación académica y  
pastoral en los Seminarios y casas de formación de América 
Latina pretende ser uno de los programas bandera del CELAM.

Tanto la Presidencia del CELAM com o la Secretaría General 
han puesto aquí su interés y su preocupación preferencial.

El Plan es ambicioso y ya está en camino seguro. La Colec
ción que lleva el nombre de “Telal”: Teología para la Evangeli- 
zación Liberadora en América Latina contará con cerca de quin
ce volúmenes, la mayoría'de ellos en proceso.

El Departamento de Vocaciones y Ministerios (DEVYM) con 
la eficaz colaboración de la Organización de Seminarios Latinoa
mericanos (OSLAM) ejecuta este ambicioso y urgente proyecto.

Ya nuestro Presidente, Excmo. Señor Darío Castrillón Hoyos, 
en su época de Secretario General presentó el año pasado el 
volumen III de la Colección “El es nuestra Salvación - Cristolo- 
gía y Soteriología

Hoy tengo la profunda satisfacción de colocar en las manos 
de los formadores y de los candidatos al sacerdocio de América 
Latina, el presente volumen II: “JESUS, EPIFANIA DEL 
AMOR DEL PADRE - TEOLOGIA DE LA REVELACION”, 
cuyo autor es el sacerdote colombiano P. Octavio Ruiz Arenas, 
antes profesor en el Seminario Mayor de la Arquidiócesis de 
Bogotá y  actualmente al servicio de la Santa Sede.
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Este manual de teología fundamental quiere introducir al 
alumno en el universo teológico. Quiere abrir el diálogo entre la 
fe y  las ciencias humanas ¡estudia el cumplimiento de la Revela
ción en la historia y  el cumplimiento de la Revelación en la 
subjetividad del creyente.

Agradezco al Señor Cardenal Juan Francisco Fresno Larraín, 
Presidente del Departamento de Vocaciones y  Ministerios 
(DEVYM) del período anterior, así com o a los Obispos miem
bros de la respectiva Comisión Episcopal, los Excmos. Señores 
Alberto Giraldo, Enrique Hernández, Luis Morales, Celso 
Queiroz, Carlos Villalba; lo mismo al Presidente del actual 
período, Excmo. Señor Tulio Manuel Chirivella V., y  a los 
nuevos miembros de la Comisión Episcopal, Excmos. Señores 
Pedro Meurice Estiú, Antonio José González Zumárraga, Juan 
Antonio Flores Santana, Jayme Henrique Chemello, Rubén 
Héctor Di Monte, José Trinidad Medel Pérez. Lo mismo a la 
Directiva de la OSLAM. Sin el impulso de los primeros y  la 
acogida de los segundos, hubiera sido imposible la aparición de 
este tratado.

Confío en que el estudio serio de este manual va a ayudar 
a conocer mejor el acontecimiento de la Revelación y a transmi- 
tarla con fidelidad en medio del pueblo latinoamericano.

+  OSCAR AN DRES RO D RIG U EZ M A R A D IA G A  S.D.B. 
Obispo Auxiliar de Tegucigalpa, Honduras 
Secretario General del CELAM
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INTRODUCCION

Uno de los rasgos característicos de nuestra fe cristiana en 
América Latina es el amor y la contemplación del Cristo dolien
te que, portando la cruz en el camino del calvario, cae agobiado 
por el peso del leño y por la fatiga y el dolor de una larga jor
nada transcurrida en medio de la traición, de los vituperios y 
de un juicio injusto que lo condena a la muerte. El dolor del 
Redentor lleva a apreciar lo más íntimo y profundo del amor de 
Dios que para liberarnos del pecado y restituirnos la gracia per
dida no se echó atrás ante el sacrificio de su Hijo. Los múlti
ples santuarios que están dedicados a la devoción del Señor en 
su pasión y crucifixión constituyen una expresión de la fe sen
cilla de un pueblo que ve en Jesús la manifestación del Dios soli
dario, del Dios amoroso y misericordioso que está siempre dis
puesto a otorgar su perdón, a recibir al pecador con su amor 
de Padre y a manifestar su predilección por los pobres y los dé
biles de este mundo.

Ya desde los albores de la evangelización de nuestro continen
te esta imagen de Jesús ha ido pasando de una generación a 
otra, com o un medio de introducir la figura del Redentor, del 
Hijo de Dios, que está siempre presente, en medio del dolor y 
de la fatiga, de la injusticia y de la miseria, para dar sentido 
y esperanza a la totalidad de la existencia y animar los esfuer
zos de una auténtica e integral liberación. En efecto, liberados 
del pecado, raíz y fuente de todo mal, por el sacrificio del Se
ñor, estamos llamados a transparentar en nuestra vida la dignidad 
de hijos de Dios y a buscar las condiciones para que todos, 
com o hermanos, podamos cumplir la tarea de nuestra gran 
vocación humana.
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No obstante las raíces profundas de la primera predicación 
del Evangelio en América Latina, nuestro continente está su
friendo también un proceso de secularización que, junto con su 
situación generalizada de pobreza y de miseria, exige de los pas
tores y de los agentes de evangelización una predicación viva y 
perenne del Evangelio, un testimonio audaz y comprometido 
de la Palabra de Vida, para que la Iglesia sea siempre presencia 
y signo creíbles de la Salvación que el Señor nos ha venido 
a traer.

La predicación y el testimonio de la Iglesia tienen que hacer 
presente al Dios cercano y amigo, al Dios que es Padre y herma
no, al Dios que es Vida y Verdad, al Dios que en Jesucristo se 
ha revelado com o amor y misericordia. Pero para que el anuncio 
y la praxis de la Iglesia sean signo y presencia del Señor tienen 
que estar fundados sólidamente en Jesús de Nazaret que, con 
su nacimiento, con sus palabras y obras, signos y milagros, so
bre todo con su muerte y gloriosa resurrección y con el envío 
del Espíritu Santo, es la epifanía, la manifestación plena del 
amor del Padre. Esta es la verdad que tenemos que transmitir: 
Jesús es el Hijo de Dios, la manifestación del designio amoroso 
de Salvación, la Palabra viva del Padre, el hermano de todos los 
hombres que ha venido a dar luz y sentido a la existencia hu
mana, a perdonar y liberar al hombre y a comunicar su Espí
ritu para que, viviendo la realidad de hijos de Dios, podamos ya 
desde ahora participar de su vida divina.

El objeto de las siguientes páginas es precisamente ayudar a 
reflexionar sobre esa realidad primera y fundamental de nuestra 
fe : Dios se ha manifestado en Jesucristo y en El descubrimos 
quién es Dios, cuál su designio de amor y cuál es la grandeza 
de nuestra dignidad. A partir de ese acontecimiento epifánico 
la fe se convierte no en la aceptación ciega e irracional de una 
verdad, sino en la opción vital y consciente, en la respuesta y 
la entrega personal, dentro de la Iglesia, a Aquel que siendo 
Dios ha querido compartir nuestra existencia humana. Sobre 
este misterio descansa toda reflexión teológica y la acción pasto
ral de la comunidad eclesial.

Para dar un desarrollo lo más completo posible de la teología 
de la revelación seguiremos, en líneas generales, la dinámica y 
la temática de la Constitución conciliar ‘Dei Verbum', amplian
do a la luz de la Escritura, de la Tradición viva de la Iglesia,
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del Magisterio y del desarrollo teológico los distintos puntos 
que constituyen objeto de este estudio. Por esta razón se ha 
dividido el presente tratado en cinco partes: I. Teología y reve
lación; II. El acontecimiento de la revelación; III. La transmi
sión de la revelación; IV. Inspiración divina e interpretación 
de la Sagrada Escritura; V. Revelación y credibilidad.

# sfc *

El presente volumen quiere tan sólo servir de ayuda a los pro
fesores y alumnos de teología, en el área de la teología funda
mental. A qu í se recoge el trabajo de seis años de investigación y 
enseñanza de este tratado en el Seminario Mayor de Bogotá y el 
esfuerzo realizado en los dos últimos años para dar una sistema
tización y ampliación a los distintos temas.

Agradezco el estímulo que me dieron mis alumnos y los com
pañeros sacerdotes en el Seminario de Bogotá, pues sin su tes
timonio de fe y sin sus exigencias de investigación y profundiza- 
ción no podría hoy presentar esta colaboración destinada a los 
futuros pastores de América Latina. Asimismo, debo reconocer 
con inmensa gratitud el continuo aliento que me brindó el P. 
Osvaldo Santagada, quien como secretario ejecutivo delDEVYM  
y de la OSLAM ha impulsado con gran esmero la realización de 
la colección “Teología para la evangelización liberadora en 
América Latina”. De igual manera, agradezco la colaboración 
que gentilmente me prestaron los Pbros. Flavio Calle, Augusto 
Campos, Sergio Pulido y Nelson Viola, los cuales enriquecieron 
este trabajo con sus valiosas sugerencias.

Que la Virgen María, el gran signo de rostro maternal y mise
ricordioso de la cercanía del Padre y de Cristo, nos ayude a to
dos a penetrar con la inteligencia y con el corazón en el misterio 
de la amorosa manifestación de Dios, para que creciendo en 
nuestra fe lo podamos anunciar y vivir con gozo.

2 de febrero de 1987

Octavio Ruiz Arenas
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Uno de los aspectos que más ha evolucionado en el campo 
de la teología católica ha sido precisamente el de la teología 
fundamental. De hecho, hasta hace algunos pocos años, en la 
época anterior al Concilio Vaticano II, no se veía con claridad 
su puesto y se la consideraba únicamente desde el punto de 
vista apologético. Sin embargo, los estudios que fueron sur
giendo sobre la revelación y, sobre todo, la importancia que 
dio el Vaticano II a una clarificación doctrinal en este campo, 
en la Constitución dogmática Dei Verbum, han señalado un 
punto de arranque para una nueva teología fundamental.

Todavía no son claras las fronteras propias de esta disci
plina y aún son varias las corrientes que tratan de ir trazando 
la ruta de la teología fundamental. Entre estas corrientes 
hay principalmente tres que, sin ser contrarias entre sí, sin 
embargo marcan diferencias bastante señaladas aunque pue
dan ser complementarias1. Por una parte están quienes desa
rrollan una teología fundamental de planteamiento dogmático, 
a partir principalmente de la Dei Verbum, situando la reve
lación divina en el centro de la reflexión teológica; por otra 
parte están quienes sostienen una teología fundamental de 
planteamiento apologético, insistiendo en aquello que podría 
considerarse como los fundamentos racionales de la fe; final
mente una tercera corriente de planteamiento epistemológico,

1. Cf. TO RRE L J.P., “ Nuevas corrientes de teología fundamental en 
el "período postconciliar”  en: LATOURELLE R. — O ’COLLINS G., 
“ Problemas y perspectivas de teología fundamental”  (Salamanca, 
1982) 21-40.
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P. O C T A V I O  R U I Z  A R E N A S

en donde la insistencia se coloca en la búsqueda de los funda
mentos de la ciencia teológica, principalmente en la semántica 
y en el análisis del lenguaje.

Sin embargo, los problemas que aborda principalmente la 
teología fundamental son la revelación y la credibilidad, de tal 
manera que no abarca solamente lo que nosotros creemos, sino 
también, y sobre todo, el por qué creemos2 .

Ahora bien, si la revelación es la base de toda la teología, 
su fuente y su núcleo, frente a la cual todo discurso teológico 
tiene que confrontarse para saber si está, o no, realizando una 
labor de mayor inteligencia de la palabra revelada, es necesario 
situar el conjunto total de los estudios teológicos (capítulo I) 
para ver desde allí el puesto que ocupa la teología fundamental, 
dando de inmediato una mirada al desarrollo de esta teología, 
sus nuevos enfoques y su función propia (capítulo 2), luego 
abordaremos el concepto de revelación (capítulo 3), sus dis
tintas significaciones y expresiones, centrándonos de manera 
especial en lo que presenta la Dei Verbum al señalar su naturale
za y objeto, su carácter histórico y las distintas manifestaciones 
de Dios tanto en la creación como en la historia de las religio
nes. Finalmente haremos un breve recorrido histórico acerca de 
la comprensión de la revelación (capítulo 4).

2. Cf. LATOURELLE R ., “ Nueva imagen de la fundamental”  en: 
LATOURELLE R. O ’COLLINS G., Problemas y  perspectivas de 
teología fundamental (Salamanca, 1982) 64-94.
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CAPITULO 1: TEOLOGIA Y TEOLOGIA FUNDAMENTAL

Antes de iniciar nuestro estudio sobre lo que es la teología 
fundamental es necesario recordar algunos elementos generales 
de lo que es la teología en la Iglesia, con el fin de llegar a una 
comprensión más clara del puesto y la importancia de la teolo
gía fundamental.

1. Dios y el hombre

La pregunta acerca de quién es Dios y el interrogante mismo 
sobre quién es el hombre son realidades que van íntimamente 
ligadas y que golpean constantemente la inteligencia humana. 
Esas preguntas no llevan simplemente a una búsqueda de solu
ción para resolver una curiosidad humana, sino que en la medi
da en que se ahonda en ellas, el hombre va descubriendo la 
necesidad de preguntarse sobre el fin de su vida, el sentido de 
su existencia y el por qué de su presencia en la historia.

Al preguntarse el hombre sobre él mismo y tratar de enten
der y descubrir el sentido de su vida, va apareciendo la cuestión 
de Dios como aquella realidad que funda su existencia, le ilu
mina el camino y lo dirige para llevarlo a la plenitud de su 
realización personal1.

1. Cf. A L FA R O  J., “ La cuestión del hom bre y la cuestión de D ios”  en: 
EE_218-219 (19 81 ) 817-831; ID., “ De la cuestión del hom bre a la 
cuestión de Dios: Kant, Feuerbach, Heidegger”  en: Gr 63 /2  (1982 ) 
211-272. Es recom endable la lectura de uno de estos dos artículos ya 
que sitúan m uy bien el problema y ayudan a esclarecer la matriz 
antropológica de la cuestión de Dios.
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P. O C T A V I O  R U I Z  A R E N A S

Ciertamente la cuestión de Dios no es la primera existencial- 
mente, porque el hombre no tiene una experiencia inmediata 
de Dios. La cuestión de Dios surge de la experiencia que el 
hombre tiene de sí, es decir, cuando se pregunta qué sentido 
tiene su vida, por qué existe en el mundo, para qué existe. 
Así el hombre situado en el presente se interroga por el pasado 
y por el futuro, buscando cuál es su procedencia y cuál su 
porvenir.

El planteamiento acerca de Dios no puede surgir del absur
do, sino del sentido de la vida. Esto supone que hay en el hom
bre una capacidad de autotrascendencia que lo lleva a tender 
más allá de sí mismo, de la muerte, de los hombres y de la 
historia. Por ello, conociéndose e interrogándose en profundi
dad, se irá preguntando y descubriendo la presencia de Dios. 
De ahí que con mucha razón el Papa Pablo VI, al concluir 
el Vaticano II afirmaba que “ para conocer a Dios es necesario 
conocer al hombre” 2.

Dios no es el producto de nuestra reflexión y de nuestra 
investigación. Aunque el hombre se interrogue sobre Dios, 
es sin embargo cuestionado por Dios. Es El quien viene al 
encuentro del hombre y quien al haberlo creado lo orienta 
hacia El. No es el hombre el que encuentra a Dios, sino es 
Dios quien se manifiesta al hombre. En la labor de preguntarse 
acerca de Dios, el hombre más que cuestionarse viene cuestio
nado por Dios y puesto en la necesidad de optar3.

El Dios que se manifiesta es Libertad absoluta, autofundan- 
te, Fuente de conciencia y libertad. Es al mismo tiempo el 
Amor original, la Esperanza trascendente, la Fuente de toda 
vida. Si Dios se manifiesta de esta manera es porque es una 
realidad personal. En efecto, un Dios impersonal sería tan 
sólo una cosa, una naturaleza ante la cual el hombre no podría 
tomar una actitud personal.

2. PABLO VI, “ El valor religioso del C oncilio”  (A locución  de clausura 
del Vaticano II) n. 16.

3. Una profundización de estos aspectos se puede hacer leyendo: KAS- 
PER W., Introducción a la fe (Salamanca, 1976) 33-52; SCHILLE- 
BEECKX E., D ios y  el hom bre (Salamanca, 1969) 15-29.
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T E O L O G I A  Y R E V E L A C I O N

Dios, pues, es una realidad personal ante quien el hombre 
puede confiarse plenamente y encontrar respuesta a sus inte
rrogantes más profundos.

... entonces la afirmación de que Dios es persona, persona absoluta, 
la cual com o tal aparece con  libertad absoluta frente a tod o  lo puesto 
por ella com o diferente de ella, es en realidad una afirm ación obvia; 
tan obvia com o  cuando decim os que Dios es el ser absoluto, el funda
m ento absoluto y definitivo, dentro del cual la existencia humana 
se desarrolla con  libertad, conocim iento y acción. En primer lugar es 
evidente que el fundamento de una realidad, la cual existe, debe 
poseer de antemano en sí esta realidad fundada por él con  absoluta 
plenitud y pureza, porque de otro  m od o el fundamento no podría 
ser el fundam ento de lo fundado; sería la nada vacía, que —si tom a
m os realmente en serio la palabra— no diría nada, no podría fundar 
nada .

2. Teología y vida creyente

Después de haber planteado cóm o la cuestión de Dios es 
algo inherente al hombre en su propia naturaleza, y que en la 
medida en que nos preguntamos sobre el por qué y para qué 
de nuestra vida aparece la posibilidad de Dios, de tal modo que 
es la cuestión de Dios la que interroga radicalmente, la refle
xión teológica aparece com o algo que no sólo no está desvin
culado del hombre, sino que es una necesidad para poder res
ponder a la propia vocación humana.

Ya es hora de que dejemos a un lado el pensar que la teolo
gía es una ciencia abstracta y totalmente trascendente que hace 
al teólogo una persona desvinculada de la realidad. Todo lo 
contrario, la teología exige al creyente responder con su vida, 
aquí y ahora, metido en el mundo y en relación con los demás 
hombres, al Dios que lo interroga. Esto quiere decir que hacer 
teología no es un ejercicio meramente especulativo para buscar 
la comprensión del misterio, sino que es algo propio de la vida 
del creyente que, al reflexionar y dar respuesta al Dios que lo 
interpela, busca los motivos para creer, profundiza en las 
verdades que sirven de apoyo para su vida de fe, analiza el 
punto focal para entender su existencia y con ello poder proyec

4. RAH NER K., Curso fundamental sobre la fe. Introducción al co n 
cep to  de cristianismo (Barcelona 1979) 98.

23www.freelibros.com



P. O C T A V I O  R U I Z  A R E N A S

tar y lanzar su esperanza hacia un más allá que le anime en su 
vivencia de amor y entrega a los demás, colaborando, al mismo 
tiempo, en la construcción y transformación de este mundo 
que lo circunda. La teología, por lo tanto, tiene que llevarlo 
a que su existencia sea vivida en una relación con el mundo 
com o señor, con los demás hombres com o hermano y con 
Dios com o hijo5.

Teología no es una palabra que pueda hacer sentir extraño 
y lejano al hombre, es más bien la palabra que le invita a aceptar 
la realidad de su existencia como un don, a profundizar en su 
fe y a cimentar su respuesta. No se estudia teología para ser un 
“ técnico de la fe” , sino para comenzar una reflexión que pueda 
y deba ayudar en el crecimiento de la fe y en el desarrollo del 
testimonio de caridad6.

El teólogo no es por lo tanto simplemente un científico, 
sino ante todo un creyente, pues el hacer teología es imposible 
sin una experiencia viva y práctica de la fe7. A su vez, la fe 
com o tal no es una realidad extraña al hombre, a su experiencia 
y a sus proyectos.

La teología entonces tiene que partir objetivamente de la 
fe y del conocimiento de fe que la Iglesia presente tiene y ha 
tenido en cada uno de los momentos de su historia. Por esto, 
la teología como ciencia de la fe, es una teología eclesial, una 
función al servicio de la Iglesia, que se ejerce en su nombre y 
por su cargo y que, al mismo tiempo, ayuda a iluminar, a fun
damentar y a aclarar la comprensión de la fe.

El trabajo que realiza la teología debe llevarnos a elaborar 
de un modo intelectualmente exacto, comunicable y verificable

5. Cf. PUEBLA 322
6. El desarrollo com pleto de lo  que es la teología, su naturaleza y ob jeto , 

su relación con  las ciencias y la características propias del quehacer 
teológico serán planteadas en el I volumen de esta colección . De 
igual manera lo  referente a la epistem ología teológica se encontrará 
en el volum en II.2.

7. Cf. CTI, “ Theses de magisterii Ecclesiastici et theologiae ad invicem 
relatione”  en: Gr 57 (1976 ) 549-563, thesis 6 n. 2; JUAN PABLO 
II, “ Redem ptor hom inis”  n. 19.
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el mensaje cuya verdad creemos por la fe. Asimismo, la teología 
nos lleva a lograr una exposición metódica y crítica de la 
teología vivida y, por lo tanto, corresponde a una exigencia de 
la misma vida del hombre creyente8.

Tal como lo hacía la teología tradicional, la teología con
temporánea busca lograr una inteligencia del contenido eterno 
del misterio de Dios y de los misterios de la fe, pero su esfuerzo 
se centra hoy en manifestar la significación que tiene el misterio 
cristiano en su conjunto para el hombre actual. En otras pala
bras, la teología quiere seguir el mismo ritmo de la economía 
de la revelación bíblica que nos habla del ser de Dios a partir 
de su acción en favor de nuestra salvación, es decir, a partir de 
su designio salvífico.

A un nivel personal, la teología debe conducirnos a un 
conocimiento y a una comunicación con Dios en la práctica 
de la oración y en la intensificación de una vida espiritual; 
a nivel público, debe llevarnos a un compromiso serio como 
creyentes, dando testimonio de la fe y proclamando con eficacia 
el Evangelio.

3. “ Fides querens intellectum”

La mejor y más sencilla definición de teología sigue siendo 
la de San Anselmo: “ Fides querens intellectum”9. Esta es una 
definición que no va a la naturaleza de la teología, sino a su 
función. En efecto, coloca como punto de partida la fe; com o 
punto de llegada el entender; entre esos dos puntos sitúa la 
“ questio” , el preguntar, la búsqueda ilimitada de lo creído, 
del por qué y cómo se cree. La fe es vista como una realidad 
que porta en sí misma un impulso a buscar la comprensión de 
lo que es su objeto. Se trata, pues, de una contemplación de 
la fe con una acuñación nueva: el trabajo científico y racional.

8. Cf. ALSZEGH Y Z. —FLICK M., Cóm o se hace teología  (Madrid 
1976) 15-35.

9. Cf. SOHNGEN G ., “ La sabiduría de la teología por el camino de la 
ciencia”  en: MySal I (Madrid 19742 ) 1037-1039; FRIES H., “ T eo lo 
gía”  en: ID., CFT II (Madrid, 1979) 749-750.
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Han pasado ya casi nueve siglos desde que Anselm o de Canterbury 
definió la teología con  una frase que podem os calificar sin exagera
ciones com o  lapidaria: “ fides querens intellectum ” . En tres palabras, 
indispensablemente necesarias y cada una en el orden exacto que le 
corresponde, se expresa escultóricamente la función esencial de la 
teología . Aunque parezca sorprendente, la defin ición  anselmiana no 
ha sido superada todavía; podrá y tendrá que ser interpretada de 
nuevo, pero hasta nuestros días no ha sido nunca arrinconada ni 
vemos cóm o sería eso posible. El término inicial “ fides”  indica que la 
teología parte de la fe, la presupone y es exigida necesariamente por 
ella. Si la fe incluye el conocim iento de un contenido y de la m otiva
ción  que justifica la opción  misma del creer, tod o  esto lo exige la pre
sencia de la razón en la misma fe. Pero entonces es preciso que a esta 
reflexión humana, exclusiva del creyente en cuanto tal, le reserve
m os un nombre totalm ente suyo, el de teología. Si no es lo  mismo 
creer que no creer y si la misma fe está exigiendo que se reflexione 
sobre ella, entonces hemos de reconocer que el estatuto propio de 
este tipo de reflexión que llamamos teología es distinto de cualquier 
otro. El hombre que cree y que intenta verse y comprenderse com o 
creyente, no puede portarse com o si no creyese; semejante com por
tamiento sería artificial e ilusorio. El hecho de que el teo lógo  crea
(sea cristiano) no puede representar algo accidental para la teología, 
sino que pertenece a su misma esencia10.

La fe constituye la base necesaria de la teología, ya que la 
fe, por ser un acto que implica a toda la persona, exige un
sometimiento del hombre, tanto de su conocimiento como de
su voluntad, a la palabra de Dios. Sin embargo, esta adhesión 
no proviene de un acto que venga del entendimiento por una 
evidencia extrínseca de la realidad de salvación, por el contra
rio, en la fe la función del conocimiento está determinada por 
la voluntad, movida a su vez por la Gracia. La razón, impul
sada por la moción de la voluntad, admite la verdad y consiente 
en ella.

La teología no es simplemente fe, es conocimiento de la fe, 
reflexión a partir de la fe. Por esto, la fe nunca carece total
mente de reflexión, sino que avanza siempre hacia un conoci
miento de ella misma.

Si bien es cierto que la fe precede al estudio teológico, sin 
embargo, la fe lleva a la persona a un acto racional para recono

10. A L F A R O  J., “ La teología frente al Magisterio”  e n :LATO U RELLE R., 
O ’COLLINS G ., Problemas y perspectivas de teología  fundamental 
(Salamanca, 1982) 482.
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cer, al menos implícitamente, los motivos de credibilidad. La 
fe es una adhesión libre que no se logra por medio de demostra
ción, ya que ella no es conclusión de una investigación cientí
fica. La fe es siempre un don gratuito de Dios.

La teología como estudio está justificada no por el afán 
de conocer un objeto cualquiera, sino por la aspiración de 
escuchar el mensaje divino de la salvación. Así, la teología 
es una actividad de la fe con miras a buscar su desarrollo y 
crecimiento, pues la revelación de la salvación es algo que se 
presenta como rica de significado para el hombre, como respues
ta al problema de la vida. En efecto, el hombre no puede por 
sí mismo descubrir el sentido último de su existencia y por 
ello, cuando Dios se revela como el sentido de la vida, esta 
solución trascendente y plena de sentido aparece como rica 
de significado para nuestra reflexión11.

Ya que la fe cristiana exige un cuestionamiento profundo y 
responsable acerca de las realidades últimas y fundamentales 
del hombre, es necesario que ella tenga como soporte una filo
sofía que responda a la pregunta sobre la totalidad de la exis
tencia humana. La fe, por consiguiente, no elimina la responsa
bilidad racional, sino que la hace valer plenamente. Entre filo
sofía y fe se establece, por tanto, un diálogo; sin embargo, nin
guna filosofía puede expresar totalmente la fe cristiana y, a 
su vez, ésta critica y transforma a aquella.

En el acto de creer no podemos tomar las verdades de fe 
como aisladas entre sí, sino como verdades que expresan, de 
una u otra forma, aspectos de la historia de Dios y del hombre. 
Cada una de esas verdades alcanza su total profundidad y dimen
sión solamente si se las mira dentro de su unidad radical. Este 
es el trabajo que hace la teología, la cual considera la multipli
cidad de las verdades y proposiciones de fe dentro del ámbito 
de la unidad última de su objeto.

La teología, como actualización de la palabra de Dios, para 
poder cumplir con su tarea, debe partir de la fe y de la experiencia

11. Cf. SCHILLEBEECKX E., Revelación  y  teología  (Salamanca, 1968) 
101.
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misma de la vida de la Iglesia para llevar al cristiano a un com
promiso, cada vez mayor, que le haga renovar su praxis dentro 
de la comunidad cristiana.

4. Características fundamentales de la teología

Como la teología tiene por objeto la fe viva de la Iglesia 
que proclama al Dios que salva en Jesucristo, en razón de su 
objeto ella tiene entonces unas ciertas características propias12.

a) Carácter histórico: como Dios se revela en la historia y 
por la historia, se sigue que la teología tiene que referirse 
constantemente a la historia de salvación para que a partir de 
allí pueda ofrecer una interpretación completa de la revelación.

b) Carácter cristológico: la historia de la salvación está 
completamente centrada en la persona de Cristo. En efecto, 
no podemos conocer a Dios más que a través de Jesucristo y 
por ello el objeto de la teología se centra en el estudio de Dios 
en Jesucristo. La historia de la salvación llega a su culmen en 
el acontecimiento y la persona de Cristo, de tal modo que 
todo hecho precedente o subsiguiente debe ser entendido 
desde esta cumbre.

c) Carácter pneumático: el Espíritu Santo personifica 
el principio en virtud del cual la teología puede alcanzar, en 
la fe, su objeto como realidad viva. En la fe, el Espíritu Santo 
abre al teólogo el horizonte sobrenatural en el que la refle
xión teológica puede concebir de un modo apropiado la reve
lación.

d) Carácter eclesiológico: la teología escucha y recibe la 
palabra de Dios en la Iglesia y acepta la reflexión y la vivencia 
de toda la historia de la Iglesia. Ella, como comunidad creyente, 
es el lugar concreto en el que se cultiva la teología.

e) Carácter escatológico: Toda la historia de la salvación 
encierra una dinámica escatológica. La teología no puede

12. Las lineas generales de estas características están desarrolladas amplia
mente en FEINER J. — LOH RER M,, “ In troducción”  (a los volúm e
nes de Mysterium Salutis) MySal I, 35-43.
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olvidar que es tarea de una Iglesia peregrinante, del “ homo 
viator” que se encuentra en la Iglesia terrestre camino a la 
Jerusalén celestial. La escatología es algo que impregna todo 
el pensamiento y la vida cristiana, de tal modo que la teología 
tiene que orientar hacia el futuro, debe mirar la salvación como 
un hecho ya realizado, pero también com o algo que se espera. 
Por ello, la teología debe resolver el significado que hay que 
darle al futuro, delineando con claridad el futuro anticipado 
en Jesucristo13.

f) Carácter antropológico: Dios dirige su palabra al hom
bre, y es éste quien la escucha y recibe. Esa palabra intenta 
situar al hombre ante una decisión. De ahí que la teología no 
puede ser ajena al hombre, por el contrario, hoy se le ve como 
un punto de partida para poder llegar hasta Dios. Esto quiere 
decir que la teología, comprendida com o doctrina y reflexión 
acerca de Dios, no puede afirmar algo sin hablar al mismo 
tiempo del hombre; como tampoco puede hacer el discurso 
teológico sobre el hombre sin hablar del Dios revelado en 
Cristo14.

Según todo lo anterior, se puede entonces formular el objeto 
de la teología: Dios, nuestra salvación, tal como se ha manifes
tado en y por Jesucristo, proclamado y vivido en la fe de la 
Iglesia.

5. Funciones de la teología
Para lograr el conocimiento de Dios y del hombre, la teolo

gía procura un conocimiento completo de la Sagrada Escritura 
y de la Tradición (teología positiva); una comprensión e inteli
gencia de la fe (teología especulativa) y una vivencia de ella, 
que se exprese en el hoy de la salvación (teología práctica).

a) Función positiva: La teología debe conocer la palabra 
de Dios en su formulación bíblica y en lo que ha expresado y 
atesorado en la vida de la Iglesia sobre su inteligencia y conte
nido. Es, pues, un cultivo del “ auditus fidei”  en el que las exi

13. Cf. DUMONT C., “ Tres dimensiones reencontradas: Escatología, 
ortopraxis, hermenéutica,”  SdeT 50 (1974) 82-85.

14, PABLO VI, “ El valor religioso del C oncilio”  nn. 15-16,
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gencias de un conocimiento científico de la Sagrada Escritura y 
de la Tradición se conjugan con la obediencia de la fe propuesta 
por la Iglesia bajo la guía del Magisterio15.

b) Función especulativa: Para lograr la comprensión e 
inteligencia de la fe la teología debe: 1) interpretar el dato 
revelado en conceptos más precisos y que se presten a una 
sistematización; 2) hacer comprender el dato revelado a través 
de analogías tomadas de nuestra experiencia; 3) hacer una 
elaboración encadenada de todos los misterios, buscando 
la conexión entre cada uno de ellos; 4) lograr que la razón 
humana se empeñe en esta tarea y llegue a verdaderas conclu
siones teológicas. Este sería, por lo tanto, un desarrollo del 
“ intellectus fidei” 16.

c) Función práctica: La teología tiene que hacer vida la 
fe que recibe de la Iglesia y que trata de comprender e interpre
tar para que responda al hombre de cada época. La teología 
no puede quedarse en el simple plano de la racionalidad cientí
fica, tiene que ir más allá, pues el desarrollo y comprensión de 
la fe, a la luz de toda la vida de la Iglesia, tiene por objeto 
hacer viva esa fe, dar sentido profundo a los anhelos y esperan
zas del hombre actual, para que su fe se traduzca en compro
miso y vida cristiana, en vivencia profunda de la caridad.

La teología debe, por lo tanto, llevar a la contemplación del 
misterio que sigue vivo y actual en la historia del hombre y de 
la Iglesia, conduciendo la fe hacia una opción vital. La fe cris
tiana es vida, no sólo aceptación de verdades.

Hoy se hace necesario leer los signos de los tiempos para ir 
haciendo descubrir a través de ellos la acción salvífica del Señor. 
La teología frente a ellos tiene una función social y debe 
conducir al hombre creyente al compromiso de construir unas 
condiciones de vida que, abriéndose a la esperanza del Reino y 
movido por ella, sean dignas de los hijos de Dios y hagan posi

15. Cf. CONGAR Y ., La fe y  la teología  (Barcelona, 1970) 188-192; 
LATOURELLE R ., Teología ciencia de la salvación (Salamanca, 
1968) 93-112.

16. Cf. LO ZAN O  J., “ Form ación teológica del pastor”  Me 13 (1978) 
61-65; CONGAR Y ., La fe y  la teología  225-238.
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bles la fraternidad, la reconciliación, la justicia y el amor, com o 
expresiones vivas de la fe, la esperanza y la caridad.

Estas funciones de la teología van unidas y entrelazadas de 
tal manera que siempre deben estar presentes en todo quehacer 
teológico. Igualmente, la teología tiene que impulsar el minis
terio pastoral de la Iglesia en todos los órdenes; colaborar en 
la construcción de la Iglesia y en la vivencia profunda de su 
unidad; estimular el trabajo misionero abriéndose a un diálogo 
con las demás religiones y con las culturas de los pueblos; 
fundamentar la relación interconfesional ante las nuevas exigen
cias ecuménicas; de cara a los problemas del hombre y del 
mundo, recoger las instancias humanas y evangélicas que encie
rran éstos, para ahondar los puntos de contacto con el mensaje 
de la Buena Nueva, sin ocultar sus divergencias.

Entran en este cuadro problemas com o la nueva solidaridad entre 
las clases sociales y entre los pueblos, la liberación de la explota
ción  y de la alienación del hom bre, la participación en la vida del 
estado y la sociedad internacional, el triunfo sobre el hambre, la 
enfermedad, el analfabetismo, la eliminación de la guerra com o 
m edio de solucionar las contiendas entre los pueblos, la creación 
de equilibrios más adecuados portadores de paz.

En este sentido, la teología cum ple una función  “ política ”  original 
e insustituible, porque ilumina los problemas y dirige la acción  en 
los distintos campos de la vida del hom bre, conform e a las indica
ciones y preceptos de la palabra de D ios17.

6. La teología fundamental en la teología

De acuerdo con la exposición hecha hasta este momento, 
en la que se ha querido dar una visión general de la teología, 
se entiende mejor el puesto que ocupa la teología fundamental 
dentro de toda la teología. La teología fundamental es la que 
coloca los fundamentos necesarios para todo el quehacer teoló
gico, pues mientras los distintos tratados de la teología uti

17. CONGREGACION PAR A LA EDUCACION CATOLICA, “ La form a
ción  teológica de los futuros pastores”  n. 28 en: DEVYM -OSLAM  La 
form ación sacerdotal. D ocum entos  (Bogotá, 1982) nn. 733-734 p. 
211.
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lizan los datos de la revelación (comunicados por la Tradición 
y la Sagrada Escritura), para reflexionar en particular sobre 
realidades como la Iglesia, los sacramentos, etc., la teología fun
damental trata de la revelación en cuanto tal, su naturaleza, los 
criterios para identificarla, su expresión en la Tradición y la 
Escritura y su interpretación. Así pues, la teología fundamental 
va a la fuente misma del conocimiento teológico, es decir, a la 
revelación y a la fe.

La teología fundamental plantea además una serie de inte
rrogantes sobre las posibilidades que tiene el hombre para creer, 
para aceptar la revelación como divina, en otras palabras, estu
dia los signos de credibilidad que llevan al creyente a una acep
tación del mensaje revelado y a una opción personal por Jesu
cristo, como Aquel que viene a manifestar el misterio de Dios y 
del hombre y a dar sentido a la vida humana.

ACTIVIDADES DE COMPLEMENTACION

1. Profundización del tema
a. Matriz antropológica de la cuestión de Dios: leer y ana

lizar los artículos de ALFARO J., “ La cuestión del 
hombre y la cuestión de Dios” en EE 218-219 (1981) 
817-831; “ De la cuestión del hombre a la cuestión de 
Dios: Kant, Feuerbach, Heidegger”  en Gr 63/2 (1982) 
211-272.

b. Características fundamentales de la teología: para ello 
puede verse la introducción general a los volúmenes de 
Mysterium Salutis, MySal I 35 - 43.

2. Lectura espiritual
a. Recomendamos una lectura de la GS 4-10, situando 

nuestro compromiso com o comunicadores de la Buena 
Nueva en el mundo de hoy.

b. Pablo VI: “ Valor religioso del Concilio” , alocución del 
7 de diciembre de 1965, en la sesión pública de clausu
ra del Concilio Vaticano II.
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3. Guía pastoral
En pequeños grupos sacar las principales ideas que presenta 
el artículo de LOZANO J., “ Formación teológica del pas
tor” , que se encuentra en Me 13 (1978), trazando un plan 
de acción y compromiso para una seria formación que res
ponda a las exigencias pastorales de América Latina.

4. Liturgia de las Horas. Lecturas.
a. S. ANSELMO. “ Proslogion” . Viernes I adviento.
b. S. PEDRO CRISOLOGO, “ El amor anhela ver a Dios” . 

Jueves II Adviento.
c. S. AGUSTIN, “ Nuestro corazón no halla sosiego hasta 

que descanse en ti” . Domingo V ordinario.
d. S. GREGORIO DE NIZA, “ Dios puede ser hallado en 

el corazón del hombre” . Sábado XII ordinario.
e. Oración del domingo VII ordinario.
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CAPITULO 2: NUEVA ORIENTACION DE LA TEOLOGIA 
FUNDAMENTAL

Ya hemos visto cómo la teología, conservando su Cristocen- 
trísmo, ha dado gran importancia al elemento antropológico, es 
decir, se ha vuelto hacia el hombre para iluminar su sentido en 
el mundo y orientar su relación interpersonal. De igual manera 
la teología ha hecho ver cómo la relación que tiene el hombre 
con Dios no es una tarea separada de su quehacer humano, sino 
que está intrínsecamente unida a su realización humana.

Uno de los aspectos que caracterizan hoy la teología es que 
no se trata solamente de una comprensión de la fe, sino que es 
una verdadera interrogación a la misma fe, es decir, que al 
mismo tiempo que busca la inteligencia de la palabra de Dios 
para el hombre de hoy, la teología llega a las cuestiones más 
radicales del hombre moderno.

Esta nueva orientación de la teología ha llevado a un replan
teamiento de la teología fundamental y a situarla en la base de 
todo estudio teológico. De ahí que para poder entender bien 
esta posición de la teología fundamental, estudiaremos primero, 
muy brevemente, la división general de la teología, para pasar 
luego a un desarrollo de lo que es la teología fundamental, sus 
temas principales y su evolución histórica.

1. La teología fundamental en el conjunto teológico

Una división clásica en teología ha sido la de distinguir entre 
teología positiva y teología especulativa. La primera sería la 
ciencia que sirviéndose de la Sagrada Escritura, de la Tradición 
y del Magisterio manifiesta lo que ha de ser creído por la fe; 
la segunda sería propiamente la reflexión sobre la fe.
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Sin duda alguna, la teología es una ciencia con objeto, 
finalidad y métodos propios. La unidad de todo su conjunto es 
compatible con la pluralidad de disciplinas teológicas. Hoy se 
conjugan las dos funciones de la teología, positiva y especula
tiva, para presentar una división de la teología desde otro ángulo 
más enriquecedor. Sin embargo no se puede olvidar que las 
diversas disciplinas teológicas están al servicio de una única 
ciencia que tiene como finalidad comprender y contemplar el 
misterio salvífico de Dios, revelado en Jesucristo. A pesar de la 
división, todas las disciplinas teológicas están relacionadas y 
contribuyen, cada una a su modo, a la inteligencia del único 
designio de Dios18.

a Teología fundamental

La teología fundamental es la disciplina que tiene por 
objeto el hecho y el misterio de la palabra de Dios en el mundo, 
lo cual constituye la realidad primera y fundamental del cris
tianismo. Su objeto fundamental es el estudio de la revelación 
divina, o sea palabra, encuentro y automanifestación de Dios 
a la humanidad en Jesucristo, su realidad histórica, la transmi
sión de esa revelación y la respuesta que el hombre da a ella 
en la fe. Como lo hacía la antigua apologética, la teología fun
damental aborda además el conjunto de signos que permiten al 
hombre afirmar de manera razonable la existencia de esos 
hechos, procurando con ello mostrar cómo el acontecimiento 
de Jesucristo es una realidad creíble que viene a salvar al hom
bre y a dar sentido a la existencia humana19.

b Teología dogmática

Esta disciplina se esfuerza por comprender el plan de Dios 
en su totalidad y tiene como objeto el Misterio y los misterios. 
Hasta cierto punto es a la vez punto de partida y meta de 
llegada en la reflexión teológica. Hoy va adquiriendo un carác

18. En las siguientes páginas hacemos un breve resumen de la división 
que plantea LATOURELLE R ., Teología ciencia de la salvación 
(Salamanca, 1968) capitulo III: Las disciplinas teológicas, pp. 133- 
271.

19. En los siguientes numerales de este capitulo se hará una explicitación 
m ayor de los alcances propios de la teología fundamental.
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ter cada vez mas Cristocéntrico y tiene como marco de referen
cia la historia de la salvación20.

En sentido estricto la teología dogmática es la exposición 
y el estudio de la palabra de Dios, tal como se predica y se 
enseña en la Iglesia.

El decreto “ Optatam Totius” 21 , en la descripción que hace 
acerca de esta disciplina, no opone la dogmática a los demás 
estudios teológicos como una disciplina particular, sino como 
una ciencia general, integral y sintética, en relación con las 
especializaciones de ésta. En realidad, la dogmática asume las 
conclusiones de las disciplinas particulares y realiza con ellas 
la síntesis orgánica del saber teológico, colocando como foco 
de convergencia el misterio de Cristo, en el que todos los demás 
aspectos adquieren una dimensión definitiva. Así se asegura la 
unidad de la teología, cuya tarea consiste precisamente en 
profundizar y comprender de la mejor manera posible el miste
rio de Cristo Salvador.

20. Ejemplo claro de esta nueva proyección  son los volúmenes teológicos 
M YSTERIUM  SALUTIS en los que, com o se dice en el prólogo, “ se 
intenta elaborar una dogmática que, por primera vez en el cam po 
católico, se propone reflexionar sobre el concepto de historia de la 
salvación, concepto que se viene empleando desde hace años, pero 
casi siempre de una manera no científica”  MySal I p, 23. Una dogm á
tica de orientación histórico-salvífica responde, sin duda, a las perspec
tivas teológicas tal com o éstas han sido claramente expresadas por el 
Vaticano II.

21. El decreto conciliar sobre la form ación sacerdotal al hablar sobre 
la enseñanza de las disciplinas teológicas, cuando se refiere a la teología 
dogmática dice: “ Dispóngase la enseñanza de la teología dogmática de 
manera que en primer lugar se propongan los temás bíblicos; exp li
qúese a los alumnos la contribución de los Padres de la Iglesia de 
Oriente y de Occidente a la transmisión fiel y al desarrollo de cada una 
de las verdades de la revelación, así com o la historia posterior del 
dogma —considerada también su relación con  la historia general de la 
Iglesia—; tras esto, para ilustrar de la form a más completa posible 
los misterios de la salvación, aprendan los alumnos a profundizar en 
ellos y a descubrir su conexión , enséñeseles a reconocer estos miste
rios siempre presentes y operantes en las acciones litúrgicas y en toda 
la vida de la Iglesia, y aprendan a buscar, a aplicar sus eternas verdades 
a la mudable condición  de la vida humana y a comunicarlas de un 
m odo apropiado a sus contem poráneos”  OT 16.
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A la luz de la Cristología y teniendo como fuente la historia 
de la salvación, la dogmática estudia las demás disciplinas: la 
Trinidad es el misterio de Dios revelado en Cristo; la antropolo
gía teológica es el misterio del hombre salvado en Cristo; la 
gracia es la vida de Dios en el hombre y su continua acción con 
miras a la salvación definitiva; la eclesiología presenta la presen
cia de Cristo en la comunidad que peregrina hacia la patria defi
nitiva; la sacramentología trata de hacer comprender las accio
nes salvíficas del Señor en favor de cada uno de sus miembros; 
la escatología pretende mostrar la unión plena de los hombres 
con Dios y el destino final de los hombres; la Mariología nos 
coloca ante María, la Madre de Dios y de los hombres, modelo 
de respuesta al plan de Dios.

Todos los misterios de los que trata la dogmática tienen una 
íntima conexión, ya que son aspectos diversos del único y cen
tral misterio, pero que se estudian separadamente para una 
mayor intelección, sin olvidar sus mutuas relaciones y dejando 
muy en claro que cada uno de esos diversos aspectos conllevan 
a un compromiso serio en orden a colaborar con la salvación 
que nos ofrece Dios en Jesucristo. De ahí, entonces, que el 
estudio de la teología no es un simple ejercicio especulativo, 
sino una profundización de la fe que ha de llevar a una mayor 
vivencia de la caridad.

c Teologías bíblica, patrística y litúrgica

La teología bíblica tiene como objeto organizar en una 
síntesis coherente e inteligible el mensaje de la Sagrada Escritu
ra. Este trabajo se realiza en la fe y en el espíritu de fidelidad 
a las normas de interpretación de la Iglesia (Escritura, Tradición 
y Magisterio). Esta teología es, hasta cierto punto, un lugar 
intermedio entre la exégesis y la teología especulativa. Supone 
la unidad de la Escritura y el reconocimiento de Cristo como 
clave de inteligibilidad de los dos Testamentos.

La teología patrística tiene la finalidad de exponer con fide
lidad el pensamiento de los Padres de la Iglesia, para participar 
de la inteligencia que tuvieron de los misterios de la fe cristiana.

La teología litúrgica tiene por objeto el misterio de Cristo 
viviente en la Iglesia y el misterio de la Iglesia viviente en 
Cristo. Considera este misterio en cuanto que está presente en
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la acción cultual de la Iglesia. Es una reflexión metódica sobre 
la acción salvífica de Dios en el mundo por Cristo y su Iglesia y 
sobre la vuelta del hombre a Dios bajo el velo de los signos que 
la significan.

d Teología moral

La teología moral tiene por objeto la vocación del hombre 
en Cristo y las obligaciones morales que derivan de esta voca
ción. Al igual que la dogmática, tiene que alimentar la vida espi
ritual del cristiano y, más que la dogmática, tiene que mostrar 
cómo la palabra de Dios puede iluminar los problemas concre
tos del hombre de hoy.

Antes de hablar de leyes y de preceptos particulares, la 
teología moral tiene la tarea de estudiar con profundidad la 
Buena Nueva de nuestra vocación en Cristo.

El Concilio al hablarnos de esta disciplina recomienda que 
se debe tener especial cuidado en perfeccionarla, ya que su ex
posición científica, nutrida con mayor intensidad por la doctri
na de la Sagrada Escritura, deberá mostrar la excelencia de la 
vocación de los fieles en Cristo y su obligación de producir 
frutos en la caridad para la vida del mundo22 . Al expresarse así, 
el Concilio no olvida que nuestra relación con Dios creador es 
el fundamento último de la obligación moral. Esta concepción 
de la moralidad cristiana, en términos de vocación y de respues
ta, le da a la vida moral cristiana un carácter personal y perso
nalizante.

e Teología espiritual

Esta es una disciplina teológica fundada en los principios de 
la revelación y en la experiencia de los santos, que estudia el 
organismo de la vida espiritual y la conciencia que de ella tene
mos, que explica las leyes de su progreso y de su desarrollo y 
que describe el proceso de crecimiento que conduce al cristiano, 
desde los comienzos de la vida cristiana, hasta la cima de la 
perfección.

22. OT 16.
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Tanto la teología moral como la teología espiritual se intere
san en nuestro quehacer cristiano y en la realización de nuestra 
vocación a la santidad, pero mientras que la moral mira ante 
todo la rectitud de nuestra orientación a Dios por la fidelidad 
a la ley de Cristo, la teología espiritual estudia los estilos de vida 
cristiana o las maneras de vivir el sermón de la montaña en la 
existencia particular de cada uno. La teología espiritual, por 
consiguiente, supone la teología moral.

f  Teologías pastoral, misional y ecuménica

Mientras que la teología dogmática trata de la Iglesia en su 
ser esencial, como misterio e institución a la vez humana y divi
na, la teología pastoral es una reflexión metódica sobre su ser 
dinámico y móvil, sobre el misterio de la edificación del cuerpo 
de Cristo, en su actuación presente y concreta, y sobre las 
condiciones de esa situación.

La teología pastoral fundamental formula los principios que 
fundamentan la acción de la Iglesia en el mundo actual. Básica
mente plantea los principipales puntos enunciados en la Consti
tución Gaudium et Spes.

La teología del ministerio pastoral, o teología pastoral pro
piamente dicha, es una reflexión metódica sobre la acción que 
desarrolla la Iglesia en el mundo de hoy para establecer el Reino 
de Dios.

La teología misional tiene por objeto el estudio del movi
miento de expansión de la Iglesia más allá de sus límites actua
les. Al mirar a la Iglesia en su función misionera, lo hace restrin
giéndose a la acción que realiza en llevar la salvación a los que 
no conocen el Evangelio.

El Decreto conciliar Ad Gentes indica los capítulos esencia
les de la teología misional: la teología de la misión, o sea las 
bases doctrinales que fundamentan la actividad misional y que 
manifiestan su necesidad, y la obra misional en su fase de 
realización.

La teología ecuménica quiere responder a las exigencias 
planteadas en el Decreto sobre el ecumenismo. Es, ante todo,
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una búsqueda de la unidad cristiana y el estudio objetivo de la 
doctrina e historia propias de nuestros hermanos separados, 
como también de su vida espiritual y litúrgica, su sicología reli
giosa y cultural. Asimismo busca la estima concreta y el reco
nocimiento de los valores cristianos, de las virtudes y heroísmos 
de las diversas comunidades cristianas.

g El derecho de la Iglesia

El derecho canónico es la legislación canónica de la Iglesia, 
en cuanto sociedad humano-divina fundada por Cristo, para 
regir la vida de los bautizados y para conducir a los hombres a 
la salvación.

En razón de su función dentro de la Iglesia, el derecho canó
nico está íntimamente ligado con las otras disciplinas teológicas, 
especialmente con la dogmática y la moral. En la renovación 
del derecho canónico se ha buscado basar el nuevo código en 
una teología sólida y en una auténtica eclesiología23. La teología 
de la Iglesia tiene que ser el alma de la ley.

h Historia de la Iglesia

La elaboración y el estudio de la historia de la Iglesia exi
ge una comprensión del misterio eclesiológico, ya que su objeto 
propio es el crecimiento, en el espacio y en el tiempo, de la 
Iglesia fundada por Cristo. En cuanto que recibe su objeto de la 
ciencia de la fe y se apoya en la fe misma, es una disciplina 
teológica que se distingue de una historia de la cristiandad .

2. Paso de la apologética a la teología fundamental

Hasta hace unos años la teología afrontaba en el campo de 
la fundamental únicamente lo concerniente a la apologética. 
Esta disciplina constaba de tres momentos principales: la demos
tración religiosa, la demostración cristiana y la demostración

23. Cf. JUAN PABLO II, Constitución Apostólica “ Sacrae Disciplinae 
Leges”  (25 de enero de 1983).

24. Cf. JEDIN H., Manual de historia de la Iglesia (Barcelona, 1966) 
introducción.
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católica, dirigidos a mostrar cómo la religión católica era la 
ünica verdadera.

Esta actitud, muchas veces aguerrida y demasidado racional, 
era sin embargo el resultado de una posición de defensa frente a 
la lucha contra el protestantismo en el siglo XVI, contra las 
posiciones liberales y materialistas del siglo XVII y contra los 
deístas y enciclopedistas del siglo XVIII.

A  los ateos y a los libertinos era preciso oponer una teodicea rigurosa 
y  demostrar la necesidad de la religión. Contra los deístas, que se 
limitaban a una religión natural y rechazaban toda idea de revelación 
histórica, había que demostrar que el cristianismo era la verdadera 
religión sobre la base de pruebas irrefutables que probasen cóm o 
Jesucristo era el que hablaba en nom bre de Dios. Finalmente, contra 
los protestantes había que demostrar que, entre las diversas confesio
nes cristianas, la Iglesia católica era la única y verdadera Iglesia25.

Sin embargo, la idea de una apologética de la fe se remonta 
a los orígenes del cristianismo; de hecho en la primera carta de 
Pedro encontramos la siguiente exhortación:

... al contrario, dad culto al Señor, Cristo, en vuestros corazones, siem
pre dispuestos a dar respuesta a tod o  el que os pida razón de vuestra 
esperanza. (I Pe. 3 ,1 5 ) .

Fue en el siglo XVII, en el contexto de la controversia con
fesional, cuando se constituye una ciencia apologética como 
esfuerzo metódico para justificar la fe cristiana.

Ante la teología luterana que insistía en los factores subje
tivos de la fe, en particular sobre el rol del Espíritu Santo, el 
cual simultáneamente ayudaría al creyente a aceptar el conteni
do de la revelación y le daría la certeza de su origen divino, la 
teología católica insistía en los factores objetivos: la presenta
ción normativa del objeto de la fe cristiana por parte de la Igle
sia y la justificación racional del hecho de la revelación, aceptan
do una distinción discutible entre el contenido de la revelación

25. LATO U RELLE R., “ Nueva imagen de la fundamental”  en: LATOU- 
RELLE R . O ’COLLINS G., Problemas y  perspectivas de teología  
fundamental (Salamanca, 1982) 65.
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(conjunto de verdades indemostrables) y el hecho de la revela
ción que sería demostrable26.

Poco a poco se fue desarrollando una apologética de los 
signos externos, de las profecías y de los milagros que vendrían 
a demostrar con “ evidencia”  el hecho de que Dios se ha reve
lado. En el siglo XVIII se encuentran manuales de apologética 
redactados con el fin de defender la fe contra los racionalistas. 
Los principales puntos que contenían dichos manuales eran:
1) la existencia de Dios y de la religión (demostración religiosa);
2) la existencia de la verdadera religión (demostración cristiana);
3) existencia de la verdadera Iglesia (demostración católica). 
Pero el punto central de todo era el tratar de buscar al máximo 
la evidencia de la fe.

La definición que se daba de la apologética en ese tiempo 
era: ciencia de la credibilidad de la revelación divina27 . Aunque 
teológica en cuanto su objeto, era sin embargo una ciencia rigu
rosamente racional y demostrativa en cuanto a su método. Ella 
suponía la fe pero, de hecho, no hacía uso sino de argumen
tos de razón.

a Fracaso de la apologética como ciencia positiva

La Constitución dogmática Dei Verbum vino a consagrar 
el progreso realizado últimamente en la teología fundamental.

26. En relación con  esta estructuración de la apologética y su origen polé
m ico, Torrel dice: “ El acontecim iento más importante en la historia 
de la teología fundamental reciente ha sido, sin duda, la entrada de los 
teólogos protestantes en un terreno que pareció estar reservado algún 
tiem po exclusivamente a los teólogos ca tólicos” . Señala cóm o Gerhard 
Ebeling ha sido uno de los principales impulsadores de esta corriente y 
al respecto dice: “ También Ebeling se preocupa por la función episte
m ológica y m etodológica que corresponde a la teología fundamental. 
Por lo que atañe a lo que él llama su principal preocupación y que es 
‘el afinamiento lo más radical posible del problema de la verdad’ , 
formula estas tres exigencias: elaboración m etódica de las condiciones 
de una verificación histórica y sistemática de los enunciados teológi
cos, determinación de lo específico cristiano y elaboración de las 
grandes distinciones directrices com o Dios-m undo, naturaleza-gracia, 
pecado-perdón, ley-evangelio. TO RRE L J-P., “ Nuevas corrientes de 
teología fundamental en el período post-conciliar”  en: LATOU- 
RELLE R ., O ’COLLINS G., Problemas y  perspectivas de teología  
fundamental 29.31.

27. Cf. GEFFRE C., Un nouvel áge de la théologie  (Paris 1972) 21-22.
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El segundo p eríodo de la historia de la Teología fundamental des
pués de la guerra com ienza en torno a los años sesenta y culmina 
con  la prom ulgación de la Dei Verbum. Después de haber conjurado 
el espectro de la vieja apologética y de haber rechazado el término 
con  que se identificaba, la apologética del ‘ nuevo estilo’ conoció  
el florecim iento de una segunda primavera. Se multiplicaron enton
ces las obras y los artículos sobre la revelación: son legión los c o 
mentarios a la Dei Verbum . C om o característica de este período 
observamos un fenóm eno de ensanchamiento de esta disciplina 
que se manifiesta en todos los niveles: extensión de su tarea, enri
quecim iento de sus temas privilegiados, diálogo con  los nuevos inter
locutores. T o d o  esto se concreta en la adopción  definitiva del térmi
no de ‘ fundamental’ para indicar su nuevo rostro y su nueva identi
dad28.

En efecto, en este documento magisterial no se parte de un 
concepto a-priori en general, como lo hacía la apologética 
clásica, sino del evento concreto e histórico de la revelación 
cumplida en Jesucristo, según un método resueltamente teoló
gico e histórico-salvífico.

El fracaso de la apologética como ciencia positiva se puede 
deducir de los siguientes puntos:

1)Uno de los grandes límites de la apologética era concebir 
la credibilidad com o una nota común a todos los dogmas, antes 
de haber emprendido una reflexión teológica y crítica sobre el 
dogma más fundamental: la revelación misma. La revelación es 
de hecho una categoría teológica trascendental en el sentido 
de que ella está presupuesta en todo discurso teológico, al 
tiempo que lo contiene. Es por esto que toda teología funda
mental, como justificación crítica de los fundamentos de la 
teología, debe comenzar por un estudio del hecho de la reve
lación. Ella es el presupuesto fundamental del cual parte, y 
sin la cual todas las verdades de las que trata la teología carece
rían de valor.

2) Otro límite de la apologética era, además, el distinguir 
entre el Dios que se revela y el hecho de que Dios se revela. 
Esta distinción presuponía una noción intelectualista de la 
revelación, concebida como comunicación de verdades inde
mostrables y olvidaba que es el hecho mismo de la revelación 
el que es objeto de la Buena Nueva del Evangelio.

28. LATOURELLE R ., Nueva imagen de la fundamental 70-71.
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3) Finalmente, se le reprocha a la apologética el querer 
buscar una credibilidad racional que no se preocupa por lograr 
la credibilidad vivida del creyente. Por esa preocupación que 
tenía se puede explicar su interés por demostrar las verdades 
de la religión cristiana y de la Iglesia católica, a través de argu
mentos metafísicos, físicos e históricos apodícticos, que a la 
postre no convencían.

En la actualidad, una justificación racional de la fe es legí
tima, pero no se hace sólo a partir de pruebas extrínsecas sobre 
el origen divino del cristianismo, sino por una elucidación de la 
existencia creyente en el seno de la Iglesia y del mundo. Justifi
car la fe es poner en relieve el sentido del cristianismo en rela
ción con una conciencia humana moralmente empeñada e 
históricamente situada.

Para el hombre del siglo X X  interesan no tanto las refutaciones cuanto 
una comprensión para sus problemas, que vaya acompañada de una 
exposición seria de los títulos del cristianismo. Precisamente esta 
tarea debería asumirla la apologética, aunque no existiese ningún 
adversario29.

Así pues, el objeto de una nueva apologética no será sólo 
la credibilidad racional, sino la credibilidad humana del cristia
nismo. Por esta razón es mejor el nombre de “ teología funda
mental” , ya que no se puede probar la certeza de la revelación 
divina sino en el seno de la experiencia de la fe.

Desde el punto de vista de partida, la teología fundamental 
se ve resueltamente teológica e histórica, pero ella se interroga 
críticamente sobre los dos grandes fundamentos de la existencia 
cristiana: la revelación y la fe.

b Visión antropocéntrica de la teología fundamental

Los actuales teólogos que se encargan de elaborar la teolo
gía fundamental se esfuerzan por tener en cuenta el condicio

29. Cf. Ib id ., 69 ; T R A C Y  D ., “ Necesidad e insuficiencia de la teología 
fundamental”  en : LATOURELLE R ., —O ’COLLINS G., Problemas 
y  perspectivas de teología fundamental 48-51.
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namiento post-kantiano de la inteligencia y toman muy en 
serio la historicidad del hombre.

Se podría definir el progreso de la teología fundamental 
diciendo que tiene como tarea mediatizar la dimensión antro- 
pocéntrica de toda la teología, lo cual corresponde a un reque
rimiento de la teología dogmática30.

La teología tradicional era un esfuerzo de comprensión del 
contenido eterno del misterio de Dios y del misterio de la fe. 
La teología contemporánea busca manifestar la significación 
del misterio cristiano en su conjunto para el hombre de hoy.

Esta tendencia corresponde al progreso general de la refle
xión teológica sobre la revelación, ya que ella no nos habla del 
en-sí de Dios más que a partir de su acción en favor nuestro. 
Por esto la revelación es siempre económica y funcional, es 
decir, salvífica31.

La conexión  entre la historia de la salvación y de la revelación no es 
casual o  arbitraria. Ambas se corresponden íntimamente y tienen 
entre sí una relación esencial. Revelación e historia de la salvación 
quieren decir una misma cosa, pero desde diversas perspectivas. 
Podría decirse que la revelación se presenta, sobre todo  y esencial
mente, bajo la form a de historia de la salvación. Es decir, que la 
revelación acontece sobre todo  y esencialmente com o historia de 
la salvación. La historia de la salvación, por su parte, se realiza y 
alcanza su carácter peculiar debido a que en la historia se da la reve
lación. Revelación e historia de la salvación son categorías que 
intentan describir, cada una a su manera, la realidad de que se trata 
en la teología y en la fe, explicándola y articulándola ulteriormente 
de acuerdo con  su contenido y sus manifestaciones. A sí, tanto la his
toria de la salvación com o la revelación podrían llamarse ‘nociones 
trascendentales teológicas’ , es decir, nociones que preceden y, al 
mismo tiem po, abarcan todos tos contenidos y todas las manifesta
ciones teológicas particulares32 .

30. Cf. GEFFRE C., Un nouuel áge de la théologie 28.
31. Cf. DV 2.
32. FRIES H., “ Revelación”  en: MySal I 207. En la actualidad hay 

quienes pretenden disociar la salvación de la revelación. A sí por 
ejem plo el teólogo latinoamericano P. Clodovis B o ff presenta al 
respecto una serie de tesis en las que se distingue entre salvación y 
revelación com o lo real y su manifestación. De ahí que para él la 
historia de la salvación debe concebirse más bien com o  historia de la
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Ahora bien, la comprensión del cristianismo es inseparable 
de una reflexión sobre el hombre como misterio de apertura 
y de búsqueda de sentido. Al interior de esa reflexión se intenta 
hacer ver cómo la revelación tiene algo concreto que decir al 
hombre para ayudarlo a su realización personal. Si el cristianis
mo y la revelación no llegan a los interrogantes que más preo
cupan al hombre, éste no verá en ellos algo que merezca acoger 
y vivir con decisión personal.

Si muchos hombres en la actualidad dudan del hecho de 
una revelación divina es a causa de sus dificultades para mirar 
el contenido mismo de la revelación. Por esto, cada vez hay 
que afirmar más que todo hablar sobre Dios implica una afirma
ción sobre el hombre, es decir que el conocimiento teológico 
no se preocupa sólo por saber la verdad objetiva del enunciado 
dogmático, sino que trata de sacar el sentido que tiene para 
el hombre.

Esta visión antropocéntrica de la teología ha sido uno de 
los aspectos que más se han privilegiado en los trabajos teoló
gicos latinoamericanos.

... se es, en nuestros días, cada vez más sensible a los aspectos antro
pológicos de la revelación. La Palabra sobre Dios es, simultánea
mente, promesa para el m undo. El mensaje evangélico al revelarnos 
a Dios, nos revela a nosotros mismos en nuestra situación ante el 
Señor y con  los demás hombres. El Dios de la revelación cristiana 
es un Dios hecho hom bre, de ahí la célebre expresión de K. Barth 
sobre el antropocentrismo cristiano: ‘ el hom bre es la medida de 
todas las cosas, desde que Dios se hizo hom bre’ . T od o  esto trae com o 
consecuencia la revalorización de la presencia y el actuar del hombre 
en el m undo, particularmente en relación con otros hom bres33.

revelación de la salvación. La revelación seria entonces un m om ento 
derivado de la historia global del hombre y com o tal no alcanzaría a la 
universalidad de los hombres. A  su vez, la salvación alcanza a todo 
hombre, pero debe colocarse antes y fuera de la revelación. Cf. BOFF 
C., Teología de lo p o lítico . Sus mediaciones (Salamanca, 1980) 
192-194.

33. G U TIERREZ G ., Teología de la liberación, Perspectivas (Salaman
ca, 19757 ) 28-29. Este tema puede ampliarse en los siguientes auto
res: CONGAR Y-M., Jalones para una teología del laicado (Barce
lona, 19653 ) cap. IX : En el m undo y no del m undo; METZ J.B., 
A ntropocentrism o cristiano (Salamanca, 1972); M ALEVEZ L., 
“ Présence de la théologie á Dieu et á l ’h om m e” NRT (1968 ) 785- 
800.
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3. Nueva visión de la teología fundamental

A partir de la promulgación de la Constitución Dei Verbum 
y teniendo en cuenta que la apologética antigua tenía algunos 
elementos importantes que servían para clarificar la opción de 
fe, la teología fundamental ha visto surgir un nuevo modo 
de presentar y profundizar su objeto. Su estudio se ha centrado 
prácticamente en dos aspectos importantes: la revelación y la 
credibilidad, pero orientados de tal manera que sirvan para 
demostrar cómo el mensaje cristiano, en sus diversos momentos, 
responde a las cuestiones más profundas de la existencia hu
mana.

Lo específico de la fundamental es un tema que se discute 
ampliamente en la actualidad34. Latourelle al hablar de la espe
cificidad de la teología fundamental, es decir el problema que 
sólo afronta ella y que no es tratado como tal por la dogmática, 
dice que es un bloque único que no puede ser dividido: la- 
credibilidad-de-la-revelación-de-Dios-en-Jesucristo35. Por tanto, 
no es sólo la revelación com o misterio de fe, ni tampoco única
mente la credibilidad de un mensaje. El punto específico de la 
fundamental es la revelación como creíble, en cuanto centrada 
en Cristo, revelador y revelado, signo de aquella revelación que 
es El mismo en su propia persona. Así, el centro de unidad de 
la fundamental y su elemento específico es la siguiente afir
mación: Dios entre nosotros en Jesucristo, como verificable y, 
por lo tanto, como creíble. La problemática que afronta la 
fundamental no abraza solamente ‘ lo que nosotros creemos’ , 
sino también ‘el por qué creemos’ .

a El estudio sobre la revelación

Desde el punto de vista de la revelación, la teología funda
mental reflexiona sobre la intervención libre de Dios, como 
automanifestación y autodonación en Jesucristo, lo cual cons

34. Cf. T O R R E L J-P,, “ Nuevas corrientes de teología fundamental en 
el p eríodo post-conciliar”  21-40.

35. Cf. LATO U RELLE R., “ Nueva imagen de la fundamental”  88-91.
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tituye la realidad absolutamente única y original del cristia
nismo. Cristo es la Palabra, la presencia de Dios en la historia, 
que porta la revelación y al mismo tiempo es la revelación. 
Esta realidad es presentada dentro de una ‘economía’, es decir, 
dentro de ese amplio y misterioso designio que Dios persigue y 
va realizando a través de los siglos para salvar al hombre. Desig
nio del Padre que alcanza la historia y culmina en Jesucristo, 
pero que se perpetúa, bajo la acción del Espíritu Santo, en la 
comunidad eclesial mediante la Tradición y la Escritura.

b El estudio sobre la credibilidad

Desde el punto de vista de la credibilidad aborda el proble
ma de la decisión de fe como una opción razonable y sensata 
propia del hombre, es decir, presenta la revelación como creí
ble y la fe como razonable, tratando de descubrir los signos 
propios de autenticidad, de tal manera que se pueda reconocer 
en la carne y en la palabra de Jesús la presencia salvadora de 
Dios. De ahí que la teología fundamental no estudia solamente 
lo que trataba la antigua apologética: los signos históricos de 
la revelación (milagros, profecía, mensaje, resurrección), sino 
que se centra en Cristo como el signo por excelencia del amor 
de Dios. En efecto, si Jesús está verdaderamente en medio de 
nosotros como el Hijo de Dios, tiene que poder ser descifrado 
como tal, tiene que dejar vislumbrar algo de aquella gloria que 
le pertenece como Mesías y Señor, para que el hombre lo acoja 
con una opción que comprometa todo su ser.

c El estudio sobre la fe

La reflexión sobre la fe se ha visto enriquecida al ser presen
tada principalmente como la respuesta con que el hombre acoge 
la revelación, de tal manera que la revelación en sí misma con
lleva la acogida que el hombre brinda, dentro de ese proceso 
interpersonal de la revelación. Dios se revela, llama al hombre, 
dialoga con él, le manifiesta su amor; el hombre acoge esa 
palabra, la hace vida y entra en comunión con Dios ayudado 
por la gracia.
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d Destinatarios

Al mismo tiempo que ha habido un enriquecimiento en 
cuanto a la temática, la teología fundamental ha visto la necesi
dad de considerarse com o una teología en diálogo, no sola
mente con los creyentes, sino con todas las diversas formas de 
religión y de creencia. Sus interlocutores son las grandes religio
nes de salvación, las diversas formas de incredulidad contempo
ráneas, la indiferencia religiosa producida por el mundo secula
rizado de la técnica y del progreso, la experiencia de pobreza, 
de injusticia y de opresión, las distintas culturas, pero también 
los creyentes.

4. Función de la teología fundamental

La teología fundamental tiene com o misión introducirse en 
el universo teológico, en cada una de las disciplinas de la teolo
gía: dogmática, moral, pastoral, etc., dando una fundamenta- 
ción básica y garantizando su unidad.

Su función dentro de la teología es doble: por una parte 
cumple una tarea crítica y por otra parte hermenéutica36.

Función crítica en el sentido de que analiza aquello que 
es condición de posibilidad histórica y condición trascen
dental de la fe, es decir, el acontecimiento de la revelación, 
por una parte, y la existencia humana como condición a priori 
de la fe. Función hermenéutica en el sentido de que ella busca 
sacar la significación permanente de los enunciados de la fe bajo 
su forma escriturística, dogmática, teológica, a partir de la com 
prensión que tiene el hombre de sí mismo y de su relación con 
el mundo.

De acuerdo con lo anterior, la teología fundamental se 
puede dividir en dos partes: el estudio de los cumplimientos de

36. Cf. G EFFRE C., Un nouvel age de la théologie  33-34.
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la revelación en la historia; y el cumplimiento de la revelación 
en la subjetividad del creyente. Así pues, la teología fundamen
tal será cada vez más el lugar de diálogo entre la fe y las ciencias 
humanas.

Igualmente la fundamental tiene que esforzarse por demos
trar cómo el mensaje cristiano logra descifrar el misterio del 
hombre y responder a sus problemas más profundos. Su exposi
ción teológica debe iluminar los problemas esenciales de la 
condición humana en su relación con el mundo, con los demás 
hombres, consigo mismo y con Dios.

Esta tarea es la más difícil en el actual estado de la teolo
gía fundamental, pero es algo que debe realizarse, de tal modo 
que el estudio de la fundamental vaya cimentando la proyec
ción pastoral y la vivencia personal de cada uno de los futuros 
pastores37.

ACTIVIDADES DE COMPLEMENTACION

1. Profundización del tema
a. Ahondar la significación de la palabra “ misterio” . 

Para ello recomiendo la lectura de los artículos que 
aparecen en el “ Vocabulario de teología bíblica” , 
“ Conceptos fundamentales de teología” , “ Sacramen- 
tum Mundi”  y “ Diccionario teológico interdiscipli- 
nar” .

b. Lectura de los artículos de BOUILLARD H., “ La ex
periencia humana y el punto de partida de la teología 
fundamental” , Co 6 (1965) 84 - 96 y de FRIES H., 
“ De la apologética a la teología fundamental”  Co 
46 (1969) 384 - 396.

c. Es importante leer con atención el documento de la 
Congregación para la Educación Católica: “ La forma

37. En este tratado se irán dando al respecto solamente algunas pistas 
de trabajo, que deberán ser desarrolladas y ampliadas de acuerdo 
con  la situación propia de cada uno de los ambientes latinoamericanos 
en donde se siga este texto.
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ción teológica de los futuros pastores”  cf. DEVYM- 
CELAM “ La formación sacerdotal. Documentos”  
(Bogotá 1982) pp. 202 - 249.

2. Círculo de estudio
a. Discutir la problemática de la necesidad de una justi

ficación racional de la fe y las implicaciones pastorales 
que ello tiene. Como ayuda recomendamos la lectura 
de LATOURELLE R., “ Nueva imagen de la fundamen
tal”  en LATOURELLE R - O ’COLLINS G., Proble
mas y perspectivas de teología fundamental 64 - 94; 
en el mismo volumen el artículo de TRACY D., “ Ne
cesidad e insuficiencia de la teología fundamental” , 
especialmente pp. 48-51.

b. Analizar el método teológico planteado en la OT 16.

3. Guía pastoral
Sondear en los grupos de apostolado qué tipo de credibili
dad (racional o humana) predomina en los jóvenes de hoy y 
cuáles son las causas de la incredulidad práctica de muchos 
de ellos.

4. Liturgia de las Horas. Lecturas.
a, S. LEON MAGNO, “ Reconoce oh cristiano tu dignidad” . 

Solemnidad de la Natividad del Señor.
b. S. COLUMBANO, “ La insondable profundidad de 

Dios” . Jueves VII ordinario.
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CAPITULO 3: SIGNIFICADO DE LA REVELACION

El cristianismo no es una religión que simplemente transmi
te verdades y normas de conducta, sino ante todo la que vive 
una experiencia histórica de la manifestación personal de Dios. 
Precisamente por esto la revelación es uno de los distintivos 
característicos de nuestra fe. Dios se ha revelado, se ha mani
festado en nuestra historia, ha hablado al hombre por medio 
de hechos y de palabras, ha querido mostrarnos la realidad 
de su ser y su designio amoroso hacia nosotros. Dios se nos 
revela y nos invita al mismo tiempo a responder con la fe. El 
es quien entabla el diálogo interpersonal que interpela lo más 
profundo de nuestra existencia.

Etimológicamente la palabra revelación viene de los voca
blos latinos “ revelare” , “ revelatio” , que significan remoción de 
un velo que esconde algo a la vista. En el contexto religioso 
indica la manifestación de Dios y de sus decretos, velados a la 
razón humana y que son secretos e íntimos.

Como actividad personal de Dios y de su libre iniciativa, la 
revelación es un gesto de amor por medio del cual el Señor 
viene al encuentro de los hombres y entra en contacto con 
nosotros para dialogar y llamarnos a la obediencia de la fe, en 
orden a una comunión de vida.

La revelación se presenta, ante todo, como la forma histó
rica de la salvación; ella acontece como historia salvífica. Pre
cisamente la historia de la salvación se realiza y alcanza su 
carácter peculiar porque en ella acontece la revelación.

La comprensión de esta realidad de la revelación ha recibido 
un fuerte impulso y un gran adelanto debido a la reflexión que
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sobre ella hizo el Concilio Vaticano II, el cual le dedicó, una 
Constitución dogmática: la Dei Verbum. En ella, se puede ver 
con claridad el avance teológico que ha habido en relación 
con lo anteriormente expresado por el Concilio Vaticano I.

1. Constitución dogmática Dei Verbum

Este texto fue el que tuvo más larga gestación a lo largo del 
período conciliar. En efecto, transcurrieron seis años desde las 
consultas preliminares en 1959, hasta su promulgación en no
viembre de 1965.

Este itinerario tan prolongado demuestra la importancia 
vital que tiene para la Iglesia el tema y la experiencia histó
rica de la revelación. En verdad, la revelación es la que crea, 
constituye y mantiene la Iglesia. La elaboración de la Dei Ver
bum conllevó la redacción de cuatro esquemas, los cuales coin
ciden también con los cuatro períodos del Concilio38: tanteo, 
encauzamiento, crítica, madurez de frutos y resultados.

De igual manera, la calificación teológica que le daba el 
Concilio era la misma que se había aplicado a la Constitución 
dogmática sobre la Iglesia. El criterio dado por ésta era doble: 
1) el Concilio tendrá por verdades definidas sólo aquellas que 
declare abiertamente como tales; 2) el resto es doctrina del 
supremo Magisterio eclesiástico y debe ser abrazado por todos 
los fieles según la mente del santo Sínodo39

El título que recibió por parte de los padres conciliares da 
la clave de su unidad temática: “ Constitución dogmática sobre 
la divina revelación” . Ya en el título mismo se hace ver que es 
una realidad divina porque Dios es su origen y objeto y porque 
es El quien revela a los hombres la realidad de su ser.

38. Cf. RUIZ G., “ Historia de ia Constitución Dei Verbum ”  en: A A .V V ., 
Comentarios a la Constitución Dei Verbum  (BAC 284, 1969) 3-35; 
VAN  LEEUWEN P., “ Historia de la Constitución sobre la divina 
revelación”  Co 21 (1967 ) 7-22.

39. Cf. LG, Notificaciones hechas por el Excelentísim o Secretario Gene
ral del Concilio en la congregación general 123 del día 16 de noviem 
bre de 1964. Estas Notificaciones se encuentran al finalizar el texto 
de la LG.
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a Composición general de la Dei Verbum

Esta Constitución conciliar está dividida en seis capítulos, a 
saber:

Capítulo I: hecho y carácter de la revelación, sus etapas 
históricas, su culminación en Cristo y la respuesta humana a 
la revelación (nn 2-6).

Capítulo II: la revelación por ser histórica y por haber 
llegado a su culmen en Jesucristo, ha de transmitirse a todas 
las generaciones por una tradición continua que contiene toda 
la revelación, la desarrolla y garantiza su vida. Toda la Iglesia 
es portadora de la revelación (nn 7-10).

Capítulo III: la revelación en cuanto palabra, se cristaliza 
y se fija en unos escritos que llamamos Sagrada Escritura en 
razón de su carácter carismático; como escritura pide una 
interpretación que responda a sus caracteres divino y humano 
(nn 11-13).

Capítulo IV: la Escritura se compone de dos grupos de 
libros: el Antiguo y el Nuevo Testamento. El AT recoge la 
antigua economía, la hace presente y la incorpora en forma 
de palabra al NT (nn 14-16).

Capítulo V: el Nuevo Testamento que se comprende de 
los evangelios y de otra serie de escritos sobre el misterio de 
Cristo y la vida de la Iglesia (nn 17-20).

Capítulo VI: la Escritura vivifica de muchos modos la 
Iglesia. A su vez, el cristiano debe colaborar en la acción de la 
Iglesia por medio de la lectura, el estudio y la predicación de 
esta palabra divina (nn. 21-26).

b Aspecto antropológico de la revelación

Aunque la revelación se declara com o divina, la Constitu
ción presenta con gran relieve su aspecto humano: se dirige 
a los hombres (cap. I), ellos la transmiten (cap. II); colaboran 
con su formulación e interpretación (cap. III); con los hombres 
vive en la Iglesia (cap. VI). Este realce de la participación del
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hombre, lejos de rebajar a la revelación, hace ver cómo ella 
ha sido dada en orden a la elevación de aquel40 .

Este aspecto humano es igualmente recalcado al presentar la 
Escritura como el libro que nos transmite la palabra de Dios. En 
efecto la Dei Verbum insiste en que es un libro también auténti
camente humano, al recibir los autores humanos, que intervi
nieron en su redacción, un reconocimiento pleno (DV 11) y, 
a la vez, se nos anima a estudiar el estilo específico y los géneros 
literarios propios de estos autores. Al mismo tiempo reafirma 
plenamente el hecho de que Dios es el Autor de la Escritura41.

La Constitución señala además con mucha claridad que la 
fe es la respuesta que el hombre da a la revelación, pues por 
ella “ el hombre se entrega entera y libremente a Dios, le ofrece 
el homenaje total de su entendimiento y voluntad, asintiendo 
libremente a lo que Dios revela”  (DV 5). Pero no olvida el 
hecho de que el hombre, para poder responder con la fe, nece
sita la gracia divina y que para comprender profundamente 
la revelación requiere de la asistencia del Espíritu Santo.

c Aspecto cristocéntrico de la revelación

Jesucristo es el centro de toda la temática presentada por 
la Constitución, ya que El es el culmen y la plenitud de la 
revelación (DV 2. 4. 17), de tal manera que no sólo es la palabra 
manifestativa de Dios, sino que es El mismo la revelación. Esta 
revelación se realiza por vía de la Encarnación.

Como Cristo recapitula toda la revelación, ésta tiene un 
carácter personal, es algo que se da de persona a persona, de 
Dios al hombre. Es Cristo quien explica toda la Escritura en 
cuanto palabra de Dios y presenta la unificación de su temáti
ca como la salvación que El realiza y ofrece. Esta es la verdad 
revelada: Cristo Palabra del Padre es Vida que se desarrolla en 
la Iglesia y enviando su Espíritu hace de la Iglesia cuerpo 
suyo.

40. Cf. ALONSO SCHÓKEL L., “ Unidad y com posición  de la Constitu
ción Dei V erbum ”  en: A A .V V ., Comentarios a la Constitución D ei 
Verbum  123-138.

41. Cf. BAKKER L., “ Lugar del hombre en la divina revelación”  Co 21 
(1967) 23-42.
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Así pues, la Dei Verbum presenta una revelación Cristo- 
céntrica, utilizando un estilo histórico y un lenguaje bíblico. 
Con este contacto permanente con la Escritura y con una 
mentalidad histórica, nueva en la formulación magisterial, la 
teología que trata de explicar esta realidad se ha visto enorme
mente enriquecida, y a la vez más predicable y meditable. De 
ahí entonces el gran valor que tiene esta Constitución, que 
como todo el Concilio, trata de ser también eminentemente 
pastoral.

2. Presentación general de la revelación según Dei Verbum 
n. 2

Para poder llegar a una recta intelección de lo que es la 
revelación, es necesario hacer primero una descripción de ella, 
tal com o lo presenta el número 2 de la Dei Verbum, en donde 
se presenta con claridad el hecho y el objeto de la revelación, 
su naturaleza, su economía y su contenido42.

a Hecho y objeto de la revelación

Quiso D ios, con  su bondad y sabiduría, revelarse a S í mismo y mani
festar el misterio de su voluntad (cf. Ef. 1 ,9): por Cristo, la Palabra 
hecha carne, y con  el Espíritu Santo, pueden los hombres llegar hasta 
el Padre y participar de la naturaleza divina (c f. Ef. 2 ,18; 2 Pe. 1,4).

La revelación es, en efecto, una libre iniciativa de Dios, una 
gracia suya y una muestra de la grandeza de su amor. Lo que El 
revela no es algo ajeno a El: El mismo se revela, de tal manera 
que El es el objeto propio de la revelación. Pero, al mismo tiem
po, esta revelación de Sí mismo es una verdad y una realidad 
salvífica, pues al revelarse nos manifiesta su designio de salva
ción.

Este designio salvífico, el misterio tal como lo entiende 
San Pablo, escondido en Dios desde toda la eternidad es ahora 
revelado. Por esta revelación Dios hace de su Hijo Jesucristo 
el centro de la nueva economía y lo constituye, por su muerte 
y su resurrección, en el principio único de salvación.

42. Com o base de esta parte se tom a LATO U RELLE R., Teología de la 
revelación  (Salamanca, 1969) 355-362.
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La Constitución declara además en qué consiste el plan sal- 
vífico de Dios en relación con el hombre: hacer que él participe 
de la naturaleza divina. De esta manera el designio salvífico 
incluye los tres principales misterios del cristianismo: La Trini
dad, la Encarnación y la Gracia.

b Naturaleza de la revelación

En esta revelación, Dios invisible (c f. Col. 1 ,15; I Tim. 1 ,11), m ovido 
de amor, habla a los hombres com o a amigos (cf. Ex. 3 3 ,1 Í ; Jn. 15, 
14-15), trata con  ellos (c f. Bar. 3 ,38) para invitarlos y recibirlos en 
su com pañía.

Dios se dirige al hombre en un diálogo de amor. El conversa 
con el hombre, le habla a la humanidad, y por su Palabra, hecha 
carne, se da a conocer. Su trascendencia se ha hecho proximi
dad. Por esto la economía salvífica presente es una economía 
de palabra y de fe.

La presentación que se hace de Dios es la de un Dios de la 
palabra, el Dios que ha hablado a Abraham, a Moisés, a los pro
fetas y, por medio de ellos a su pueblo. Finalmente, por Cristo 
Dios ha hablado a los Apóstoles y a toda su Iglesia, y por ello 
nos habla también a nosotros.

Esta revelación que procede del amor de Dios persigue una 
obra también de amor: Dios quiere que el hombre se introduz
ca en la sociedad de amor que es la Trinidad.

c Economía de la revelación

La revelación se realiza por obras y palabras intrínsecamente ligadas; 
las obras que Dios realiza en la historia de la salvación manifiestan 
y confirman la doctrina y las realidades que las palabras significan; 
a su vez, las palabras proclaman las obras y explican su misterio.

La revelación no se presenta como un fenómeno aislado o 
puntualizado, sino como una economía, es decir, como el 
amplio y misterioso designio que Dios persigue y va realizando 
a través de los siglos por caminos que sólo El conoce43.

43. Cf. ID., “ Nueva imagen de la fundamental”  en: LATO U RELLE R. — 
O ’COLLINS G., Problemas y perspectiuas de teología fundamental 
(Salamanca, 1982) 79.
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Dios se pone en contacto con el hombre por las vías de la 
Encarnación y de la historia. Es por esto que se revela a través 
de hechos y de palabras. En el Antiguo Testamento estos hechos 
fueron los acontecimientos del éxodo, la formación del reino, el 
destierro, la cautividad, la restauración. En el Nuevo Testamen
to son las acciones de la vida de Jesucristo, sus signos y sus 
milagros, su muerte y su resurrección. Las palabras son las de 
Moisés y los profetas, y sobre todo la palabra de Cristo y de los 
Apóstoles.

Al insistir en las obras y en las palabras com o elementos 
constitutivos de la revelación, el Concilio subraya el carácter 
histórico y sacramental de la divina revelación. Dios sale de 
su misterio y entra en la historia; El realiza su obra en la historia 
y manifiesta al mismo tiempo el sentido de su intervención.

d Contenido de la revelación

La verdad profunda de Dios y de la salvación del hombre que trans
mite dicha revelación, resplandece en Cristo, mediador y plenitud de
toda la revelación.

Dios, por medio de la revelación en Cristo, nos manifiesta 
la verdad acerca de Dios y del hombre. En Cristo nos ha sido 
revelado quién es Dios, es decir, el Padre que nos ha creado y 
que nos ama como hijos; se nos manifiesta también el Hijo que 
es la Palabra y que nos llama e invita a una comunión de vida 
con la Trinidad; y el Espíritu Santo que vivifica y santifica 
continuamente a la Iglesia.

Pero al mismo tiempo en Cristo se nos revela la verdad 
acerca del hombre: llamado y elegido por Dios desde la crea
ción del mundo para ser hijo adoptivo del Padre, ha sido redi
mido del pecado por medio del sacrificio redentor de Cristo y 
asistido con la gracia del Espíritu Santo camina hacia la salva
ción eterna.

Así pues, en la revelación el punto de partida es Dios. El es 
el sujeto que revela y que lo hace por pura iniciativa. Pero al 
mismo tiempo es el objeto de la revelación manifestando si
multáneamente su voluntad salvífica. Toda esta realidad es 
presentada en la Dei Verbum dentro de la realidad trinitaria 
de Dios.
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La finalidad de la revelación es la unidad con Dios y la 
participación de los hombres en su comunidad de amor. De 
ahí que los destinatarios de la revelación son los hombres, 
que la reciben a través de las obras y palabras de Cristo, el 
cual constituye el centro, la síntesis y la cumbre de la reve
lación.

3. Revelación com o palabra, encuentro y testimonio

La revelación se presenta como una economía en la cual 
Dios se manifiesta libremente al hombre, lo invita y lo llama. 
Frente a este hecho el hombre se presenta como aquel que 
tiene la capacidad y la disponibilidad de escuchar y acoger la 
manifestación divina. Este doble movimiento de Dios hacia 
el hombre y del hombre hacia Dios se da en el plano de la liber
tad, pues Dios interviene con toda la libertad de su ser y el 
hombre a su vez es libre para dar su respuesta. De esta manera, 
la revelación viene a establecer un encuentro interpersonal que 
se realiza en la historia.

En efecto, Dios que libremente ha elegido revelarse al hom
bre, lo hace en el modo y en el tiempo proporcionado a éste, 
es decir, donde el hombre se encuentra y actúa, en su mundo 
concreto y en el tiempo, a través de hechos que componen su 
historia y por medio de la palabra que constituye el modo 
propio de expresarse el hombre.

Ya el pueblo de Israel había comprendido así la manifes
tación de Dios en su historia y a través de una diversidad de 
formas y de medios por los cuales descubrió la presencia de 
la palabra de Dios. Ahora en Jesucristo esa palabra se vuelve 
presencia viva, encuentro personal con los hombres y a través 
de los Apóstoles y de la Iglesia se da testimonio y se proclama 
la acción salvadora de Dios44.

44. Se puede ampliar lo relativo al concepto general de revelación consul
tando los siguientes artículos: FRIES H., “ Revelación”  MySal I 
207-282; GEISELMANN J. R „  “ Revelación”  CFT II 569-578; 
RUGGIERI G., “ Revelación” DTI, IV 179-202; RAH N ER K „ “ R e 
velación SaM VI 78-103.
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a La revelación com o palabra

La primera característica que sale a flote al considerar la 
revelación es la palabra que Dios dirige al hombre. La palabra 
es un elemento esencial de comunicación interpersonal que va 
a determinar el encuentro entre Dios y el hombre.

1) La palabra com o relación interpersonal

Un medio privilegiado por medio del cual el hombre entra 
en relación y diálogo con los demás hombres es la palabra. Hasta 
cierto punto la palabra es la que hace que una comunicación 
sea propiamente humana. En efecto, según decía Santo Tomás45, 
hablar es manifestar el pensamiento a otra persona mediante 
signos; pero esa manifestación tiende en el hombre a lograr una 
comunicación interpersonal, es decir, que implica al mismo 
tiempo la voluntad de ser escuchado y comprendido.

La palabra expresa el contenido de una cosa, pero en 
cuanto proveniente y expresada por aquel que la pronuncia; 
de tal manera que toda palabra comporta un elemento subjeti
vo, un modo de ser pensada y desarrollada por el sujeto que 
la piensa y expresa; pero, al mismo tiempo, quien la escucha 
la acoge de acuerdo con su capacidad de percepción, su modo 
de pensar y su propia cultura. La palabra entonces es como 
una mediación entre quien habla y quien escucha.

En la palabra podemos distinguir tres aspectos importantes: 
un contenido, en cuanto que significa y representa algo; una 
interpelación, en cuanto que se dirige a alguien y provoca una 
respuesta; un descubrimiento de la persona, en cuanto mani
fiesta una actitud interior, un modo de concebir y percibir las 
cosas.

La comunicación por medio de la palabra puede tener, sin 
embargo, diversos grados ya que puede quedarse en una pala
bra superficial o puede llegar a ser una comunicación íntima 
capaz de convertirse en un coloquio de amistad e intimidad. 
Cuando la palabra se hace expresión de la persona en sus senti-

45. STh I q. 107 a .l.
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llilHiilim m»t» verdaderos y viene dirigida al otro como amigo, 
de espera entonces una acogida en el amor que debe convertirse 
en confianza recíproca y en comunicación interpersonal. Sólo 
así habrá un real encuentro entre un yo y un tú, una interpela
ción y una respuesta en donde la palabra se convierte en diá
logo.

Como la palabra no es suficiente para expresar todo lo que 
el hombre puede decir, se requiere un gesto que acompañe y 
ratifique esa palabra. Palabra y gesto son dos realidades que van 
unidas en la comunicación humana y que tienen que correspon
derse para que haya autenticidad.

2) Dios dirige su palabra a los hombres

Esta comunicación a través de la palabra en su nivel más 
profundo y superior ha sido la que se ha realizado en la reve
lación. En efecto, Dios mismo se ha dirigido al hombre como 
un Yo que entra en relación interpersonal y vital con un tú. 
Dios habla al hombre, no sólo para manifestarle verdades, 
sino ante todo para manifestarse a Sí mismo, para participarle 
al hombre sus designios de amor y hacerlo entrar en una rela
ción de comunión vital.

Esta comunicación divina se hace a través de un lenguaje 
humano y por medio de hombres, lo cual viene a ratificar la 
magnífica condescendencia de Dios y su libre acto de gracia 
y amor:

Muchas veces y de muchas maneras habló Dios en el pasado a nues
tros padres por m edio de los profetas; en estos últimos tiempos nos
ha hablado por m edio de su Hijo... (Hb. 1,1-2).

Dios ha querido hablarnos con palabras rigurosamente huma
nas, dichas por hombres que utilizan un lenguaje concreto, 
enmarcado dentro de unas culturas y épocas determinadas. 
Cuando habla Jeremías, Isaías o Pablo, allí está hablando Dios. 
Pero en esto se ha realizado una acción misteriosa ya que “ em
pujados por el Espíritu Santo, hablaron unos hombres de parte 
de Dios”  (2 Pe. 1,20-21), y por ese mismo impulso lo consigna
ron por escrito46. Al respecto dice Santo Tomás de Aquino:

AVIO Ml l l j ?  A H I . Ñ A S

46. En la IV parte de este tratado desarrollaremos ampliamente tod o  lo 
referente a la inspiración y a la Sagrada Escritura.
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“ en la Escritura se nos comunican las cosas divinas en la forma 
que suelen usar los hombres” 47.

En Cristo, Dios nos ha hablado de manera definitiva; a 
través de su Hijo, su Palabra eterna, Dios nos propone la revela
ción. Hoy esa revelación de Cristo continúa viva en la Iglesia 
a través de la acción del Espíritu Santo, el cual nos dispone con 
su gracia a recibir la palabra eterna manifestada en Cristo.

Es necesario tener en cuenta, sin embargo, que esta revela
ción de Dios a través de la palabra supone que el hombre sea 
capaz de captarla y de darle un significado y un sentido para su 
vida. Sólo de esta manera el hombre podrá responder a la pala
bra de Dios con la fe y entablar una verdadera relación interper
sonal con Dios.

La palabra de Dios, es palabra de amistad y de amor, que 
llega a su culmen en la autodonación total de su ser en el sacri
ficio de Cristo en la cruz (Jn. 13,1).

3) Valor de los hechos y relación con la palabra

Dios se ha revelado en la historia a través de una serie de 
hechos, acontecimientos salvíficos, que son como una especie 
de lenguaje analógico por medio de los cuales Dios ha realizado 
su acción en favor de los hombres y ha manifestado su amor. 
Pero al mismo tiempo estas acciones han estado acompañadas 
por su palabra, las cuales han manifestado y explicado el senti
do del obrar de Dios. Esta ha sido precisamente la acción del 
profeta, interpretar el sentido de la historia y narrar las mara
villas que hace Dios en orden a la salvación del hombre. En 
estas narraciones de la acción de Dios, los hechos se vuelven 
palabra narrativa, recibiendo por la palabra una interpreta
ción auténtica y elevándose así a revelación formal48.

El sentido de los hechos llega a madurar en la palabra, pero 
la solidez y densidad de la palabra procede de los hechos. Las 
palabras explican, hacen madurar el sentido de los hechos. Esta

47. In Hebr., I L. 4.
48. Cf. ALONSO SCHÓKEL L., La palabra inspirada (Barcelona, 1969) 

29-33.
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doble realidad llega a su conjunción total en la persona de 
Cristo, Palabra hecha carne, que viene a manifestar y a reali
zar la obra salvadora, no sólo con su predicación, sino con su 
existencia toda, es decir, con su encarnación, su vida, sus mila
gros, su muerte y resurrección.

La palabra interpreta el hecho bíblico antes y después de 
él. Antes del hecho como profecía, que al cumplirse se trans
forma en hecho significativo explícito, como mandato o como 
exhortación; después del hecho, como proclamación y declara
ción del sentido auténtico49.

Aquí encontramos precisamente lo que la Biblia, como ex
presión de los hechos salvíficos y de la palabra misma de Dios, 
pretende lograr al entrar en contacto dialogal con el hombre. La 
Escritura nos presenta una pedagogía propia de Dios, que fue 
muy captada y aceptada por el pueblo de Israel. En efecto, 
Israel con su mentalidad hebrea experimenta la realidad, sin
tiéndose profundamente afectado por todo lo que lo rodea y 
buscando, no lo que las cosas son en sí mismas, sus enseñanzas, 
sino lo que significan para él.

Para la mentalidad hebrea el mundo de las cosas y de los 
hombres es ante todo el ambiente en el que está situado el 
pueblo de Israel para poder cumplir una tarea y para poder 
responder a su vocación. De esta manera la palabra está al 
servicio de los hechos, de la acción, y es algo que impulsa a 
obrar. La palabra es, a un mismo tiempo, palabra hablada, 
empresa y acontecimiento. Es por esto que en el Antiguo 
Testamento cuando se quiere expresar algo se presenta no un 
raciocinio lógico, sino una experiencia histórica. De ahí que 
para los israelitas los acontecimientos inesperados no son una 
perturbación del orden, sino hechos a través de los cuales Dios 
se da a conocer y por los cuales manifiesta lo que El planea o 
lo que El quiere que se haga50.

49. Cf. ID., “ Carácter histórico de la revelación”  en: A A .V V . Com enta
rios a la Constitución D ei Verbum  (BAC 284, 1969) 157-160.

50. Cf. GROLLENBERG L. Visión nueva de la Biblia (Barcelona, 1977) 
70-73.
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b La revelación como testimonio

1) El testimonio humano

Desde el punto de vista humano, “ el testimonio es, en su 
esencia, una palabra por la que una persona invita a otra a ad
mitir algo como verdadero, fiándose de su invitación como 
garantía próxima de verdad, y de su autoridad como garantía 
remota. Esta invitación a creer, como garantía de verdad, es el 
elemento específico del testimonio” 51.

Quien acoge la palabra y cree en ella, no lo hace por la 
evidencia de la verdad, sino por la fuerza de la seriedad y de la 
autoridad de quien afirma la cosa. El testimonio exige, enton
ces, que quien lo recibe asuma una actitud de confianza y que 
quien lo da diga la verdad. De esta manera el testimonio esta
blece una relación profunda que va a lo más íntimo de los dos 
interlocutores, comprometiéndolos mutuamente, pues por una 
parte está el compromiso moral del testigo, su honestidad y 
su veracidad; por otra parte está la confianza de quien presta 
su adhesión al testimonio. El testimonio entonces no sólo 
compromete al entendimiento, sino también a la voluntad 
y al amor.

2) El testimonio divino

La palabra de Dios es una palabra de testimonio en la cual 
Dios garantiza lo que dice con su poder infinito y con su auto
ridad. El hombre que responde a esa interpelación se confía 
en El por medio de la fe. Este testimonio divino va por lo 
tanto dirigido a establecer una comunión interpersonal.

Dios atestigua su palabra en Sí mismo. El es su propia garan
tía. Su palabra contiene una fuerza que toca el corazón del 
hombre, ya que es una palabra creativa y eficaz, que penetra 
hasta lo más íntimo del espíritu humano.

Esta realidad de la revelación como testimonio se encuentra 
frecuentemente expresada en la Escritura. En el Antiguo

51. LATOURELLE R., Teología de la revelación 411.
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Testamento encontramos cómo Dios eligió unos hombres, que 
no eran la verdad ni la luz, pero que daban testimonio de la 
verdad y hablaban en nombre de Dios, colocando su vida al 
servicio de esta palabra. Así, los profetas hablan en nombre de 
Dios e invitan a aceptar esa palabra, dando testimonio de la 
veracidad de ella con el sufrimiento, la persecución e incluso 
el martirio52.

En el Nuevo Testamento, Cristo se presenta como el testi
go por excelencia; manifiesta lo que ha visto y oído en el seno 
del Padre (Jn. 12, 49-50); confirma su palabra a través de pro
digios y de signos (Jn. 10,25) y sobre todo con su muerte en la 
cruz. A su vez el Padre da testimonio de que Cristo es el Hijo 
comunicándole su gloria y por medio de la resurrección atrae 
a todos los hombres hacia él. El Espíritu Santo es enviado a 
dar testimonio de la obra del Hijo, recordando su enseñanza 
y descubriendo el sentido dé sus palabras en el corazón de los 
discípulos (Jn. 14,26).

A su vez, los discípulos que Cristo eligió, los Apóstoles, 
dieron testimonio de la vida, de la enseñanza, de la muerte 
y de la resurrección del Señor, invitando a todos los hombres 
a creer lo que vieron y oyeron, lo que experimentaron de la 
Palabra hecha carne (cf. I Jn. 1,3). La comunidad de creyentes, 
la Iglesia, acoge este testimonio y lo transmite fielmente, 
interpretándolo, asimilándolo y entendiéndolo cada vez más 
profundamente, con la ayuda del Espíritu Santo.

c La revelación como encuentro

Palabra y testimonio no bastan para expresar lo que es la 
revelación. Ella es también un encuentro personal y recí
proco.

En el campo humano, para que haya encuentro personal 
es necesario que el interlocutor esté dispuesto también a dialo
gar, a aceptar al otro como es y a responder a la interpelación 
que se le hace.

52. Cf. Ibid., 409.
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En la revelación se realiza el encuentro de Dios y el hombre 
de manera admirable, pues en ella Dios se dirige al hombre, le 
interpela y le comunica la Buena Nueva de la salvación. A su 
vez el hombre responde adhiriéndose con la fe. Solamente en 
esa llamada-respuesta, la revelación divina encuentra su expre
sión viva como comunión, ya que sólo entonces la palabra de 
Dios es aceptada y reconocida por el hombre.

La respuesta que pide la revelación al hombre, es una res
puesta que compromete a todo el hombre y que por lo tanto 
tiene que repercutir e interesar tanto el ámbito personal como 
el comunitario y social. La respuesta que da el hombre no puede 
ser fuera de su situación propia, del aquí y ahora de su existen
cia, en otras palabras, su respuesta se da dentro de la misma 
historia.

Este aspecto de la respuesta del hombre por la fe es parte 
integrante de la actualización de la revelación, de tal modo que 
palabra de Dios y respuesta del hombre en la fe, palabra revela
da y palabra acogida, constituyen juntas la naturaleza de la reve
lación. Si Dios se dirige al hombre, éste debe estar en capacidad 
de conocerlo y acogerlo, de lo contrario la revelación caería 
en el vacío y no habría encuentro personal53.

En el encuentro que se da en la revelación, es Dios quien 
toma la iniciativa, es El quien primero nos ama (I Jn. 4,10) y 
nos da la capacidad de volvernos hacia El, respetando en todo 
momento, sin embargo, nuestra libertad de respuesta. El hom
bre debe acoger libremente esa palabra; pero cuando la acoge, 
debe hacer una opción vital que comprometa toda su vida, 
ya que se trata de aceptar a Dios com o razón y ser de su exis
tencia y de abrirse a la docilidad de cumplir libremente la 
voluntad de Dios, porque reconoce el plan amoroso de Dios y se 
inserta en él.

d La revelación salva y libera al hombre

Hay que tener en cuenta que el encuentro interpersonal 
entre Dios y el hombre es algo que transforma al hombre, el

53. Cf. von B A LTH ASAR H.U., “ Solo l ’amore é credibile”  (T orino, 
1965) 77-84.
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cual al recibir la palabra de Dios, en Jesucristo, y al permane
cer en ella, pasa de la condición de siervo a la de hijo y amigo 
(cf. Gal. 4, 4-6; Rom. 8,15), participando del conocimiento y 
del amor con el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo.

La transformación operada en ese encuentro debe llevar 
al hombre a un cambio profundo y radical, a una verdadera 
conversión, a una nueva vivencia de la auténtica libertad cris
tiana, es decir, a un nuevo modo de ser hombre, en donde 
erradicando el egoísmo y el pecado se abra a la aceptación 
de Dios como Padre y de los hombres como hermanos, de tal 
manera que, junto con toda la Iglesia, busque una liberación 
integral54, que sin descuidar la urgente necesidad de una trans
formación social, política, económica y cultural5S y haciendo 
suya la opción preferencial por los pobres56, lleve a la plena 
participación en el misterio de Cristo resucitado57.

La revelación es un encuentro siempre actual y presente, 
que interesa a todo el hombre y se dirige a todos los hombres. 
La revelación en su proceso de llamada-respuesta se inserta 
en la historia concreta y compromete al hombre en la verdade
ra construcción del Reino de Dios; Reino que supone vivir la 
auténtica libertad de los hijos de Dios como don del Espíritu 
Santo, que viene a restituir la capacidad de amar a Dios y, por 
lo tanto, también a nuestros hermanos, y que nos hace perma
necer en comunión con El a través de la gracia.

Así pues, la revelación que se concreta y llega a su culmen 
en el encuentro con Cristo muerto y resucitado es un mensaje 
de libertad y una fuerza de liberación. Sólo así podemos vivir 
y entender el que “ la verdad os hará libres”  (Jn. 8,32), pues 
Jesucristo, que es la verdad misma (cf. Jn 14,6), por el miste
rio de su Encarnación y de la Redención nos hace entrar en 
una nueva dimensión de libertad, en la libertad cristiana que 
supone la justificación por la gracia, la liberación del pecado 
y de toda forma de esclavitud y una comunión de vida con El,

54. Cf. Puebla 482.
55. Cf. Puebla 483.
56. Cf. Puebla 1128-1165.
57. Cf. Puebla 1026.
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que impulsa a amar de verdad a Dios y al hombre y a luchar por 
el reconocimiento de la dignidad humana en cada uno de los 
hombres.

La comunicación de la verdad acerca de Dios sigue siendo 
parte esencial de la revelación, si bien al servicio del encuentro 
personal con Dios. El hecho de que Dios hable es un don sal- 
vífico y transformante. Revelación y salvación son dos reali
dades que van estrechamente ligadas, pues Dios nos salva en 
su autocomunicación y a través de ella. La palabra de Dios co 
munica algo: la salvación que Dios nos otorga en Jesucristo, 
pero al mismo tiempo hace presente y realiza la comunión 
salvífica entre Dios y los hombres.

4. Carácter histórico de la revelación

El cristianismo se profesa como una religión histórica que 
cree en el hecho de que la autocomunicación divina ha tenido 
lugar normativamente a través de una serie de hechos y de 
experiencias en el ámbito de un pueblo determinado. La palabra 
salvífica entró en el mundo mediante la historia de Israel y, 
de un modo definitivo, mediante Jesús de Nazaret. Los cristia
nos experimentan ahora la autocomunicación de Dios a través 
de la predicación, los sacramentos y otras acciones litúrgicas 
que interpretan y reactualizan esos hechos del pasado. De esta 
manera el pasado recordado e interpretado es profundamente 
significativo para la experiencia de revelación y salvación hoy58.

El Concilio ha reafirmado esta verdad del carácter histórico 
de la revelación59 señalando al mismo tiempo el gran valor que 
tuvieron una serie de acontecimientos históricos en el desarrollo 
mismo de la revelación60.

58. Cf. O ’COLLINS G ., Teología fondam entale (Brescia, 1982) 91.
59. Cf. DV 2. 3. 4.
60. Cf. ALONSO SCHÓKEL L., “ Carácter histórico de la Revelación”  en: 

A A . V V . Com entarios a la Constitución D ei Verbum  (BAC 284) 
139-165; D ARLA P A ., “ Teología  fundamental de la historia de la 
salvación”  en : MySal I, 49 -201; KASPER W., Fe e historia (Sala
manca, 1974).
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a La historia, lugar de la revelación

La historia es el escenario esencial de la revelación, es decir, 
la revelación sucede en un espacio y en un tiempo determina
dos y está sometida a las coordenadas históricas. Esta sumisión 
a la historia es fundamental para la revelación, de tal manera 
que ésta no se presenta com o un absoluto atemporal, sino que 
se va dando en un proceso, en un progreso histórico hacia la 
cumbre que es Cristo.

Al mismo tiempo, la revelación sucede en la historia y va 
configurando la historia de ese pueblo receptor y portador de 
la revelación.

Este carácter histórico se opone a la idea de una revelación 
mítica sucedida en un metatiempo y en un metaespacio fuera 
de nuestra realidad histórica.

En efecto, fueron los Israelitas los primeros en dar a la his
toria un valor de epifanía de Dios y en tomar conciencia de que 
la salvación se realiza en la historia y que está vinculada a una 
sucesión de acontecimientos que se desarrollan según un desig
nio divino y se dirigen hacia un hecho definitivo. Para ellos lo 
importante no era el ciclo anual en el que todo recomienza, 
sino lo que Dios ha hecho, hace y hará según sus promesas.

De esta manera la revelación se mostraba com o algo siempre 
actual, pues Dios siempre estaba presente en la vida del pueblo 
y podía intervenir en cualquier instante. Esta percepción los 
llevó a tener un sentido muy claro de la cercanía de Dios.

Hoy también nosotros tenemos que ser conscientes de la 
presencia de Dios en nuestra vida y en nuestra historia, como 
también de que el encuentro con Dios y la aceptación de su 
palabra por la fe y el testimonio se realizan en la historia61. 
Vivir el encuentro con Cristo resucitado, no es entonces el 
recordar una serie de acontecimientos pasados, sino la respuesta 
siempre actual al Dios que llama y se dirige a nosotros en los 
signos de los tiempos62. Así pues, la revelación que ha llegado

61. Cf. Puebla 797. 997. 1284.
62. Cf. Puebla 15.
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a su culmen en Jesucristo, exige una respuesta histórica y con
creta.

b La historia, contenido de la revelación

Hay una serie de momentos significativos que miden la his
toria de la salvación. La revelación no es transmisión solamen
te de unas verdades, sino también de unos acontecimientos 
históricos en los que se manifiesta la acción salvífica de Dios y 
que forman parte esencial de la revelación.

Los símbolos de fe nos muestran de manera muy clara esta 
realidad, pues sus artículos no son verdades abstractas, universa
les y atemporales sino hechos históricos (nació, padeció en 
tiempos de Poncio Pilato, murió, fue sepultado, resucitó)63. 
Semejantes eran igualmente los símbolos de fe de los israelitas, 
los cuales podían comenzar con los hechos de un patriarca, para 
centrarse luego en la liberación de Egipto y en la entrega de la 
tierra prometida (cf. Dt. 26), narrando de manera suscinta los 
hechos salvíficos de Dios.

Estos acontecimientos, que manifiestan la intervención de 
Dios en la historia, describen una historia de la revelación que 
va haciendo descubrir a Dios, com o el Dios de la historia, como 
el Dios que obra en la historia64.

c Hechos históricos que sirven a manera de prueba de la 
revelación

Además de ser la historia lugar y contenido de la revelación, 
hay también una serie de hechos que vienen a manifestar 
testimonialmente esa intervención amorosa de Dios en favor 
de los hombres. Ya en el Antiguo Testamento el pueblo de 
Israel lo entendió así, pues descubrió la presencia y la auto- 
manifestación de Dios en una serie de hechos históricos que 
venían a probar la realidad de esa presencia divina.

63. Cf. Ds 2. 6. 9. 13. (Puesto que la m ayor parte de estudiantes de teolo
gía en Am érica Latina utiliza la edición del Denzinger en español, 
se utilizará aquí la numeración antigua).

64. Cf. Puebla 276.
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La liberación de Egipto fue el testimonio de un Dios que 
salva, que quiere la liberación de su pueblo; de un Dios que 
no solamente promete sino que realiza según su promesa. En 
el Nuevo Testamento, la cruz no fue sólo el instrumento de 
salvación, sino que además fue el testimonio único y total de 
un Dios que libera del pecado y que rescata al hombre para 
darle la gracia y la salvación.

Sin embargo el hecho histórico no habla por sí mismo, 
necesita de la palabra para que exprese el sentido de la acción 
divina. Es aquí en donde entra la acción del profeta como 
testigo e intérprete cualificado de la historia. Sin esa palabra 
reveladora de sentido, los hechos históricos no pueden ser 
reconocidos como salvíficos. Así por ejemplo, Moisés fue quien 
iba dando el verdadero sentido, al tiempo que interpretaba las 
acciones de Dios en el éxodo (Ex. 3-4; 6,1); Pedro recuerda 
las acciones de Cristo en el Nuevo Testamento y da el signifi
cado salvífico de ellas (Act. 2, 23-26; 3, 12-26).

d La historia com o parte integrante de la revelación

El pueblo de Israel al reflexionar sobre su propia historia 
fue percibiendo la salvación que Dios operaba en ella. En 
efecto, en el corazón mismo de la revelación y de la salvación 
se encuentran un conjunto de hechos que se han verificado 
y que fueron experimentados por creyentes y no creyentes. 
En estos hechos, sometidos a las condiciones de la historia, 
a sus limitaciones temporales, locativas y culturales, se da la 
revelación.

En el Antiguo Testamento, el misterio de Dios, espiritual 
y transcendente se inserta en la historia humana a través de la 
mediación de una realidad política y religiosa: el pueblo de 
Israel, el cual como nación particular, cultural y políticamente 
constituida se situaba en la trama visible de la historia como 
testigo de Dios en medio de las demás naciones. En la medida 
en que el pueblo tomaba conciencia de las diversas formas de 
servidumbre que marcaban su historia (esclavitud, deporta
ción), iba creciendo en él la aspiración a ser liberado, pero 
poco a poco esta aspiración se iba convirtiendo en un deseo 
de ser libre de la muerte y de la “ carne”  que era fuente de 
gran lucha, hasta llegar a la aspiración de ser justificado ante 
Dios y verse libre del pecado. El hecho histórico de la libera
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ción revelaba la presencia de un Dios reconciliador que invita
ba a la conversión y a la aceptación del perdón que El libre
mente ofrecía. Todo esto ocurría, claro está, dentro del marco 
de la alianza, la cual constituía la clave de interpretación de su 
propia historia.

Estos acontecimientos históricos fueron reveladores de la 
presencia de Dios, pero como ya se dijo, necesitaban de la 
palabra profética que explicitara el significado y la presencia 
salvífica.

Mientras que en el Antiguo Testamento la revelación apare
ce com o dispersa en los acontecimientos de muchos siglos de 
historia, en el Nuevo Testamento todo se centra en el aconte
cimiento único de Cristo. En El, Dios habla de una sola vez y 
de manera definitiva (Hb. 1, 1-4).

En el presente, si bien es cierto que la revelación fundante, 
es decir, el encuentro definitivo entre Dios y el hombre y la 
palabra reveladora que comunica el designio salvífico de Dios, 
ha llegado a su culmen en Jesucristo65 y se ha cerrado con la 
muerte de los Apóstoles, testigos de la muerte y resurrección 
del Señor, sin embargo allí donde y cuando la revelación y la 
salvación vienen experimentadas, la autocomunicación divina 
continúa realizándose. De aquí entonces la importancia de 
saber discernir los “ signos de los tiempos” , como aquellos 
signos que indican en la historia las intenciones permanentes 
de Dios de manifestarse y de salvar hoy66.

e El sentido de la historicidad de la revelación

La historia no puede ser considerada como un elemento 
accidental de la revelación; por el contrario, es algo que viene a

65. Cf. DV 4.
66. Cf, JUAN X XIII, Ene. ‘Pacem in terris’ . En esta encíclica al final de 

cada uno de los capítulos el Papa propone una lectura de los signos de 
los tiempos. Véase además GS 4 .11 .44 ; AA  14. Para una ampliación 
del tema Cf. M cG RATH  M., “ Los signos de los tiempos en América 
Latina”  y PIRONIO E., “ Interpretación cristiana de los signos de los 
tiem pos hoy en América Latina”  en M edellín, I Ponencias (Bogotá 
1968) 73-100 y 101-122 respectivamente; BENTUE A ., “ El ‘sensus 
fide i’ com o  categoría teológica”  en TEOLOGIA Y VID A (Santiago 
de Chile) 1-2 (19 85 ) 71-74; CHENU M-D., La Iglesia en el mundo de 
hoy  (Madrid 1970 ) II, 253-278.
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especificar la naturaleza de la revelación cristiana. Sin embargo, 
tenemos que preguntarnos ¿cómo es posible que Dios mismo, 
en su verdad eterna, se haga presente en hechos humanos? Es 
decir, ¿cóm o se pueden articular entre sí lo absoluto de la 
verdad divina y la contingencia de la historia en la economía de 
la revelación y de la historia de la salvación?67

La revelación, en efecto, se presenta ante nosotros como 
una serie de hechos históricos de salvación en los cuales se con
jugan la verdad y la historia, ya que Dios se ha revelado por 
medio de hechos y palabras, a través de los cuales ha entrado 
en nuestra historia, disponiendo un camino progresivo de sal
vación hasta el evento definitivo de Cristo. Verdad e historia no 
se confunden, pero en la revelación se relacionan mutuamente, 
de tal manera que no podemos separarlos, colocando por una 
parte la Verdad eterna de Dios y por otra la historicidad del 
hombre68. En realidad, Dios, permaneciendo perfectamente 
El mismo, se pone en comunicación con el hombre; a su vez, 
el hombre siendo siempre creatura condicionada por el tiempo, 
participa de la realidad infinita de Dios69.

La historia es distinta de Dios, pero permanece siempre 
íntimamente relacionada con El en cuanto que la historia ha 
tenido su origen en Dios, se desarrolla impulsada por su fuerza 
y su promesa y se ordena hacia El, sin que por ello la historia 
dependa de Dios70. Aunque la historia sea un don de Dios,

67. Recom endam os la lectura del artículo de: DE LA POTTERIE I.,
“ Historia y Verdad”  en: LATO U RELLE R. -  O ’COLLINS G.,
Problemas y perspectivas de teología fundamental 130-159. El 
autor en este artículo aborda ampliamente estos problemas, presen
tando lo  específico de la verdad cristiana frente a los distintos m ovi
mientos filosóficos y teológicos que han tratado de responder parcial
mente al hecho de la historicidad de la revelación.

68. Cf. L A V A TO R I R ., D io e l ’uom o un incontro di salvezza (Brescia
1985) 29-38.

69. Este aspecto ha sido ampliamente desarrollado por K. Rahner al 
hablar de la autocom unicación de Dios, la cual viene a significar que 
Dios puede comunicarse en S í  mismo a lo no divino, sin dejar de ser 
la realidad infinita y el misterio absoluto y sin que el hombre deje 
de ser el existente finito distinto de Dios. Cf. RAH NER K., Curso 
fundamental sobre la fe. Introducción al con cep to  de cristianismo 
(Barcelona, 1979) 108 - 110;

70. Cf. KASPER W., Fe e historia 75 - 81.
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expresión de su presencia y cercanía, sin embargo es inadecua
da para poder expresar la plenitud de Dios. El hombre es quien 
actúa la historia.

En la historia Dios se muestra como el Viviente, como el 
Amante del hombre, como el Liberador misericordioso que 
participa de su vida y de su amor, llamando constantemente 
al hombre a dar una respuesta libre.

El hombre, por su parte, es esencialmente un ser histórico71, 
que vive el presente en constante referencia a un comienzo y 
dirigiéndose hacia el cumplimiento de un fin, es decir, vive su 
existencia en la tensión del pasado y el futuro que son un don 
que ha recibido y recibirá de Dios. En la historia de la salvación 
el comienzo es la creación y el futuro es la salvación a la cual 
el hombre aspira profundamente. Recibiendo el don de Dios 
y tomando conciencia de su realidad y de la responsabilidad 
histórica, el hombre pone en ejercicio su libertad para lograr 
su propia realización personal, ser él mismo, y construir su 
propia historia.

La revelación es entonces un hecho que compromete a 
Dios y al hombre en la historia. Sólo allí se puede dar el encuen
tro interpersonal entre Dios y el hombre en el presente. Para 
ello Dios utiliza una sabia pedagogía por medio de la cual se 
adecúa a las exigencias propias del hombre. En efecto, Dios 
se ha manifestado paulatinamente a través de muchos hechos 
y palabras hasta llegar a su plena manifestación en la persona 
concreta y singular de Jesús de Nazaret.

Surge, sin embargo, el problema de la validez de una reve
lación dada en la historia y en el tiempo. ¿Es la revelación una 
novedad contingente como la historia? ¿La revelación está 
limitada por las categorías propias de un tiempo o de una 
cultura? ¿Cómo puede valer para todos los hombres una reve
lación que se da por las vías de la historia?72 .

71. Se puede ampliar el tema de la historicidad del hombre en : D ARLA P 
A,, “ El concepto  de historia de la salvación”  en MySal I 62-79; ID., 
“ Historicidad”  en CFT I 658-665.

72. Cf. LATO U RELLE R ., Teología de la revelación  444-450, allí el 
autor analiza las im plicaciones de una revelación en y por la historia.
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Estos interrogantes nos llevan precisamente a ver la necesi
dad de comprender el conjunto de la historia de la revelación 
a través de las distintas mediaciones humanas e históricas en 
el Antiguo Testamento, en Jesús el Cristo y en la Iglesia, al 
tiempo que nos llevan a reconocer que Dios ha tenido que 
garantizar la fidelidad de la escucha de su palabra en plenitud 
y verdad a lo largo de todo el tiempo73. De igual manera, nos 
muestran la necesidad de saber interpretar el mensaje salvífico 
con una capacidad de discernimiento para poder descubrir 
lo que es propio de Dios y lo que es fruto de las situaciones 
humanas.

La revelación como realidad histórica contiene una fuerza 
salvífica que actúa a través del ‘kairos’ , es decir, a través de los 
distintos momentos de gracia que ponen al hombre en la exi
gencia y la urgencia de corresponder, con una respuesta que 
siempre tiene que ser libre, ya que la actividad libre del hombre 
es un componente interno de la historia de la salvación74.

Otra particularidad de la historicidad de la revelación y la 
salvación es que cada momento salvífico está siempre ligado al 
final, a su cumplimiento, de tal manera que es siempre una 
anticipación de lo que vendrá, en la espera de un cumplimiento 
definitivo. Así entonces la revelación, la verdad cristiana, se 
da en la historia y está en ella, pero al mismo tiempo supera 
la historia.

5. Otras manifestaciones de Dios

La Iglesia ha tenido clara conciencia de que Dios, en su 
infinito designio de amor, ha querido siempre buscar el encuen
tro salvífico con el hombre. De ahí que ha proclamado desde 
muy antiguo que aún para quienes no han recibido plenamente 
la palabra reveladora de Cristo, El se ha manifestado y ha dejado 
vislumbrar su realidad a través de la creación y de las experien
cias religiosas de otros pueblos.

73. Estos aspectos serán desarrollados a lo largo de distintos capítulos 
de este tratado.

74. Cf. D ARLA P A ., “ El concepto de historia de la salvación”  119-122; 
ID., “ Origen, carácter histórico e interpretación de la historia de la 
salvación”  MySal I 137-174, especialmente las páginas 161-166.

78www.freelibros.com



T E O L O G I A  Y R E V E L A C I O N

a La creación como manifestación de Dios

En la Sagrada Escritura la revelación y la creación aparecen 
estrechamente ligadas, aunque el descubrimiento de Dios como 
creador es tardío en el pueblo de Israel. Sin embargo, la Escri
tura habla con claridad de la creación como una manifestación 
de Dios, ya que en ella Dios ha dejado su impronta (cf. Sab. 
13, 3-5) y por eso, a partir de las creaturas, el hombre puede 
llegar a descubrir la acción de Dios y a reconocer su poder, 
utilizando su inteligencia (cf. Rom. 1,18- 23)75.

Esta manifestación de Dios a través del mundo creado es 
en cierto sentido una forma de revelación, porque la creación 
es una participación de la existencia divina y un don de Dios. 
Todo el universo es una creatura, que como tal ha salido de las 
manos de Dios y refleja la perfección de su Autor76.

El Magisterio de la Iglesia ha reafirmado esta verdad, insis
tiendo ante todo en la posibilidad que el hombre tiene a través 
de su razón para llegar al conocimiento de Dios:

La misma santa Madre Iglesia sostiene y enseña que Dios, principio y 
fin de todas las cosas, puede ser con ocid o  con  certeza por la luz natu
ral de la razón humana partiendo de las cosas creadas; porque lo 
invisible de él, se ve, partiendo de la creación del m undo, entendido 
por m edio de lo que ha sido hecho (R om . 1 ,20); sin embargo, plugo 
a su sabiduría y bondad revelar al género humano por otro  cam ino, 
y éste sobrenatural, a si' mismo y los decretos eternos de su volun
tad77.

Esta posibilidad de conocer a Dios radica en la naturaleza 
misma del hombre, se llega hasta El a través de las creaturas 
y tiene por objeto a Dios como causa de todas las cosas78.

La Dei Verbum ha confirmado estos principios, afirmando 
que “ Dios, creando y conservando el universo por su Palabra

75. Un análisis de esta manifestación de Dios a la luz del texto paulino 
se encuentra en FRIES H., “ Revelación”  (sec. II A , “ La revelación 
en la creación” ) MySal I 228-235.

76. Cf. V olk  H., “ Creación”  en CFT I 267-288.
77. Ds. 1785.
78. Se puede ampliar el tema en RAH NER K., Escritos de teología  

I 86ss.
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(cf. Jn. 1,3), ofrece a los hombres en la creación un testimonio 
perenne de sí mismo (cf. Rom. l,19 -20 )” 79 . Asimismo, vuelve a 
profesar la verdad del conocimiento racional de Dios, por medio 
de las cosas creadas “ y enseña que, por medio de dicha revela
ción, todos los hombres, en la condición presente de la humani
dad, pueden conocer con absoluta certeza y sin error las reali
dades divinas, que en sí no son inaccesibles a la razón humana” 80. 
Sin embargo, el Vaticano II hace una relación entre esta mani
festación natural y la revelación sobrenatural e histórica de 
Dios, dado que ésta ayuda y completa la natural, mientras 
que el conocimiento parcial prepara, pide y acompaña la revela
ción sobrenatural81.

Finalmente, no podemos olvidar que entre todas las creatu- 
ras, quien más lleva la impronta de Dios, por su imagen y 
semejanza (cf. Gen. 1,27), es el hombre y que, en la medida 
en que conocemos al hombre y nos preguntamos por su origen 
y su fin, vamos descubriendo la realidad de Dios como funda
mento y destino final del hombre.

b Gérmenes de revelación en las religiones no cristianas

La Declaración conciliar “ Nostra Aetate”  manifiesta expre
samente que en las religiones no cristianas se contienen muchas 
realidades santas que reflejan a menudo un destello de aquella 
Verdad que ilumina a todos los hombres y a veces también el 
conocimiento de la Suma Divinidad e incluso del Padre82.

Esta verdad se ha ido desarrollando con el reconocimiento 
de que en las otras religiones hay unos “ gérmenes del Verbo” , 
lo cual quiere decir que en esas religiones hay una expresión 
de la necesidad absoluta que el hombre tiene de Dios y de los 
valores definitivos. Ellos vienen a constituir como una prepa
ración para el evangelio83.

79. Cf. DV 3.
80. Cf. DV 6.
81. Puede ampliarse el tema en D ARLA P A ., “ Historia general de la

salvación y revelación natural”  Mvoal I 132-136.
82. Cf. N A e 2 .
83. Cf. LG 16.
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La experiencia de una auténtica religiosidad, vivida con 
rectitud de conciencia, pone al hombre en camino y en pre
paración para llegar eventualmente a conocer a Cristo, pleni
tud de la revelación y del encuentro entre Dios y el hombre, 
y constituye una relación con Dios que, aunque no es perci
bida muchas veces como encuentro personal, sin embargo, 
a través de esas manifestaciones Dios se vuelve hacia el hombre 
para ofrecerle la salvación y pedirle una respuesta, que se debe 
traducir también en amor responsable y en apertura generosa 
a la necesidad de los demás hombres.

Estos gérmenes del Verbo se encuentran también en las 
distintas culturas, de tal manera que cuando se anuncia la Buena 
Nueva, es necesario saber reconocer los valores que se encuen
tran allí, fortaleciéndolos y consolidándolos, no destruyéndo
los84 .

ACTIVIDADES DE COMPLEMENTACION

1. Profundización del tema

a. Ante todo, es necesario un estudio atento de la Consti
tución DEI VERBUM. Esta lectura servirá para situar 
el presente capítulo y fundamentar el estudio de cuan
to viene en los siguientes.

b. Ampliar el estudio anterior leyendo alguno de los si
guientes artículos que analizan lo que es la “ revela
ción”  a la luz de la Dei Verbum: MySal I 207 - 282; 
CFT II 569 - 578; DTI IV 179 - 202; SaM VI 78 - 
103.

2. Círculo de estudio
a. Para profundizar la relación entre verdad e historia, 

analizar el siguiente artículo: DE LA POTTERIE I., 
“ Historia y verdad”  en LATOURELLE R. — O ’CO- 
LLINS G., Problemas y perspectivas de teología fun
damental 130 - 159, elaborando unas páginas de sín
tesis y presentación del tema.

84. Cf. Puebla 401.
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b. Profundizar la relación entre “ revelación fundante”  
y “ Signos de los tiempos”  a partir del estudio de la 
Dei Verbum y de la GS 4. 11. 44; AA 14. Se pueden 
tener en cuenta las ponencias de Mons. MCGRATH y 
Mons. PIRONIO en la II Conferencia General del 
Episcopado Latinoamericano celebrada en Medellín 
(cf. nota 66).

c. A partir de los nn. 2.3.4. de la Dei Verbum hacer un 
análisis del uso de las palabras revelación y salvación 
y su íntima relación.

3. Guía Pastoral

a. Con base en la DV 2 - 5 elaborar una catequesis sobre 
el cristianismo en cuanto “ religión de la revelación” .

b. Por grupos de trabajo analizar el alcance pastoral de 
la Dei Verbum en su doble caracterización: Cristo- 
céntrica y antropológica.

4. Lectura espiritual
a. I carta del Apóstol San Juan.
b. S. AGUSTIN, “ Las confesiones” X. 27.

5. Liturgia de las Horas Lecturas
a. DIOGNETO, “ Dios nos reveló su amor por medio de 

su Hijo” . Lectura del 18 de diciembre.
b. S. LEON MAGNO, “ El Señor da a conocer su salvación” . 

Lectura de la Solemnidad de la Epifanía.
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CAPITULO 4; LA REVELACION EN LA PATRISTICA, LA 
TEOLOGIA Y EL MAGISTERIO

La comprensión de lo que es la revelación ha tenido una 
larga historia, la cual iniciada en si” misma en la Sagrada Escritu
ra, ha ido progresivamente desarrollándose y prolongándose a 
través de la patrística, de las distintas épocas y corrientes teoló
gicas y del Magisterio de la Iglesia.

De acuerdo con las preocupaciones propias de cada época 
de la historia y de los distintos problemas doctrinales que 
fueron surgiendo, el acento se ha colocado en uno u otro aspec
to, de tal manera que, sin olvidar por completo lo que ya había 
sido adquirido en reflexiones anteriores, la comprensión de lo 
que es la revelación ha sufrido variadas concepciones que han 
determinado y marcado actitudes concretas en la Iglesia.

El rápido recuento histórico de este desarrollo lo iniciare
mos a partir de la patrística, para continuar luego con los apor
tes de la teología y llegar finalmente a las declaraciones magis
teriales.

1. La revelación según los Padres de la Iglesia

En la Iglesia primitiva, tal como resulta en los escritos de 
los Padres de la Iglesia85, hubo una clara conciencia de la centra-

85. En esta primera parte del capítulo nos basaremos principalmente en 
LATOURELLE R ., Teología de la revelación  (Salamanca, 1969) 
87-164. Recom endam os la lectura de esas páginas com o ampliación 
del tema.
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lidad de Cristo en la revelación, de tal manera que se le vio 
com o la fuente manantial del cristianismo y como Aquel en 
quien termina y culmina la economía reveladora. Esta fue una 
de las primeras líneas de reflexión que surgieron y que encon
tramos en San Ignacio de Antioquía86.

En la medida en que el cristianismo se fue confrontando con 
las distintas culturas y que tuvo que buscar razones para llamar 
a la fe, la revelación fue presentada como el don de la verdad 
absoluta, de la verdadera doctrina, pero una doctrina de salva
ción que conduce a la vida eterna a quienes la reciben en la 
fe. En esta línea se colocaron principalmente los apologistas 
San Justino, Atenágoras y Teófilo de Antioquía.

La crisis causada por el gnosticismo llevó a San Ireneo a la 
afirmación clara de la acción del Verbo en la obra de la salva
ción a lo largo de los dos Testamentos, de tal modo que el 
Verbo ha estado presente en todos y cada uno de los distintos 
momentos salvíficos, desde la creación hasta la consumación. 
Para Ireneo la revelación no es una gnosis ni una doctrina 
humana, sino un don del amor, una doctrina que exige la fe, 
la cual engendra la vida de los creyentes y los conduce hacia la 
Visión y la inmortalidad. Su doctrina sobre la revelación está 
íntimamente ligada con lo que él explica acerca de la encarna
ción y de la redención, pues el Verbo que había creado al 
hombre a su imagen, ha venido a reparar su obra, desfigurada 
por el pecado, mostrando así en su encarnación la verdadera 
imagen e imprimiéndola profundamente en el hombre87.

Importantes también fueron las reflexiones de Clemente 
de Alejandría quien hace ver cómo en la filosofía griega hay 
unos gérmenes del Verbo, una preparación al acontecimiento 
de Cristo, al igual que la ley para los hebreos, aunque la filoso
fía griega sería muy inferior en cuanto que contiene sólo 
valores provenientes de la razón. “ Como el kerigma ha venido 
hoy, en su tiempo, así la ley y los profetas fueron dados en su 
tiempo a los bárbaros, y la filosofía a los griegos, para que 
acostumbrasen sus oídos al kerigma” 88.

86. C f.E p h . 20 ,1; Philad. 9,1.
87. Cf. Adversus haereses 5,16,2.
88. Str. 6,44,1 citado por LATOURELLE R ., Teología de la revelación  

118-119.
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Un paso más adelante en la comprensión acerca de la revela
ción la dio Orígenes, el cual subraya la subjetividad de la re
velación, es decir, no sólo se ha dado la encarnación del Verbo, 
sino que su acción reveladora llega a su punto culminante cuan
do el hombre, por la acción de la gracia, reconoce en Cristo al 
Verbo de Dios. En la revelación hay entonces que tener en 
cuenta no sólo la acción del Dios que revela su misterio, sino 
también el reconocimiento por parte del hombre en la fe.

Este aspecto de la incorporación de la fe en la revelación 
fue también proclamada por San Atanasio.

Tarea importante de los padres capadocios fue el recono
cimiento de una doble vía de acceso al conocimiento de Dios a 
través de la creación visible y de la enseñanza de la fe, de tal 
manera que Dios no sólo se da a conocer por la predicación 
del universo creado, sino que se acerca al hombre y entra en 
comunión personal con él.

Tertuliano en sus escritos desarrolla de manera especial el 
tema de la trasmisión de la revelación. Cristo predicó su doc
trina, instituyó a los Apóstoles y les confió la misión de predi
car en toda la tierra. Estos, a su vez, han confiado a las iglesias 
la doctrina recibida, la cual debe ser custodiada con fidelidad. 
La acción reveladora termina en los Apóstoles, ya que Cristo 
les confió una vez para siempre el Evangelio y una doctrina 
de contenido idéntico, constituyéndolos mediadores de esa 
revelación. Así pues, Cristo transmite como fuente de verdad, 
los Apóstoles como mediadores y las iglesias como deposi
tarías.

Por su parte, San Agustín recalca en el aspecto histórico 
de la revelación haciendo ver cómo ella está vinculada al tiempo 
y toma la forma de historia, de tal manera que no es una comu
nicación de verdades abstractas, sino la realización de una 
economía de encarnación. Esta revelación tiene como sujeto 
y objeto a Cristo, es decir que El es el Dios revelado y el Dios 
que se revela. Como respuesta a esta revelación está la fe, que 
nos encamina hacia la Visión. Asimismo, Agustín recalca en el 
valor de la palabra apostólica, consignada en la Escritura y 
proclamada por la Iglesia, como aquella que porta la palabra 
de Cristo, objeto de nuestra fe.
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A lo largo de los escritos patrísticos, aunque no hay un desa
rrollo sistemático sobre lo que es en sí la revelación, sin embar
go, encontramos allí los primeros esbozos de comprensión, que 
serán la base para un desarrollo posterior más profundo hasta 
llegar a la actual presentación hecha por el Concilio Vaticano
II.

2. La revelación en la teología

El recuento que haremos del desarrollo de la reflexión acer
ca de la revelación en la teología abarcará solamente algunos 
momentos importantes, partiendo de Santo Tomás para luego 
pasar a las teología más recientes.

a Doctrina de Santo Tomás de Aquino

Santo Tomás considera la revelación como una obra salví- 
fica y como el punto de apoyo para la teología y para la fe 
cristianas. En efecto, la revelación se realiza con miras a la 
salvación, y como la salvación es Dios mismo en su vida íntima, 
la salvación es un objeto que supera absolutamente las fuerzas y 
las exigencias del hombre. De ahí surge entonces la necesidad de 
que Dios se revelara y se diera a conocer al hombre para mani
festarle el fin al que está destinado y los medios para lograrlo89. 
Lo revelado es esencialmente todo conocimiento inaccesible a 
la razón humana acerca de Dios.

Esta revelación se realiza por etapas, que constituyen reali
zaciones parciales del plan divino. Según la doctrina tomista 
hay tres etapas principales: 1) la era patriarcal, con la revelación 
a Abraham, en la que se inaugura la revelación del Dios único; 
2) la era profética, con la revelación a Moisés, en la que se da a 
conocer la esencia divina; 3) la era cristiana, con la revelación de 
Cristo, en la cual se manifiesta el misterio de la Trinidad90. De 
esta manera, entonces, la revelación llega a su perfección en la 
persona de Jesucristo.

Santo Tomás se interesa ante todo por estudiar la revelación 
profética91 en cuanto acción divina que se introduce en el psi-

89. STh I. q .l  a .l c.
90. STh II-II q. 174 a.6 c.
91. STh II-II q. 171-174.
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quismo humano. Por profecía entiende el conocimiento dado 
sobrenaturalmente al hombre de las verdades que superan 
actualmente el alcance del espíritu y con las que ha sido instrui
do por Dios para el bien de la comunidad92. Es un carisma social 
que da la revelación divina al mundo por intermedio de algunos 
privilegiados, en cuya misión reposará la fe de los otros y ulte
riormente su regla de vida. Tiene por misión instruir al género 
humano en todo aquello que es necesario para la salvación.

En la profecía distingue entre el conocimiento de la verdad 
y su locución93. Lo esencial de la profecía, según el Aquinate, es 
la luz divina concedida al profeta para que pueda discernir, 
juzgar y expresar las intenciones y las acciones de Dios94.

La acción por la que Dios hace partícipe de su pensamiento 
al hombre la llama “ palabra de Dios” , por analogía al modo de 
la comunicación humana95. En esa palabra distingue dos clases: 
una palabra exterior que Dios nos dirige por medio de los predi
cadores y una palabra interior por la que nos habla a través de 
una inspiración interior.

Para que el hombre caminase con más confianza hacia la 
verdad, el Hijo de Dios se hizo hombre, estableció y fundó la 
fe, de tal modo que el hombre apoyado en la palabra de Cristo 
se está colocando ante la palabra de Dios. Cristo, en efecto, 
nos manifiesta el camino de la salvación a través de toda su 
realidad personal y por medio de su palabra nos revela los secre
tos del Padre96.

Santo Tomás llama “ doctrina sagrada” al conjunto de lo que 
Dios ha revelado a los profetas y a los Apóstoles. Esta es la 
“ enseñanza según la revelación”  que se contiene en la Escri
tura97 .

92. “ De veritate”  q. 12 a.2 concl., citado por BENOIT P., “ La inspiración 
escriturística”  (Ed. Seminario Mayor de Bogotá, 1963) p. 4.

93. STh II-II q. 171 a .l c.
94. STh II-II q. 173 a.2 c.
95. STh I ci. 107 a.2.
96. STh III q. 36-53.
97. STh i q .l  a .le .
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Sin embargo, la perfección de la revelación divina no será 
realizada más que en el cielo. En comparación con la Visión 
beatífica, el conocimiento que da la profecía no es más que 
algo muy imperfecto98, pero de todas maneras, en razón de su 
origen divino, la profecía no puede enseñar nada que sea falso. 
De esta manera, entonces, el conocimiento profético se sitúa 
a medio camino entre la fe y la Visión beatífica y es una etapa 
transitoria hacia la economía definitiva de la patria eterna.

b Diversos pasos en las teologías posteriores

Aunque tanto en el medioevo como en la época inmediata
mente posterior hubo algunos avances en relación con la com
prensión de la revelación, nos detendremos sin embargo única
mente en algunos autores de los siglos XIX y XX, los cuales 
respectivamente van a reflejar la problemática católica en los 
albores de los Concilios Vaticano I y Vaticano II.

1) Teólogos del siglo XIX

Franzelin publica en 1870 un “ Tractatus de divina traditio- 
ne et Scriptura” 99 en el que se da especial relieve al aspecto de 
la revelación, en cuanto proposición suficiente de las palabras y 
de los hechos divinos, de tal modo que ella puede ser acreditada 
como verdad divina. Este autor presenta con especial insisten
cia los aspectos externos de la revelación, dejando bastante de 
lado el aspecto interno, es decir, la acción del Espíritu Santo en 
ella.

Newman, por su parte, insiste sobre todo en el carácter doc
trinal y autoritario de la revelación. Si Dios ha hablado, el 
hombre debe obedecer a esta palabra, ya que se trata de una 
palabra salvífica dada en manera sobrenatural.

Con los aportes de Scheeben, el concepto de revelación va a 
volver a colocar el acento en el carácter sobrenatural pero a la 
vez histórico, determinando bien las distintas etapas que se 
han desarrollado, hasta llegar al culmen de la revelación en 
Cristo, el cual es la plenitud de la luz y de la verdad. De igual

98. STh II-II q. 171 a.4.
99. Cf. DTC VI, 765-767.
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modo este autor subraya la importancia de la tarea realizada 
por los padres de la Iglesia en la transmisión de la revelación100.

2) Teólogos del siglo XX

Entre los autores del presente siglo que continuaron una 
reflexión sobre la revelación, a partir de las enseñanzas del Vati
cano I, podemos señalar al P. Garrigou-Lagrange, quien al defi
nir la revelación insiste sobre todo en el aspecto sobrenatural 
de ella y muestra el puesto que tiene en la enseñanza de las 
verdades de fe al género humano.

La revelación es la acción divina libre y esencialmente sobrenatural 
por la que Dios, para llevar al género humano a su fin sobrenatural, 
que consiste en la visión de la esencia divina, hablándonos por los 
profetas y últimamente por Cristo, nos ha manifestado dentro de una 
cierta oscuridad misterios sobrenaturales y también verdades de la 
religión natural, para que puedan ser luego propuestos infaliblemente 
por la Iglesia, sin cam bio alguno de sentido, hasta el final de los 
tiem pos101.

Hacia los años 50 se comienza a notar un mayor interés por 
lograr una mejor comprensión de lo que es la revelación, 
ampliando y desarrollando diversos aspectos que se habían 
transcurado a lo largo de los siglos anteriores y que sirvieron 
luego para la formación de la Dei Verbum. La problemática del 
desarrollo de los dogmas fue una de las que principalmente se 
comenzaron a estudiar con mayor interés y que, hasta cierto 
punto, más polémica suscitó dada la implicación ecuménica de 
fondo.

Quizás, desde el punto de vista estrictamente de la revela
ción como tal, lo que mayor impulso recibió fue el desarrollo 
de la idea de encuentro personal, idea que había sido ya vis
lumbrada en la patrística y que corresponde más a la realidad 
personal de la revelación, tal como la presenta la Escritura102.

100. Cf. LO H RER M., “ Sujetos de la Tradición”  MySal I 658. Una visión 
amplia de estas com entes véase en LATOURELLE R ., Teología de 
la Revelación  219 - 234.

101. G ARRIG O U -LAG RAN CE R ., De revelatione per Ecclesiam catholi- 
cam proposita  I (Rom ae, 19505 ) 132.

102. Cf. BONSIRVEN J., Teología del nuevo testamento (Barcelona, 
1961).
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En este aspecto fueron muy positivos los aportes dados por H. 
de Lubac, Daniélou, Chenu, Bouillar, von Balthasar, quienes 
se oponen a un cierto intelectualismo de la revelación, al igual 
que una gran cantidad de teólogos protestantes103 que se han 
interesado en el tema y entre los cuales vale la pena destacar 
a K. Barth, R. Bultmann y E. Brunner. Tanto los teólogos 
católicos com o los protestantes mencionados han dado igual
mente un aporte muy valioso en el planteamiento del carácter 
histórico de la revelación.

No se pueden dejar de mencionar además los movimien
tos de renovación bíblica y patrística que impulsaron el retorno 
a las fuentes bíblicas, dando un primado a la palabra de Dios y 
a su acción reveladora, y la teología kerigmática, la cual, sin 
negar el carácter doctrinal de la revelación, rechazaba una pre
sentación demasiado abstracta y conceptual del dato revelado, 
que pudiera hacer olvidar que ella se da en forma de historia 
de la salvación.

La teología de la revelación es relativamente reciente, 
pero con el aporte de sus reflexiones acerca del evento revela
dor, basándose primordialmente en la revelación misma, se ha 
llegado a explicitar de manera justa el carácter Cristocéntrico 
que debe tener, la dimensión histórica y la realidad interperso
nal de la revelación. Teólogos como K. Rahner, H. de Lubac, 
J. Alfaro, R. Latourelle, R. Guardini y H. U. von Balthasar104 
insisten en la necesidad de vincular la revelación con la persona 
de Cristo, como consecuencia de la economía de encarnación 
que Dios ha utilizado para llevar a plenitud su manifestación 
y su encuentro personal con el hombre. Esta economía de 
encarnación se realiza en la historia, de tal modo que en la his
toria y por la historia, interpelada a la luz de la palabra de 
Dios, Dios se dirige al hombre. Este aspecto interpersonal de

1 0 3 .Cf. FRIES H., “ El concepto católico de revelación com o problema 
de teología ecum énica”  MySal I 217-227.

104. Cf. DE LUBAC H., La révélation divine (Paris, 1 9 8 0 J ); RAH NER 
K ., Escritos de teología  I (Madrid, 1961); A LFA R O  J., “ Encarna
ción y revelación” ; GUARDIN I R., La esencia del cristianismo (Ma
drid, 1959); von BALTH ASAR H.U., “ Dios ha hablado en lengua
je hum ano”  en Palabra de Dios y  liturgia (Salamanca, 1965) 63-90.
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la revelación es quizá el que más ha sido desarrollado y que ha 
llevado a la necesidad de ligar muy estrechamente en ella la 
fe, com o respuesta personal del hombre al Dios que se revela105.

c Líneas principales en la teología latinoamericana

La teología latinoamericana es muy reciente en sí misma y 
se puede situar su nacimiento propiamente dicho hacia los años 
60, como respuesta a la confrontación entre la fe de las grandes 
mayorías cristianas del continente y los graves problemas 
sociales y políticos, reflejados especialmente en la pobreza y la 
miseria injustamente sufridas106. Se ha tratado de una teología 
que ha surgido sobre todo en grupos cristianos, comprometidos 
en un proceso político de cambio social, que quieren reflexionar 
a la luz de la fe, a partir de su vivencia concreta de caridad y de 
acción política, como respuesta a las llamadas de una liberación 
integral lanzadas por Medellín y Puebla. Las corrientes que más 
resonancia han tenido en la elaboración teológica de América 
Latina han sido las llamadas “ teologías de la liberación” 107.

En los autores latinoamericanos no hay todavía una sistema
tización total del pensamiento teológico y por ello no ha habido 
un desarrollo temático acerca de la revelación. Se encuentran, 
sin embargo, una serie de insistencias previas que vienen a deter
minar su concepto.

Ante todo, hay que tener presente el gran valor que se ha 
dado a la historia y a la unidad que debe haber entre historia de

105. Una historia de esta gestación de la teología de la revelación en los 
dos últimos siglos se encuentra en LATOURELLE R., Teología de la 
revelación  219 - 278.

106. “ Ese es el desafio en América Latina. C óm o encontrar un lenguaje 
sobre Dios que eche sus raíces en la pobreza injusta en que viven las 
grandes mayorías (clases sociales explotadas, razas despreciadas, 
culturas marginadas). Pero que sea al mismo tiem po un discurso que 
se alimente de la esperanza que levanta un pueblo que se pone en pie 
para lograr su liberación” , G U TIERREZ G., El D ios de la vida (Lima, 
1 9 8 2 )8 9 .

107. Para una explicitación de las distintas corrientes de la teología de la 
liberación, puede leerse el artículo de SCANNONE J. C., ” La teología 
de la liberación. Características, corrientes, etapas”  en Me 34 (1983) 
271-280.
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la salvación e historia general108, de tal modo que la revelación 
no puede verse separada de ella, ni en su acontecimiento, ni en 
su interpretación. Dios se revela en la historia conflictual del 
hombre y manifiesta su amor de manera primordial en los 
pobres, que son quienes lo acogen, comprenden y anuncian100. 
En ellos, Dios se revela manifestando su justicia y su solidaridad 
e inaugura, desde los pobres, un reino de amor. Por ello, para 
encontrar a Dios, hay que encontrarse con los pobres en quienes 
debemos reconocer los rostros sufrientes del Señor110.

La revelación es vista como una realidad siempre presente 
y actuante a través de los acontecimientos de la historia111, en 
los cuales nos encontramos con el Padre y somos interpelados 
para dar una respuesta siempre nueva en la fe112. Como centro 
y fundamento de la revelación se insiste en el Jesús histórico, 
el cual viene a ser el principio hermene'utico de toda interpre
tación, desafortunadamente en algunos autores con desmedro 
de una visión integral del Cristo total113.

Otra insistencia común en estas corrientes de América Lati
na es la referente a la necesidad de interpretar la palabra de 
Dios en el contexto socio-político de cada situación, con pre
ferencia total a la experiencia de dependencia de los explotados 
y marginados del continente, de tal modo que la praxis política 
y cristiana viene a determinar la necesaria reinterpretación de la 
Escritura. Esta reinterpretación siempre nueva viene a ser un 
constitutivo esencial de la parte subjetiva de la revelación, es 
decir, de la acogida situada de la palabra de Dios.

Aunque hay una serie de intuiciones de gran importancia, 
sin embargo, hace falta una mayor elaboración en la que,

108. Cf. G U TIERREZ G ., Teología de la liberación. Perspectivas (Sala
manca, 19757 ) 199-200.

109. Cf. ID., La fuerza histórica de los pobres  (Salamanca, 1980) 14. 
129.

110. Cf. ID., El D ios de la vida 53-59; c f. Puebla 31-39.
111. Cf. RU IZ S., “ T eolog ía  bíblica de la liberación”  en CELAM Libera

ción, diálogos en el CELAM  (Bogotá, 1974) 337-370 ; M UÑOZ R ., 
“ El Dios de Jesucristo en nuestra historia”  en: MENSAJE 327 (1984) 
93-98.

112. Cf. GUTIERREZ G ., La fuerza histórica de los p obres  259-260.
113. CONGREGACION PA R A  LA DOCTRINA DE LA FE, Instrucción  

sobre algunos aspectos de la teología de la liberación  X . 7 -1 2 .
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teniendo de presente la rica tradición de la Iglesia y la necesaria 
orientación del Magisterio, se tengan en cuenta todos los aspec
tos propios de la revelación y se evite así el peligro de caer en 
un inmanentismo histórico, que despoje a la revelación de su 
carácter trascendente y mistérico y la vuelva algo relativo y 
cambiante como la historia.

3 La revelación en la doctrina del magisterio

Para finalizar este recuento histórico, daremos una rápida 
mirada a lo que ha sido el progreso de la doctrina sobre la reve
lación en los últimos Concilios. Solamente haremos alusión a 
lo que se ha entendido por revelación, dejando para otros capí
tulos aspectos más particulares.

a Doctrina del Concilio de Trento

En el siglo XVI la Iglesia tiene que afrontar un problema 
nuevo: la aparición del protestantismo, el cual presenta una 
visión antropológica muy pesimista, ya que se mira al hombre 
tan profundamente afectado por el pecado que casi es imposi
ble que pueda captar la revelación y conocer a Dios. Para el 
protestantismo el único camino hacia Dios se encuentra en la 
Sagrada Escritura, la cual ha sido dada por Dios para la salva
ción de los hombres. El Espíritu Santo asiste individualmente 
a cada uno y da a conocer lo que está revelado y lo que se 
debe creer.

Ante estos postulados, el Concilio de Trento tiene que fijar 
su doctrina en un contexto más global, a fin de alejar esa aten
ción desmedida en la Sagrada Escritura, que iba en detrimento 
de la Iglesia y de su Tradición viviente.

Los principales puntos que aclaró en relación con la reve
lación fueron los siguientes:114

— El evangelio nos ha sido dado de manera progresiva: anun
ciado por los profetas, promulgado por Cristo y predica
do por los Apóstoles. De esta manera, el evangelio es la

114. Ds 783.
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única fuente de toda verdad saludable y de toda disciplina 
de costumbres.

— Este evangelio se contiene en los libros inspirados de la 
Sagrada Escritura y en las Tradiciones no escritas.

— El Concilio recibe con igual piedad y respeto la Sagrada 
Escritura y la Tradición.

De este modo, sin acudir a la palabra “ revelación” , ésta vie
ne representada com o el contenido del término “ evangelio” . 
Al mismo tiempo, hace ver que es necesario conservar la pureza 
del evangelio predicado por Cristo y los Apóstoles. Trento 
coloca en Cristo la garantía de la continuidad de la revelación.

Otro aporte importante fue el haber aclarado lo que es 
característico de las verdaderas tradiciones: —que sean de origen 
divino—; que hayan sido recibidas y transmitidas por los Após
toles; —que tengan importancia para la fe y las costumbres—; 
que se hayan conservado hasta hoy en \a iglesia-, —que no hayan 
sido fijadas por escrito (en la era apostólica). Con estas clarifica
ciones el Concilio subraya la necesaria mediación del ministerio 
magisterial para la recta interpretación de las tradiciones.

Finalmente, se reconoce con gran firmeza que Sagrada 
Escritura y Tradición transmiten la única fuente de la verdad 
misma del evangelio y que, por lo tanto, la Iglesia debe conser
var. Con esta conclusión, Trento se propone demostrar la pro
funda continuidad que hay entre Escritura y Tradición, con
traponiéndose así a la ruptura que había establecido Lutero 
entre Escritura e Iglesia.

b Doctrina del Concilio Vaticano I

El Vaticano I tuvo que responder, en cambio, a las tenden
cias racionalistas del siglo XIX. En efecto, durante el siglo pasa
do se pretendía medir todo por la razón y se consideraba 
como verdadero únicamente lo que el hombre podía entender. 
Esto, ciertamente, era influjo de la época de la “ ilustración”  
del siglo XVIII. El hombre, por consiguiente, debía usar la
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propia inteligencia sin que fuera dirigido por otro115, recha
zando así las verdades reveladas que la razón no pudiera cap
tar con sus propios medios.

Todo lo anterior llevó a plantear la necesidad de la posibili
dad y de la necesidad de la revelación, como algo puramente 
trascendente. Surgieron entonces diversas formas de pietismo y 
de fideísmo, con la tendencia a convertir la fe en algo que no 
tuviera nada que ver con la inteligencia y negando así el valor 
de la razón.

Con el nacimiento del progresismo se rechazó la hipótesis 
de una revelación que pudiera significar una acción trascendente 
de Dios en la historia humana, y se exigió para la razón una 
autonomía plena.

Como reacción a estas ideas aparecería posteriormente el 
modernismo, el cual afirmaba que la revelación es algo pura
mente inmanente y al alcance del hombre, es decir, que las ver
dades de ie son totalmente inteligibles ál hombre. A su vez, 
con el idealismo propuesto por Hegel se llegó, incluso, a dar 
una interpretación filosófica de todos los dogmas cristianos, 
pues para él Dios y el universo son prácticamente lo mismo y, 
por ello, se conoce todo en su evolución natural.

El Concilio Vaticano I ve en el racionalismo los frutos del 
protestantismo. Esto viene claramente descrito en el prólogo 
de la Constitución “ Dei Filius” :

115. Cf. BAKKER L., “ Lugar del hom bre en la divina revelación”  Co 21 
(19 67 ) 27. En el citado artículo el autor trae la siguiente nota: “ Cf. 
la conocida definición de Kant: “ La ilustración es el proceso por el 
que el hom bre deja la inmadurez de que él mismo es culpable. La 
inmadurez es la incapacidad de usar la propia mente sin alguien que 
guíe. El hom bre es culpable de esta inmadurez cuando la causa no 
reside en falta de inteligencia, sino en falta de determinación y valen
tía que le impide usar su mente si carece de alguien que le guíe. 
‘Sapere aude’ (atrévete a saber). Ten el valor de usar tu propia mente, 
éste es el lema de la ilustración” . Frente a esta afirm ación, el mismo 
Kant señaló los límites de nuestra inteligencia: “ Tuve que desechar 
el conocim iento (sobre Dios) para hacer sitio a la fe ” .
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Nadie ignora... que después de haber rechazado el magisterio de la 
Iglesia y dejado las cuestiones religiosas al juicio privado de cada uno, 
las herejías condenadas por los padres del Concilio de Trento se han 
fraccionado en infinidad de sectas, que se han dividido y han luchado 
entre sí, y que, por últim o, un gran número de sus miembros han 
perdido la fe en Jesucristo. Ya no se consideran com o divinos los 
libros santos que eran para el protestantismo la única fuente y la 
única regla de la doctrina cristiana; se ha llegado incluso a catalogar
los entre las ficciones míticas. Ha nacido así, y desgraciadamente 
se ha difundido por tod o  el universo, la doctrina del racionalismo 
y del naturalismo, que, oponiéndose en tod o  a la religión cristiana 
por razón de su carácter sobrenatural de esta institución, consagra 
todos sus esfuerzos a eliminar a Jesucristo, nuestro único Señor 
y Salvador, del pensamiento de los hombres, de la vida y de las cos
tumbres de los pueblos para establecer el así llamado reino de la pura 
razón y de la naturaleza116.

La Constitución Dei Filius tiene entonces que tomar una 
actitud polémica para poder atacar todas esas teorías. El Con
cilio no analiza por lo tanto la naturaleza de la revelación, sino 
que más bien se detiene en la constatación del hecho de su 
existencia, de su posibilidad y de su objeto.

La doctrina acerca de la revelación que presenta el Vaticano 
I se sintetiza en los siguientes puntos:117

1) El hombre para conocer a Dios tiene dos caminos: uno 
ascendente, a partir del hombre mismo a través de su cono
cimiento natural; otro descendente, a partir de Dios que 
habla al hombre a través de la revelación sobrenatural.

El Concilio contrapone la revelación sobrenatural a la reve
lación natural. Esta, según el Vaticano I, ha acontecido y ha 
sido dada en la obra de la creación, en las cosas creadas, las 
cuales permiten reconocer y ver a Dios com o fundamento y fin 
de todas las cosas. Como prueba clásica de esta afirmación se 
cita el texto de Romanos 1, 20. Esta revelación está al alcance 
de la luz natural de la razón humana118.

116. Mansi 51, 429-430, citado por LATOURELLE R ., Teología de la 
revelación  289.

117. Cf. FRIES H., “ El concepto  católico de revelación”  MySal I 210- 
217; LATOURELLE R ., Teología de la Revelación  2 9 4 -3 0 4 ; 
BAKKER L., “ Lugar del hom bre en la divina revelación”  28-29.

118. Ds 1795.
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La revelación sobrenatural es aquella forma de manifesta
ción divina que objetivamente no está incluida en la creación 
ni en el hombre mismo, y subjetivamente no puede ser alcan
zada por la sola capacidad intelectual del hombre. Precisa
mente por ello Dios habla para darse a conocer y manifestar 
los decretos de su voluntad119.

2) De acuerdo con lo anterior, la revelación es un hecho sobre
natural y positivo, que tiene a Dios como autor y que es 
realizado por pura iniciativa suya.

3) El objeto de la revelación es Dios mismo y los decretos eter
nos de su querer. Esta manifestación de Dios está destinada 
a todo el género humano.

4) La revelación es necesaria porque Dios ordenó al hombre 
a un fin sobrenatural120. Precisamente la intención salvífica 
de Dios es la que explica el carácter necesario de la revela
ción de las verdades de orden sobrenatural. En cuanto a las 
verdades de orden natural, la revelación no es absolutamente 
necesaria, sin embargo hay muchas verdades religiosas de 
orden natural que no pueden ser conocidas por todos, 
“ de modo fácil, con firme certeza y sin mezcla de error 
alguno121.

5) La revelación es una palabra dirigida y dicha a la humanidad 
y que encontramos en los dos Testamentos, cuya unidad se 
logra en el Hijo único de Dios quien viene a mostrar la reve
lación como acción personal, salvífica y universal122.

6) La palabra ‘revelación’ significa en la Constitución Dei 
Filius, tanto la acción reveladora de Dios, cuanto el término 
objetivo de esa acción, es decir, el don recibido o la verdad 
revelada. Esa revelación se contiene en la Escritura y en la 
Tradición123.

119. Ds 1785.
120. Ds 1786.
121. Ds 1786. Esta enseñanza será luego retomada por el Papa Pío XII en la 

“ Humani Generis”  cf. D. 2305.
1 2 2 .Ds 1787.
123. Ds 1792.
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7) El Vaticano I presenta la realidad de la fe com o un asenti
miento al Dios que se revela, y más concretamente a lo que 
Dios dice. Precisamente el motivo de la fe es la autoridad 
de Dios que habla y, por ello, la fe se distingue completa
mente de la ciencia. La fe es una virtud sobrenatural por 
la que, bajo la acción de la gracia preveniente y ayudante, 
aceptamos como verdadero lo que Dios ha revelado, preci
samente por la autoridad del Dios que revela124.

c Doctrina del Concilio Vaticano II

El Vaticano II ha recogido todo el caudal de doctrina que 
se había ido desarrollando a lo largo de la historia y ha dado 
una serie de avances muy importantes en relación con la com 
prensión de lo que es la revelación. A continuación señalamos 
los puntos más significativos:

1) Sitúa la revelación en un contexto de diálogo interpersonal, 
por lo que a la acción reveladora de Dios se exige la respues
ta personal del hombre en la fe125.

2) Destaca de manera admirable la historicidad de la revelación 
tanto en el evento mismo de ella, como en el desarrollo 
de su comprensión y transmisión en la Iglesia126.

3) Centra la revelación en Cristo, el mediador y la plenitud de 
la revelación, ya que El es la verdad acerca de Dios y acerca 
del hombre127. Jesucristo es la revelación definitiva y en El 
se realiza tanto la salvación como su manifestación128.

4) La respuesta del hombre se realiza a través de la fe, entendi
da como una relación del hombre con Dios y como una 
adhesión personal que comprende el conocimiento y el

1 29amor .

124. Ds 1789.
125. DV 2.
126. DV 2. 3. 19.
127. DV 2.
128. DV 4.
129. DV 5.
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5) Recogiendo los adelantos bíblicos más sobresalientes, el 
Concilio hace ver que para poder conocer a Cristo se debe 
conocer el evangelio, su formación130, su historia, sus 
géneros literarios131. Los evangelios, en efecto, narran fiel
mente lo que Jesús, el Hijo de Dios, viviendo entre los 
hombres, hizo y enseñó hasta el día de la ascensión. Esto 
fue transmitido por los Apóstoles a sus oyentes con la mayor 
comprensión que les daba la resurrección gloriosa de Cristo 
y la enseñanza del Espíritu de verdad132.

6) Por último, destaca maravillosamente la estrecha relación 
que hay entre Escritura, Tradición y Magisterio, señalando 
con claridad su contenido, su alcance y su relación133.

El Vaticano II mira la revelación en la totalidad de la his
toria de la salvación, de tal manera que ve la revelación no como 
un conjunto de verdades, sino como una automanifestación 
de Dios, es decir, como el acto por el cual Dios se da a conocer 
personalmente por su acción salvífica histórica, cuyo centro 
y culmen es Cristo. Pero al mismo tiempo que reafirma esa rea
lidad descendente, el Concilio destaca el valor ascendente de la 
respuesta del hombre en la revelación, ya que la revelación para 
que sea comunicación de Dios al hombre tiene que tener en 
cuenta los dos aspectos: la autocomunicación de Dios y la libre 
aceptación del hombre; en otras palabras, la revelación se debe 
mirar en cuanto tiene una significación concreta para la vida 
del hombre134. A la acción objetiva de la revelación de Dios en 
la historia corresponde la experiencia creyente del pueblo de 
Dios, la cual va a interpretar esa acción, guiada por el Magiste
rio de la Iglesia.

130. DV 20.
131. DV 12.
132. D V  19.
133. DV 7-10
134. D V 5.
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ACTIVIDADES DE COMPLEMENTACION

1. Profundización del tema
a. Ampliar la presentación patrística sobre la revelación 

leyendo LATOURELLE R., Teología de la revela
ción 87 - 164.

b. Estudio de la Constitución “ Dei Filius”  del Vaticano I 
(Ds 1781 - 1820), analizando el contexto histórico al 
cual trató de responder el Concilio.

c. Como complementación a la temática es útil la lectura 
de JAEGER W., Cristianismo primitivo y paideia griega 
(México 1975) para entender cómo se logró la penetra
ción del mensaje cristiano en la cultura antigua.

2. Círculo de estudio
a. Profundizar y analizar el decreto del Concilio de 

Trento (Ds 783) colocando particular atención al pro
blema que se planteó sobre la fuente de la revelación, 
a partir de la propuesta del “ partim, partim” y la solu
ción que se encontró. Puede verse para este problema 
LENGSFELD P., “ Tradición y Sagrada Escritura” 
MySal I 527 - 535.

b. Por grupos de estudio, leer en Santo Tomás: STh I 
q. 1; II - II qq. 1 - 7 ;  171 - 174, colocando particular 
interés en la presentación y método que tiene la Suma 
Teológica.

3. Lectura espiritual
JUAN PABLO II, Encíclica “ Dives in misericordia” .

4. Liturgia de las Horas. Lecturas.
a. S. IRENEO, “ El Padre es conocido por la manifesta

ción del Hijo” . Miércoles I ordinario.
b. S. ATAN ASIO, “ El conocimiento del Padre por medio 

de la Sabiduría creadora y hecha carne”  Martes VI or
dinario.

c. S. AGUSTIN, “ Dios nos otorga sus promesas por me
dio de su Hijo” . Miércoles II Adviento.

d. S. BERNARDO, “ Cuando llegó la plenitud de los tiem
pos, se nos dio también la plenitud de la divinidad” . 
Día quinto de la infraoctava de Navidad.
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EL ACONTECIMIENTO DE LA REVELACION

Al hablar de la revelación debemos tener en cuenta que 
se trata de una manifestación continua de Dios a los hombres 
que va procediendo de acuerdo con una maravillosa pedago
gía, según corresponde a un Dios personal que quiere comu
nicarse con el hombre.

La creación del hombre fue ya el primer paso dentro de la 
revelación misma. El hombre, en efecto, ha sido creado a ima
gen y semejanza de Dios (Gen. 1,26), con capacidad de rela
cionarse con un ser personal. El hombre puede comunicarse 
y comunicar y tiene una apertura apriorística a la trascendencia, 
la cual deja abierta la posibilidad de una relación personal con 
Dios.

La revelación es la manifestación histórica de Dios al hom
bre, es un entrar en su historia y participar de ella. La máxima 
participación y manifestación la ha realizado de una manera 
personal en su Hijo Jesucristo; en El se ha revelado Dios en 
Sí mismo y ha realizado definitivamente el encuentro salvífico 
entre Dios y el hombre.

Cristo Jesús es entonces la plenitud de la revelación. Y, pre
cisamente, porque colocamos a Cristo en el culmen y en el 
centro de la revelación es por lo que podemos hablar de Antiguo 
y Nuevo Testamento. El ha dado comienzo a una nueva y defi
nitiva economía salvífica; la antigua ha sido la preparación para 
esa irrupción personal de Dios en la historia.
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La Constitución Dei Verbum desarrolla de manera admira
ble toda esta temática al encuadrar la revelación histórica en 
Cristo Jesús (DV 4), pero haciendo ver la importancia de las 
distintas etapas de preparación en una rápida mirada de conjun
to que engloba dos milenios de historia: de Abraham hasta 
Jesucristo (DV 3). Esta continuidad entre Antiguo y Nuevo 
Testamento va a ser luego ampliada en los nn. 14-16, refirién
dose ya más en concreto a lo que supone la lectura e interpre
tación del Antiguo Testamento.

A lo largo de esta II parte del tratado, pretendemos hacer 
ver la centralidad del acontecimiento revelador en la persona 
de Cristo Jesús, manifestación personal de Dios al hombre y 
en quien se cumplen las promesas de salvación hechas por 
Dios en la antigua alianza. Esta automanifestación de Dios en 
Cristo exige una respuesta por parte del hombre, la cual va a 
formar una realidad indisoluble con ese acontecimiento de la 
revelación.

Siguiendo, entonces, un proceso secuencial de lo que ha sido 
ese evento histórico, estudiaremos primero lo que fue el lento 
proceso de revelación en el Antiguo Testamento (capitulo 5), 
para luego detenernos en la persona de Cristo, centro de la his
toria, plenitud de la revelación del Dios Amor y Salvador 
(capítulo 6). Concluiremos con un capítulo dedicado a presen
tar cuál es la respuesta que debe dar el hombre a esa manifes
tación de Dios (capítulo 7).
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CAPITULO 5: LA REVELACION DE DIOS EN EL
ANTIGUO TESTAMENTO

Dios se revela en el Antiguo Testamento en los hechos de la 
historia del pueblo de Israel. A través de los diversos eventos 
históricos, Dios, de manera gratuita y amorosa, se comunica 
libremente y se da a conocer a la humanidad, manifestando 
su plan salvífico y liberador.

Esta autocomunicación de Dios fue siguiendo un lento 
proceso lleno de una gran pedagogía con la cual El, en la medida 
en que iba revelándose, tenía en cuenta la posibilidad de ser 
reconocido como Aquel que, interviniendo en la historia, era el 
Salvador, el Liberador, el Creador, el Padre amoroso que llama
ba a una vida de comunión con El y de relación justa y fraterna 
con los demás.

1. Encuentro histórico y palabra de Yavé

En la Sagrada Escritura la parte correspondiente al Antiguo 
Testamento se presenta como el libro de una historia en camino 
hacia su cumplimiento. De hecho, todo el discurso veterotesta- 
mentario sobre Dios proviene del encuentro histórico entre las 
dos partes de una alianza: Yavé135 e Israel. En ese encuentro está 
resumida toda la historia del pueblo, el cual comprende que ha 
descubierto históricamente a Dios y que ha experimentado la 
acción liberadora con la cual El lo ha llamado y constituido 
como “ su”  pueblo. El texto de Ex. 20, 2 “ Yo, Yavé, soy tu

1 3 5 .Dado que para denominar el nom bre de Dios en el Antiguo Testa
m ento se utilizan diversas maneras de escritura, para simplificar 
utilizaremos “ Yavé” .
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Dios, que te ha sacado del país de Egipto, de la casa de servi
dumbre” , expresa esa doble realidad: Yavé se hace conocible 
y nominable, a partir de una acción histórica en favor de su 
pueblo.

Sin embargo, en el Antiguo Testamento no hay un concepto 
bien definido de lo que es la revelación. Para poder expresar 
esta realidad se encuentran una serie de verbos que expresan 
la idea de un Dios que sale del silencio de su misterio: “ descu
brir” , “ aparecer” , “ desvelar” , “ manifestarse” , “ hacerse cono
cer” . Pero el empleo privilegiado y más significativo se da al 
verbo “ hablar”  y al sustantivo “palabra” . La revelación se 
presenta, entonces, más como escucha de la palabra de Dios, 
que como aparición o visión (cf. I Sam. 3, 1-21).

Así, pues, el elemento más característico de la revelación 
en el Antiguo Testamento es la conciencia que va tomando el 
pueblo de la presencia de Dios en la historia a través de la pala
bra de Yavé. Esta palabra es un discurso del Dios de Amor y un 
acto salvador del Dios viviente; es proclamación y, al mismo 
tiempo, realización de la salvación. La palabra de Dios crea el 
universo, impone su ley, suscita la historia; pero también mani
fiesta al hombre la voluntad divina, es decir, su designio salví- 
fico136.

La Palabra se da a conocer actuando en el cosmos y en la 
historia. Sin embargo, la reflexión que el pueblo hace sobre la 
palabra creadora es tardía, ya que ante todo medita acerca de su 
historia y allí conoce a Yavé. En efecto, al ver que Dios ha sido 
el compañero en su liberación, el pueblo comprende que El es el 
que ha hecho el cosmos de la nada, que su soberanía es universal 
y que Dios se manifiesta a través de los elementos naturales 
(cf. Ex. 3,2; 13,21; 19,16; Gen. 15.17; IR e  19,12ss).

La revelación histórica comienza con Abraham; con él esa 
revelación divina se hace misterio de encuentro personal del 
Dios viviente con el hombre. Allí, Dios no solamente se da a 
conocer sino que, además, llama al hombre y lo invita a escu
char y obedecer con una disponibilidad activa. Ese escuchar

136. Cf. LATOURELLE R ., Teología de la revelación  29-30; SCHILLE- 
BEECKX E., Revelación y  teología  (Salamanca, 1968 ) 41-45.
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exige una entrega total de la persona {Gen. 15, 6; 24,7). Quien 
ha oído la palabra de Yavé debe cumplirla, es decir, debe vivir 
las exigencias de la alianza (cf. Miq. 6,8; Os 6,6; Jer 5,1-9). Más 
aún, todo hombre debe renovar constantemente esa fidelidad 
a Yavé.

Desde un principio se ve cóm o en el Antiguo Testamento, 
revelación y fe son correlativas. La revelación veterotestamen- 
taria era ley y promesa de salvación; la fe se entiende allí como 
obediencia y confianza.

2. Etapas progresivas

a Epoca patriarcal

En el libro del Génesis se narra cómo Dios se vale de distin
tos medios para darse a conocer de manera progresiva. En 
un primer momento hay una especie de encuentro personal, 
como en forma humana, para ir entablando una relación inicial. 
Se aparece a Abraham en Mambre (Gen. 18, lss) para anunciarle 
el nacimiento de Isaac y la destrucción de Sodoma y Gomorra. 
Isaac y Jacob gozan también de apariciones semejantes (Gen. 
26,2; 32,25-31; 35,9). Sin embargo, es difícil poder determinar 
la naturaleza exacta de estas manifestaciones, pues pudieron ser 
experiencias sensibles o también visiones interiores, personi
ficación antropomórfica con el objeto de traducir el carácter 
intenso y directo de la experiencia interior137.

Como era costumbre en otros pueblos antiguos, los israelitas 
ven también en los sueños un modo del que Dios se sirve para 
manifestar su voluntad (Gen. 20,3;28,12-15; 37,5-10).

El Dios que ellos van descubriendo lentamente es un Dios 
personal que está ligado a los antepasados (cf. Ex. 3,6) y por

1 3 7 .Cf. LATOURELLE R ., Teología de la revelación 19. Los antro
pom orfism os que encontram os en esos relatos del Génesis constitu
yen indicios de un Dios que no se alejaba de la historia del hombre, 
sino que se asociaba a lo humano al participar en la historia del hom 
bre. c f. MUSSNERL., Tratado sobre los judíos  (Salamanca 1983) 
323.
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ello, al nombre con el que designan a Dios, “ El” 138, se le añade 
el nombre que dice relación con la familia (Gen. 33,20;46,3). 
Este conocimiento de Dios va lentamente conduciendo a una 
concepción exclusiva de Dios hasta llegar al monoteísmo, que 
posteriormente será sancionado en el primer mandamiento del 
decálogo139 (Ex. 20,3;22,19).

b Alianza y liberación

La alianza es un momento decisivo de la historia de la 
revelación que no puede comprenderse sino a la luz de todo el 
proceso histórico en el que se realiza.

Dios se ha ido revelando paulatinamente y su nombre 
indica el carácter personal: es el Dios que se acerca (Gen 4,26; 
12,8; 13,4; I Sam 20,42) y que tiene influjo en la vida social. Es 
el Dios que se manifiesta no en su ser metafísico, sino en su 
voluntad salvadora; así se le revela a Moisés (Ex. 3,13-15): com o 
Aquel que está pronto a servir y ayudar, como el Presente en su 
pueblo, como el que va a obrar la liberación.

En esta etapa la revelación es manifestación del nombre de 
Dios, lo cual quiere decir que se ha establecido en y sobre el 
pueblo de Israel una relación de protección y propiedad. Esto es 
posible debido a que el nombre ofrece y, al mismo tiempo, 
garantiza la presencia y el significado de la persona. Por esto

138. A  lo largo de las narraciones patriarcales del Génesis hay una serie de 
apelaciones a la divinidad que com ienza con  el elem ento “ E l” : “ El 
olam ”  (21 ,33), “ El e ly on ”  (14 ,18), “ El sadday”  (17 ,1 ), “ El elohe 
yisrael”  (33 ,20). Esto nos lleva a buscar su origen en la religión cana- 
nea en la que el dios El era hacia el segundo milenio antes de Cristo, 
la figura central del panteón y su culto era extraordinariamente popu
lar. Olam, Sadday, etc., representan diversos nombres y títulos bajo 
los que era adorado el rey de los dioses en los santuarios palestinenses. 
cf. MOORE F., “ Yavhé y el Dios de los patriarcas”  Sdet 17 (1966 ) 
56-60 •139. Yavé es también un nom bre divino primitivo que significaba “ el que 
hace ser o  existir” , “ el que crea”  y se basa en el texto del E xodo 
(3 ,14 ). Es posible que haya sido el sustituto principal del nombre 
“ E l” , cuando se convirtió en el principal nombre de culto. Esto es lo 
que atestiguan las tradiciones elohfsta v sacerdotal (cf. Ex. 6 ,2-3) al 
identificar “ El sadday”  y “ Yavé” .
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puede invocarse el nombre del Señor, a quien se venera y 
reconoce. El nombre de Dios indica que el Dios que se revela en 
su nombre y revela su nombre es el Dios soberano, pero al 
mismo tiempo clemente y misericordioso140.

Dios manifiesta su ser y confirma la verdad de su nombre 
obrando un evento grandioso, al liberar al pueblo israelita de la 
servidumbre de Egipto. Este hecho de la liberación obrada por 
Dios se va a constituir en el acontecimiento central de la historia 
salvifica del Antiguo Testamento. En él Yavé se manifiesta 
com o el “ G o’el” 141 de Israel y el pueblo descubre al Dios libe
rador y salvador, al Dios justo que se coloca al lado de su pueblo 
para llamarlo e impulsarlo hacia la libertad, al Dios que es 
sensible a la injusticia y que por lo tanto no es ajeno al sufri
miento y al dolor, sino que lucha con su pueblo para lograr la 
liberación de la esclavitud.

Este acontecimiento de la liberación de la esclavitud no se 
reduce a una simple revuelta popular, pues Dios al sacar a los 
israelitas de la servidumbre quiere darles una tierra y una 
descendencia para formar así “ su”  pueblo, el pueblo de Dios 
(Ex. 3,7.10; 7,4), un pueblo que lo sirva y le rinda culto (Ex. 
3,12; 24, 1-11). De ahí que la liberación está plenamente 
encaminada hacia la alianza, porque Yavé pide la adoración del 
Dios único y llama a la comunión de vida con El (cf. Ex. 19, 
5-6). El pueblo comprende entonces que la liberación y la 
alianza exigen una conversión de corazón y una fidelidad en el 
cumplimiento de unos preceptos que esclarecen la relación con 
Dios y las relaciones fraternas y respetuosas con los demás142. 
Yavé se hace Jefe de la nación e impone sus cláusulas (Ex. 20,

140. Cf. FRIES H., “ Revelación”  en MySal I 252-253.
1 4 1 .G o ’al es liberar G o ’el el que libera, rescata, redime, protege o  toma 

venganza (cf. Lev. 25, 47-49; Num. 35 ,19). El G o ’el es el protector 
oficial de sus parientes. Dios se presenta com o el G o ’el en cuanto que 
rescata a su pueblo (Is. 43 ,14; 4 4 ,6 ) y defiende al pobre y al afligido 
(Salmo 68 ,6-7), Cf. G U TIERREZ G „  El D ios de la vida (Lima, 1982) 
26-33.

142. R ecom endam os la ampliación del tema, visto a la luz de la liberación, 
en MEJIA J., “ La liberación. Aspectos b íblicos: evaluación crítica”  
en CELAM , Liberación: Diálogos en el CELAM  (Bogotá, 1974) 
271-307, especialmente las páginas 284-287.
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I-17; 34,28), expresando así el exclusivismo del Dios de Israel y 
sus exigencias morales. De esta experiencia se puede decir que 
nace la fe de Israel, fundada ya no en el conocimiento teórico 
del nombre de Dios, sino en la constatación de una intervención 
salvífica de Dios en su historia.

c Interiorización de la palabra de Dios: la ley

Con el Deuteronomio se llega a una interiorización de esa 
palabra de Dios. En el Sinaí la palabra de Dios era puro pre
cepto, sin comentario alguno; ahora se acompaña de evocacio
nes históricas, promesas, amenazas que tienen por objeto 
inspirar el amor y el respeto a la ley y lograr una interiorización 
de ella.

En efecto, la ley expresa también esa experiencia de Dios en 
el Antiguo Testamento. Ella es interpretada con base en la 
Pascua (Ex. 24, lss) y los mandamientos se enuncian como ley 
de amor (D t. 10,12ss). Si Israel quiere vivir, debe poner en 
practica todas las palabras de la ley (Dt. 29,28), porque ésta, 
salida de la boca de Dios, es fuente de vida (Dt. 32, 47).

La ley es una realidad íntima en el corazón del hombre (Dt.
II-14) y, por lo tanto, consiste esencialmente en amar a Dios 
con todo el corazón y con toda el alma (Dt. 4,29).

Mientras que la recopilación elohísta hace una teología de la 
alianza, el deutoronomista hace una teología del nombre de 
Dios. Dios ha escogido un lugar para hacer habitar allí su 
nombre y está presente en la tierra por su ley, que es su palabra. 
La palabra divina es el testimonio de su presencia, y de alguna 
manera también lo son los cantos donde su nombre es invocado 
(Dt. 31,19). Para el Deuteronomio, Dios es el Dios que conduce 
a su pueblo. La ley de Dios penetra y socializa la vida de su 
pueblo, por un don gratuito143.

Con esta interiorización de la palabra de Dios, la reve
lación se concibe como un don divino que hace participar

143.Cf. CAZELLES H., “ El pentateuco”  SdeT 17 (1966 ) 65.
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al hombre de la vida íntima del Dios de amor. Un Dios capaz de 
dar más amor que el hombre.

d El profetismo

El profetismo representa una nueva etapa en la histo
ria de la revelación. Dios habla a través de un hombre. Es 
por esto que se considera a Moisés com o el prototipo del 
profeta (Dt. 34, 10-12). Esta modalidad se hace frecuente 
a partir de Samuel (Cf. I Sam. 3, 1-21) hasta el siglo V antes de 
Cristo.

En la época de los profetas escritores, la palabra de Yavé 
se impone cada vez más como expresión de la voluntad divina 
y como el poder de Dios decisivo en la historia de Israel. Lo 
típico del lenguaje profético es una fórmula clásica: “ así habla 
Yavé” . En su nombre, los profetas se presentan com o defenso
res del orden moral prescrito por la alianza y su predicación 
es un llamado a la justicia, a la fidelidad y al servicio del Dios 
todopoderoso.

Los profetas tienen la convicción de que su misión tiene 
como fundamento una experiencia de Dios (Jer. 1,4-19; Ez. 
2,1-10; Is. 6). que los lleva a interpelar y exigir la fe a quienes 
los escuchan, a pedir una toma de posición y un cambio radi
cal de conducta. Esta palabra de Dios exige obediencia a Dios y 
recrimina a quienes no respetan la ley y el derecho (Os. 10, 
13 -15 ;/s.31,1-3; Am.6,1-7).

En esta reflexión teológica de la revelación del Antiguo 
Testamento, Jeremías ocupa un lugar primordial porque ha 
determinado los criterios de la auténtica palabra de Dios a 
través del profeta144: —Cumplimiento de lo anunciado (Jer. 
28,9); —Fidelidad a Yavé y a la religión tradicional (23, 13-32); 
—Testimonio, a menudo heroico, que el profeta mismo debe 
dar de su vocación (1,4-6; 26,12-15). Jeremías, como los demás 
profetas, presenta también la palabra de Dios como una entidad 
permanente, dotada de un dinamismo irresistible (5,14; 23,29; 
25,13; 26,12).

144, Cf. LATO U RELLE R., Teología de la revelación  (Salamanca, 1969) 
22-23.
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e Historia y Sabiduría

Paralelamente a las corrientes profética y deuteronómica, 
se elabora una literatura histórica en el Antiguo Testamento, 
que es una especie de teología de la historia, en donde se presen
ta cómo la palabra de Dios está presente en la historia y la hace 
inteligible (I Re. 2,4; 3,11-14; 6,11-13).

En la literatura sapiencial se hace ver cómo Dios se ha servi
do de la experiencia humana para revelar al hombre el hombre 
mismo (Prov. 2,6; 20,17). Allí se deja traslucir que la sabiduría, 
como palabra, ha salido de la boca del Altísimo, ha obrado en 
los comienzos de la creación y ha venido a establecerse en Israel 
(Eclo. 24, 3-31). De este modo, la sabiduría se identifica plena
mente con la palabra de Dios, creadora y reveladora (Sab. 7-9). 
En esta literatura se destacan particularmente los salmos, que 
muestran cóm o la grandeza, la majestad, el poder, la fidelidad y 
la santidad de Dios revelados a través de los profetas, se reflejan 
en las actitudes del creyente y en sus oraciones.

3. Objeto de la revelación en el Antiguo Testamento

El objeto fundamental de la revelación del Antiguo Testa
mento es doble: por una parte es la revelación de Yavé, por 
otra es la revelación de su designio salvífico145.

a Revelación de Dios en sí mismo

Dios es el punto central de esa revelación y así aparece en la 
Sagrada Escritura, en la cual bajo el nombre de Yavé se le men
ciona más de 6.700 veces. Se puede decir que el Antiguo Testa
mento es la revelación y el descubrimiento de Dios, del Dios que 
se revela en la historia como salvador y cuya presencia consti
tuye una experiencia personal para muchos de los personajes 
veterotestamentarios.

1 4 5 .Recom endam os la lectura de un libro corto y sencillo, pero a la vez 
bastante clarificador en relación con este tema: GELIN A., Ideas 
fundamentales del Antiguo Testamento (Pamplona-Bilbao, 1958). 
Igualmente puede ampliarse con von RA D  G., Teología del A nti
guo Testam ento  II; GUTIERREZ G., El D ios de la vida; FRIES 
H., “ Revelación”  MySal I 252-257.
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Las principales verdades que se descubren de Dios146 son las 
siguientes :

1) Un Dios vivo

Ante todo, el Dios del Antiguo Testamento se revela como 
un Dios viviente y personal, como ‘el que es’, en oposición a 
los ídolos que son mudos y sin vida (Salmo 115), que llama al 
hombre a un encuentro de comunión personal con El, lo cual va 
a constituir una reestructuración total y una nueva comprensión 
de su existencia. En efecto, en ese encuentro personal con el 
Dios vivo, Israel lo va descubriendo como un amigo muy cercano, 
que manifiesta abiertamente su amor y que invita a correspon
der. Se podría decir que se trata desde un comienzo de una 
historia de amor, de un amor que sorprende al hombre y que no 
podría imaginar, si Dios no se hubiera revelado así.

Aun en la penosa respuesta que el hombre dio a esa manifes
tación de amor a través del pecado, el pueblo descubre que Dios 
es la fuente de la vida y del amor (cf. Is. 5,1-7; Os. 2,15-25). 
Sólo Yavé no se cansa de amar y de perdonar. Sólo El es capaz 
de comprender al hombre y de respetar su libertad.

2) Un Dios único

Este Dios que se va revelando como fuente de vida y de 
amor es además un Dios único. Dios ha elegido su pueblo, es 
su propiedad, y por ello podrá decirle al pueblo que “ no tendrás 
otro dios fuera de m í”  (Ex. 20,3).

Esta experiencia de un dios propio se encuentra también 
en otros pueblos que rodean a Israel (cf. Miq. 4,5) y está tan 
arraigada esa idea que, por ello, el ser desterrado equivale a 
marchar a servir otros dioses (I Sam. 26,19). Esta convicción 
permaneció durante mucho tiempo. Se cree que Yavé es el Dios 
de Israel debido a la insistencia que se hace en esa afirmación, 
pero se supone la existencia de otras divinidades extranjeras. 
La formulación de un monoteísmo universal fue un camino 
largo y lento.

146. A q u í se da sólo  una síntesis, dado que este tema se desarrolla amplia
mente en el tratado sobre la Trinidad.
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3) Un Dios trascendente pero cercano

Al mismo tiempo que en Israel se afirmaba el sentido de la 
Transcendencia de Dios, se iba desarrollando también el senti
do de su proximidad y cercanía. Este es un Dios ante quien se 
experimenta “ temor y temblor” (Ex.3,6; Is 6,4-5), es el total
mente Otro, el tres veces santo (Is 6,3), pero es también un 
Dios que sale de su misterio y que inicia el diálogo con el hom
bre, el Dios que se hace “ Emmanuel” . Esta realidad es descrita 
en afirmaciones como ésta: “ ¿Hay alguna nación grande que 
tenga los dioses tan cerca como lo está Yavé nuestro Dios cuan
do lo invocamos?”  (Dt. 4,7).

Dios está verdaderamente con los suyos, mezclado en sus 
vidas. Por esto, poco a poco se le va considerando como a un 
padre, ante el cual Israel es com o el hijo primogénito (Ex. 4,22). 
Todo esto no es sino manifestación de la percepción que tiene 
el pueblo acerca de la cercanía y proximidad de Dios, tan 
frecuentemente proclamada en los salmos (Cf. Sal. 145,18; 
42,2; 73,23.28; 36,8-9).

b Revelación del designio salvífico

El segundo aspecto de la revelación en el Antiguo Testamen
to es la salvación. En efecto, desde el principio esta esperanza 
jalona la historia de Israel y hay una serie de hechos que van 
manifestando esa revelación y que están íntimamente ligados 
a lo que Yavé revelaba de sí mismo.

Hay que tener en cuenta, sin embargo, que la revelación de 
Dios durante este período veterotestamentario, aun siendo una 
realidad presente, un comienzo de salvación, permanece esen
cialmente orientada hacia el futuro. Será una promesa que va 
conociendo diversas etapas de realización, dirigidas todas al 
cumplimiento definitivo, cuando Yavé se hará conocer directa
mente, porque habitará para siempre en medio de su pueblo 
(Ex. 29,45; Num. 35,34). La revelación del designio salvífico 
está marcado, entonces, por el tema escatológico en cuanto 
que el pueblo de Israel va tomando cada vez mayor conciencia 
de que el objeto de la promesa divina está más allá de cualquier 
realización lograda en la historia.
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La realización del plan divino tiene, por lo tanto, un progre
so que lleva al pleno cumplimiento en el Nuevo Testamento. 
Así, la promesa que aparentemente tenía por objeto la simple 
posesión de Canaán y una instalación terrena, se transformó en 
promesa de bienes espirituales (cf. Mt. 5,5ss); la alianza se 
convirtió en la nueva alianza (cf. II Cor. 3); el reino davídico 
encontró su plenitud en la llegada del Reino de Dios (Mt. 
5,3), y la salvación de los deportados vino a extenderse como 
salvación definitiva para todos los hombres (cf. Rom. 1, 16-17).

1) La promesa

La vida de la humanidad estuvo desde un comienzo vincula
da a un designio divino, a un misterio, que permaneció oculto 
hasta la llegada de la plenitud de los tiempos, pero que progre
sivamente se fue revelando a lo largo del Antiguo Testamento.

En los albores de la humanidad, en lo que ha sido llamado 
el ‘proto-evangelio’ , brilló la promesa de salvación (Gen. 3,15), 
la cual se formuló de manera explícita a Abraham (Gen. 12,2); 
18,18) y cuyo primer cumplimiento fue el nacimiento de Isaac 
y la posesión de la tierra. Sin embargo, esta promesa permane
cería com o promesa aún después de la formación de Israel 
como un gran pueblo.

El objeto inmediato déla promesa fue variando según las dis
tintas situaciones históricas147: primero fue el asentamiento en 
la tierra de Canaán, luego la liberación de una situación de 
opresión, posteriormente el retorno de la deportación. Sin 
embargo, el elemento que permanece siempre a través de estas 
experiencias es la unión de Dios con su pueblo y la necesidad 
que tiene el pueblo de estar con Dios. El cumplimiento defini
tivo de esta promesa será Jesucristo.

2) La alianza

Las relaciones entre Yavé y su pueblo fueron concebidas 
en el cuadro de una alianza, en la cual Dios siempre toma la

1 4 7 .Cf. FRIES H., “ La revelación com o prom esa”  MySal I 239-257; 
SCH ARBERT J., “ Promesa”  CFT II 453-460.
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iniciativa148. La alianza no es sólo un pacto, sino un favor 
divino, una gracia que es consecuencia de la elección (cf. Dt. 
7,6; Ez. 16,8; Os. 2). Aunque en toda alianza debe haber cláusu
las recíprocas, Dios solamente exige como contraparte la fe y 
la obediencia (Dt. 26,17-19).

Esta alianza fue quebrantada muchas veces por la infideli
dad del pueblo de Israel y, sin embargo, Yavé no se cansó de 
ofrecer al pueblo nuevas posibilidades, hasta prometer una 
nueva alianza en la que se escribirá su ley en el corazón de los 
hombres (Jer. 31, 31-34).

3) El reino

El Dios que Israel conoció en la salida de Egipto es un Dios 
que salva a su pueblo de la esclavitud, que combate en favor 
suyo y que le entrega la tierra prometida. La alianza, entonces, 
es mirada en un contexto de salvación que continuará presente 
en la idea y en la realización del reino.

A través de la profecía de Natán (2 Sam. 7,16), Yavé hace 
con David y su dinastía una alianza eterna. Pero, tal como 
sucedió con la alianza, la experiencia del reino termina en un 
fracaso, aparente al menos, ya que Dios prosigue su plan con 
una continuidad misteriosa, revelando en el fracaso mismo una 
dimensión nueva de la economía de salvación. A pesar de la 
infidelidad de Israel y de sus reyes (Eclo. 49,4), Yavé anuncia, 
por medio de sus profetas, una nueva alianza, un nuevo reino y 
nuevo Rey (Jer. 11, 3.5; 24, 5-7 ;Ez. 11, 19-20).

Se sueña con un reino más digno de Yavé, más religioso, más 
moral y universal. En este reino estarán presentes la paz y la 
justicia (sal. 72), el conocimiento de Yavé (Is. 11,9) y la santidad 
de sus súbditos (Dan. 7,22). De esta manera se va viendo una 
purificación gradual y una marcha ascendente en lo que se 
espera del reino. La misma palabra “ reino” va a designar la

1 4 8 .Cf. HASPECKER J., “ Alianza”  CFT I 48 -55 ; MAC C A R T H Y  D., 
“ La alianza en el Antiguo Testam ento”  SdeT 17 (1 9 6 6 ) 21-33.
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esfera de la acción divina y un don de Dios149. En el Nuevo 
Testamento será precisamente la llegada y la realización de esa 
obra de Dios entre los hombres a través de Jesús.

4) La esperanza del Mesías

En el mesianismo se concretaban todas las esperanzas pues
tas por Israel en una obra divina venidera. Se esperaba sobre 
todo una época, más que un personaje, en la que confluirían 
todos los bienes que debían caracterizar esa era esperada. Esto 
es lo que se ha llamado el ‘mesianismo real’ ; sin embargo, para 
que se hiciera realidad esta época, se necesitaba de un personaje 
que la presidiera (mesianismo personal). De esta manera la 
esperanza mesiánica también fue pasando por una lenta purifi
cación, en la que se fueron sucediendo diversas figuras de ese 
mesías esperado. Primero predominó la esperanza de un mesías- 
rey (Sal. 110,1-2; 72, 11-17; Is. 7,14; 9,5-6; 11,1-9), luego se 
pensó en una presencia salvadora de Yavé sin el concurso de un 
mesías humano (I Sam. 8, 10-18; Sal. 24, 8-10; Sal. 47), poste
riormente se llegó a la idea de un personaje misterioso, escatoló- 
gico y celeste (Zac. 9, 9-10; Dan. 7, 9-14). Más tarde, y de 
acuerdo con la vivencia de los pobres de Yavé, se pensó también 
en un mesías que vendría como siervo de Yavé, humilde y des
preciado (Sal. 22, 28-32), para llegar por último a la esperanza, 
muy fugaz, de un mesías proveniente de la casta sacerdotal150 
(Jer. 33,14-26; Zac. 4,14).

Todas estas expresiones del designio salvífico se concretaron 
y se realizaron de manera sorprendentemente admirable en 
Cristo Jesús. El, en efecto, es la realización plena de la promesa,

1 4 9 .Puede ampliarse esta temática en: BONSIRVEN J., Teología del 
Nuevo Testam ento  (Barcelona, 1961 ), capítulo “ Reino de Dios y 
Mesianismo”  pp. 72-94; DINGERM ANN F., “ Israel a la espera del 
Dios y  de su R e in o”  en SCHREINER J., Palabra y mensaje del A n ti
guo Testam ento  (Barcelona, 1971) 408 - 421. HOFFMANN P., 
“ Reino de D ios”  CFT II 517-530.

150. Am pliación de esta temática en G ARC IA  CORDERO M., La p rob le
mática de la Biblia (BAC 318) 217-236; Me KENZIE J., “ Aspecto 
del pensamiento veterotestamentario. El Mesías” . CBSJ V  672 - 678; 
ELLIS P., L os hom bres y  el mensaje del A T  (Santander, 1970) 335- 
364.
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es la Nueva Alianza eterna y definitiva, es la presencia del Reino 
de Dios entre los hombres y es el Mesías-Salvador de la humani
dad, que en sí cumplió las distintas expectativas mesiánicas del 
Antiguo Testamento.

4. Rasgos principales de la revelación del 
Antiguo Testamento

Si miramos todo lo que ha sido la revelación en el Antiguo 
Testamento y las características de la palabra de Yavé, podemos 
señalar los siguientes rasgos de lo que fue esta revelación151:

a) La revelación es esencialmente interpersonal: es la manifes
tación de Dios al hombre. Allí, es Yavé el sujeto y el objeto 
de esa revelación, ya que es el Dios que revela y que se 
revela. A través de la revelación, Dios llama al hombre a 
establecer una comunión de vida con El.

b) A lo largo del Antiguo Testamento se puede ver que la mani
festación de Dios ha partido siempre de una iniciativa suya. 
Es El quien se da a conocer cuando quiere, a quien quiere y 
porque quiere. El es quien elige, promete y sella una alianza. 
Al mismo tiempo se vale de muchos medios para revelarse y 
establecer una verdadera comunicación con su pueblo.

c) La primacía de la palabra es la que da a la economía vetero- 
testamentaria su unidad. La religión del Antiguo Testamen
to es la religión de la palabra escuchada. Esta palabra supone 
por parte del hombre una mayor atención y significa por 
parte de Dios un profundo respeto a la libertad humana. 
Dios interpela al hombre, pero éste es libre de responder.

d) La palabra exige al hombre la fe y el cumplimiento. De ahí 
que el pecado sea visto como el no querer oír y no querer 
responder a Dios (cf. Jer. 7,13; Os. 9,17).

e) Al mismo tiempo, en el Antiguo Testamento la revelación 
está encuadrada en la esperanza de la salvación venidera.

1 5 1 .Cf. LATOURELLE R ., Teología de la revelación  41-43.
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Para Israel, lo que está por venir es más importante que el 
pasado y el presente. Todo acontecimiento, cualquiera 
que sea, alude a otro posterior. Igual ocurre con las figuras 
de la revelación, con los portadores de ella, que no son 
puntos de parada, sino de tránsito, pues después de ellos 
viene Uno que es mayor152.

5. Importancia del Antiguo Testamento para los cristianos

El Antiguo Testamento prepara y anuncia la venida de Cris
to y de su reino mesiánico y lo representa de diversas maneras 
(DV 15). De ahí que los cristianos debemos recibirlo con gran 
devoción, no como simple prehistoria del cristianismo, sino 
como fuente de sabiduría salvadora.

a El Antiguo Testamento, preparación del Nuevo

Todo el Antiguo Testamento incluye una cierta continuidad 
y un dinamismo que van preparando el acontecimiento de Cris
to. En primer lugar hay una preparación física, en el orden de la 
generación: Cristo, primogénito de toda creatura, penetra en 
el mundo por el camino de la generación humana, lo cual hace 
que todas las generaciones precedentes se constituyan en una 
preparación para este advenimiento. Abraham abre un desfile 
de generaciones que culmina en Cristo (cf. Mt. 1, 1-17). En 
María, precisamente, se cumple la bendición del Génesis y la 
promesa a Abraham, al dar a luz al Salvador del mundo.

Pero esta preparación no es sólo de orden genético y social. 
También el Antiguo Testamento prepara en orden al lenguaje. 
La economía antigua, incluidos los libros, ha ido realizando ese 
trabajo a través de términos, símbolos, fórmulas, procedimien
tos literarios153. En efecto, los Apóstoles reconocen en Jesús 
al Mesías de Israel, al Siervo Doliente, al Hijo del hombre. Esa 
comprensión surge de toda la historia de Israel y de todo el 
Antiguo Testamento.

152. Cf. FRIES H., “ Revelación”  MySal I 255.
153. Cf. ALONSO SCHÓKEL L., “ Interpretación de la Sagrada Escritura”  

en : A A .W .  Com entarios a la D ei Verbum sobre la Divina Revela
ción  (BAC 284) 509-511.
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Un estudio sobre el trasfondo veterotestamentario de casi todas las 
palabras religiosamente importantes en el NT revelaría que esas pala
bras —tales com o  salvación y ju icio— eran empleadas con  un signifi
cado tradicional concreto. La transformación cristiana de esas ideas 
presupone la tradición y brota de ella. Jesús y los apóstoles no crea
ron el lenguaje religioso que empleaban, y sin este m edio la revela
ción  del cristianismo no habría podido ser formulada cuando y 
donde fue form ulada154.

No obstante, el Antiguo Testamento tiene sus limitaciones. 
La revelación veterotestamentaria adoptó en gran parte la 
forma de ley. La ley era una expresión de la fe de Israel en la 
que Dios había revelado una forma de vida y en la que la 
observancia de dicha ley garantizaba una vida de acuerdo con 
la voluntad divina. La ley era, sin embargo, una concepción 
imperfecta de la voluntad de Dios, aunque fuera una concep
ción dominante en gran parte del Antiguo Testamento.

Estas imperfecciones, lentamente superadas, sirvieron para 
manifestar el estilo pedagógico de Dios, que sabía producir la 
experiencia, provocar la insatisfacción, revelar el sentido y 
excitar a la búsqueda.

Ceremonias, sacrificios, distinciones de lo sacro y lo profano, creencias 
o  ignorancias sobre la otra vida, oscuridades sobre la retribución, trato 
de los enemigos, etc. Cuando leemos estas cosas en el A T  podem os 
contem plar en el fon do la mirada y la mano paternal de Dios que 
enseña a andar, a hablar, a discurrir, a su hijo pequeño155.

t Valor existencial actual del Antiguo Testamento

El Antiguo Testamento es una fuerza revitalizadora para la 
fe y la teología cristianas, por cuanto nos presenta las acciones 
de Dios en la historia. En la Biblia no existe un sistema de ideas, 
sino una secuencia de acontecimientos. El encuentro de Dios y 
del hombre a lo largo del Antiguo Testamento es un encuentro 
entre personas vivas en donde el hombre responde a un Ser 
personal y no a una idea. Esto nos hace comprender aún más

1 5 4 .Me KENZIE J., “ Los valores del Antiguo Testam ento”  Co 30 (1967) 
549.

155. ALONSO SCHÓKEL L., “ Interpretación de la Sagrada Escritura”  
519.
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que el encuentro con Dios tiene lugar en la historia y no en el 
ámbito de lo abstracto e intemporal. Dios no entra en contacto 
con ‘el hombre’ , sino con hombres concretos: Abraham, Moisés, 
David, etc. Entra en contacto con Israel en un determinado 
tiempo y lugar, es decir, en momentos precisos de su historia. 
De esta manera, la respuesta que da el hombre a esa manifesta
ción de Dios es también definida y concreta.

No hay duda acerca de que el Antiguo Testamento tiene un 
valor existencial para el cristiano156, aunque sin embargo sólo 
hay una forma de hacer viva y vital su lectura: poniendo a 
Cristo como centro, en cuya relación deben situarse todos 
los elementos que trae el Antiguo Testamento.

El mismo Nuevo Testamento nos muestra el valor que tiene 
el Antiguo, pues lejos de declarar caduco su valor existencial, 
lo confirma y acentúa. Las exhortaciones de Jesús (cf. Mt. 12, 
4-42; Le. 4, 25-30), de Pablo (I Cor. 10, 1-13), de Hebreos 
(Hb. 11), hacen ver que los acontecimientos del Antiguo Testa
mento tienen un valor existencial, como exigencias de imita
ción o, al contrario, como ejemplos de conducta que se deben 
evitar, o como llamada a la decisión personal de conversión. En 
esta línea es importante ver cómo los autores del Nuevo Testa
mento presentan con frecuencia como modelo de fe a los 
grandes personajes del Antiguo Testamento: Abraham, padre 
de los creyentes (Rom. 4,11-12), Moisés (Hb. 11, 24-30), preci
samente porque la plenitud que se da en Cristo se manifiesta 
de forma más clara e imperativa en la exigencia de imitar los 
ejemplos de fe de unos hombres pertenecientes a la antigua 
alianza.

Todos los acontecimientos de la historia de la salvación son 
muestra de la gran pedagogía divina. Por eso, más allá de las di
ferencias debidas a las diversas situaciones y a la soberana liber
tad de la gracia, hay unas constantes en el encuentro de Dios 
con el hombre, a lo largo de los distintos caminos que Dios le 
invita a seguir. Esa pedagogía divina va a indicar también al 
cristiano la ruta que debe tener siempre presente para poder 
encontrar a Dios en Cristo.

156. Cf. DREYFUS F ., “ El valor existencial del Antiguo Testam ento” 
Co (19 67 ) 564-576.
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ACTIVIDADES DE COMPLEMENTACION

1. Profundización del tema

a. GRELOT P., “ Relación entre el Antiguo y el Nuevo 
Testamento en Jesucristo” , en LATOURELLE R. 
O ’COLLINS G., Problemas y perspectivas de teología 
fundamental 272 - 298.

b. SCHREINER J., Palabra y mensaje del Antiguo Testa
mento (Barcelona 1971).

2. Círculo de estudio
Profundizar por grupos y hacer una síntesis de la relación 
entre liberación y alianza: para ello puede verse MEJIA J., 
“ La liberación. Aspectos bíblicos”  en CELAM, Liberación. 
Diálogos en el CELAM 271 - 307.

3. Guía pastoral
a. Discutir por grupos el valor actual que tiene el Antiguo 

Testamento, tanto en la liturgia como en la catequesis.

b. Dentro de una perspectiva ecuménica, analizar NAe 
4 y el discurso de JUAN PABLO II en la Sinagoga de 
Roma (13 de abril de 1986: cf. L’Osservatore Romano, 
ed. española del 20 de abril 1986).

4. Liturgia de las Horas. Lecturas.
a. S. IRENEO, “ A través de figuras, Israel aprendía a temer 

al Señor y a perseverar en su servicio” , Miércoles II 
C u&T6sni&
S. JUAN CRISOSTOMO, “ Moisés y Cristo” . Lunes II 
Cuaresma.
S. AGUSTIN, “ El Señor Jesucristo es el verdadero Sa
lomón” . Sábado XIV ordinario.
S. ZENON DE VERONA, “ Job era figura de Cristo” 
Sábado VIII Ordinario
S. AMBROSIO, “ Todas estas cosas les acontecía a ellos 
en figura” . Martes VIII ordinario.
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CAPITULO 6: CRISTO REVELADOR Y REVELACION 
DEL PADRE

Cristo Jesús es la máxima manifestación del amor del Padre, 
el cumplimiento de las promesas divinas y el centro de la histo
ria de la salvación. En efecto, la Ley y los profetas estaban 
orientados hacia El y sólo en El encuentran cumplimiento. Esto 
es lo que trata de dar a entender el texto de Lucas 24,27: “ Y, 
empezando por Moisés y continuando por todos los profetas, 
les explicó lo que había sobre él en todas las Escrituras” .

Este relato de Emaús nos muestra a Cristo como la máxima 
y definitiva revelación de Dios a los hombres, porque El es la 
presencia de Dios en medio de la humanidad, la autodonación 
y automanifestación personal, que no sólo viene a iluminar y 
a dar sentido a toda la revelación precedente, sino que continúa 
presente en medio de los suyos para dar luz y vida a quienes lo 
reconocen como Señor157.

Cristo es, pues, el centro de la historia158 porque es el culmen 
y la plenitud de la revelación. En El, Dios ha puesto en la histo
ria un acontecimiento determinante capaz de hacerla sensata y 
mediadora de revelación159.

A lo largo de este capítulo vamos a tratar de mirar el aconte
cimiento histórico de Jesús, para ver cómo en El se da la reali
dad plena de la revelación. Iniciaremos estudiando la presenta

157.Cf. Puebla 220.
15 8 .Cf. Puebla 6. 407.
159.C f. FISICHELLA R ., La Rivelazione: even to e credibilitá (Bologna 

1 9 8 5 )5 1 .
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ción que nos hace el Nuevo Testamento, para luego hacer una 
reflexión teológica a partir de esos datos, teniendo en cuenta, 
además, los momentos más significativos de esa revelación en 
Jesús, que nos permitan finalmente comprender el valor y la 
definitividad de la revelación cristiana.

1. Presentación neo testamentaria

Si para la antigua alianza la categoría más importante era el 
futuro, lo que habría de venir, para el Nuevo Testamento lo 
es el hoy, el presente que ha llegado en Jesucristo. En El, se ha 
llegado al cumplimiento de lo prometido: “ Se ha cumplido el 
tiempo, y el Reino de Dios está cerca” (Me. 1,15; Gal. 4,4). Más 
exactamente se puede hablar de que en Cristo el tiempo ha 
encontrado su centro, ya que El constituye también el origen 
de lo que vendrá. Sólo desde Cristo el antes y el después de los 
tiempos consiguen su ordenación y su puesto exacto; sólo desde 
El puede ser conocido y entendido.

Este nuevo impulso hacia el futuro y la nueva esperanza 
escatológica originada en Cristo se basan y se fundamentan en 
el cumplimiento de las promesas antiguas. En El, el presente es 
futuro ya comenzado, de tal manera que ningún acontecimiento 
anterior o posterior a Cristo tiene la importancia y la centrali- 
dad de lo que ha acontecido por la muerte y resurrección del 
Señor.

A lo largo de los escritos neotestamentarios podemos ver 
con claridad la conciencia que tuvo la Iglesia primitiva acerca 
de la centralidad y la novedad de Cristo. En El, la revelación 
acontece históricamente como automanifestación personal de 
Dios. El Hijo de Dios se hace hombre, la palabra divina se pro
nuncia definitivamente para realizar la salvación y dar al hombre 
una nueva vida160.

1 6 0 .Para esta síntesis del Nuevo Testam ento he tom ado com o  base los 
siguientes textos: LATOURELLE R., Teología de la revelación 
(Salamanca, 1969) 45-86; FISICHELLA R., La Rivelazione: evento  
e credibilitá (Bologna 1985) 63-68; L A V A T O R I R ., D io e l ’uom o  
incontro di salvezza (Bologna 1985) 63-67; O ’COLLINS G., T eolo 
gía Fondam entale (Brescia 19842 ) 110-126; JEREMIAS J., T eolo 
gía del N uevo Testam ento  (Salamanca, 1974).
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a Sinópticos

Los términos con los que los sinópticos describen la activi
dad reveladora de Cristo son “ proclamar” , “ predicación” , 
“ evangelizar” , “ enseñar” , “ revelar” . Por ello, se concibe a Cristo 
como el “ maestro” , el “ doctor”  que interpreta las Escrituras, 
el “ profeta”  que, lleno del Espíritu Santo, proclama la palabra 
de Dios, el “ hijo”  que condivide los secretos del Padre.

Para los sinópticos, Jesús es el anunciador del Reino de Dios 
que recorría la Galilea, para enseñar y predicar el evangelio del 
Reino, llamando a la conversión (Mt. 4 ,17.23)161. El tema princi
pal de esa revelación de Cristo es parte esencial de la presenta
ción del acontecimiento escatológico que se inaugura en El, de 
tal manera que, según estos evangelistas, Jesús no es solamente 
el que anuncia la Buena Nueva (Me. 1,14; Mt. 10,7; 21,11; Le. 
2,14; 4,23), sino que El mismo, con su vida y con sus hechos, 
es el objeto y el contenido de la acción salvífica, especialmente 
cuando habla de su pasión y de su muerte (cf. Me. 14,9; Mí. 26,
13) y cuando hace coincidir su manifestación personal con la 
venida del Reino de Dios.

Esa plenitud de la revelación viene subrayada al manifestar 
el conocimiento exclusivo que El tiene de su Padre (Mt. 11,25- 
27; Le. 10, 21s), de tal m odo que por ser el Hijo único, el here
dero (Me. 12,6), es la máxima manifestación de Dios, el perfecto 
revelador del Padre, que hace partícipe de su conocimiento a 
quien quiere (Mt. 13,11).

Aunque los sinópticos se centran todos en la persona de 
Cristo para manifestar cómo la primera comunidad cristiana 
percibió la realidad de su presencia, sin embargo cada uno de 
ellos subraya aspectos diversos y complementarios162: así Marcos 
presenta a Jesús como aquel que proclama el Reino de Dios 
(Me. 1,14); Lucas hace ver que El es el portador de la Buena 
Nueva para los pobres y los que sufren (Le. 4,16ss), Mateo resal

161. Son m uchos los textos en donde se encuentran estas afirmaciones que 
hacen los Sinópticos: cf. Mt 4 ,23; 7,28-29; 21 ,23; Me 1 ,22 .38 .39 ; 6,6; 
Le 13 ,22; 19 ,47; 20 ,1; 23,5.

162.Ampliar este punto en CABA J., El Jesús de los Evangelios (BAC 
392, Madrid , 1977) 5-79.
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ta el aspecto de maestro cuya doctrina permanece para siempre 
(Mí. 28,19ss).

b Hechos de los Apóstoles

Jesús viene presentado com o autor de la salvación y mani
festación última de Dios. El primer discurso de Pedro afirma 
que Jesús, muerto y resucitado, es el Señor y el Mesías que 
realiza los tiempos anunciados por Joel (A ct. 2,22-36), en los 
cuales Dios comunicará la abundancia de sus dones y la plenitud 
de su Espíritu (cf. Joel 3,1-5). En el segundo discurso, el apóstol 
proclama que, con la venida de Jesús entre los hombres, han 
terminado los tiempos de la espera mesiánica, porque El ha 
revelado el mensaje prometido, inaugurando los tiempos últi
mos de la restauración (Act. 3,11-26).

Lo más importante de este libro es el reflejo que hay allí 
del lenguaje de la Iglesia primitiva. En los Hechos se ve la clara 
conciencia que tenían los Apóstoles de dar testimonio, de pro
clamar el evangelio y de enseñar163.

Dar testimonio de la resurrección es la principal caracterís
tica de la actividad apostólica. Los Apóstoles son los testigos, 
elegidos por Dios (10,41), llamados por Cristo para testimoniar 
(1,8). Este testimonio está respaldado por el poder del Espíritu 
Santo, que instruye a los Apóstoles (4,13), les da fuerza y 
constancia (4,8-31; 5,32).

Lo que predican, enseñan y atestiguan los Apóstoles es Cris
to, la totalidad de su persona (5,42; 8,5. 35), su palabra (4,29; 
15,35) y la Buena Nueva de la salvación en El (3,15; 4,12).

c Juan

El evangelio de Juan aparece com o el evangelio de la revela
ción por excelencia, en el que Jesús va manifestando los diversos 
aspectos de su persona y de su obra: “ Yo soy”  el buen pastor

163. Textos que acreditan el testim onio apostólico: A ct. 1 ,22; 2 ,32 ; 3 ,15; 
5,20-32; 10,39; 13,31. Textos que se refieren a la enseñanza: A ct. 
2 ,42; 4 ,2 . 18; 5 ,25. 42; 11,26; 17 ,19; 1 8 ,1 1 ;2 1 ,2 1 .
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(Jn. 10,14), el pan verdadero (6,48), la vid (15,1), la luz del 
mundo (8,12), el camino, la verdad y la vida (14,6), la resu
rrección (11,25), hasta culminar con el “ Yo soy”  absoluto 
(8,58) que evoca la divina automanifestación del Exodo (cf. 
Ex. 3,14).

A lo largo de su evangelio se ve el esfuerzo que hace la Igle
sia del primer siglo para comprender la definitividad de la reve
lación de Jesús. Precisamente el prólogo identifica desde un 
comienzo a Jesús con el Logos, identificación posible ya que se 
parte de la conciencia de que la revelación definitivia de Dios 
está indisolublemente ligada a la persona histórica de Jesús 
(cf. I Jn. 1,1-3). El prólogo constituye como un resumen de la 
historia de las manifestaciones de Dios a través de su palabra. 
Allí se pueden distinguir tres etapas: la creación como primera 
manifestación de Dios (Jn. 1,3); luego, al escoger Dios un pueblo, 
se manifiesta en él a través de la ley y de los profetas (1,11); por 
último nos habla en su Hijo (1,14. 18). El Hijo, entonces, es el 
perfecto revelador del Padre, lo cual viene señalado con tres 
elementos fundamentales: su pre-existencia como Logos de Dios 
(1,1-2), su encarnación (1,14) y la intimidad de vida permanen
te del Hiio con el Padre, tanto antes, como después de la encar
nación (1 ,18)164.

Cristo constituye el vértice de la revelación, porque si “ Dios 
ha amado tanto al mundo hasta dar su propio Hijo” , no pode
mos esperar más. En El se tiene la definitiva comunicación de 
aquella salvación, gracias a la cual no perecemos, sino que tene
mos ya la vida eterna (3,16), porque hemos experimentado la 
grandeza de su amor y hemos recibido la posibilidad de condivi
dir la vida eterna como hijos “ renacidos”  (1,12).

Para describir la revelación que acontece en Jesucristo, Juan 
lo presenta como el Hijo que manifiesta al Padre (1,18), porque 
lo conoce (7,29), y como el testigo fiel (Apoc. 1,5; 3,14) que 
habla la verdad que oyó de Dios (Jn. 8,40) y cuya misión es dar 
testimonio de la verdad (18,37), es decir, de lo que es El mismo 
(3,16; 17,3) porque ha sido enviado por el Padre (3,34; 17,8).

164. Cf. A LFA R O  J., “ Cristo glorioso, revelador del Padre”  Gr 39 (1958 ) 
225-226.
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d Pablo

Las cartas de Pablo expresan y defienden con vigor la con
cepción según la cual el empuje y la realidad de la salvación y 
de la revelación se entrelazan (cf. 2 Cor. 2,14-15). Esta convic
ción parte de su experiencia personal, ya que él es consciente 
de que su encuentro con Cristo resucitado en el camino a 
Damasco había constituido un movimiento inesperado hacia una 
nueva vida (Gal. l , l l s s )  y que lo inició en una existencia en 
Cristo165.

Pablo es el intérprete fiel de ese movimiento que identifica 
el tiempo último esperado y el tiempo de Cristo (cf. Gal. 4,4s), 
por lo cual crea en torno a la persona de Jesucristo una verda
dera teología de la revelación. En efecto, para el apóstol, la 
revelación es el progresivo conocimiento del misterio166 escon
dido a lo largo de los siglos (1 Cor. 2,6-9) que ahora es anuncia
do, revelado (Rom. 16,25-27) y hecho manifiesto en Cristo (Efi 
1,9), que por su muerte y resurrección se ha constituido en 
centro de una nueva economía y en único principio de salvación 
(Ef. 1,7; 2,1-10). Este misterio se ha dado a conocer a las nacio
nes por el evangelio y la predicación, para llevar a todos a la fe 
y a la obediencia (Rom. 16,26) de Cristo, ya que en definitiva 
el misterio es Cristo (iíom.16,25; C o /.l,26-27; 1 T/m.3,16).

De acuerdo con el contenido de sus cartas, se ve que Pablo 
tiene la clara convicción de que en Cristo se encuentra la plena 
realización histórica de todas las promesas divinas (cf Gal. 4,4; 
Ef. 1,10), de tal manera que en el Hijo, Dios nos ha elegido, nos 
ha hecho hijos de adopción (Ef. 1,4-6), redimiéndonos mediante 
el sacrificio de la cruz y logrando la remisión de los pecados. 
Asimismo, el apóstol hace comprender que esa revelación reali
zada en Cristo no culmina en el Jesús de la historia, sino que 
tiende escatológicamente a su plena manifestación. De esta 
manera hay una tensión dinámica entre la primera revelación 
y la segunda, porque en esta última se revelará definitivamente 
y en plenitud lo que nosotros ahora poseemos de manera enig

165. Cf. O ’COLLINS G ., Teología Fondam entale 113-118.
166. Cf. SOHNGEN G ., “ La sabiduría de la teología por el cam ino de la 

ciencia”  MySal I 980-992.
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mática y confusa, la gloria de Cristo y de todos aquellos que se 
configuran con El {Rom. 8, 17-25).

e Hebreos

Creando una dialéctica entre los varios elementos del Anti
guo Testamento y la novedad del evangelio, la carta a los 
hebreos muestra la grandeza e incomparabilidad de este último 
en el contexto de la economía salvífica {Hb. 1,1-2).

La esencia de la revelación es el hecho de que Dios ha habla
do, es decir, de que ha entrado en una relación particular con 
el hombre. Sin esta expresión de la palabra no se daría una 
comunicación ni una relación interpersonal.

A lo largo de su exposición, el autor de Hebreos quiere 
subrayar la historicidad de esos eventos y de su realización per
sonal. Por esto, señala con claridad cuáles son los sujetos de tal 
comunicación: Dios, los padres, los profetas, nosotros, el Hijo. 
Destaca de una manera singular el papel que ha ejercido el 
Hijo en esta revelación: Cristo, enviado por el Padre como 
revelador, se distingue cualitativamente de cualquier mediador 
precedente (12,24), porque El posee con el Padre una relación 
totalmente única: es el Hijo (3,6), irradiación de la gloria divina 
(1,3).

La excelencia de la revelación de Cristo está en que El nos 
ha traído mucho más que la palabra. En efecto, El nos ha dado 
la salvación, inaugurada por su predicación (2,1-4).

2. Cristo, plenitud de la revelación

De acuerdo, pues, con el dato escriturístico, Cristo no es 
uno de los mediadores de la revelación de Dios, sino que es el 
Mediador absoluto167 porque es la Palabra del Padre, el Hijo de

167. El dogma de Calcedonia trata precisamente de profesar una cuestión 
fundamental de la fe: que Jesucristo en persona es el mediador entre 
Dios y los hombres y que por lo  tanto es la nueva alianza. Ampliar 
esta temática en KASPER W., Jesús el Cristo (Salamanca, 1978), 
especialmente en el capítulo 13: Jesucristo, mediador entre Dios y 
el hom bre, pp 281-336.
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Dios hecho hombre (cf 1 Tim. 2,5), que irrumpe en la historia 
para traer la salvación (cf.Hb. 1,1-4). En El se ha revelado defini
tiva e irrevocablemente la voluntad salvífica universal de Dios168 
a través de un hecho único e irrepetible: la encarnación del 
Logos divino.

a La Encamación, misterio de la plenitud reveladora

La Encarnación da realidad al acontecimiento revelador por 
excelencia, porque ella es el encuentro de Dios con el hombre 
y del hombre con Dios, con base en la unión que hay entre divini
dad y humanidad en el misterio de Cristo169. El, el Hijo de Dios 
hecho hombre, es la perfecta revelación puesto que viene a 
hablar, a predicar, a enseñar y a atestiguar lo que ha visto y 
oído. De esta manera, la Encarnación es la vía elegida por Dios 
para revelar y revelarse, a través de la cual hace posible a nivel 
humano el conocimiento de Dios y de su designio salvífico.

Consiguientemente, lo que quiere decir: Dios se autorre- 
vela al hombre en la palabra, lo sabemos cuando nos acerca
mos a la Encarnación: “ Y la Palabra se hizo carne” . Por ello 
mismo, toda especulación sobre la revelación que no parta 
y descanse en la Encarnación no logrará alcanzar su objetivo, 
y probablemente se descarriará (como cuando se reduce la 
revelación a un catálogo de “ verdades”  que se deben creer en 
sí mismas sin conexión alguna con el que las ha proferido 
y con las intenciones salvíficas de Dios al proferirlas).

Ya Santo Tomás, refiriéndose a la economía de la Encarna
ción en relación con la revelación, afirmaba:

A s í co m o  el hom bre, cuando quiere revelarse con palabra del corazón, 
palabra que pronuncia con  la boca, reviste en cierto m odo su palabra 
con  letras o  con  la voz, así Dios, cuando quiere manifestarse a los 
hombres, reviste de carne en el tiem po a su V erbo concebido desde la 
eternidad190.

168. Cf. Puebla 183.
1 6 9 .Cf. Puebla 188; ampliar esta relación entre Encarnación y revelación 

en: A LF A R O  J., Revelación cristiana, fe  y  teología  (Salamanca, 
1985) 65-88.

170. In Jn c. 14, lect. 2, citado por LATOURELLE R ., Teología de la re
velación  452.
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De este modo el Aquinate quería ver la maravillosa pedago
gía de Dios, que para entrar en diálogo con el hombre elige 
nuestra misma naturaleza, de tal manera que su Verbo eterno 
pudiera hablarnos de El y, al mismo tiempo, nos revelara nues
tra condición filial, como testigo perfectamente cualificado de 
los misterios divinos. En efecto, su revelación deriva de la visión 
que el Hijo tiene del Padre.

Jesucristo, pues, revela el misterio del Padre en tanto revela 
su propio misterio de Hijo: la revelación es autorrevelación. 
El “ Deus loquens”  del AT se hace “ Christus loquens”  en el 
NT, para significar con esto que la revelación de Dios es ahora 
la revelación de Cristo.

En Jesucristo, por lo tanto, llegan a su absoluto punto cul
minante tanto la llamada de Dios, como la respuesta del hom
bre, al identificarse en la unidad de su persona. En cuanto 
hombre, Cristo es la perfecta respuesta humana a la palabra y 
auto comunicación de Dios. En su obediencia, El conduce de 
nuevo la humanidad hacia la unión con Dios y la hace partícipe 
de la vida eterna. En Cristo encontramos la relación de comu
nión, de diálogo, de docilidad y de amor que el hombre debe 
tener para con Dios. Así la revelación es completa aun desde 
este punto de vista, porque encuentra en el hombre el término 
y la respuesta que hacen plenamente eficaz el designio del amor 
de Dios.

b Cristo, sujeto y objeto de la revelación

Porque el Verbo de Dios es por sí mismo, desde la eterni
dad, la expresión viva y completa del Padre, que posee la misma 
naturaleza del Padre, Cristo es el Dios revelante. El es causa y 
autor de la revelación como lo es también el Padre y el Espíritu 
Santo. El ha sido enviado por el Padre para comunicar la pleni
tud de la manifestación divina.

Pero es también el Dios revelado: el Dios verdadero que 
anuncia y testimonia de sí mismo, porque es Dios, el Verbo de 
Dios. Cristo, entonces, nos hace conocer el misterio de sí mis
mo. El, com o Verbo eterno, es la misma verdad que El anuncia 
y revela. De igual modo, es también el medio por el que se 
revela la Verdad y se comunica la Vida (Jn. 14,5-6), es decir, 
El mismo es el camino accesible al hombre para conocer la Ver
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dad y lograr la comunión de vida con Dios. A través de la natu
raleza humana de Jesús, Dios se hace accesible al hombre.

El es el auténtico testigo de la verdad que proclama, ya sea 
por la autoridad de su enseñanza, ya sea por los signos que 
cumple, ya sea por la gloria de Dios que resplandece en El, 
constituyéndose personalmente en motivo de credibilidad.

Este modo de abordar y desarrollar el misterio de la revela
ción está fundado en Cristo, gira en torno a El y está orien
tado hacia El mismo: “ Así, pues, la revelación es no sólo cristo- 
céntrica y cristológica, sino también (...) es cristoteleológica 
(a saber, finalizada en Cristo): Cristo es centro, fundamento y 
fin de la revelación” 171 .

La revelación es cristológica, ya que se identifica, en último 
término, con la encarnación. Cristo es la revelación de Dios.

Todo lo que Dios tiene que revelar de sí mismo es su Verbo. 
En consecuencia, la revelación es también esencialmente cris- 
tocéntrica: tanto la revelación por la “ creación”  como la reve
lación por la “ palabra”  de la antigua alianza tienden, desde el 
fondo de sí mismas, a Cristo, y sólo desde El adquieren plena 
consistencia y luz. Por último, se utiliza la expresión cristo
teleológica para designar hacia dónde apunta, en definitiva, 
la revelación: hacia el pleno descubrimiento del misterio de 
Cristo en la gloria, en el cual acontecerá la plena y perfecta 
revelación de Dios mismo.

c Dimensión trinitaria de la revelación

No podemos dejar de recordar también que la revelación 
divina, precisamente por ser cristológica, es necesariamente 
trinitaria.

Cristo es plenitud de la revelación del misterio Trinitario172. 
El ha sido enviado por el Padre y obra con el poder del Espíritu

171. A LFA R O  J., “ Unitas institutionis theologicae iuxta Vat. II” , en 
Seminarium 23 (19 71 ) 222.

172. Cf. Puebla 212.
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Santo. Por eso, “ por Cristo, la Palabra hecha carne, y con el 
Espíritu Santo pueden los hombres llegar hasta el Padre y parti
cipar de la naturaleza divina” 173.

En la revelación es toda la Trinidad la que actúa. El Padre 
envía al Hijo (I Jn. 4,9-10; Jn. 3,16), da testimonio en su favor 
(Jn. 10,25; 5, 36-37) y atrae los hombres hacia el Hijo por medio 
de una fuerza interior que pone en su corazón (Jn. 6,44). El 
Hijo, por su parte, da testimonio del amor del Padre (Jn. 3,11) 
y lo comunica a los hombres, llevando a cabo la obra salvífica 
querida por el Padre. El Espíritu Santo es quien da poder y 
eficacia a las palabras de Jesús, ilumina la mente y sostiene la 
voluntad de los hombres para que se abran a la comprensión 
y a la acogida de la palabra divina, permaneciendo presente y 
actuante a lo largo de toda la historia174 y asegurando la conti
nuidad y la fidelidad a la acogida de esa autocomunicación 
de Dios.

De acuerdo con estos datos, tenemos que afirmar con toda 
claridad que la revelación cumplida en Cristo es al mismo 
tiempo obra del Padre y del Espíritu Santo.

3. Momentos significativos de revelación en la vida de Jesús

Los datos teológicos hasta ahora expuestos y la conciencia 
que tuvieron los escritores sagrados acerca de la realidad de 
Jesús como plenitud de la revelación, tienen que fundamentarse 
en algunos momentos muy significativos de su vida histórica. 
Si no fuera así, la realidad de Jesús no tendría una base cierta 
y segura para poder afirmar que en El Dios se ha revelado defi
nitivamente. De igual manera es necesario afirmar desde ahora, 
tomándolo como un dato que se presupone, la auto con ciencia 
de Jesús175 acerca de sí mismo, com o última y definitiva pala
bra que Dios ha dirigido a los hombres (cf. Me. 1,15) y com o 
comienzo del tiempo nuevo en el que se decide la historia de 
todo el mundo.

173. DV 2.
174. Cf, Puebla 1294-1296.
175. La problem ática de la autoconciencia de Jesús será expuesta más ade

lante en el capítulo 15, c f. pp. 411-448.
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... un Dios-hom bre que sólo tuviera en cierto sentido una magnitud 
objetiva, que no supiera nada de su propia divinidad, es sencilla
mente inconcebible .

Según la presentación que nos hacen los evangelios podemos 
determinar cinco momentos particulares en los cuales se encuen
tra, en la historia de Jesús, una manifestación significativa de 
su realidad como revelador y revelación del amor y de la miseri
cordia de Dios, es decir en donde se nos presenta como aquel 
que en nombre del Padre viene a comunicar el designio salvifico, 
a revelar la realidad íntima de Dios, a manifestar la vocación y 
la grandeza del hombre y a realizar en su persona lo que anun
cia: la salvación, con la cual restaura la comunión íntima de 
vida entre Dios y el hombre. Estos cinco momentos son: el bau
tismo, la predicación, los milagros, la muerte y la resurrección.

a El bautismo de Jesús

Este primer momento significativo de la vida de Jesús, su 
bautismo en el Jordán, se presenta como el signo de la inaugura
ción de una nueva historia. En los relatos de los evangelios (Me. 
1,9-11; Mt. 3,13-17; Le. 3,21-22) se nota con claridad cómo se 
quiere hacer hincapié en ese aspecto a través de la presentación 
que se hace de Juan el Bautista como aquel que representa todo 
el Antiguo Testamento, y de Jesús com o el que inaugura el 
tiempo de la salvación y del cumplimiento:

¿Eres tú el que ha de venir, o  debem os esperar a otro? Jesús les res
pon d ió : Id y contad a Juan lo que oís y veis... {Mt. l l ,3 s s ) .

En verdad os digo que no ha surgido entre los nacidos de mujer uno 
mayor que Juan el Bautista... todos los profetas, lo mismo que la Ley, 
hasta Juan profetizaron (Mí. 11,9-13).

Con Jesús viene concluido y superado el Antiguo Testamen
to en la perspectiva del anuncio y de la inauguración del Reino. 
De ahí que sea necesario que Juan disminuya para permitir el 
crecimiento de Cristo (Jn. 3,30), ya que El es el que ha de venir 
para la salvación y para el perdón de los pecados (Jn. 1,29-34).

176. D ARLA P A ., “ Teología fundamental de la historia de la salvación’ ’ 
MySal I 149.
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El bautismo de Jesús en el Jordán177 es un episodio que 
atestigua la tradición evangélica y del cual no sólo hablan los 
Sinópticos, sino que además se encuentran referencias neotesta- 
mentarias de la primera comunidad cristiana (cf Act. 1,21-22; 
10,38). En este episodio se deja ver la conciencia que tiene Jesús 
acerca de su misión (cf Le. 4,18ss; Mt. 3,16), a través de una 
vivencia en la que recibe la unción del Espíritu Santo (Me. 1, 
9-10). Esta teofonía, en la que se oye la voz de Dios proclamán
dolo como el Hijo amado, objeto de sus complacencias (Me. 
1,11; Mt. 3,17; Le. 3,22; cf. Is. 42,1; 61,1), viene a profundizar 
y a enriquecer su conciencia filial, pero no a crearla178. Con la 
unción del Espíritu Santo se inaugura igualmente el ministerio 
profético de Jesús, así com o con la venida del mismo Espíritu 
se da comienzo a la misión profética de los Apóstoles en la 
Iglesia179.

A partir del bautismo, los evangelios insisten precisamente 
en la autoridad de la enseñanza de Jesús, el cual aunque anuncia 
también la cercanía del Reino (Mt. 3,12 — 4,17), sin embargo 
no remite a ninguno después de El, pues El se identifica con el 
mensaje que anuncia.

b Profetismo de Jesús
La palabra que dirige, es decir su predicación, se encuentra 

siempre referida a la promesa, de tal manera que lo que El anun
cia significa el cumplimiento: “ Esta Escritura, que acabáis de 
oir, se ha cumplido hoy”  (Le. 4,21). En El, en verdad, se iden
tifican la promesa absoluta de salvación de Dios al mundo y la 
revelación de Dios.

La Escritura da testimonio de esta realidad presentando de 
manera muy amplia todo lo relativo al profetismo de Jesús180.

E L  A C O N T E C I M I E N T O  DE L A  R E V E L A C I O N

177. Ampliar el tema en: TOM AS DE AQUINO S.Th III q .39 ; SCHUTZ 
CH., “ Los misterios de la vida y actividad pública de Jesús”  MySal 
III/II (Madrid, 1971) 72-88 ; COUNE M., “ Baptéme, transfiguration 
et passion”  N R T 92 (1970 ) 165-179; FEUILLET A ., “ Bautismo de 
Jesús”  SdeT 4 (1962 ) 228-234.

1 7 8 .Cf. T A Y L O R  V ., La personne du Christ dans le Nouveau Testa- 
ment (Paris, 1969) 17.

179. Cf. G O N ZA LEZ C.I., Jesucristo el Salvador”  (M éxico, 1978) 149.
180. Para una mayor inform ación sobre este aspecto: A LFA R O  J., “ Las 

funciones salvíficas de Cristo com o  Revelador, Señor y Sacerdote” 
MySal III/I 671-688; LATOURELLE R., Teología de la revelación 
46 -50 ; FUGLISTER N., “ Fundamentos veterotestamentarios de la 
Cristología neotestamentaria”  MySal III/I 163-193; JEREMIAS J., 
Teología del Nuevo Testam ento 97-107.
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1) Jesús el Maestro

Los evangelios presentan a Jesús no como un maestro reli
gioso más, sino como el “ Rabbí” , el Maestro, que enseña una 
doctrina llena de poder {Me. 1,27), hasta el punto de llegar a 
afirmar que “ sólo uno es vuestro maestro, todos vosotros sois 
discípulos”  (Mí. 23,10). A diferencia de los maestros de la ley, 
no son los discípulos quienes buscan al maestro para recibir 
la enseñanza, sino que es Jesús quien llama y convoca a sus 
discípulos para enseñarles su doctrina, que en definitiva se iden
tifica con su propia persona {Me. 8,35-38; Mt. 10,31-33).

Su actividad como maestro se desarrolla en la sinagoga 
{Me. 1,21), en la montaña {Mt. 5,12), en el templo {Me. 12,35; 
Mt. 26,55), enseñando de una manera nueva, llena de autoridad. 
Mientras que los doctores de Israel tan solo comentaban la ley, 
El la interpreta, la corrige y la profundiza, porque El no ha 
venido a destruir la ley {Mt. 5,17-21), sino a cumplirla, dándole 
profundidad definitiva {Mt. 5,21-48; Le. 6,27-37), de tal manera 
que sus palabras no pasarán (Mí.24,35).

2) Jesús el Profeta

Por su predicación, Jesús aparece en continuidad con la 
tradición profética, la cual había tenido gran importancia en 
la formación y en la conducción del pueblo de Israel. El profe
tismo181 había sido una de las grandes manifestaciones de Yavé 
a lo largo de la antigua alianza. Ser profeta había significado 
ser el intermediario entre Dios y el pueblo, recibiendo directa
mente de Dios su mensaje para transmitirlo (cf. I Sam. 15,16; 
II Sam. 12, 7-11; Am. 3,7; Is 1,2) de tal modo que el profeta 
era como la boca de Dios {Ex. 4,14-16; Is. 6,6-9; Jer. 15,19), 
que ejercía su misión en razón de una vocación gratuita por 
parte de Dios {Ex. 3,1-20; Is. 5,9; 6,1-10; Jer. 1, 4-19 ;Ez. 1,1-6). 
Esa experiencia de la vocación hacía que los profetas tuvieran 
conciencia de que era Yavé quien les dirigía la palabra {Jer. 14,

1 8 1 .Sobre el profetism o en general: c f. FUGLISTER N., “ Profeta”  CFT 
I 432-453; RAH N ER K ., “ Profetism o”  SaM V  569-576; von RA D  
G., Teología del Antiguo Testam ento  (Salamanca, 1969) II 17-380; 
M ONLOUBOU L., Profetism o y profetas  (Madrid, 1971); NEHER 
A ., Esencia del p rofetism o  (Salamanca, 1975).
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14) y quien los acompañaba y auxiliaba en el cumplimiento de 
sumisión (Jer. 1,8. 18).

Los sinópticos presentan de manera relevante el profetis- 
mo de Jesús. Sin llamarlo jamás con el título de ‘profeta’, tal 
como habían designado a Juan el Bautista (Me. 9,11-13 ;Mt. 11, 
2-15; Le. 7,18-29; 16,16), señalan, eso sí, que en la opinión del 
pueblo Jesús era visto como un profeta (Me. 6,14-16; 8,28; Le.
7,16) y com o tal había sido reconocido por los discípulos en 
el camino de Emaús (Le. 24,19), ya que en su predicación y en 
sus milagros habían visto el estilo de los grandes profetas.

Jesús, ungido por el Espíritu Santo para anunciar el Evan
gelio a los pobres, para proclamar la libertad a los cautivos, 
la recuperación de la vista a los ciegos y la liberación a los opri
midos, nos ha entregado en las Bienaventuranzas y en el sermón 
de la montaña la gran proclamación de la nueva ley del Reino 
de Dios182, llevando a cumplimiento todo el profetismo, de tal 
modo que El es el Profeta, en sentido exclusivo y definitivo. 
En El, Dios habla directamente al hombre, porque es la Palabra 
misma de Dios que viene a traer la revelación. El no es un 
simple intermediario, sino que es el Mediador, porque es al 
mismo tiempo Dios verdadero y hombre verdadero. Jesús tiene 
conciencia de que su misión siendo semejante a la de los pro
fetas del Antiguo Testamento, sin embargo es superior. Así lo 
manifiesta en la parábola de los viñadores (Mt. 21,33-46) y en 
expresiones suyas que quieren hacer significar esa superioridad: 
“ aquí hay algo más que Jonás”  (Mt. 12,41); “ en verdad, os 
digo” , anteponiendo su palabra a la de Moisés, y empleando el 
término “ amén” , casi sin precedentes en el judaismo y sin 
analogía en el resto del Nuevo Testamento183. Con ello quería 
significar su autoridad, en modo único y original, identificando 
su palabra con la palabra de Dios y comportándose de una 
manera diferente a la de los profetas que siempre decían “ así 
dice el Señor” .

Otro rasgo de la superioridad del profetismo de Jesús se 
encuentra en la identificación que hace de El mismo con la

182. Puebla, 190.
183. Cf. G ALO T J., ¡Cristo! ¿Tú quien eres (Madrid, 1982) 139-144
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voluntad divina, de tal modo que la actitud de cada hombre 
ante su persona se convierte en factor decisivo para la salvación 
(Me. 8,35-38; Mí. 16,24). Así, Jesús vincula el destino del hom
bre a la toma de posición ante su persona y su palabra (Le. 12,8- 
9 \Jn. 5,24-25).

En el hecho, pues, de que Jesús se entendió a sí mismo 
como aquél en quien la salvación del mundo se decide definiti
vamente, podemos entender por qué El no se tuvo por un sim
ple profeta cuya palabra pudiera ser superada o completada 
por otra revelación. El anuncia que su vida, su presencia, su 
palabra y su acción son la promesa definitiva e irrevocable de 
la Gracia. En esa conciencia de Jesús de ser el sí definitivo de 
la salvación de la humanidad se funda la fe de la comunidad 
primitiva184.

El contenido esencial de su predicación es el Reino de 
Dios185, el amor y la misericordia divina hacia todos los hom
bres, que de una manera muy expresiva va a confirmar a través 
de los milagros, los cuales están estrechamente vinculados a la 
palabra de Jesús186.

c Los milagros de Jesús
La revelación realizada por Jesús no está contenida única

mente en sus palabras, sino que además toda su vida y sus accio
nes son manifestaciones del misterio que nos viene a comuni
car187, constituyéndose así en elementos fundamentales de la 
definítividad de la revelación en su persona.

Las acciones son muchas veces más elocuentes que las pala
bras, porque hacen comprender de manera inmediata la reali
dad significada. En Jesús, su vida al servicio de los demás, su 
amor por los pobres, por los afligidos y por los enfermos, con 
quienes se solidariza plenamente llegando incluso a identificarse 
con ellos (cf Mí. 25,31-46), hace que las Bienaventuranzas y

184. Cf. D ARLA P A ., “ Teología fundamental de la Historia de la salva
ción ”  MySal I 147.

185. El contenido de la predicación de Jesús se estudia en la cristología 
de esta co lección : c f. G O N ZA LEZ C.I., El es nuestra Salvación 
112-127.

186. Cf. Puebla 191.
187. DV 4.
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la totalidad de su predicación no sean un simple discurso, sino 
la expresión viva de la misericordia de Dios (cf. Le 7,22).

Los milagros realizados por Jesús188 son signos de la salva
ción que El ha venido a traer (Le. 11,20) y un testimonio de 
su realidad mesiánica189, como cumplimiento de la voluntad 
del Padre.

Cuando decimos que, en el contexto de la vida de Jesús, 
el milagro es un signo, esto significa que es un hecho extraor
dinario que inmediatamente capta la atención de los que lo 
presencian y muestra que la persona de Jesús está dotada de 
poderes especiales.

Sin embargo, es necesario saber leer el signo; la clave de 
lectura en este caso se encuentra casi siempre en la asociación 
con lo que obró Yavé en el Antiguo Testamento o con las profe
cías de los tiempos escatológicos. Quien lee bien no puede con
cluir sino que el poder salvífico de Dios, que obraba en la histo
ria de Israel, ha llegado a su culmen soteriológico en la persona 
y en la obra de este hombre que predica la llegada del Reino 
de Dios.

1 8 8 .Sobre la temática general de los milagros c f :  TOMAS DE AQ U IN O, 
STh III q.43 y 44; BLANK J., Jesús de Nazaret. Historia y  mensa
je  (Madrid) 70-79; G A LO T J., Problem i Cristologici (R om a, 1977) 
79-90; G O N ZA LEZ M., Cristo, el misterio de D ios I (Madrid, 1976, 
BAC) 370-404; GNILKA J., FRIES H., “ M ilagro/Signo”  CFT II 
18-36; KAMPHAUS F., “ Las narraciones de milagros en los evange
lios”  SdeT 9 (1970 ) 86-94; KASPER W., Jesús el Cristo (Salamanca
1978) 108-121; LAPPLE A ., El mensaje de los evangelios h oy  (Ma
drid 1976) 246-252; LATOURELLE R ., “ Miracle et révélation”  
Gr 43 (19 62 ) 492-509; Miracles e t  théologie des miracles (Montreal- 
Paris 1986). METZ J., “ Milagro”  SaM IV 595-599; MONDEN L., 
“ Sentido cristiano del milagro”  SdeT 4 (1964 ) 117-122; TRES- 
M ONTANT C., La doctrina de Jeshua de Nazaret (Barcelona, 1973) 
27 -4 6 .

18 9 .Esta relación entre milagro y mesianismo viene íntimamente manifes
tada de manera especial en aquellos milagros que hace Jesús para 
expulsar los dem onios. Para la mentalidad hebrea habfa una relación 
entre enfermedad, pecado y Satanás. Por ello el Mesías debía destruir 
el reino de Satanás venciendo la enfermedad y  la muerte. De ahí, 
entonces, la continua referencia al dem onio cuando se habla de en
fermedad y curaciones, com o también la actitud de Jesús que concibe 
su vida com o  una lucha contra el poder del dem onio (I Jn 3 ,8 ). Cf. 
FISICHELLA R ;. La rivelazione: evento e credibilitá 59 nota 8.
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Quienes narran en los evangelios están convencidos de que 
estos hechos han sucedido y, por ello, se interesan no tanto 
en cómo han ocurrido, como en el por qué del hecho mismo. 
Así, el milagro evangélico tiene un aspecto teológico que sigue 
a la fe, y un aspecto apologético que lo precede. Estos dos 
aspectos son mostrados claramente por el evangelio de Juan en el 
episodio del ciego de nacimiento (Jn. 9) y en el relato de la 
resurrección de Lázaro (Jn. 11,27). Así, pues, en los evangelios 
no encontramos una crónica de los milagros, sino una serie de 
narraciones bastante teologizantes190.

A pesar de su importancia, los milagros no se pueden enten
der com o signos exclusivos en sí mismos, que den total credibi
lidad a la persona y a la misión de Jesús, sino que hay que 
inserirlos en el horizonte global de la persona de Cristo, que por 
sí mismo es signo único y total de la credibilidad. Los milagros 
tan sólo acompañan el acto de revelación que se cumple en 
Cristo, el cual es el que da comprensión al significado de los 
hechos191. Así por ejemplo, si El resucita un muerto es porque 
El es la Resurrección y la Vida (Jn. 11,1-44); si da de comer a la 
muchedumbre es porque El es verdadero alimento (Jn. 6,1.15. 
22-66); si da la vista a un ciego es porque El es la luz del mundo 
(Jn. 9,14).

d La muerte de Jesús

Ante la perspectiva reveladora de Jesús, el problema de su 
muerte192 podría aparecer, bien como un fracaso de sus preten

190. Cf. GRECH P., “ El problema cristológico y la hermenéutica”  en 
LATOURELLE R ., O ’COLLINS G., Problemas y  perspectivas de 
teología fundamental (Salamanca, 1982) 179-181.

191. Cf. FISICHELLA R., Hans Urs von Balthasar. Dinámica dell'amore 
e  credíbilitá del cristianesim o”  (Rom a, 1981) 204-208.

192. Para una visión amplia sobre la muerte de Jesús: TOM AS DE AQUI- 
NO, STh III q .46-50; KASPER W., Jesús el Cristo 138-150- von 
BALTH ASAR H. U., “ El misterio pascual”  MySal III/II 16 9 -1 94 ; 
BENOIT P., Pasión y resurrección del Señor (Madrid 1971 ); BA
R R IO LA  M., Cristo crucificado, Señor de la historia (C olección  
Puebla 5) 31-66; M OLTM ANN J ,,El D ios crucificado (Salamanca 
1977) 178-218; LUCIANI A ., Ilustrísimos señores (BAC minor,
1979) 108-115; JEREMIAS J., Teología del N uevo Testam ento  
332-346.
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siones, bien como una culminación lógica de ellas. Sin embar
go, constituye centro fundamental de la actividad reveladora 
de Jesús.

La realidad de su muerte es uno de los hechos que más cer
teza histórica tiene. No se puede negar que Jesús murió y que 
murió en la cruz. Difícilmente alguien podría imaginar que se 
pudiera inventar una religión con base en un crucificado, sobre 
todo en esa época en la que este tipo de muerte era el más vil, 
ya que se aplicaba a los esclavos rebeldes. El problema central 
que se plantea en relación con su muerte no es tanto lo relativo a 
la fecha o a ciertas concomitancias históricas, cuanto lo referente 
al significado que ella tiene193.

1) Conciencia del significado de su muerte

La muerte de Jesús es el cumplimiento final de su obra 
redentora. Es la hora de Jesús, aquella que esperaba con angus
tia (Le. 12,50), pero que acepta consciente y libremente. Este 
momento culmen de su misión lo había anunciado Jesús (Me.
8,31-33; 9,30-32; 10,32-34), dando allí a entender algunos 
elementos clarificadores de su identidad y de la conciencia que 
tenía en relación con su misión. Es impensable que El no tuvie
ra conciencia de su entrega y que su muerte fuera sólo el resul
tado de una serie de incidencias políticas194. No se puede recha
zar que en las palabras de la última cena, a través de las diversas 
redacciones pospacuales, se afirma la entrega libre y amorosa de 
Jesús, com o sacrificio expiatorio y alianza nueva para la salva
ción de todos los hombres (Me. 14,22-25 y paralelos), al estilo 
del Siervo de Yavé195.

193. El análisis de los significados político  y religioso, com o  del significado 
redentor que le dio el m ism o Jesús, se estudian en la Cristologfa, a 
la cual remitimos. A quí solamente daremos una visión general del 
problem a, centrándonos en su importancia com o manifestación de 
la plenitud de la revelación.

194. Cf. JUAN PABLO II, Discurso inaugural de Puebla I. 4.
195. Lo relativo a su conciencia mesiánica en el m om ento de la muerte 

y al valor plenamente salvífico com o  expiación, ha sido objeto 
de intensas discusiones teológicas. Algunos autores han llegado incluso 
a negar tod o  nexo entre la muerte y su misión salvífica, entre ellos 
Bultmann, Kásemann y Kessler. Cf. KASPER W., Jesús el Cristo. 
140-150.
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Esta conciencia del significado mesiánico de la muerte de 
Jesús tuvo una gran importancia en la conciencia que tuvo luego 
la Iglesia naciente. En efecto, en el Nuevo Testamento hay unos 
textos que muestran esa convicción: IPe.2,21; 3,18; I Cor. 1,13; 
15,3; II Cor. 5,14; Rom. 5,6-8; Gal. 2,20; 3,13. Dichos textos no 
tendrían sentido si no hubiera un nexo fundamental entre el 
conjunto de creyentes que orienta su vida hacia Cristo y Cristo 
que da la vida por esos creyentes. Y, precisamente, este nexo es 
la conciencia, ya que en el recuerdo que los discípulos tienen 
de Jesús descubren rasgos de esa conciencia mesiánica. Al rela
cionar los gestos de la cena pascual y de la muerte con todo lo 
que había sido la vida de Jesús, ellos estaban en grado de afir
mar con certeza que Cristo murió ‘por nosotros’ , que dio su 
vida en rescate de la humanidad (Me. 10,45)196.

2) Dimensión reveladora de la muerte de Jesús

La muerte de Jesús es núcleo fundamental de revelación en 
cuanto que es la expresión más profunda de la ‘kenosis’ de Dios 
y una verdadera manifestación trinitaria. Allí, en efecto, Jesús 
se reveló com o el Hijo y muestra sus estrechas relaciones con 
el Padre. En su muerte, Dios se revela com o es; en ella hay una 
verdadera automanifestación de Dios197 en la que El nos sale 
radicalmente al encuentro y se entrega a nosotros como Amor 
y por amor.

La revelación del amor de Dios a los hombres, en e fecto , alcanzó su 
cénit o  insuperable cima en la pasión y muerte de su H ijo. Si tras ésta 
“ se rasgó el velo del T em plo” , —que hasta entonces ocultaba la sal
vadora presencia y gloria de D ios en M undo—, fue porque con  la 
muerte redentora de su Hijo se manifestó definitiva y plenamente 
el amor con  que “ tanto amó Dios al m undo”  pecador: ¡N o hay 
velo que oculte más tiem po ese Am or! Pues “ por nuestros pecados”  
o  por amor al hom bre pecador “ fue entregado”  Cristo por Dios, 
quien “ no perdonó a su propio Hijo sino lo  entregó por nosotros”  
y por tod o  “ el m u n do”  sumido en el pecado: ¡Incomparable am or!...
¡En la Cruz de Cristo fulguró el amor de D ios!198

196. Cf. GUILLET J., “ El acceso a la persona de Jesús”  en LA TO U R E 
LLE R . — O ’COLLINS G., Problemas y perspectivas de teología  
fundamental 313-317.

197. Cf. RAHNER K., Escritos de teología  IV (Madrid 1964) 105ss.
198. SABUGAL S., Credo. La fe de la Iglesia (Zamora 1986) 523-524.
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Esta ‘kenosis’ , este abajamiento, es lo que hace que Dios se 
distinga de los falsos dioses; su abajamiento es una exaltación 
del hombre y por ello, en la muerte de Jesús, Dios está compro
metido totalmente199. El Padre no fue indiferente a la pasión 
de su Hijo, sino que por el contrario, es el Padre quien lo intro
duce al sacrificio. Padre e Hijo condividen el drama de la cruz: 
“ Todo lo que es mío es tuyo”  (Jn. 17,8). ‘Sufren’, claro está, 
este drama de manera diferente y en ese compartir el sufri
miento no hay mutabilidad por parte de Dios, o imperfección 
alguna. El Padre asume el sufrimiento de su Hijo en la libertad 
de su amor, y así Jesús revela en la cruz el amor misericordio
so de un Padre que comparte también el sufrimiento de la 
humanidad. En la cruz, Dios es amor con todo su ser. En su 
abajamiento Dios muestra su grandeza200. Esta es la gran para
doja de la muerte de Jesús en la cruz: fracaso aparente de los 
planes que presentaba y predicaba, pero, al mismo tiempo, 
realización plena e inigualable de ellos.

En la muerte de Jesús se vive entonces la plenitud del amor, 
del servicio y de la solidaridad. El se entrega a la muerte en la 
cruz com o meta del camino de su existencia. El se ofrece en 
sacrificio por todos, “ Hijo obediente que encarna ante la justi
cia salvadora de su Padre el clamor de liberación y redención 
de todos los hombres201. Allí, la realidad del Reino de Dios, 
de la salvación de los hombres, de la presencia y de la cercanía 
de Dios llegan de manera inesperada. Pero esta muerte, realizada 
en libre obediencia y en total entrega a Dios, sólo se consuma 
y se hace aprehensible para nosotros por medio de la resurrec
ción.

e Resurrección de Jesús y envío del Espíritu Santo

La muerte de Jesús no es la conclusión de su obra y de su 
palabra reveladora, porque a ella sigue la resurrección202, con la

1 9 9 .Cf. von BALTH ASAR H.U., “ El misterio Pascual”  MySal III’II 
192-194.

200. Cf. Ibid., 153-163; M OLTM ANN J., El D ios crucificado 27 5 -2 88 .
201. Puebla 194.
202. En este capitulo nos limitamos a señalar los principales aspectos de 

la resurrección en su dimensión reveladora. Posteriormente tratare
m os otros aspectos más particulares de la resurrección de Cristo, 
señalando allí la respectiva bibliografía.
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cual se da pleno significado a toda la vida de Cristo y se da la 
garantía de cuanto ha revelado.

1) La resurrección: ratificación de la autodonación de Dios

Con la resurrección de Cristo, Dios ha querido ratificar el 
mensaje y la existencia de Jesús, mostrando el verdadero sentido 
salvífico de su muerte, al mismo tiempo que da sentido a la 
muerte del hombre, como paso a la vida absoluta. Con ella, Dios 
confirma el actuarse de la salvación y el cumplimiento de las 
promesas antiguas.

El acontecim iento últim o y culminante de la revelación, verificado 
en la persona y en la historia de Jesús, la más expresiva prueba de que 
se ha dado en Jesucristo el cum plim iento de la revelación; la dem os
tración más poderosa, según la afirmación del Nuevo Testamento, de 
que Jesús es el Cristo y el Kirios, es la resurrección de Jesús de entre 
los muertos. “ Toda la casa de Israel debe saber con  entera certeza que 
Dios ha hecho a este Jesús a quien habéis crucificado, Señor y Cristo”  
(A ct. 32 ,36). Mediante la resurrección de entre los muertos, Dios ha 
“ acreditado para to d o s”  a Jesús (A ct. 17,311- La resurrección de Jesús 
es, por consiguiente, el contenido y el fundam ento de la predicación 
y de la fe cristiana203.

Resurrección y glorificación pertenecen al acto decisivo de 
la revelación en cuanto constituyen elementos fundamentales 
para la credibilidad. Bien lo ha expresado el apóstol Pablo al 
afirmar que “ Si no resucitó Cristo, vacía es nuestra predicación 
y vacía también vuestra fe”  (I Cor. 15,14).

Con este acontecimiento de la resurrección se llega a la ple
nitud de la revelación trinitaria, ya que con la glorificación de 
Jesús se puede dar a conocer el don escatológico del Espíritu 
Santo, que llevará a cumplimiento su revelación.

2) Misión del Espíritu Santo

La exposición acerca de la revelación que se da en Jesu
cristo quedaría incompleta si no se mencionara la obra y el 
estado de salvación que el Cristo, resucitado de entre los muer
tos y exaltado, llevó a plena realización con el envío del Espí

203. FRIES H., “ La revelación”  MySal I 272.
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ritu. Jesús lo había prometido a los suyos, anunciando que 
sólo vendría cuando hubiera sido glorificado (Jn. 7,39; 16,9). 
El Espíritu Santo es enviado para que enseñe todo y haga 
recordar lo que Jesús había dicho (Jn. 14,20), para que dé 
testimonio de Jesús (Jn. 15,26; cf I Cor. 12,3) e introduzca 
en la verdad (Jn. 16,13). Esta promesa del envío del Espíritu 
Santo (Act. 1,8) se cumplió en Pentecostés (Act. 2), con lo 
cual se pone el sello definitivo a la revelación cumplida en 
Jesús, porque a través del Espíritu Santo la salvación opera
da por Cristo para todos los hombres continúa su curso en el 
mundo y en la historia y sigue estando presente y siendo 
accesible a todos los tiempos.

En el Espíritu Santo se conserva y se actualiza la obra sal
vadora de Cristo. Desde el comienzo de la vida de la Iglesia 
ocurre esto a través de la predicación apostólica, del bautismo 
(Mt. 28,19; Act. 2,38-41), del perdón de los pecados (Jn. 20, 
22ss), de la celebración de la cena del Señor. Al servicio de esas 
tareas salvíficas se encuentran aquellos a quienes Jesús eligió e 
hizo partícipes de su ministerio mesiánico (cf Me. 3,14-17), 
infundiéndoles el Espíritu Santo para que, guiados, iluminados 
y fortalecidos por El, pudieran cumplir su misión, que es parti
cipación de la propia misión de Jesús (Jn.20,21).

Estos cinco momentos de la vida de Jesús que hemos seña
lado, lo colocan como centro de la historia y explicitan la 
conciencia que El tenía de ser el culmen de la revelación.

De este modo, la existencia toda de Jesús aparece como 
fuente de revelación —aunque no siempre con la misma inten
sidad—, y por eso mismo cuando se trata de averiguar el conte
nido de la revelación que Jesús quiso transmitirnos de parte 
de y sobre el Padre, es necesario investigar detenidamente 
en sus palabras, su comportamiento, sus signos y milagros, 
su entrega a la muerte por los hombres y su resurrección de 
entre los muertos. En todos estos acontecimientos Jesús dio 
a entender un aspecto nuevo de su autoconciencia filial. De 
ahí que, en la medida en que los tengamos presentes todos, 
en esa misma medida alcanzaremos la revelación de Dios como 
autorrevelación de Jesús.

La Iglesia continúa predicando y transmitiendo esa realidad 
de Jesús, precisamente porque su misión y cometido es testificar
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y explicar, histórica y concretamente, que la voluntad salvífica 
de Dios está presente y se ofrece a todos los hombres en Jesu
cristo, com o salvación para toda la humanidad204.

4. Valor de la revelación de Cristo

Por todo lo que hemos explicado en los numerales anterio
res podemos comprender que la revelación de Cristo no se 
puede identicar únicamente con su doctrina, sino que abraza su 
misma persona y toda su vida, desde la Encarnación hasta la 
Pascua. En El la revelación tiene un valor total y definitivo, de 
tal manera que frente a este acontecimiento en su totalidad 
no se puede buscar o esperar una nueva revelación. Por ello, 
el Concilio afirma enfáticamente que la economía cristiana, 
“ por ser la alianza nueva y definitiva, nunca pasará”  y no se 
puede esperar otra revelación pública de Dios205.

a Cumplimiento y novedad

Históricamente Cristo ha sido la plenitud de la revelación 
porque El ha actuado y llevado a cumplimiento, en su persona, 
las promesas hechas a Israel, superando asi la función del sim
ple profetismo. El es la salvación y la alianza definitiva, el signo 
de la irrupción de Dios en el mundo y el comienzo de una reali
dad nueva206.

Ontólógicamente Cristo es la plenitud de la revelación, por
que El no es sólo hombre, sino el Hijo de Dios, el Verbo del 
Padre. Unicamente El nos puede manifestar la verdadera 
naturaleza del Padre. Sólo El es la plenitud exhaustiva de 
manifestación divina, ya que en El Dios ha dado comienzo a 
una realidad completamente nueva e inaudita de comunicación 
filial del hombre con Dios.

Esto no impide que después de Cristo exista un tiempo, que 
es el último, pero todavía no realizado en la plenitud de la 
gloria, que es el tiempo de la Iglesia, en el que se vive la novedad 
traída por Cristo, bajo la acción del Espíritu Santo. Un tiempo

2 0 4 .Cf. SCHILLEBEECKX E., “ Iglesia y humanidad”  Co 1 (1965 ) 65-94.
2 0 5 .DV 4.
206. Puebla 197.
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que permanece en actitud de espera de la manifestación glo
riosa.

Desde el punto de vista de contenido, en Cristo se ha revela
do todo el designio salvífico. Sin embargo, la comprensión de 
este misterio y su profundización se efectúan en la Iglesia con la 
asistencia del Paráclito prometido a los Apóstoles207.

b Unidad y relación entre Antiguo y Nuevo Testamento

Si bien el Antiguo Testamento constituye la promesa de las 
realidades salvíficas, el Nuevo Testamento, al llevarlas a su 
pleno cumplimiento, comporta un salto cualitativo que significa 
una superación y una elevación del Antiguo Testamento, pero 
sin comportar una ruptura con él208.

El hecho de la unidad última de los dos Testamentos es el 
acontecimiento de Cristo209. El es centro y punto de unidad de 
todas las fases de la historia de la salvación y de la revelación, 
como también de los diversos testimonios escritos acerca de 
la palabra y de la acción de Dios en la historia.

Sólo partiendo de la unidad de la Escritura podremos alcan
zar el sentido definitivo de los textos veterotestamentarios, y 
sólo desde esa unidad comprenderemos el sentido verdadero de 
los textos del Nuevo Testamento.

207. El D ocum ento de consulta elaborado com o preparación de Puebla 
( c f  n 539) expresaba con  claridad que “ En el tiem po de Pentecostés, 
con la muerte del último apóstol, concluye la historia salvffica com o 
‘ historia de la revelación’ . Ya tod o  está dicho por Jesús y en su Iglesia 
permanece el Espíritu, que explica a los fieles el sentido profético de 
las enseñanzas de Jesús y su misterio (EN 75, cf Jn 14 ,26 ; 16,13-18). 
Pero ahora, en Pentecostés, com ienza la historia de la misión, el tiem 
po de la evangelización de la Iglesia a todos los pueblos” .

208. Cf. CDF. “ Instrucción sobre libertad cristiana y liberación”  49.
209. En verdad el Antiguo Testamento obtiene su propia individualidad 

por referencia a Cristo. Al respecto comenta el P. Alonso Schókel: 
“ Si lo consideramos com o movim iento, lo veremos vectorialmente 
atraído por su centro de gravedad que es Cristo; si lo consideramos 
en su condición  temporal e histórica, lo  veremos com o ‘antiguo’, 
aunque no anticuado, sino renovado en Cristo; si lo consideramos 
temáticamente, vemos que su..tema central, de un m odo o de otro, 
es Cristo” . Cf. ALONSO SCHOKEL L., “ Interpretación de la Sagrada 
Escritura:: en: A A .V V . Comentarios a la constitución D ei Verbum  
sobre la Divina Revelación  (BAC 284, 1969) 495.
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La revelación es más bien un proceso único y peculiar, cuya esencia 
propia no se manifiesta de la misma manera en cada p eriodo de este 
proceso único de revelación, sino que se descubre en el punto culm i
nante y en el fin de tod o  este acontecim iento, en Jesucristo.
... desde Jesucristo, y desde el período cristiano definitivo y escato- 
lógico de la salvación, todos los períodos anteriores se manifiestan 
com o  m om entos y fases de la única historia de la salvación, que lleva 
en toda su dinámica interna, dirigida por Dios, a la realidad de Jesu
cristo210.

La relación que hay entre Nuevo y Antiguo Testamento se 
puede expresar de diferentes formas, ya sea com o cumpli
miento, como plenitud o com o perfección. Estos términos, en 
realidad, deben ir referidos explícitamente a Jesús. Un texto 
muy iluminador de esta realidad se encuentra en el libro de los 
Hechos de los Apóstoles: “ Dios ha constituido Señor y Cristo 
a aquel Jesús que vosotros habéis crucificado”  (Act 3,36). Este 
versículo se apoya sobre una realidad actual que tiene sentido 
solamente como cumplimiento de las promesas: la condición 
de Jesús com o Señor y Cristo (Mesías); pero incluye también 
una referencia histórica a su vida terrena, terminada en el 
drama de la cruz.

La preparación del Antiguo Testamento no fue simple ale
goría de lo que habría de venir, sino que fue la historia de un 
pueblo único y la de las intervenciones de Dios en ella: el de
venir de la salvación. A la luz de ella, el acontecimiento de Jesu
cristo tal como se anuncia en el Nuevo Testamento, com o acon
tecimiento nuevo e inaudito dentro de la historia de Dios y de 
la de los hombres, encuentra en lo que le precede una clave 
de lectura apropiada, pues en las vicisitudes de promesa y espe
ranza se puede situar con propiedad lo que fue la realidad de 
Jesús. El ha venido a realizar la promesa y a colmar la esperanza 
del pueblo ‘según las Escrituras’ , de tal manera que el pasado 
ilumina lo que es su persona y su obra, pero, sin embargo, es 
el acontecimiento de Jesucristo el que porta una novedad 
absoluta respecto a lo que precede, iluminando así de modo 
nuevo el verdadero significado de la esperanza de Israel211.

21 0.D A R L A P  A ., “ T eolog ía  fundamental de la historia de la salvación”  
M ySalI 137-138.

2 1 1 .Cf. FORTE B., Jesús de Nazaret. Historia de Dios, D ios de la histo
ria (Madrid, 1983) 61-67.
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Jesús en su vida terrena ha sido un judío por excelencia y 
ha vivido su existencia judía conforme a las Escrituras. El no 
se limitó, sin embargo, a mostrar el doble mandamiento del 
amor como plenitud de la ley, sirio que lo constituyó como 
regla única de su vida hasta entregarse por sus hermanos en la 
cruz. Así tomó cuerpo, en su comportamiento histórico, el 
cumplimiento de la ley.

En cuanto Hijo de Dios hecho hombre, El ha inaugurado 
el modo de vida que caracteriza la Nueva Alianza, comuni
cándola al mismo tiempo a través de su relación con sus dis
cípulos. Pero El no es un simple modelo a quien hay que 
imitar, sino que es el principio de Vida divina que se comunica 
a los hombres212. Con su muerte y resurrección se ha sellado 
la Nueva Alianza, se ha vencido la muerte que separaba al 
hombre de Dios, se ha restaurado la dignidad del hombre213, y 
con el envío del Espíritu Santo se da la garantía permanente 
a esa Alianza que Dios ha establecido en lo más íntimo de los 
hombres (cf. Jn 7,39; Act 2,16-21). De esta manera el Nuevo 
Testamento se impone sobre el Antiguo214.

La sangre de Jesús derramada en la cruz ha hecho saltar 
la barrera que separaba a Israel de las otras naciones y ha 
impuesto una economía de Gracia que sustituye a la antigua, 
la cual se basaba en el cumplimiento de la ley. Así, pues, apa
rece la figura de Jesús com o el nexo y la unión entre los dos 
Testamentos, y su misterio com o la única realidad del que uno 
y otro son portadores, aunque de modo diverso215.

c Cristo Revelador y Salvador

La revelación no es sólo la manifestación del misterio divi
no, sino que es también la comunicación de la Vida y del Amor 
de Dios a los hombres. Ambas realidades se han hecho presentes 
en Jesucristo, de tal modo que hay que reconocer que Dios se

21 2 .Puebla 214.
2 1 3 .Puebla 331.
214. Ampliar la temática en: von RA D  G., Toelogía del Antiguo Testa

m ento  II 411-450; KRINETZKI L., “ Relación entre el Antiguo 
Testamento y el N uevo”  en SCHREINER Palabra y  mensaje del 
Antiguo Testam ento  (Barcelona, 1972) 448-466.

215. Cf. G RELOT P., “ Relación entre el Antiguo y el Nuevo Testamento 
en Jesucristo”  en LATOURELLE R ., — O ’COLLINS G., Problemas 
y perspectivas de teología fundamental 284-288.
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ha revelado en su Hijo para liberar al hombre de la muerte del 
pecado y para restituirle la Vida verdadera.

En efecto, todos los libros de la Escritura están dirigidos 
y dominados por la esperanza de salvación. En Cristo se centra 
y se cumple esa esperanza, ya que siendo el centro de la historia 
de la revelación y de la salvación, El es el Revelador y el Salva
dor (cf. Mt. 1,21; Le. 2,11.30-32; Act.4,12; Rom. 10,9), que ha 
venido a llamar a los pecadores (Mt. 9,13; Le. 5,32) y a salvar 
lo que estaba perdido (Le. 4,18; Mt. 9,12). El, por ser la única 
Palabra divina (Jn. l ,lss ) dicha eternamente por el Padre, media 
la salvación y la revelación para toda la humanidad, en el tiempo 
y en la historia, en cuanto que es el Verbo Revelador y Salvador 
universal.

En Jesucristo, pues, la revelación y la salvación216 se rela
cionan mutuamente, como elementos indispensables de la auto- 
comunicación de Dios217. En la fe, el creyente encuentra en 
Cristo no sólo al Revelador, sino también al Salvador, al Hijo 
de Dios que llama al amor218 .

El Concilio de Trento ya había esbozado esta realidad al afir
mar que el Evangelio, es decir la revelación, es fuente de toda 
verdad saludable219, y el Vaticano II utiliza los términos ‘revela
ción’ y ‘salvación’ en modo casi intercambiables220. Con esto 
se quiere hacer ver que la intención salvífica está presente en el

216. Cf. Puebla 352-354.
217. Cf. O ’COLLINS G ., Teología fondam entale 74-79; 148-149; 195-

196.
218. J. A L F A R O , en el articulo “ La gracia de Cristo y del cristiano en el 

Nuevo Testam ento”  Gr. 52 (1971 ) 27-64, subraya la intima relación 
existente entre los conceptos “ revelación”  y “ Salvación” . Refiriéndo
se al misterio de Cristo utiliza repetidamente el binom io “ cum plir”  
y “ revelar” : D ios cumple o realiza en Cristo la salvación, y esta es la 
revelación; de igual manera, la función reveladora El la lleva a cabo 
realizando la “ obra”  de la salvación de los hombres. Esta “ obra” 
de la redención no se circunscribe exclusivamente a los aconteci
m ientos de Pascua, sino al misterio total de la Encarnación del Hijo 
de D ios: El misterio salvífico del Padre se ha manifestado y realiza
do en la Encarnación, muerte y resurrección de su Hijo. (C f. Gr 49 
(1968 ) 433; MySal III-I721 ).

219. Ds. 783.
220. Cf. DV 2. 3. 4.
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hecho mismo de la revelación, es decir, en la palabra divina 
dirigida a la humanidad. Así pues, en la revelación Dios viene 
al encuentro del hombre pecador para llamarlo a la Vida, lo 
cual no puede significar sino amistad, gracia y salvación221.

ACTIVIDADES DE COMPLEMENTACION

1. Profundización del tema
a. Naturaleza, causa y modo del conocimiento profético 

en Sto. Tomás: STh IIII qq. 171-173.

b. ALFARO J., “ Revelación cristiana, fe y teología”  65- 
68 .

c. Para una mayor comprensión del profetismo de Jesús, 
analizar la vocación y conciencia profética a partir del 
Antiguo Testamento. Para ello puede consultarse 
FUGLISTER N„ “ Profeta”  CFT II 432 - 452; RAHNER 
K., “ Profetismo”  SaM V 569 - 576.

2. Guía Pastoral
a. A partir de los momentos más significativos de revela

ción en la vida de Jesús elaborar una catequesis sobre 
“ Jesús revelador y revelación del amor y la misericor
dia de Dios” .

b. Teniendo en cuenta la realidad de América Latina, dis
cutir la importancia que tiene la “ evangelización de los 
pobres”  (cf. Mt 11,5) a la luz de la Instrucción Libertad 
cristiana y liberación 49 -57 y Puebla 1141 - 1152;

3. Círculo de estudio
a. Analizar el discurso de Juan Pablo II en la inauguración 

de Puebla, en lo referente a la Verdad sobre Jesucristo.

b. Analizar la función evangelizadora de Jesús según EN 
6-16.

221. Cf. LATOURELLE R., Teología de la revelación 535-540.
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4. Lectura espiritual
Se recomienda una lectura pausada de la encíclica “ Dives 

In misericordia”  de S.S. Juan Pablo II.

5. Liturgia de las Horas. Lecturas

a. S. ANDRES DE CRETA, “ Lo antiguo ha pasado, lo 
nuevo ha comenzado” . Lectura del 8 de septiembre.

b. S. JUAN DE LA CRUZ, “ Dios nos habló por medio 
de su Hijo” . Lunes II Adviento.

c. S. IRENEO, “ Dios se hace visible a los hombres con la 
venida de Cristo” . Miércoles III adviento.

d. S. HIPOLITO, “ Manifestación del misterio escondido” 
Lectura del 23 de diciembre.

e. S. AGUSTIN, “ En la encarnación se ha manifestado la 
misma vida en persona” . Lectura del 27 de diciembre.

f. S. LEON MAGNO, “ La luz se nos dio por mediación 
de Moisés, pero la gracia y la verdad nos han venido por 
Cristo” . Domingo II Cuaresma.

g. S. LEON MAGNO, “ Dichosos los pobres de espíritu”  
Viernes XXII ordinario.
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CAPITULO 7: RESPUESTA DEL HOMBRE A 
LA REVELACION

No se puede concebir el hecho de la revelación sino teniendo 
en cuenta tanto la realidad de Dios que libremente se manifiesta 
como el destinatario de la revelación, el hombre, que la acoge 
en la fe. Así, pues, revelación de Dios y fe del hombre son corre
lativas, y no se pueden comprender la una sin la otra. En efecto, 
la revelación funda la respuesta de la fe, y ésta, a su vez, sitúa 
concretamente en el hombre el evento de la revelación. Más 
aún, la revelación incluye la fe, de tal modo que no se puede 
hablar propiamente de revelación sino en la respuesta de la fe: 
revelación y fe son un don de Dios en favor del hombre. Ambos 
hechos se realizan concretamente en la historia, de tal manera 
que por medio de la fe el hombre puede percibir determinados 
eventos de la historia com o acciones salvíficas de Dios.

Solamente en la fe el hombre puede acoger la automanifes- 
tación de Dios en Cristo; por la fe el hombre confiesa que 
Jesús es el Señor y Salvador, el Hijo de Dios hecho hombre que 
con su muerte y resurrección ha liberado a la humanidad de la 
esclavitud del pecado; por la fe el hombre acoge con confianza 
a Dios y lo reconoce com o un Padre de misericordia; por la 
fe el hombre hace una opción vital que da sentido a su existen
cia, abriéndose a la esperanza de la salvación eterna y haciéndo
la viva y presente por medio del amor.

La fe cristiana, pues, se fundamenta en la revelación de Dios 
al hombre cumplida en el acontecimiento de Cristo. El hombre 
es el destinatario de la revelación, a la cual debe responder 
tomando conciencia de la llamada divina y proyectando su vida 
com o respuesta a esa vocación. De esta manera, entonces, la
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revelación no es sólo expresión de Dios, sino que también es 
acción del hombre, que viene interpelado por la autocomuni- 
cación de Dios para que opte y se decida.

La fe, sin embargo, no es un hecho aislado e individual de 
cada uno; es una riqueza, un don que se recibe a través de la 
Iglesia, de su predicación y de su experiencia comunitaria com o 
familia de Dios. Por ello la fe es eclesial y responde también 
a la estructura comunitaria del hombre.

En este capitulo vamos, por lo tanto, a estudiar algunos ele
mentos de la respuesta del hombre a la revelación, tratando 
primero lo relativo a la dimensión existencial de la fe y a su his
toricidad; luego veremos las diversas dimensiones de la fe 
cristiana a la luz de la Sagrada Escritura, para llegar a compren
der la íntima relación que tiene con la esperanza y la caridad; 
posteriormente trataremos el carácter eclesial de la fe y aborda
remos lo relativo al papel de la razón en el acto de fe. Para con
cluir presentamos sumariamente dos aspectos que tienen gran 
importancia en América Latina: La religiosidad popular com o 
expresión de la fe y la necesidad de saber integrar fe y cultura.

1. Dimensión existencial de la fe

La existencia del hombre en lo más profundo de su ser es 
una realidad abierta a la trascendencia. El hombre, en realidad, 
aunque está inmerso en el mundo finito, sin embargo tiene 
un anhelo de infinito. Su realidad natural lo hace tender, por 
una llamada de Dios que se comprende en la gracia, hacia 
Aquel que constituye el principio y el fin de su existencia.

a Revelación y fe, fundamentos de la existencia cristiana

Por la revelación el hombre descubre que se encuentra al 
interior de un movimiento que lo lleva a comunicarse con Dios 
mismo. A ese Dios que se le manifiesta en la revelación, el hom
bre sólo puede responder tomando conciencia de su propia 
existencia y proyectando su vida com o respuesta a la llamada 
divina.

La revelación no es algo que aleje al hombre ni de sí mismo, 
ni del mundo. Por el contrario, es aquello que quiere dar res
puesta a los interrogantes más serios y profundos de cada perso
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na, ya que no nos descubre únicamente quién es Dios, sino 
también quién es el hombre y cuál su vocación222. Dicha revela
ción realizada en Jesucristo, verdadero Dios y verdadero hom
bre, tiene por objeto descubrirnos el verdadero rostro del 
hombre. En El, en Jesús de Nazaret, la vida de cada uno adquie
re sentido y encuentra respuesta a las contradicciones internas 
que experimenta por la realidad del pecado. Al descubrir la 
verdad sobre la propia existencia, el hombre se reconoce com o 
producto de un acto creador y, al mismo tiempo, se experimen
ta pecador, que está llamado a una vida de comunión con 
Dios. En ese reconocimiento de su ser, por una parte comprende 
el acto de gratuidad y de amor que Dios cumple en él, com o por 
todos los demás hombres, en la muerte de su Hijo (2 Cor. 1, 
18-20; Rom. 5,8; 8,32; Jn. 3,16;1 Jn. 4,9), y por otra parte, se 
abre a la realidad de un Dios que no es sólo Creador, sino un 
Dios lleno de amor y misericordia.

Al confrontarse con el dato revelado el hombre llega a un 
reconocimiento profundo de la propia realidad personal, de su 
originalidad e individualidad. Al responder a la vocación, que 
es inherente a la revelación223,el hombre se compromete a reali
zarse plenamente en todas sus dimensiones frente a sí mismo, 
frente al mundo, frente a los demás hombres y frente a Dios224.

Revelación, fe y existencia del hombre son por tanto inse
parables. Creer en Jesús como “ Señor y Cristo” implica la con
versión a una existencia nueva y la permanencia en ella (cf. 
A ct.2,38. 42. 44; 3,19; 8,22; 16,34; I Tes.1,7-10;Rom. 10,4.11; 
Gal. 3,22); supone dejar el “ hombre viejo” para revestirse de 
Cristo y fundar en El la vida. De esta manera “ conversión”  y 
“ fe ” constituyen el acto mediante el cual el cristiano elige la 
verdad sobre la propia vida y comprende el evangelio com o 
principio inspirador de una auténtica praxis cristiana225.

222. Cf. GS 22.
223. Cf. Puebla 319.
224. Cf. Puebla 322-326.
225. Cf. FISICHELLA R .,Z ,a  rivelazione: even to e credibilitá (B olog 

na, 1 9 8 5 )9 9 .
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b En Cristo encontramos sentido a nuestra existencia

Fe y existencia cristiana se fundan en el misterio de Cristo 
y sólo a la luz de ese misterio se pueden comprender226. Efecti
vamente, de acuerdo con los datos de la Escritura, Cristo es 
aquel que es capaz de dar una verdadera y definitiva respuesta 
al enigma del hombre, porque ha destruido para siempre el 
pecado y la muerte {Rom. 8; 1 Cor. 3, Gal. 3). A lo largo de su 
vida ha vencido la tentación (Me. 1,13; Le. 4,2; Mt. 4,11; Heb.
2,17-18; 4,15); y su muerte, libremente aceptada en abandono 
filial y sumisión al Padre para la salvación de los hombres, 
constituye el vencimiento de la muerte (cf. 1 Cor. 15,54-57) y 
del pecado, pues su muerte es su decisión fundamental, la 
que vino a dar a la existencia su definitivo sentido y la que nos 
abre a la esperanza de la resurrección.

La fe en Cristo rompe el enigma más profundo del hom
bre: la muerte. Cristo resucitado es la esperanza definitiva 
del hombre y quien impulsa a una existencia humana autén
tica, vivida sin temores ni cobardías. Apoyados en Cristo, 
como El estuvo siempre apoyado en su Padre, con un abandono 
confiado, podremos dar sentido a nuestra existencia y vivir la 
libertad. Cristo es entonces no sólo quien da sentido y esperan
za a nuestra existencia, sino que además constituye el modelo 
perfecto de lo que debe ser la existencia del creyente (cf. Hb. 
12 ,l-4 )227.

c Historicidad de la fe

Si la fe es algo que compromete a todo el hombre, a su 
existencia concreta, y que exige una respuesta libre a la llamada 
que Dios hace en Jesucristo, entonces no podemos separar la 
fe de la historia. La palabra ha sido pronunciada históricamente, 
la respuesta también tiene que ser en la historia.

La fe es esencialmente ese encuentro entre Dios y el hom
bre, encuentro que supone la revelación que Dios ha hecho en

226. Cf. A LFA R O  J., Revelación cristiana, fe  y  teología  (Salamanca, 
1 9 8 5 )9 1 .

227. Ampliar la temática en M ALEVEZ L., “ Le Christ et la f o i”  N RT 88 
(1 9 6 6 )1 0 0 9 -1 0 4 3 .
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la historia y en la que ofrece gratuitamente la salvación. El 
hombre encuentra esa vocación, no al margen de la historia, 
sino a través de su actuación concreta en el mundo, de su rela
ción fraterna con los demás, en una apertura a Dios en el des
cubrimiento de la presencia de Cristo que sigue actuando en la 
historia228, com o “ Señor de la historia” 229, para llevarla a su 
plenitud230.

Esta historicidad de la fe no se reduce a la actuación del 
hombre en la historia, en donde responde a la llamada divina, 
sino que cubre otros aspectos de la fe. En efecto, el contenido 
de la fe cristiana es histórico: confesar que “ Jesús es el Cristo” 
(1 Cor. 12,3) es reconocer que el Jesús histórico es el mismo 
Cristo de la fe, es aceptar que Dios ha enviado a su Hijo, que ha 
irrumpido en la historia y que nos ha logrado la salvación. 
Asimismo es aceptar y vivir la fe que la Iglesia ha transmitido 
y comunicado a lo largo de los siglos231.

Pero la aceptación de la historicidad de la fe no quiere 
decir que la fe sea simplemente un hecho histórico como 
cualquier otro, pues la fe supone la trascendencia, lo absoluto 
y definitivo. La fe es la que entrelaza la historia y lo absoluto 
en cuanto que sólo por la fe se puede percibir esa presencia 
misteriosa de Dios en la historia. La acción de Dios solamente 
es captable por la fe, y aunque se realiza en la historia, sin 
embargo la trasciende. El hombre se abre a Dios en la fe y 
no queda atado al devenir de la historia; abriéndose a lo abso
luto y reconociendo la acción de Dios en la historia y la respon
sabilidad que él mismo tiene en ella, hace que la historia acon
tezca como historia de salvación. La historia de salvación 
supone por lo tanto la acción de Dios en la historia y el recono
cimiento de su obra por parte del hombre a través de la fe y la 
obediencia al plan divino. Es entonces cuando la historia de sal
vación alcanza su meta232.

228. Cf. Puebla 436.
229. Cf. Puebla 195. 242.
230. Cf. Puebla 183.
231. Cf. CDF. “ Instrucción sobre Libertad cristiana y liberación”  24. 

98. 99.
232. Cf. KASPER W., Introducción a la fe  (Salamanca, 1976) 178-187.
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2. La fe respuesta a la revelación

El Concilio Vaticano II presenta la fe como respuesta del 
hombre a la autocomunicación divina, entendiendo por fe 
el acto con el que “ el hombre se entrega entera y libremente 
a Dios, le ofrece ‘el homenaje total de su entendimiento y vo
luntad’, asintiendo libremente a lo que Dios revela” 233. De esta 
manera, en plena fidelidad con lo que nos presenta la Sagrada 
Escritura, el Concilio entiende globalmente la fe como una con
fesión, un compromiso y una actitud de confianza que consti
tuye el “ sí”  total del hombre a la actividad reveladora y salví- 
fica de Dios en la encarnación, vida, muerte y resurrección de 
Cristo.

Esta presentación conciliar resume una fórmula clásica: 
“ Credere Christum, Christo, in Christum” que aparece en 
San Agustín y que ha sido tradicionalmente tenida como 
resumen de los distintos aspectos que están implicados en la 
fe. En dicha formulación aparecen unidas las dimensiones 
cognoscitiva, fiducial y escatológica de la fe cristiana, por 
cuanto que la fe supone un conocimiento de la realidad salvífica 
(creer en Dios que se revela en Cristo); una actitud de confianza 
y obediencia (creer a Dios, aceptar la palabra que nos ha dirigi
do por su Hijo); una disposición a la justificación a través de 
la opción que hace el hombre al dar un “ sí”  total a Dios.

Lo que caracteriza la fe cristiana es que centra toda la vida 
del creyente en la persona de Cristo, tal como lo presenta la 
teología paulina234, de tal manera que Cristo no es sólo el centro 
de la fe, sino también su fundamento y término final.

a La fe del Antiguo Testamento

Al analizar el lenguaje que utiliza la Escritura235 vemos que 
no hay en el Antiguo Testamento un término específico para

233. DV 5; cf. DH 10.
234. Cf. R om  10,9; 4 ,25; Fil 2,9-11; Col 1,4; Gal 3 ,26-27 ; E f 1,15; I Tim 

3,13.
235. Para una visión amplia de la temática escriturística cf. A L F A R O  J., 

“ Fides in terminología bíblica”  Gr 42 (1961 ) 463-505.
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designar la fe, ya que la fe viene descrita como una actitud por 
la que el hombre confiando en Dios (Ex.4,1-5) funda su exis
tencia únicamente en El (cf. Is. 7 ,9}236.

En el Antiguo Testamento, el pueblo de Israel funda su 
existencia en la alianza con Yavé, de tal modo que la fe se 
presenta como una estructura colectiva. La fe de Israel se va 
formando en conexión con la idea de la alianza y se basa en 
teofanias y experiencias históricas. Esa fe es como el modo de 
existir unido a Dios, es el ‘amén’ a Dios.

La principal confesión de fe que encontramos en el Anti
guo Testamento va en la línea del reconocimiento de que Yavé 
es el Dios de Israel (Jue. 5; Jos. 24,1-28; II Re. 23,3). Y la fe, 
como respuesta al Dios que actúa en la historia, muestra unas 
características condicionadas por cada situación histórica237. 
El hombre responde a las exigencias de Dios con obediencia 
y reconocimiento (Dt. 9,23; Sal. 119,66); a las promesas, con 
la confianza (Gen. 15,6; Num. 20, 12-13; Jer. 39,18); a la fide
lidad de Dios, con la fidelidad (Is. 26,2s; Am. 2,22). Así, enton
ces, la fe significa tomar en serio a Dios (Ex. 14,31; 19,19; 
Dt. 1,32), buscar su protección (Sal. 57,2; 9,14), esperar en El 
(Jer. 8,15; Is. 69,9.11), y todo esto com o fruto de su descubri
miento de Dios como salvador.

En el Antiguo Testamento, por lo tanto, la fe viene íntima
mente ligada a la obediencia y al amor que provienen de una 
actitud de escucha activa de la palabra divina, la cual hace que 
el hombre se entregue a Dios con una sumisión como la de 
Abraham (Gen. 15,6; 24,7; Miq. 6,8; Jer. 5,1-9). Así, la historia 
del pueblo escogido es la historia de un pueblo que trata de ser 
fiel a Yavé, a través de una actitud de confianza y de sumisión 
a sus exigencias. Su existencia es el drama de la necesidad de 
apoyarse en Dios (Ex. 14,31;Sal. 106,12s;Dt. 1,32; 9,23).

236. Hay m uchos textos en los que de distinta manera se puede ver esta 
idea co m o  constante del Antiguo Testam ento: cf. I Sam 17 ,45; Dt 
31,6-8; Jos 1,5-9; Sal 18 ,30; I Re 17 ,1 ; Is 49,7.

237. Cf. SECKLER M ., “ F e”  CFT I 562-563.
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b Dimensiones de la fe cristiana

La vinculación de la salvación del hombre con la fe en 
Cristo es lo que determina la novedad del cristianismo238 (cf. 
Act. 4,12; 5,31s; 10,36; 13,23; 15,11). De ahí que para el 
Nuevo Testamento Cristo es el elemento determinante, el centro 
y fundamento de la fe. La fórmula veterotestamentaria “ apo
yarse en Dios” , que era lo que venía a significar el “ creer a 
Dios” , se convierte ahora en “ creer a Cristo”  (cf. Jn. 8,18s; 
10,37s; 14,10-12).

La realidad nueva que Cristo aporta con su gracia y su men
saje coloca al hombre en la necesidad de tomar la decisión de 
aceptar la existencia nueva que El propone, llegando a una 
conversión radical que comprometa toda su vida. Apoyado en 
Cristo, el cristiano debe renunciar a su egoísmo y a una auto
suficiencia intramundana para abrirse a la acción de la gracia, 
aceptando la revelación de Dios en Cristo y esperando la salva
ción exclusivamente como el mejor don de Dios. Así, la fe es 
una decisión absoluta que empeña la libertad del hombre 
impulsado por la gracia. Al aceptar libremente a Dios en Cristo, 
el hombre llega a su plenitud como persona239.

Así pues, la riqueza de la fe cristiana no se agota en la con
fesión verbal de unas verdades, supone por el contrario un cono
cimiento de la acción salvífica de Cristo, una actitud de disponi
bilidad a la voluntad divina, que lleve a una opción radical 
que se traduzca en el ejercicio de una auténtica vida de amor 
cristiano240.

1) La fe como confesión

Una primera dimensión de la fe es el aspecto confesional 
que tiene. La fe supone confesar algo, aceptar como verdad una

238. Cf. A LFA R O  J., Revelación cristiana, fe  y  teología  91-97.
239. Cf. CDF “ Instrucción sobre libertad cristiana y liberación”  nn.28-30
240. En este volumen tocam os únicamente lo relativo a la fe com o res

puesta a la revelación. Los demás aspectos de la fe serán expuestos 
en el tratado sobre las virtudes, al cual remitimos.

166www.freelibros.com



E L  A C O N T E C I M I E N T O  DE L A  R E V E L A C I O N

serie de contenidos y profesarlos públicamente. En otras pala
bras, reconocer en la palabra de la predicación la palabra salvífi- 
ca de Dios. En este sentido la fe cristiana es “ la aceptación 
del anuncio cristiano y la acogida en sí de la salvación; esto 
significa reconocer y hacer propia la obra salvífica de Dios 
obrada en Cristo. La fe, por lo tanto, es el reconocimiento de 
la palabra salvífica y al mismo tiempo la apropiación de la 
realidad anunciada por la palabra” 241.

Este aspecto confesional ya aparecía claramente en el Anti
guo Testamento en el que cuando se preguntaba por la fe nunca 
se respondía con un sistema de enunciados sobre Dios, el mun
do y el hombre, sino que la respuesta consistía más bien en el 
relato de una historia y en la confesión de haber experimentado 
el amor y la fidelidad de Dios en esa historia. La fe era respuesta 
a una palabra que había sido primeramente dirigida.

Así, el contenido veterotestamentario de la fe son unas 
confesiones históricas de la acción poderosa y fiel de Dios en 
la historia. La fe del Antiguo Testamento es una fe histórica, 
algo nunca acabado, cuyas confesiones son continua y repeti
damente formuladas y reinterpretadas a la luz de las nuevas 
experiencias históricas242.

En el Nuevo Testamento las confesiones de fe pospacuales 
tienen más bien un carácter cristológico. La fe neotestamentaria 
es una fe cristológica, cuyo contenido esencial es la persona de 
Jesucristo, pero no como una fórmula abstracta, sino como la 
experiencia del Dios que ha hablado y actuado en la historia. 
Esto es lo que se quiere expresar en las primeras formulaciones 
de la comunidad primitiva: ‘Jesús es el Señor’ (Rom. 10,9; 1 
Cor. 12,3), ‘Jesús es el Cristo’ (I Juan. 1,22; 5,1), ‘Jesús es el Hijo 
de Dios’ (I Jn. 4,15; 5,5). La fórmula de fe que resume de 
manera sintética esa conciencia que se tiene de la acción amoro
sa y salvífica de Dios en la historia a través de Jesucristo es la 
que se encuentra en 1 Cor. 15,3-5:

241. LAVATO R1 R ., D io e l ’uom o un incontro di sálvezza (Bologna, 
1 9 8 5 )1 7 2 .

242. Cf. SCHREINER J., “ El desarrollo del ‘ credo ’ israelita”  Co 20 
(19 66 ) 384-397.
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Porque os transmití, en primer lugar, lo  que a mi vez recibí: que 
Cristo murió por nuestros pecados, según las Escrituras; que fue 
sepultado y que resucitó al tercer día, según las Escrituras; que se apa
reció a Cefas y luego a los Doce...

Tanto en el Antiguo como en el Nuevo Testamento encon
tramos formulaciones de fe en las que el creyente particular, 
como la comunidad, testimonian el contenido de fe de forma 
pública y vinculante. El punto central en el Nuevo Testamento 
es el reconocimiento de la acción salvífica de Dios en la historia, 
que alcanza su punto culminante en Jesucristo243. Toda predica
ción posterior está remitida a este centro, lo debe explicitai y 
actualizar de nuevo.

El ser divino revelado y realizado en Jesucristo com o fundamento 
de la humanidad del hombre es, por esto m ism o, la palabra una y 
única en las muchas palabras y el dogma uno y único en los muchos 
dogmas. Quien sostenga y confiese que Dios en Jesucristo es salva
ción, esperanza y paz para todos los hombres, y quien se com pro
meta con  esto a fin de hacerse signo de esperanza para los demás, 
quien haga esto, cree y confiesa toda la fe, porque esta fe no es una 
suma de enunciados, sino la totalidad de una figura: Jesús el Cristo244.

Esta realidad cristo céntrica de la fe quiere decir que todos 
los enunciados de fe tienen una interpretación teológica y 
doxológica, en cuanto que a través de ellos llegamos al Padre 
(cf. Jn. 14,6). Por lo tanto, lo que la fe reconoce o acoge no es 
una verdad abstracta, o una formulación de conceptos, sino 
una Persona que vive, habla v obra con su infinito poder y con 
un gran amor: es Dios mismo 45 que nos habla en Jesucristo.

La profesión de fe no descansa en la fórmula, sino que 
remite más allá de sí misma, introduciéndonos en el misterio 
divino. Esto es lo que Santo Tomás quería expresar cuando 
dice que “ el acto del creyente no termina en el enunciado, 
sino en la cosa (res)” 246, la cual no es otra que Dios mismo, su

243. Una visión más general y amplia del desarrollo de las formulaciones 
del credo apostólico cf. RA TZIN G E R J., Introducción al cristianis
mo (Salamanca, 19712 ); DE LUBAC H., la fe  cristiana (Madrid, 
1970).

244. KASPER W., Introducción a la fe  128,
245. Cf. S T h I I - I I q .l l  a .l .
246. Cí. STh II-II q . l  a.2.
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divinidad, “ de la que sabemos más qué no es que lo que es” 247. 
La profesión de fe, por lo tanto, es una percepción de la verdad 
divina, que nos hace tender a Dios248 y adecuar nuestra existen
cia a la realidad salvífica que está comprendida en ella. Además 
del asentimiento a la Palabra personal de Dios hecha carne, 
incluye la aceptación de lo que ella dice y es. Esto conlleva 
entonces un elemento de reconocimiento y de confesión249.

2) La fe com o conocimiento

La profesión de fe resume hasta cierto punto las demás 
dimensiones de la fe, ya que para profesar la fe se supone un 
conocimiento previo de la verdad salvífica, y una actitud de 
confianza plena en Dios. De igual modo, para que sea una 
profesión auténtica y personal exige que se traduzca en una 
opción vital en el hombre.

Esta dimensión cognoscitiva de la fe aparece resaltada espe
cialmente en el Nuevo Testamento, el cual, sin embargo, no 
deja de lado el aspecto fiducial de la fe que había sido subraya
do por el Antiguo Testamento.

El conocimiento que exige la fe no es la simple percepción 
intelectual de unas verdades, sino una actitud permanente de 
apertura al misterio de Dios, para que a la luz de éste, el hombre 
sea capaz de comprender los signos por los cuales Dios se hace 
accesible250. La fe entonces supone el conocimiento del objeto 
y la percepción del misterio de Dios que se revela y que permite 
al hombre abrirse al misterio. Dicha percepción se realiza por 
la “ luz de la fe”  que es una gracia interior que permite al hom
bre trascender su capacidad natural de conocer (cf. Mt. 16,17; 
11,25; I Cor. 2,10). En la fe no hay nada que se dé sin gracia 
interna y para creer se necesita la luz de la fe251, que capacita

247. Cf. STh II-II 1.1 a .l Esta sabia apreciación del Aquinate es lo  que lo 
lleva a definir la fe com o “ un hábito de la mente con  el que se inicia 
en nosotros la vida eterna y que hace que el entendimiento dé su 
asentimiento a aquellas cosas que no v e ”  II-II 1.4 a .l .

248. Cf. STh II-II q .l  a.6.
249. Cf. SECKLER M., “ F e”  CFT I 575.
250. Visión amplia de la problem ática en A L FA R O  J., “ Fe, m otivo de la 

fe , preambula fide i”  SaM III 102-126.
251. Cf. STh II-II q . l  á.4 ad 2.
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al hombre para “ ver”  el testimonio de Dios en y a través del 
testimonio externo del mensajero de la fe, enviado por Dios y 
cuya credibilidad viene acreditada con unas señales exter
nas252. Así, pues, según Santo Tomás, “ Dios es quien causa la 
fe en el creyente inclinando hacia ella la voluntad e iluminando 
la inteligencia” 233.

En los evangelios sinópticos aparece esta relación entre fe 
y conocer. Allí la fe consiste esencialmente en el reconocimien
to de que en Jesús de Nazaret el reino de Dios está en acto y 
de que en él Dios quiere obrar la salvación definitiva del hom
bre (cf. Mt. 10,32). Ese mensaje, expuesto en las parábolas de 
Jesús, es comprendido por los Apóstoles, porque creen en El y 
tienen un corazón dispuesto a recibirlo.

El objeto de ese conocimiento se resume en el misterio de 
Cristo, su muerte y resurrección (Act- 2,36), para lo cual se 
requiere, según nos indica ya con claridad el apóstol Pablo, la 
gracia del Espíritu Santo (Rom. 5,5; 8,5) a fin de poder com 
prender el significado interior de lo que Cristo ha revelado (Ef.
1,17-20). Pablo subraya que tener fe significa ser creyente 
(I Tes. 1,8; Rom. 10,14; I Cor. 2,5; II Tes. 1,10), lo cual requiere 
el conocimiento del misterio de Cristo (Fil. 3,8; Ef. 3,18s) para 
poder llegar a la salvación (Rom. 3,27). De ahí que la condición 
específica de la fe del Nuevo Testamento es la aceptación del 
kerigma, unida a la obediencia y a la fidelidad (cf. II Tim. 4,7).

Para Pablo la fe brota de la palabra (Rom. 10, 14-21), se 
realiza mediante la aceptación de ésta (I Cor. 15,ls; I Tes. 1,8) 
y es sostenida por el Espíritu Santo (I Tes. l,4s; I Cor. 2,4s). Por 
estar basada en la palabra, excluye la visión (II Cor. 5,7), pero no 
un conocimiento progresivo (cf. I Cor. 2,10-16).

En Juan encontramos una cierta identificación entre creer 
y conocer, ya que ambas acciones tienen por objeto la acepta
ción de la filiación divina de Jesús (Jn. 8,24; 4,42). Creer es re
conocer en Jesús al enviado del Padre (Jh. 11,42; 17,3) y que 
Jesús es la verdad (Jn. 14,6).

252^ Ampliar el tema en TRUTSCH J., “ La fe ”  MySal 955-958; LATO U 
RELLE R ., “ Teología de la revelación”  471-479.

253. De Ver., q.27 a.3 ad 12; c f. DUNAS N., Connaissance de la fo i 
(Paris 1963) 112-115.
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El conocimiento, por lo tanto, es un momento esencial de 
la fe, porque ésta incluye la aceptación del contenido revelado 
com o verdadero, pero teniendo en cuenta que no se trata de 
una simple apreciación subjetiva, pues si el acontecimiento de 
Cristo no es real en sí mismo, tampoco podría ser real para el 
creyente y no podría vivirlo com o tal (I Cor. 15,14; Gal. 2,20). 
La aceptación de la revelación por la fe, exige entonces un 
asentimiento intelectual.

3) La fe com o obediencia

La fe no se queda en el conocimiento de la verdad revelada, 
ayudado por la gracia divina; la fe impulsa a la conversión. Esta 
realidad ya viene expresada claramente en el texto de Me. 1,15, 
en donde se exige la conversión para poder creer. Para que haya 
auténtica fe, no basta un proceso reflexivo meramente racional, 
sino que es necesaria una conversión interior y radical254.

Pablo señala que la aceptación del mensaje de la fe tiene 
lugar en la obediencia (Rom. 16,26; II Cor. 9,13), es decir, en 
la renuncia a la propia voluntad y sabiduría, y en la sumisión 
plena a la economía de la salvación dispuesta por Dios (Rom. 
10,9s). Esto corresponde a la actitud de Jesús mismo que se 
abandonó en manos del Padre y obedeció hasta la muerte en la 
cruz (jFí7.2,6-11).

De acuerdo con lo anterior, creer significa obedecer el evan
gelio (Rom. 10,16), confiarse a la gracia de Dios para obtener la 
salvación, respondiendo con todo lo que es la persona a dicha 
gracia. Por ello, la fe comporta un verdadero movimiento de la 
voluntad, una actividad del hombre que libremente se somete 
a la voluntad divina.

La verdadera fe es un identificarse con la actitud más pro
funda de Jesús ante el Padre, es un decir “ amén”  a Dios con 
todas sus consecuencias, fundando la existencia en El255 . En este 
sentido, la fe es una autoentrega personal a Dios que compro
mete a todo el hombre y los ámbitos de su realidad256 ; abarca,

254. Cf. Puebla 1193.
255. Cf. KASPER W „ Introducción a la fe  98.
256. Cf. Puebla 515.
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por lo tanto, la existencia cristiana en su totalidad y supone 
la esperanza y el amor com o dos formas de realización.

4) La fe opción fundamental del hombre

La fe, com o respuesta al “ sí”  absoluto de Dios en Cristo, 
es una decisión total que empeña irrevocablemente la libertad 
del hombre. Es una acción motivada por el signo de credibili
dad que Jesús de Nazaret ha dejado en la historia257, es decir, 
por su mensaje y su entrega libre hasta la muerte y por el 
incomparable influjo de su persona en sus seguidores a lo largo 
de los siglos, a través de la Iglesia que manifiesta la presencia 
viva de Cristo en los creyentes.

Creer, pues, es ir hacia Cristo, seguirle, aceptar su testimo
nio, lo cual supone una opción radical y total ante la persona 
y la misión de Cristo como Hijo de Dios. En efecto, si Cristo 
es el Hijo de Dios, la Verdad en persona, su palabra se con
vierte en punto de apoyo, en norma, en criterio de todo. Pen
samiento y comportamiento humanos están sujetos al juicio 
de esta palabra258.

Dar un “ sí”  a Dios es un acto totalmente libre: es una 
actitud personal que imprime una orientación nueva y defi
nitiva a la vida del hombre. Esta opción surge en lo más pro
fundo de la libertad del hombre, internamente invitado por la 
gracia a la intimidad con Dios, y abarca toda la persona humana, 
en su inteligencia, voluntad y acción. Así, la fe implica una 
tendencia a la amistad con Dios (caridad) y brota del deseo de 
la vida eterna (esperanza).

El hombre acepta libremente a Dios o lo rechaza. Pero al 
aceptar sus exigencias lo hace porque ve en ellas no unos man
damientos impuestos, sino la invitación a una coherencia en la 
vida humana; y allí, en su apertura o su rebeldía al Absoluto, 
como gracia, se decide el sentido fundamental de su existencia.

257. Para un estudio am plio de esta temática cf. von BA LTH ASAR H. 
U., Sólo el amor es digno de fe  (Salamanca, 1971).

258. Cf. LATOURELLE R ., Teología de la revelación 416-417.
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c Fe, esperanza y caridad, constitutivos de la respuesta

Las dimensiones de la fe, que hemos expuesto hasta el 
momento, nos muestran con claridad que la fe resume en sí 
la totalidad de la respuesta, tanto en cuanto vaya unida a la 
esperanza y al amor. Estas tres actitudes fundamentales cons
tituyen, en conjunto, la respuesta total a la iniciativa de amor 
de Dios en Cristo, hasta el punto que se puede decir que en el 
cristiano forman una realidad tal que constituyen la esencia de 
su ser cristiano259.

Esta unidad viene determinada por la dimensión cristocén- 
trica y cristológica de la fe, ya que Cristo com o revelación 
definitiva (Hb. 1,1-4) es al mismo tiempo la promesa última (II 
Cor 1,20) y el amor supremo de Dios a la humanidad (Rom
8,31-39). El es Palabra, Promesa y Autodonación de Dios.

La unidad del acontecim iento de Cristo es la identidad de un aconte
cim iento indivisible (único e irrepetible, por absolutamente supremo), 
que se llama ‘ revelación’ en cuanto manifestado en la historia, se llama 
‘prom esa’ en cuanto anticipación y garantía de la plena salvación veni
dera, y se llama ‘am or’ en cuanto originado en la gratuita y suprema 
autodonación de Dios.

La respuesta del hom bre refleja esta totalidad-unidad del aconteci
m iento de Cristo en la im plicación existencial de fe, esperanza y 
caridad260.

Esta íntima unidad hace que al hablar de la fe no podamos 
quedamos únicamente en el aspecto cognoscitivo de la verdad 
revelada, sino que tengamos que hacerla vida, motivados por la 
esperanza de la salvación.

1) Implicaciones mutuas en la confianza en Dios

Si la fe tiene que informar toda la persona e implicar la inte
ligencia y la voluntad del hombre para poder decidirse a dar 
respuesta a la revelación, entonces podemos afirmar que la fe 
tiene que estar movida por la confianza en Dios.

259. Para un estudio más amplio de esta relación fe-esperanza-caridad cf. 
A L F A R O  J., Cristología y  antropología  (Madrid 1973) 413-477; 
O ’COLLINS G ., Teología fondam entale (Brescia, 1982) 163-195.

260. A L F A R O  J., Revelación cristiana, fe  y  teología  116.
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La dimensión fiducial de la fe ha tenido en la teología cató
lica muchos reparos debido a la visión luterana de la fe, la cual 
insistía de manera parcial y exclusiva en este aspecto hasta el 
punto de casi reducir la fe a una confianza sin límites en un Dios 
“ incomprensible en su ira y en su gracia, al que no conduce 
ningún camino del pensamiento humano” ,261 de tal modo que 
la fe sería tener una confianza en las promesas divinas y en su 
misericordia que llevaría a una convicción de la propia justifi
cación personal. Este principio se ha entendido com o la “justi
ficación por la fe ”, por la sola fe, que se define com o fe fidu
cial.

Sin embargo, la dimensión fiducial de la fe, tal com o apa
rece en la Escritura, no se reduce a eso. En efecto, para Pablo 
esta actitud corresponde a la plena gratuidad de la justificación, 
de tal manera que la justificación por la fe262 quiere decir justi
ficación como gracia. Por la fe confesamos el don gratuito de 
Dios {Rom. 3,24; 4,4s; Ef. 2,8-10) que nos perdona los pecados 
y nos llama a participar en su propia vida. A partir de esa con
vicción y por la gracia divina el hombre se apoya en Dios, en 
su palabra, se abandona en sus promesas y se somete a la volun
tad divina {Rom. 3,20s). De esta manera, vivir en la fe, confiar 
en la promesa salvífica, es vivir de Cristo {Gal. 2,20), es experi
mentar que Cristo nos sostiene y nos da la fuerza para someter
nos a su amor {Rom. 8, 14-17). Se tiene confianza por la fe, 
porque se tiene esperanza; esperamos la salvación que como 
gracia ha sido ofrecida definitivamente en Cristo {Rom. 5,1-10; 
Gal 5,5). No se trata de una seguridad humana, sino del recono
cimiento y la experiencia vivencial del amor de Dios en nuestra 
vida {Rom. 8,31-39).

El Concilio de Trento, si bien es cierto que para clarificar lo 
que se entiende por justificación por la fe, tuvo que acentuar 
el valor que tiene el asentimiento a las verdades divinas, presen
tando la confianza en Dios como estrechamente ligada a la 
esperanza, sin embargo insiste en la necesidad de apoyarse en

261. SECKLER M „ “ F e ” CFT I 570.
262. Para una visión amplia del problema justificación-fe cf. A L F A R O  J., 

Esperanza cristiana y  liberación del hom bre (Barcelona, 1971), 
cap IV. El desarrollo com pleto de este tema será estudiado en el 
tratado de gracia, al cual remitimos.
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la misericordia divina para poder tener esa confianza en Dios que 
lleva a vivir plenamente en Cristo. La fe, según el Concilio, es el 
comienzo, el fundamento y la raíz de la justificación263.

Así, pues, según la doctrina católica, que ha encontrado una 
explicitación en la Dei Verbum, la fe en su unidad de conoci
miento y opción es el acto total por el que el hombre se entrega 
a Dios, que en Cristo ha cumplido y revelado su amor salvífico. 
Por la fe, entonces, no sólo se escucha y se conoce la Buena 
Nueva de la muerte y resurrección de Cristo (I Cor. 15,3-5), que 
corresponde a lo que tradicionalmente se ha llamado “ fides 
quae” , el contenido ortodoxo de la fe, lo que ha sido transmiti
do por el testimonio apostólico y que constituye el centro de 
la confesión de fe (Rom. 10,9), sino que además por la fe se 
“ cree en” , es decir, hay una obediencia a Dios, llamada tradi
cionalmente “ fides qua” . Una y otra expresión suponen la espe
ranza en un futuro, en una promesa que llena de sentido la 
totalidad de la existencia264.

A  la autorrevelación de Dios en Cristo corresponde la dimensión con- 
fesional-cognitiva de la fe, co m o  afirmación de la realidad del aconte
cim iento de Cristo (credere Christum: fides quae); pero la fe implica 
también esencialmente la opción  libre de creer, en la que el hombre 
se entrega a sí mismo, se con fía  y se da a Dios en Cristo (credere 
Christo: fides qua): la opción  de fe n o  puede ser sino opción  de espe
ranza y amor. La confianza aparece así com o constitutivo tanto de la 
fe, co m o  de la esperanza y del amor.

A  la promesa de amor en Cristo corresponde la dimensión propia de 
la esperanza, com o espera de la salvación venidera. Pero la esperanza 
incluye esencialmente la confianza y el deseo de la com unión de vida 
con  Dios y por eso implica en s í misma la fe y el amor.

Al amor de Dios en Cristo corresponde la autodonación del hombre 
en el amor, que incluye el abandono fiducial de s í  mismo al Dios 
Am or, y por eso conlleva la confianza inmanente en la fe y en la

265esperanza

263. Es importante estudiar el decreto del concilio  de Trento sobre la 
justificación (Ds. 792-810) y sus respectivos cánones (Ds. 811-843), 
porque así se aclaran los malentendidos que han surgido sobre el 
tema. Un com entario breve y sintético cf. DETTLOFF W., “ Justifi
cación ”  CFT I 857-866.

264. Am pliación de esta temática en O ’COLLINS G., Teología fonda- 
mentale 161-201.

265. A L F A R O  J., Revelación cristiana, fe  y  teología  116.
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Fe, esperanza y caridad significan responder a la autoco- 
municación de Dios en Cristo. La fe, hasta cierto punto, mira al 
pasado, hacia la realidad cumplida en el misterio de Cristo; pero 
se apoya en la esperanza que mira hacia el futuro, hacia la pleni
tud de salvación que Dios gratuitamente nos ofrece; y actúa 
a través de la caridad, que es la que en el presente lleva a vivir 
el amor de Dios, traducido en el amor al prójimo266.

2) Fe, verdad y vida

Por todo lo que hemos visto hasta el momento, no podemos 
entonces reducir la fe a una simple confesión de verdades o a la 
afirmación y aceptación de unos contenidos determinados. La 
fe es una relación personal con Jesucristo que lleva al cristiano 
a aceptar y reconocer la verdad revelada, pero también a acoger 
la salvación que El actúa. La fe, por lo tanto, implica un com 
promiso vital y dinámico267, una decisión libre que compromete 
el actuar del hombre, su libertad, para adecuar su existencia al 
amor de Jesús. Sólo así la fe es viva.

San Pablo de manera muy elocuente nos dice que la fe, es 
decir el conocimiento y la aceptación de la verdad divina, actúa 
por la caridad (Gal 5,6). Esta doctrina recibe una mayor expli- 
citación en Santiago (2,16-26) y en la I carta de Juan (4,8-16; 
3,16-18.23). Esto quiere decir que conocer la verdad de la fe 
requiere reconocerla y acogerla en la obediencia a Cristo, lo 
cual tiene que traducirse en auténtica praxis cristiana, que 
no es otra cosa que el cumplimiento del gran mandamiento 
del amor268.

Ya en el Antiguo Testamento aparecía clara esta unión entre 
fe y praxis, cuando los profetas ligaban al conocimiento de Dios 
y a la confesión de Yavé, la praxis de la justicia y el amor del 
prójimo (cf. Jer 22, 13-16; Os 4,ls; Is 1,10-17).

266. Cf. CDF “ Instrucción sobre libertad cristiana y liberación”  nn. 
56; 58-60.

267. Cf. JIMENEZ DUQUE, “ El com prom iso vital y dinám ico de lá fe ”  
REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 26 (1967) 367-381.

268. Cf. CDF “ Instrucción sobre libertad cristiana y liberación”  n. 71.
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El Concilio Vaticano II, asimismo, consecuente con su pre
sentación acerca de la revelación, constituida por acciones y 
palabras269, coloca la respuesta de la fe tanto en la aceptación de 
la Palabra divina, com o en la sumisión viva, es decir que implica 
la inteligencia y la voluntad270. Jesucristo, a quien aceptamos 
en la fe, es Verdad y Vida (Jn. 14,6). Por consiguiente, la fe 
exige hacer vida el mensaje de Cristo, vivir el mandamiento 
del amor, que tiene com o consecuencia la exigencia directa 
e imperativa de respetar a cada ser humano en sus derechos, 
de practicar la justicia y ejercer la misericordia271.

En este sentido entonces es com o podemos afirmar que 
la fe es ‘ortodoxia’ y ‘ortopraxis’, conocimiento de la verdad 
y praxis cristiana, proclamación del acontecimiento salvador 
de Cristo y vivencia del amor, la justicia y la misericordia, como 
expresiones de la aceptación del amor de Dios. Una y otra son 
expresiones necesarias para una recta comprensión de la fe. 
La verdad, su conocimiento y proclamación impulsan y requie
ren la acción del cristiano272, pero a su vez, la praxis cristiana 
es la que da autenticidad a la proclamación.

La preocupación  por la pureza de la fe ha de ir unida a la preocu
pación por aportar, con una vida teologal integral, la respuesta de 
un testim onio eficaz de servicio al prójim o, y particularmente al 
pobre y al oprim ido273.

Por lo tanto, si la fe es aceptar a Cristo y vivir la existen
cia en El, tenemos entonces que vivir incorporados en su cuer
po, practicando lo mismo que El y la Iglesia siempre han reali
zado. Esto quiere decir que la auténtica respuesta de la fe a la 
revelación, exige encamar la aceptación del mensaje salvador, 
la aceptación de Cristo, por medio cíe un amor de preferencia

269. Cf. DV 2; Puebla 191.
270. Cf. DV 5.
271. Cf. CDF “ Instrucción sobre libertad cristiana y liberación”  nn. 4. 

57; Puebla 1206.
272. “ La verdad del misterio de salvación actúa en el hoy  de la historia 

para conducir a la humanidad rescatada hacia la perfección  del 
Reino, que da verdadero sentido a los necesarios esfuerzos de libe
ración de orden económ ico, social y po lítico , im pidiéndoles caer 
en nuevas servidumbres”  Ibid., n. 99 ; cf. CDF Instrucción “ Liberta- 
tis Nuntius”  X .3.

273. CDF Instrucción “ Libertatis Nuntius”  X I.18.
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a los pobres, siguiendo así el ejemplo de Cristo274, que obediente 
al Padre se hizo pobre y humilde hasta la cruz (2 Cor 8,9) y 
se comprometió con los más necesitados275. La respuesta de fe 
nos pide que hagamos viva la opción preferencial por los pobres 
que ha asumido la Iglesia, de modo particular en América 
Latina276.

3. La fe de la Iglesia y experiencia cristiana

Una característica fundamental de la fe cristiana es su aspec
to eclesial. En efecto, el cristiano al unirse a Cristo se incorpora 
a la comunidad cristiana, de tal manera que su adhesión a la 
Iglesia es esencial para unirse plenamente a Cristo: “ El único 
mediador y camino de salvación es Cristo, quien se hace presen
te a todos nosotros en su cuerpo, que es la Iglesia” 277.

a Dimensión eclesial de la fe

El hombre creyente es una persona que vive con autentici
dad toda la verdad sobre el hombre, es decir su dignidad de hijo 
de Dios, hermano de los otros hombres y señor del mundo, 
respondiendo a la vocación que Dios le ha dado, al llamarlo a la 
íntima comunión con El. Esta respuesta no puede ser dada de 
manera aislada y solitaria, sino viviendo con gozo su ser social. 
Así es como Dios ha querido al hombre y com o le ha ofrecido 
la salvación278 .

La fe cristiana nace y se extiende en la comunidad eclesial279, 
la cual transmite y perpetúa el mensaje de salvación y los 
medios sacramentales para que el hombre se pueda unir a Cristo 
y logre su salvación. El creyente cree en cuanto que recibe de 
la Iglesia la fe; a su vez, la Iglesia experimenta vitalmente la fe 
a través de la actitud creyente de cada uno de sus miembros. 
En la Iglesia, por consiguiente, cada uno da y recibe, cada uno

274. Cf. Puebla 1145.
275. Cf. Puebla 1141.
276. Cf. Puebla 476; 1134-1165.
277. LG 14; C f UR 22.
278. Cf. LG 9.
279. Cf. LIEGE A ., “ L ’Eglise, milieu de la fo ¡ chretienne”  LV  23 (1955 ) 

45-68.

178www.freelibros.com



E L  A C O N T E C I M I E N T O  D E  L A  R E V E L A C I O N

debe enriquecer la fe de la Iglesia y, al mismo tiempo, se enri
quece constantemente con la fe de ella.

La Iglesia nace de la respuesta de fe que nosotros damos a 
Cristo, de tal modo que la acogida de la Buena Nueva por parte 
de los creyentes es la que nos reúne para formar la Iglesia; pero 
a su vez “ nosotros nacemos de la Iglesia, ella es la que comunica 
la riqueza de vida y de gracia de que es depositaría, nos engen
dra por el bautismo, nos alimenta con los sacramentos y la pala
bra de Dios, nos prepara para la misión, nos conduce al designio 
de Dios” 280.

La expresión comunitaria de la fe es el “ sím bolo” , mediante 
el cual se significa el carácter comunitario de la fe. Aceptando la 
predicación de la Iglesia, su testimonio perenne, el creyente se 
une al “ nosotros” de la fe281, y entra a formar parte de la unidad 
del cuerpo de Cristo (cf Rom  12,5 ) 282.

Puesto que la fe conlleva el unirse y encontrarse plenamente 
con Cristo, el creyente debe siempre estar unido a la Iglesia, 
que presencializa a Cristo en la historia. Ella es el ‘protosacra- 
mento” 283 de nuestra unión con Dios y con los otros hombres, 
signo e instrumento de salvación. Aceptar a Cristo en la fe exige 
aceptar su Iglesia284; amar a Cristo supone amar a la Iglesia285 , y 
el escuchar a Cristo se realiza escuchando la Iglesia (cf. Le.
10,16), la cual es madre y maestra de todos los creyentes286, en 
donde cada uno debe aprender a vivir la fe, experimentándola 
y descubriéndola encarnada en otros 287.

b Especificidad de la experiencia cristiana

La experiencia humana es parte esencial de la vida. Por ella 
el hombre logra asimilar lo que conoce y traducir en algo vital

280. JUAN PABLO II, Discurso inaugural de Puebla 1.6.
281. Am pliaremos esta temática en el capitulo relativo a la transmisión 

de la revelación : c f. pp. 229-232; 256s
282. Cf. Puebla 214.
283. Cf. LG 1. 9. 48.
284. Cf. PO 14; Puebla 223.
285. Cf. EN 16.
286. Cf. Puebla 511.
287. Cf. Puebla 274.
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todo lo que percibe. La fe cristiana también es parte de su 
experiencia, más aún de la experiencia más radical y profunda 
de su vida.

1) La experiencia humana

La experiencia es aquello que nos lleva al contacto directo 
con algo o con alguien, es entrar en contacto personal con una 
realidad para llegar a conocer. La experiencia es fundamental 
para el hombre, para poder “ experimentar”  su realidad viva 
y poder confrontarse con todo lo que está a su alrededor. Es 
parte esencial del ser humano y a través de ella va definiendo 
el curso de su existencia. Entre más auténtica y profunda sea 
la experiencia, más va a influir en el sujeto mismo.

Ahora bien, para que una experiencia sea válida tiene que 
ser concreta y supone un discernimiento, una interpretación, una 
expresión y una memoria. Sólo así puede servir como elemento 
constructivo de la personalidad. Por lo tanto, en la experiencia 
entra no sólo el factor sensitivo, sino también el cognoscitivo.

El hombre no tiene únicamente experiencia de lo tangible, 
sino que de acuerdo con su realidad existencial trascendente, 
en cada experiencia va descubriendo la necesidad de una reali
dad definitiva, algo que lo lleve a experimentar a Dios, a entrar 
en diálogo salvífico con El. El hombre, en efecto, puede experi
mentar su ansia de infinito y, al mismo tiempo, reconocer la 
cercanía de Dios en su vida. En otras palabras, el hombre puede 
tener una auténtica experiencia religiosa288.

La experiencia religiosa exige que el hombre no se encierre 
en sí mismo, sino que se abra a la experiencia de lo trascendente 
y definitivo, a la experiencia de Dios, liberándose y trascendién
dose a sí mismo.

2) La experiencia cristiana

La fe cristiana es también objeto de la experiencia del hom
bre, pero tiene la particularidad de que no se trata de una ex-

288. Para una visión del valor de la experiencia humana y sus diversos 
grados, com o  base para la experiencia de fe: cf. O ’COLLINS G., 
Teología Fondamentale 44-68.
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periencia aislada de cada creyente. Su experiencia está ligada 
a la experiencia de la Iglesia, donde a lo largo de la historia se 
ha vivido y experimentado ese mundo de la fe. Esta experien
cia cristiana puede ser expresada a través de tres medios que se 
complementan mutuamente289.

a) El punto de apoyo experiencial está constituido por la vida 
en común de la fe y de la liturgia de la Iglesia, ya que la fe 
vivida en conjunto por la participación común en la oración, 
en las fiestas, en los gozos, en los sufrimientos y la vida, 
hacen de la Iglesia una comunidad que permite al hombre 
experimentar su fe com o una fuerza que sustenta su vida 
personal.

b) El creyente, en la medida en que va madurando su fe, se 
convierte en luz y apoyo para los otros. El testimonio de la 
fe del creyente se vuelve un estímulo para que otros se unan 
a la comunidad y lleguen también a creer.

c) Los santos constituyen figuras vivas de una fe experimen
tada y confirmada, signos de un acceso a la trascendencia 
experimentada y probada. Ellos son espacios de vida de la 
fe en los cuales se puede penetrar más fácilmente, por cuan
to están muy unidos a nuestra propia vida y experiencia290.

En la medida en que se madura y se profundiza la fe a través 
de los medios señalados, la experiencia de la comunidad cris
tiana y del creyente se vuelve un camino para trascender la crea
ción y la historia, y llegar al “ gusto de lo divino”  (cf Sal 34,9;
I Pe 2,3; Hb 6,4), a la experiencia personal con Dios en Cristo, 
a la experiencia sobrenatural que impulsa y conforta para poder 
afrontar la vida diaria, guiada por la palabra del Señor.

4. La fe “ obsequium rationale”

Como la fe es un acto que compromete la totalidad de la 
existencia y de las facultades humanas exigiendo una respuesta

289. Cf. R A TZIN G E R J., Les principes de la Théologie catholique 
(Paris, 1982) 393-398.

290. Cf. CDF “ Instrucción sobre “ Libertad cristiana y liberación”  n. 57: 
Puebla, 963.
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total de parte del creyente, la razón tiene un puesto importante 
en la decisión de fe.

a La fe no es un acto irracional

La fe no es un acto que anule la razón, por el contrario, la 
fe exige que el hombre justifique ante sí mismo, ante su razón, 
la decisión de creer. En otras palabras, la opción libre de la fe 
requiere un acto consciente. Una fe irracional, una fe ciega, 
que anulara totalmente la inteligencia del hombre, sería una fe 
inhumana y, por lo tanto, no cristiana, ya que dicha fe no res
petaría la naturaleza misma del ser humano.

No podemos entonces concebir la fe como un simple salto 
en la oscuridad, sino que tenemos que tener en cuenta la luz de 
la inteligencia para poder comprender y discernir los signos de 
credibilidad291. Pero la fe no se basa únicamente en la luz de la 
razón, que ayuda a la aceptación consciente del dato revelado, 
sino que cuenta además con la luz de la gracia, la llamada de 
Dios a la fe.

El pape] de la razón en este campo sólo llega hasta el juicio 
práctico de credibilidad292, pero no penetra el acto de fe, el cual 
se logra como un don de la gracia. La razón permite discernir 
los signos de credibilidad y justificar la opción libre de creer293, 
pero es la gracia la que hace ver en esos signos una vocación 
personal a la fe.

La fe, por consiguiente, no procede de un impulso irracio
nal, sino de un discernimiento. La opción de fe está condiciona
da por la razón, por el conocimiento suficiente de los signos de 
la revelación, pero no se puede reducir a una conclusión racio
nal. La razón, en efecto, no puede deducir la verdad del mensaje 
cristiano, ya que éste trasciende la capacidad de la razón al 
abrirnos al misterio de Dios y del hombre294.

P. O C T A V I O  R U I Z  A R E N A S

291. Lo relativo a los signos de credibilidad será tratado ampliamente en 
la V parte del presente volum en: “ Revelación y credibilidad’’ . Para 
una visión global y rápida del tema cf. TRUTSCH J., “ La fe ”  MySal 
I 922-930.

292. Cf. BOUILLARD H., Logique de la fo i (Paris, 1964) 67-86.
293. Cf. STh II-II 1.1 a.4 ad 2.
294. Cf. Ds 1795, 1796.
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b Inmanencia y trascendencia de la fe

El problema de la inmanencia y de la trascendencia de la 
fe ha sido objeto de estudio explícito a partir de la Edad Media. 
En efecto, en el siglo XIII se colocó agudamente la cuestión de 
la función de la razón en el acto de fe. Los distintos autores de 
esta época veían que la fe no podía dejar de lado la razón, pero 
al mismo tiempo veían que tampoco podía reducirse a una 
conclusión de un raciocinio.

Santo Tomás clarifica el problema, ya que para él el acceso 
a la fe se funda únicamente en Dios, Verdad Primera, y reclama, 
por lo tanto, la iluminación interior de la gracia295 ; pero tam
bién, para él, la opción libre de la fe no puede estar privada de 
la luz de la razón296. Así, la opción de la fe está constituida por 
el conocimiento racional de los signos y por la iluminación de 
la gracia. De esta manera el Aquinate salva la trascendencia de 
la fe, pues está fundada en Dios mismo y suscitada por una ilu
minación interior; asimismo salva la inmanencia de la fe en 
cuanto que la opción de fe está condicionada (no obligada) por 
la intervención de la razón.

El magisterio de la Iglesia en diferentes ocasiones ha abor
dado el problema, reafirmando el puesto que tiene la razón ante 
la fe. Estas intervenciones magistrales han sido diversas297, 
pero fue principalmente el Papa Pió IX, en su encíclica “ Qui 
pluribus”  el que, al hablar acerca de los errores del racionalis
mo, de manera muy clara y firme hizo ver la relación que hay 
entre la fe y la razón:

De ahí que con  un género de argumentaciones ciertamente retorci
das y falaces, no paran jamás de apelar a la fuerza y excelencia de la 
razón humana y de exaltarla contra la fe  santísima de Cristo y audaz

295. STh II-II q.4 a.4 ad 3.
296. STh II-II q.4 a .l.
297. Cf. por ejem plo durante el pontificado de Gregorio X V I, las tesis 

firmadas por Eugenio Bautain, por mandato de su Obispo, contra 
el fideísm o: “ No tenemos derecho a exigir de un incrédulo que 
admita la resurrección de nuestro Divino Salvador, antes de haberle 
propuesto argumentos ciertos; y estos argumentos se deducen de 
la misma tradición por razonamiento. La razón precede a la fe y 
debe conducirnos a ella”  (Ds 1625-1626).
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m ente gritan que ésta se opone a la razón humana. Nada, ciertamente, 
puede inventarse o imaginarse más demente, nada más im pío, nada 
más repugnante a la razón misma. Porque si bien la fe está por encima 
de la razón, no puede, sin embargo, hallarse jamás entre ellas disen
sión alguna ni verdadero con flicto , com o quiera que ambas nacen de 
una misma fuente, la Verdad inmutable y eterna, que es Dios Opti
m o y M áxim o, y de tal manera se prestan mutua ayuda que la recta 
razón demuestra, protege y defiende la verdad de la fe, y la fe libra 
a la razón de todos los errores y maravillosamente la ilustra, confirm a 
y perfecciona con el conocim iento de las cosas divinas298.

El Concilio Vaticano I afirma que el asentimiento de la 
voluntad a la fe es conforme con la razón, pero no com o una 
conclusión obligante. Al mismo tiempo señala que los signos 
externos son normalmente necesarios, a fin de que el asenti
miento de la fe se haga de acuerdo con la razón. Estos signos 
son una manifestación del evento salvífico y ayudan a hacer la 
opción de fe conforme a la razón. A través de esos signos, la 
razón puede “ probar” el hecho de la revelación (sin que esa 
prueba tenga que ser evidente). Asimismo ha puesto en relieve 
que la Iglesia es un signo de credibilidad, sin disminuir el signo 
por excelencia que es Cristo299.

Esta doctrina fue recogida por el Vaticano II al recordar 
que por la fe el hombre se entrega libremente a Dios, ofre
ciéndole el homenaje total de su entendimiento y voluntad, 
asintiendo libremente a lo que Dios revela300, y al insistir en la 
relación que hay entre fe y cultura, señalando la importancia 
que tiene ésta en el reconocimiento y la contemplación del 
Creador301.

Así pues, la afirmación del papel de la razón ante la fe no 
va en detrimento de la trascendencia de la fe, pues ésta no es 
un simple conocimiento de la verdad revelada y su aceptación, 
sino que además de requerir el impulso de la gracia, la fe 
es en sí misma gracia, don de Dios302 que constituye principio,

298. Ds 1635.
299. Cf. Ds 1790. 1796-1800.
300. DV 5.
301. Cf. GS 57-59; Puebla 400-407.
302. Cf. Ds 1789. 1791.
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raíz y fundamento de la justificación, comienzo de la vida 
eterna en el hombre y unión con Dios303.

El creyente nunca podrá analizar ni racionalizar plenamente 
su llamada a la fe; el elemento decisivo de esta llamada escapa a 
su capacidad de reflexión. La llamada de Dios no es plenamente 
conocida com o tal, sino en la respuesta misma de la fe.

c. El hombre puede abrirse a lo Transcendente

Esta doctrina sobre la inmanencia y trascendencia de la fe 
ha sido objeto de una mayor profundización en la teología 
actual, y se ha llegado al desarrollo de una antropología teo
lógica fundamental que permite comprender mejor la capacidad 
que tiene el hombre para abrirse y acoger a Dios, en cuanto 
que en su mismo ser creatural el hombre posee ya una posibi
lidad apriorística de apertura al Trascendente. Según la expli
cación que da Rahner, Dios es un ser que puede libremente 
manifestar su vida íntima. Pero esta vida divina el hombre no 
llega a conocerla a partir de sí mismo y del mundo que lo rodea, 
puesto que Dios trasciende toda la realidad creada y la capaci
dad congnoscitiva del ser humano. Sin embargo, el hombre en 
cuanto ser histórico, por su misma constitución íntima de ser 
espiritual corpóreo, está en capacidad de escuchar una revela
ción histórica: él es el ‘oyente de la palabra’304 el ser que en 
su historia debe tener siempre la mirada vuelta hacia la revela
ción de Dios, porque posee la capacidad de poder escuchar la 
revelación divina, de la cual sólo el hombre puede ser destina
tario, ya que se trata de una relación personal (autocomuni- 
cación) que lo toca en lo más íntimo de su ser espiritual.

Dicha capacidad receptiva no implica una exigencia inma
nente de la palabra divina por parte del hombre, sino que de
pende exclusivamente de la libertad absoluta de Dios que se

303. Cf. STh II-II q .68 a.4 ad 3 ; Com p Theol 1.
304. El término ‘oyente de la palabra’ tiene una connotación  metafísica 

muy profunda que recoge toda la amplitud de una antropología teo
lógica fundamental. Dada la importancia de esta temática sería con 
veniente hacer un estudio com plem entario, para lo  cual recom iendo 
la lectura y el análisis de RAH N ER K ., El oyen te  de la palabra 
(Barcelona 1967).
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revela como un don gratuito. La escuha de la palabra revelado
ra supone y afirma entonces una determinada constitución del 
hombre, requiere además que la palabra de Dios pueda ser 
escuchada en un modo humano. En otras palabras, la ‘potencia 
obedencial’ del hombre es la que permite justificar la aceptación 
de la revelación por la fe.

Ahora bien, el hombre en razón de su ser corpóreo-espiritual 
tiene una capacidad de trascendencia, de recepción, de conoci
miento y de comunicación que le permite superarse a sí mismo 
y de ir al encuentro de los otros y del Otro. Para lograr la comu
nicación utiliza la palabra, que constituye, por consiguiente, el 
lugar de encuentro con Dios. Por su parte, Dios al revelarse 
sale al encuentro del hombre en su propia historia, en su dimen
sión temporal y espacial y le comunica su Palabra, más aún su 
Palabra se hizo carne, para que el hombre pueda escucharla, 
recibirla y acogerla. Unicamente de esta manera, el hombre 
podrá satisfacer su anhelo de infinito, porque en la Palabra 
encuentra la revelación del Absoluto.

5. La religiosidad popular com o expresión de fe

Uno de los mayores valores de la teología latinoamericana 
ha sido su fuerte raigambre en la fe vivida del pueblo. Las 
expresiones de fe del pueblo latinoamericano han sido de una 
riqueza tal, que constituyen parte fundamental de su identidad 
histórica y la matriz cultural del continente305. Estas expresiones 
de fe sencilla y popular son la muestra del radical sustrato cató
lico establecido por la labor evangelizadora y de promoción 
humana por parte de innumerables misioneros y de los santos 
latinoamericanos que sembraron el evangelio en el Nuevo Con
tinente306 .

La realidad de esta experiencia de fe ha sido consagrada por 
el Episcopado Latinoamericano, de manera particular en Mede- 
llín307 y Puebla308, y ha tenido un eco en cada una de las Confe

305. Cf. Puebla 445.
306. Cf. Medellín VI Pastoral Popular 2; Puebla 7-9.
307. Cf. M edellín VI Pastoral Popular 2-5. 10; VIII Catequesis 2.
308. Cf. Puebla 444-469. 910-915.
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rencias Episcopales de las distintas naciones que de diversas 
maneras han promovido su estudio, valoración y desarrollo309.

a Elementos que constituyen la religiosidad popular

A partir de Medellín se comenzó a revalorizar la religiosidad 
popular latinoamericana310, la cual había tenido en épocas ante
riores una interpretación muy negativa hasta el punto que se 
hablaba de ella com o si fuera una ideología alienante311.

El descubrimiento de la religiosidad popular com o vehículo 
apropiado para la evangelización tuvo que superar esa primera 
impresión negativa que se tenía de ella, a la que además se consi
deraba com o expresión religiosa carente de evangelización de 
fondo, superficial y con raíces y costumbres paganas. Sin 
embargo, pronto comenzaron a aflorar sus valores y a consi
derarla com o una expresión privilegiada del proyecto cultural 
latinoamerican o .

Puebla al definir la religiosidad popular313 recoge la rica re
flexión que la antecedió, en donde se iban ya delineando los 
elementos que posteriormente vendrían a formar parte de su

309. El Papa Juan Pablo II en diversas alocuciones a los Episcopados
Latinoamericanos ha resaltado el valor y la importancia de discer
nir los signos de la religiosidad popular, de hacerlos progresar por 
m edio de una profunda evangelización que los haga aptos para el 
crecim iento de la fe: c f. A locu ción  a los Obispos Chilenos en visita 
ad limina 19 de octubre de 1984: AA S L X X V II (19 85 ) 150-151; 
A locu ción  a los Obispos Paraguayos en visita ad limina 15 de 
noviem bre de 1984 : A A S LX X V II (1985 ) 373-374.

310. Cf. CELAM R eflexion es sobre Puebla (Bogotá, 1980) 27.
311. Para una visión histórica de esta evolución cf. CELAM Iglesia y 

religiosidad popular en Am érica Latina (Bogotá, 1977): AR IAS 
M ., “ Religiosidad popular en América Latina”  17-32; LO ZAN O  
B A R R A G A N  J., “ La religiosidad popular y el sentido de la fe del 
pueblo de D ios”  193-209.

312. Cf. Puebla 109.
313. En Puebla no hay una term inología unificada para hablar de ‘ religio

sidad popular’ . Tal com o aparece en la definición (44 4 ) se la llama 
también ‘ religión del p u eb lo ’ , ‘piedad popular’ , ‘ catolicism o popu 
lar’ . Ese intercambio de term inología se encuentra asimismo en 
otros párrafos (457. 460. 465. 466).
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definición314. A lo largo de encuentros y documentos se hace 
ver que la religiosidad popular es el “ eje del discernimiento 
para la evaluación de momentos distintos de la vida auténtica 
de la Iglesia” 315, expresión de la fe del pueblo de Dios que con
tiene un conjunto de creencias y ritos con formas de organiza
ción peculiares que comportan una ética determinada316 y que 
responden a la cultura propia y a las características de un 
pueblo.

En la definición que da Puebla se puntualiza, entonces, 
que en la religiosidad popular están presentes formas cultura
les particulares y se la reconoce com o expresión de la fe.

Por religión del pueblo, religiosidad popular o  piedad popular enten
demos el conjunto de hondas creencias selladas por Dios, de las 
actitudes básicas que de esas convicciones derivan y las expresiones 
que las manifiestan. Se trata de la forma o de la existencia cultural 
que la religión adopta en un pueblo determinado. La religión del 
pueblo latinoamericano, en su forma cultural más característica, es 
expresión de la fe católica. Es un catolicism o popular317.

La religiosidad popular es considerada dentro de una pers
pectiva sobrenatural, ya que se reconoce en las manifestaciones 
populares una orientación querida por el Creador, que aún 
antes de la evangelización habría sembrado en el corazón de 
los hombres “ gérmenes del Verbo” 318, que constituyen la base 
para una primera relación entre el hombre y Dios319.

La religiosidad popular, por lo tanto, com o conjunto de 
creencias y prácticas religiosas que el pueblo ha derivado de la

314. Cf. LO ZAN O  B A R R A G A N  J., “ Significación del catolicism o p opu 
lar en la preparación de la III Conferencia general del Episcopado 
Latinoam ericano”  CELAM, Colección Puebla 14,2.

315. METHOL FERRE A ., “ Marco histórico de la religiosidad popu lar” 
en CELAM Iglesia y religiosidad popular en Am érica Latina 47.

316. Cf. D ocum ento final del encuentro sobre Iglesia y  religiosidad 
popular en Am érica Latina (CELAM , 1977).

317. Puebla 444.
318. Cf. Puebla 401. 403. 451. 935.
319. Antes de Puebla ya había aparecido este tipo de reflexión: c f. Mede- 

llín VI Pastoral popular 5; PIRONIO E., “ Relación sobre la Evangeli
zación del m undo de este tiem po en América Latina”  en CELAM 
Evangelización: desafío de la Iglesia (Bogotá, 1978) 116.
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fe católica, se expresa en formas culturales propias32 , constitu
ye una característica de América Latina, abarca todos los sec
tores sociales, pero es vivida preferentemente por los pobres 
y sencillos321. Este último elemento señala el por qué se llama 
precisamente “ popular” 322.

La religión del pueblo,323 piedad popular324 o religiosidad 
popular es consiguientemente un “ acervo de valores que respon
de con sabiduría cristiana a los grandes interrogantes de la exis
tencia” , sabiduría católica que permite al pueblo hacer una sín
tesis vital para unir en modo creativo lo divino y lo humano, 
espíritu y cuerpo, inteligencia y afecto, constituyéndose enton
ces en un verdadero “ humanismo cristiano” 325 .

b Aspectos positivos e implicaciones pastorales

El documento de Puebla resume los elementos positivos de 
la religiosidad popular, verdadera expresión de fe católica en los 
siguientes puntos:

... la presencia trinitaria que se percibe en devociones y en iconogra
fías, el sentido de la providencia de Dios Padre; Cristo, celebrado en 
su misterio de Encarnación (Navidad, el N iño), en su Crucifixión, en 
la Eucaristía y en la devoción al Sagrado Corazón; amor a María: 
Ella y ‘sus misterios pertenecen a la identidad propia de estos pueblos 
y caracterizan su piedad popular’ (Juan Pablo II, H om ilía Zapopán 
2: A A S L X X I 228), venerada com o  Madre Inmaculada de Dios y de 
los hombres, com o  Reina de nuestros distintos países y del conti
nente entero; los santos, co m o  protectores; los difuntos; la conciencia 
de dignidad personal y de fraternidad solidaria; la conciencia de 
pecado y de necesidad de expiación ; la capacidad de expresar la fe 
en un lenguaje total que supera los racionalismos (canto, imágenes, 
gesto, color, danza); la fe situada en el tiem po (fiestas) y en lugares 
(santuarios y tem plos); la sensibilidad hacia la peregrinación com o 
sím bolo  de la existencia humana y cristiana, el respeto filial a los

320. Cf. Puebla 446.
321. Cf. Puebla 447. 452. 911.
322. Cf. D ocum ento final del encuentro sobre Iglesia y  religiosidad p o 

pular en A m érica Latina; AR IA S M., “ Religiosidad popular en 
Am érica Latina”  27.

323. Cf. Puebla 449. 453. 457. 460. 469.
324. Cf. Puebla 449. 454. 464. 910-915, 935-937, 957, 959-961.
325. Cf. Puebla 448.
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pastores com o representantes de Dios, la capacidad de celebrar la fe en 
forma expresiva y comunitaria; la integración honda de los sacra
mentos y sacramentales en la vida personal y social; el afecto cálido 
por la persona del Santo Padre; la capacidad de sufrimiento y heroís
m o para sobrellevar las pruebas y confesar la fe; el valor de la oración; 
la aceptación de los demás326.

A estos elementos positivos, se añaden además la disponibili
dad a la palabra de Dios y el desprendimiento de lo material327.

De acuerdo con esa presentación de Puebla podemos indivi
duar algunos elementos fundamentales de la fe, que vienen resal
tados en la religiosidad popular. En primer lugar, la fe en Jesu
cristo constituye la base esencial de la piedad popular, la cual 
está fundada en una cristología heredada de la evangelización 
española y portuguesa en el período de la conquista, en la que 
se acentúa la divinidad de Cristo. Sin embargo, las formas sen
cillas de práctica religiosa, teniendo de fondo este elemento 
cristológico, ha dado una gran importancia a la devoción a la 
Santísima Virgen y a los santos, tratando así de equilibrar la 
necesidad de un mediador para su relación con el Señor328. De 
aquí surge entonces una tarea primordial para la pastoral: 
educar y evangelizar siempre de nuevo la fe popular329, resca
tando la verdadera imagen de Cristo, de tal modo que se llegue 
a una madurez de fe, en la que, respetando las expresiones 
propias de la piedad popular, se dé la primacía al misterio pas
cual de Cristo330.

Otro elemento importante de la religiosidad popular es la 
vivencia y la comprensión familiar que tiene de la Iglesia, a la 
cual considera como “ familia de Dios” que se reúne en la “ casa

326. Puebla 454.
327. Cf. Puebla 913.
328. El Santo Padre Juan Pablo II ha enumerado m uchos de estos valores 

y ha reconocido la importancia que han tenido la devoción al Santo 
Cristo y a la Santísima Virgen. Cf. Discurso a los indígenas de Gua
temala en Quetzaltenango, 7 marzo 1983; Homilía en Zapopán, 
M éxico, 30 enero 1979.

329. Cf. Puebla 457-469. En estos números Puebla señala con  claridad 
las im plicaciones necesarias para esa tarea evangelizadora.

330. Cf. Medellfn, VIII Catequesis 2; Puebla 959-963; CDF “ Instruc
ción sobre libertad cristiana y liberación”  22.
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de Dios” ,331 pasando así a la Iglesia la estima y los valores fami
liares que están hondamente arraigados en nuestro continente.

Aunque el compromiso eclesial no es sólido y muchas veces 
su práctica está alejada de un verdadero influjo doctrinal y 
pastoral, sin embargo se tiene gran estima al sacramento del bau
tismo como incorporación a la familia de Dios, hay una au- 
toidentificación como católicos, se acepta globalmente la doctri
na cristiana y se ejercita la caridad . Todos estos elementos 
son una base muy positiva que se puede aprovechar para la tarea 
evangelizadora, sobre todo al interior de las comunidades ecle- 
siales de base, que surgen com o una expresión de una vivencia 
más familiar de la Iglesia333 y en donde se puede valorar y puri
ficar su religiosidad, dando la posibilidad de una verdadera 
inserción y participación en la Iglesia y de un auténtico compro
miso en la transformación del mundo334. Estas comunidades 
eclesiales de base constituyen una auténtica esperanza para la 
Iglesia335, son medios para construir una comunión más pro
funda en la medida en que vivan con autenticidad la comunión 
eclesial, y su experiencia, enraizada en un compromiso por la 
liberación integral del hombre, viene a ser una riqueza para todo 
el Pueblo de Dios336.

c Aspectos negativos

No obstante todo lo positivo que tiene la religiosidad popu
lar, sin embargo, Puebla señala una serie de elementos negativos 
que obstaculizan para una auténtica vida cristiana. En efecto, 
la religiosidad popular ha tenido desviaciones y ambigüeda
des337 que, quizá por una falta de cuidadosa atención pastoral, 
han llevado a que la religión del pueblo muestre “ signos de des

331. Cf. Puebla 238.
332. Se puede ampliar esta reflexión en G ALILEA S., “ Intentos de un 

análisis teológico-pastoral del catolicismo popular”  en PASTO RAL 
POPULAR 137 (1976).

333. Cf. Puebla 239. 629. 640-642.
334. Cf. Puebla 643.
335. Cf. Puebla 1309.
336. Cf. CDF “ Instrucción sobre libertad cristiana y liberación”  n. 69.
337. Cf. Puebla 109.
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gaste y deformación: aparecen sustitutos aberrantes y sincre
tismos regresivos”  338.

Los aspectos negativos de la religiosidad popular se mani
fiestan principalmente en:

falta de sentido de pertenencia a la Iglesia; desvinculación entre fe y 
vida; el hecho de que no conduce a la recepción de los sacramentos; 
valoración exagerada del culto de los santos con  detrimento del 
conocim iento de Jesucristo y su misterio; idea deformada de Dios; 
con cepto  utilitario de ciertas formas de piedad; inclinación, en algu
nos lugares, al sincretismo religioso; infiltración del espiritismo y, 
en algunos casos, de prácticas religiosas del oriente339.

El origen de estos aspectos tan desfavorables es muy varia
do: por una parte, hay deformaciones de tipo ancestral, como la 
superstición, la magia, el fetichismo; por otra parte, una falta 
de adecuada catequesis que ha llevado a una carente informa
ción y a un reduccionismo de la fe, en cuanto mero contrato en 
la relación con Dios. A lo anterior se suman otras causas como 
el secularismo, el consumismo, las sectas, las religiones orienta
les y agnósticas, las manipulaciones ideológicas, económicas, 
sociales y políticas, los mesianismos políticos, el desarraigo y 
la proletarización urbana a consecuencia del cambio cultural340.

Estos elementos negativos colocan a la Iglesia latinoamerica
na ante un desafío y una delicada tarea, pues es necesario 
saber purificar y clarificar la religiosidad popular de todo lo 
que hasta ahora ha constituido un obstáculo para la auténtica 
vida cristiana342, respetando los elementos culturales nativos343 
y, más aún, evangelizando y redimiendo integralmente las cul
turas, nuevas y antiguas, del continente344, pero sin llegar a 
privar al pueblo de las válidas manifestaciones de piedad popu

338. Cf. Puebla 453.
339. Puebla 914.
340. Cf. Puebla 456.
341. Cf. Puebla 432.
342. Cf. Puebla 937. 342.
343. Cf. Puebla 936.
344. Cf. Puebla 343.
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lar345. Todo esto exige por consiguiente la prioritaria tarea de 
una adecuada formación de evangelizadores que puedan hacer 
de la religiosidad popular una auténtica e integral expresión 
de la fe católica346.

d Relación entre fe y cultura

Para terminar este estudio sobre la fe, es necesario comple
mentar la visión que hemos dado acerca de la religiosidad popu
lar, con algunas líneas generales sobre una realidad que tiene 
gran importancia para la vivencia concreta de la fe.

El Concilio en la Constitución Gaudium et Spes dio un apor
te muy grande al reconocer los valores de la cultura347, ya que 
ésta indica el modo particular como en un pueblo los hombres 
cultivan su relación con la naturaleza, entre sí mismos y con 
Dios, de modo que puedan llegar a “ un nivel verdadera y plena
mente humano. Es el estilo de vida común que caracteriza a los 
diversos pueblos” 348.

La cultura es, por consiguiente, el medio por el cual el hom
bre puede vivir una vida verdaderamente humana, es un hecho 
global del hombre, expresión de su humanidad.

La cultura es un m od o especifico del ‘existir’ y del ‘ ser’ del hombre. 
El hom bre vive siempre según su cultura que le es propia, y que, a su 
vez, crea entre los hombres un lazo que les es también propio deter
minando el carácter inter-humano y social de la existencia humana. 
En la unidad de la cultura com o  m od o propio de la existencia huma
na, hunde sus raíces al m ism o tiem po la pluralidad de culturas en 
cuyo seno vive el hom bre. El hombre se desarrolla en esta pluralidad, 
sin perder, sin embargo, el contacto esencial con  la unidad de la 
cultura, en tanto que es dimensión fundamental y  esencial de su exis
tencia y de su ser 349.

345. Cf. Puebla 961.
346. Se puede ampliar la temática en: ALLIENDE J., “ Líneas pastorales 

para la piedad popular”  en CELAM, Iglesia y  religiosidad popular 
en Am érica Latina 344-367.

347. Cf. GS 53-62.
348. Puebla 386.
349. JUAN PABLO II, Discurso ante la UNESCO, Paris 2 de junio 1980; 

c f. CELAM 71, Evangelización de la cultura (Bogotá, 1985) 39.
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De ahí surge precisamente la necesaria síntesis que debe 
haber entre cultura y fe. La fe tiene que informar las culturas, 
transformarlas y penetrarlas, tomando com o punto de partida 
la persona, y teniendo siempre presente las relaciones de las per
sonas entre sí y con Dios350, para hacer una nueva humanidad, 
con hombres nuevos, y encaminar a todos hacia una nueva 
manera de ser, de juzgar, de vivir y de convivir351.

El documento de Puebla352 destaca que la cultura es una ac
tividad creadora del hombre que se va formando y transforman
do con base en la experiencia histórica y vital de los pueblos3S3 y 
con la cual responde a la vocación de Dios354. Así el hombre 
vive inmerso en esa realidad histórica y social, la recibe, la modi
fica creativamente y la sigue transformando. Pero, lo esencial 
de la cultura está constituido por su apertura hacia Dios, “ por la 
actitud con que un pueblo afirma o niega una vinculación reli
giosa con Dios”355.

El creyente tiene que encarnar su fe en la cultura que le es 
propia, pues com o bien subraya el Papa, “ una fe que no se hace 
cultura es una fe que no ha sido plenamente recibida, no entera
mente pensada, no fielmente vivida” 356. La fe se vive a partir de 
una cultura y tiene que saber asumir los elementos y valores que 
ella le presenta, renovándolos, elevándolos y perfeccionándolos, 
al tiempo que denuncia y corrige la presencia del pecado que 
puede encontrar en ella357.

La tarea de evangelizar la cultura fue una de las opciones 
del Episcopado Latinoamericano en Puebla358, y es uno de los

350. Cf. EN 20.
351. Cf. Puebla 350.
352. Una visión amplia del tema en: REM OLINA G., “ Puebla, evangeliza

ción  y cultura”  CELAM, colección  Puebla 22 (Bogotá, 1980).
353. Cf. Puebla 392.
354. Cf. Puebla 391.
355. Cf. Puebla 389.
356. JUAN PABLO II, Carta al Cardenal Cassaroli, creando el P ontificio 

Consejo para la cultura, 20 m ayo 1982 cf. CELAM “ Evangelización 
de la cultura”  12.

357. Cf. Puebla 400-407.
358. Cf. Puebla 395.
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mayores retos que se nos presentan; es una tarea que tenemos 
que asumir con decisión: lograr una verdadera cultura engen
drada en la fe, una cultura cristiana que coloque a Cristo como 
el valor supremo3S9 y se convierta en verdadero camino de 
experiencia de fe y de auténtica realización humana. Para ello 
es necesario saber enfrentar las amenazas de una sociedad secu- 
larista, egoísta, consumista, hedonista, manipulada, ideologi- 
zada, angustiada y carente de amor, por medio de una profun
da experiencia de Dios, de una vivencia del amor al Padre, a 
los hermanos y preferentemente a los pobres, y de una libertad 
evangélica que abra a la esperanza del Reino36®.

ACTIVIDADES DE COMPLEMENTACION

1. Profundización del tema
a. Fórmula “ Credere Deo, Credere Deum et credere in 

Deum”  según Sto. Tomás; STh IIII q. 2 a 2

b. ALFARO J., La fe como entrega personal del hombre 
a Dios”  Co 21 (1967) 56-69.

c. ALFARO J., “ Fe, motivo de la fe, preambula fidei”  
SaM I I I 102-126.

2. Lectura espiritual
JUAN PABLO I, Catequesis “ Vivir la fe”  (Miércoles 13 de 
septiembre 1978; cf. L ’Osservatore Romano, ed. española 
del 17 septiembre 1978).

3. Círculo de estudio
Dada la importancia de la religiosidad popular com o expre
sión de la fe en América Latina, hacer por grupos un análi
sis de los distintos capítulos del estudio del CELAM: Igle
sia y  religiosidad popular ”  (Bogotá 1977).

359. Cf. JUAN PABLO II, A locu ción  a los Obispos Uruguayos en visita 
ad limina 14 enero 1985 AA S L X X V II (1985 ) 657-658.

360. Cf. JUAN PABLO II, A locu ción  a los Obispos Colom bianos en 
visita ad limina 7 m ayo 1985 AAS L X X V II (1 9 8 5 ) 1045-1046.
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4. Guía pastoral
a. El Santo Padre ha convocado a una segunda evangeli- 

zación de América Latina: ¿qué elementos podemos 
encontrar a partir de EN 20.48 y Puebla 340-562?

b. Comúnmente la gente piensa que “ fe es creer lo que no 
vemos” : hacer una investigación para detectar cuál es 
el concepto de fe que existe a nivel campesino, obrero, 
estudiantil y profesional, y buscar las pautas para una 
presentación llamativa y correcta acerca de la fe, con sus 
implicaciones de tipo vivencial.

5. Liturgia de las Horas
a. S. CIRILO DE JERUSALEN, “ La fe realiza obras que 

superan las fuerzas humanas” . Miércoles XXXI ordina
rio.

b. S. ANTONIO DE PADUA, “ La palabra tiene fuerza 
cuando va acompañada de las obras” , lectura del 13 de 
junio.

c. S. GREGORIO DE NIZA, “ Combate bien el combate 
de la fe” . Sábado XXVI ordinario.

d. S. AGUSTIN, “ Hasta ver a Cristo formado en vosotros”  
Jueves IX ordinario.
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La Constitución Dei Verbum dió un paso adelante en la 
comprensión de la revelación al dedicar todo un capítulo a la 
transmisión. En efecto, la revelación por ser automanifestación 
de Dios en Cristo para todos los hombres, es una palabra que no 
puede permanecer vacía y ser considerada com o un simple 
recuerdo de la acción realizada por Dios en Jesús. Ella es una 
interpelación personal hoy, lo fue ayer y lo será siempre.

Ante los hechos pasados de la historia, podemos recordar 
el suceso, narrar sus hazañas, analizar sus consecuencias, pro
yectar nuevas actuaciones que actualicen lo acaecido hace 
mucho tiempo; pero corremos el riesgo de ver ese ‘monumento’ 
histórico com o algo que poco nos toca personalmente, que no 
nos compromete, y que podemos dejar de lado en la construc
ción del presente y en la proyección del futuro.

En Jesucristo se encuentra la originalidad radical e insupe
rable del acontecimiento de la revelación. Pero no podemos 
contemplar ese misterio com o una simple acción de Dios en 
el pasado, pues la revelación se actualiza sin cesar en la cons
tante acción de Dios en Jesucristo por el Espíritu Santo en 
la Iglesia, de tal manera que es esa misma presencia salvífica la 
que interpela al hombre en lo más profundo de su ser hacien
do presente, siempre actual, el mismo acontecimiento revela
dor. Sin embargo, no lo hace de la misma manera como lo 
realizó en el pasado, pues Jesús ya cumplió su tarea, manifes
tó la realidad del ser de Dios y la bondad amorosa de su plan 
salvífico, por eso se entregó al Padre en muerte obediente en 
la cruz y el Padre lo resucitó para infundir la nueva vida que no
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se agota. El Señor resucitado, a su vez, ha entregado su Espí
ritu a la comunidad viva de la Iglesia, la cual actualiza y hace 
presente la revelación, no para enseñar nuevas cosas, sino para 
hacer lograr una profundización y actualización de Cristo en el 
hoy de cada época.

La Iglesia es sacramento de la automanifestación de Dios, 
es presencia siempre perenne de Cristo en medio de los hom
bres por su Espíritu Santo, que vive en la Iglesia y anima a 
quienes la conforman. Ella es la encargada de transmitir la 
revelación.

La transmisión de la revelación no es un simple acto de na
rración del pasado, de conservación de lo poseído. La transmi
sión es un hecho vivo que comunica vida y que hace progresar 
la revelación al interpelar al hombre y exigirle una respuesta 
actual, al descubrirle la acción y la palabra de Dios, acción y 
palabra perennes pero siempre nuevas. Allí, precisamente, se 
marca el reto de la Iglesia: debe ser fiel en continua reno
vación.

En efecto, uno de los problemas más complejos que tiene 
que afrontar la Iglesia es la tensión constante que vive entre 
la fidelidad inalterable al dato revelado y la necesaria adapta
ción al presente y su proyección al futuro, que compromete 
la encarnación de su ser en el aquí y ahora. El cumplimiento 
de la misión de la Iglesia exige una continua renovación, que 
necesariamente se ancla en el rico depósito de verdad, fruto de 
la revelación de Dios en Jesucristo y de la perenne reflexión 
de la Iglesia, que ha tomado esa verdad y la ha hecho vida en el 
correr de sus veinte siglos de historia. Fidelidad y renovación 
son la dinámica propia de la transmisión de la revelación en la 
Iglesia y el reto que tiene en todo momento.

Al abordar, pues, este tema, retomamos todo lo que hasta 
el momento se ha expuesto en los capítulos anteriores, para 
mirar cómo ese hablar y actuar de Dios en Jesucristo es una 
interpelación viva del Señor para todos los hombres. Interpela
ción, Palabra y Vida es lo que transmite la Iglesia, no una simple 
doctrina. Y porque esa vida se nos entrega, la revelación se pro
longa en la Tradición y en la Sagrada Escritura, a cuyo servicio 
está el Magisterio de la Iglesia.
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En esta III parte estudiaremos por lo tanto en qué consiste 
la Tradición, analizando diversos factores de tradición profana 
y religiosa, el desarrollo del concepto a lo largo de la historia de 
la Iglesia, los distintos niveles de tradición, el objeto y el sujeto 
de la transmisión, sus formas de expresión y los criterios para 
reconocer la Tradición dentro de las tradiciones (capítulo 8).

Ahora bien, com o Magisterio y teología son dos momentos 
particularmente importantes en la transmisión de la revelación, 
estudiaremos entonces lo relativo al Magisterio de la Iglesia, 
encuadrándolo dentro de una perspectiva eclesiológica global, 
la especial asistencia del Espíritu Santo en el cumplimiento de 
su misión, los órganos del Magisterio y finalmente el puesto de 
la teología en la Iglesia (capítulo 9). Para concluir daremos 
algunas líneas generales acerca del desarrollo dogmático, tratan
do de puntualizar lo que es permanente en la formulación de la 
fe y lo que es susceptible de evolución, señalando cuáles son los 
factores de ese desarrollo dogmático (capítulo 10).
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CAPITULO 8: LA TRADICION EN LA IGLESIA

El cristianismo se funda en acontecimientos históricos: la 
vida, la doctrina, la muerte de Jesús y la fe de los discípulos 
en la resurrección del Señor. Los Apóstoles, en cumplimiento del 
encargo de Cristo, dieron testimonio de estos hechos a través 
de sus palabras y de su propia vida. Esto es lo que constituye el 
fundamento permanente de toda tradición cristiana. Ese testi
monio no es pura transmisión verbal de un acontecimiento ocu
rrido en el pasado y que permanece en el recuerdo, sino que es 
la presencia del Señor resucitado quien con su Espíritu impulsa 
a los Apóstoles a anunciar la Buena Nueva, y quien a través de 
ese testimonio exige la fe, ofrece su gracia y regula la vida 
de los cristianos 361.

El Concilio Vaticano II habla de la Tradición como la fe 
siempre viva de la Iglesia:

La Iglesia, en su doctrina, en su vida y en su culto perpetúa y trans
mite a todas las generaciones tod o  lo  que ella es, tod o  lo  que ella 
cree362.

La Tradición es la fe vivida de la Iglesia, la cual nunca se 
agota en la formulación explícita, pues en esta fe actúa Cristo 
mismo. Es por esto que la Tradición precede a cualquier fija
ción por escrito y es el fundamento de la fe.

361. Cf. WEGER K.H., “ Tradición”  SaM VI 695.
362. DV 8.
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En términos muy generales, tradición significa el hecho de 
que una persona transmita algo a otra y que, por lo tanto, sólo 
se realiza entre sujetos vivos. Por ello, en todo acto de transmi
sión entran tres elementos fundamentales: el proceso de trans
mitir (actus tradendi o tradición viva); el contenido que se 
transmite (obiectum traditum o tradición pasiva); y el sujeto 
transmisor (subiectum tradens o tradición subjetiva). Estos tres 
aspectos aunque se distinguen fácilmente, sin embargo son 
difíciles de separar entre sí y están íntima y estrechamente 
relacionados.

En este capítulo, después de hacer un análisis rápido de la 
tradición en su aspecto dinámico, como parte fundamental y 
estructural del ser histórico, explicaremos los elementos men
cionados en ese proceso de transmisión.

1. El hecho de la tradición

Un elemento esencial de toda relación interpersonal es la 
comunicación, la cual exige una interpelación y una respuesta. 
El fenómeno humano de la comunicación es parte del ser 
histórico del hombre y supone necesariamente el influjo del 
medio ambiente y de la cultura, que le dan las bases para poder 
entrar en comunicación de vida con los demás y los elementos 
esenciales para la comprensión.

a Importancia de la tradición

El hombre es un ser histórico que debe ligar continuamente 
el pasado con el futuro. Su realidad histórica le hace desarrollar 
permanentemente su capacidad de trascender, al tener que ir 
más allá del presente, al proyectar su acción y al fijar el objetivo 
hacia el cual tiende, superando el presente pero apoyándose en 
el pasado. Así el hombre crea la historia, pero a su vez es condi
cionado por ella.

El ser humano en su realidad espiritual es capaz de mantener 
vivo el recuerdo del pasado; este recuerdo es el que funda la 
tradición, la cual se realiza a lo largo de la historia. La historia, 
por su parte, ayuda al hombre a realizarse, al colocarlo en una 
relación supratemporal con toda la comunidad humana. De esta 
manera la tradición, por una parte, se presenta com o la capaci
dad de reconocer el presente com o significativo para las genera
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ciones posteriores, transmitiéndoles lo que hoy se ha descubier
to; por otra parte, la tradición significa conservar hoy lo que fue 
fruto del descubrimiento del pasado, estableciendo asi el lazo 
entre las distintas épocas, lo cual en definitiva significa construir 
la historia. De aquí resulta que la tradición bien comprendida 
expresa la superación del instante presente en las dos direccio
nes: en efecto, el pasado únicamente se puede considerar como 
valor que debe conservarse, si el futuro es visto como una 
misión. El descubrimiento del futuro y el recuerdo del pasado 
se condicionan mutuamente y es precisamente esta unión indi
visible de pasado y futuro lo que constituye la tradición363.

En el campo de la filosofía se ha ido desarrollando una 
nueva revaloración de lo que es el papel de la tradición y su 
importancia para la comprensión del ser histórico del hombre. 
Heidegger, por ejemplo, hace ver cómo la tradición permite que 
el hombre logre entender su existencia concreta a partir de lo 
que recibe de otras generaciones364. Esta tradición puede él 
repetirla, comunicarla e incluso contestarla, superarla o anu
larla, de tal modo que la tradición no es algo que esclavice al 
hombre frente al pasado. La tradición tiene su importancia en 
cuanto que muestra cómo el hombre depende de lo que encuen
tra en el ambiente o en el pasado, no sólo en orden de las deci
siones aisladas, sino también en la decisión fundamental, la 
cual está ya previamente incrustada en un contexto determina
do, ligado al conocimiento de la existencia que han tenido otros 
hombres en tiempos anteriores.

La filosofía moderna se ha ocupado ampliamente del 
problema de la tradición humana y busca restituirle su impor
tancia. Gerhard Krüger, frente al progreso arrollador de la his
toricidad, ha hecho ver cóm o todo se ha vuelto cambiable, 
sujeto de nuevas configuraciones y en donde no hay algo 
estable, pues lo transmitido parece siempre a punto de ser devo
rado por la furia de los cambios. Por ello, Krüger ve en la histo
ria el cambio , la mudanza, lo revolucionario y destructivo y

363. Cf. RA TZIN G E R J., Les principes de la théologie catholique (París 
1982) 92-96.

3 6 4 .Cf. HEIDEGGER M., El ser y  el tiem po  (M éxico 1951) 385-386.
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cuyo reponsable es el hombre que quiere conquistar una abso
luta libertad de pensamiento y de acción. Para él, en definitiva, 
este querer del hombre es un movimiento de deserción de Dios. 
Por ello, entiende por tradición lo que permanece y resiste a 
pesar de los cambios y cuya persistencia se debe a la identidad 
del ente, bajo el cual en definitiva se encuentra Dios, del que 
depende todo y que aparece com o fundamento de toda iden
tidad permanente365.

Finalmente J. Pieper ha insistido en que uno de los elemen
tos esenciales de la tradición es que alguien que ha recibido algo 
debe, a su vez, entregar lo recibido a otras personas. Pero a 
diferencia de la tradición humana, sólo la tradición religiosa 
tiene la particularidad de que el primer portador humano de la 
tradición es también receptor y no inventor 366.

Este tratamiento de la tradición nos muestra que ella, antes 
de ser un fenómeno religioso, es un hecho humano por medio 
del cual se forman las culturas y toma cuerpo la historia.

b Tradición en las religiones

El hecho de la tradición pertenece también a la esfera de la 
religión. Para las religiones en general y para su conveniente 
desarrollo, la tradición es algo de vital importancia. En efecto, 
las religiones están íntimamente relacionadas con la tradición, 
ya que deben su perpetuación al hecho de ser transmitidas de 
generación en generación a través de los ritos, los mitos y las 
doctrinas. Las grandes religiones expresan siempre, al lado de 
sus textos sagrados, unas tradiciones orales que sólo de manera 
sumaria toman una forma escrita. Sin embargo, estas formas 
de transmisión religiosa están determinadas por el respectivo 
estado de civilización y cultura de los pueblos en que se halla 
presente, de tal modo que el perfeccionamiento de la cultura 
hace progresar a las religiones en cuanto a su expresión de lo 
sagrado y de lo santo367.

365. Cf. LENGSFELD P., “ La tradición en el periodo constitutivo de la 
revelación”  MySal I 290-291.

366. Cf. Ibid., 291-293.
367. Cf. GEISELMANN J.R., “ T radición”  CFT II 811-812.
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Esta experiencia se realiza de manera especial en los ‘ritos’, 
como forma fundamental de tradición religiosa, que al hacer 
perceptible y eficaz el acontecimiento original, hace posible 
que el hombre se identifique con lo experimentado en los 
‘misterios’ . Asociados a los ritos están los ‘mitos’ , que vienen 
a descubrir el sentido de aquellos y el significado del aconte
cimiento originario. Lo específico de los mitos está en el hecho 
de ser transmitidos y recibidos en el ámbito claramente deli
mitado de un grupo cultual a cuya actitud religiosa dan forma 
y expresión. Finalmente, no hay tradición religiosa sin fórmulas 
fijas, fórmulas sagradas que pasan de unos a otros y que permi
ten la transmisión invariable de unas generaciones a otras368.

El judaismo y el cristianismo, lo mismo que el islamismo 
y el budismo, tienen una tradición oral a la base de sus textos 
sagrados, que les han dado forma a lo largo de siglos y que les 
han permitido comunicar y perpetuar la respectiva fe y vida 
religiosa.

c Tradición y vida

El hecho de transmitir está muy ligado a la vida. En reali
dad la vida humana constituye una continua transmisión de sí > 
misma a lo largo de las generaciones, de tal modo que ella se 
conserva porque se transmite. Si el acto de transmitir es vital, 
entonces lo transmitido es vida, fuerza de expansión que crece 
y se multiplica.

De igual manera, en el campo de la revelación cristiana lo 
que se transmite es un evangelio vivo369, ya que comunica loque 
es necesario para una vida santa y para una fe creciente370.

La Iglesia, que nos comunica y transmite la revelación, es 
también una realidad viva y vivificante, transmisora de una vida 
total. Y así como la transmisión de vida supone la comunica

3 6 8 .Cf. BRELICH A ., “ Prolegóm enos a una historia de las religiones”  
en: A A .V V ., Historia de las religiones I (ed. siglo X X I 1977 ) 41-65.

369. Cf. D V  7.
370. Cf. D V  8.
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ción de unos conocimientos y de una cultura, también la Iglesia 
transmite un depósito de doctrina. Por esa fuerza dinámica de 
la Tradición la Iglesia entera está viva y es sustentada por ella; 
pero, a su vez, la Iglesia sustenta a la Tradición371.

d La tradición según el Antiguo y el Nuevo Testamento

La Sagrada Escritura nos da un testimonio claro de la impor
tancia que tiene la Tradición. El Antiguo Testamento presenta 
la religión judía como una religión de la tradición, de tal modo 
que ella nace, se desarrolla y crece en torno a la tradición de los 
padres, la cual va comunicando lo que a través de los siglos ha 
realizado Yavé en favor de su pueblo372.

Las antiguas profesiones de fe recogen precisamente esa 
forma de transmisón. Uno de los textos más elocuentes lo 
encontramos en el libro del Deuteronomio (26, 5-11):

Tu pronunciarás estas palabras ante Yavé tu Dios: ‘Mi padre era 
un aravneo errante que ba jó a Egipto y residió allí co m o  inmigrante 
siendo pocos aún, pero se h izo una nación grande, fuerte y nume
rosa. Los egipcios nos maltrataron, nos oprimieron y nos impusieron 
dura servidumbre. Nosotros clamamos a Yavé Dios de nuestros padres, 
y Yavé escuchó nuestra voz; vio nuestra miseria, nuestras penalidades 
y nuestra opresión, y Yavé nos sacó de Egipto con  mano fuerte y 
tenso brazo en m edio de gran terror, señales y prodigios. Nos trajo 
aquí y nos d io  esta tierra que mana leche y miel. Y  ahora y o  traigo 
las primicias de los productos del suelo que tú, Yavé, me has d a d o ’...

Esa tradición iba añadiendo en su transmisión lo relativo a 
los nuevos acontecimientos y se iba adaptando a las circunstan
cias históricas de cada época (cf. Sal. 78, 3-6), y aunque las 
distintas tradiciones lentamente se fueron fijando por escrito, 
dando así una normatividad a la vida del pueblo, sin embargo 
la tradición oral nunca dejó de existir.

El Nuevo Testamento, por su parte, es el fruto también 
de una tradición que tiene como origen la predicación y la obra

3 7 1 .Cf. ALONSO SCHÓKEL L., “ El dinamismo de la tradición”  en: 
A A .V V . Comentarios a la Constitución D ei Verbum  (BAC 284) 
276-277.

372. Cf. FISICHELLA R ., La rivelazione: evento e credibilitá (Bologna 
1 9 8 5 )1 0 9 .
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de Jesús (cf. Mt. 5,21-22). El reúne en torno a sí un grupo de 
discípulos a quienes encomienda la tarea de transmitir lo que 
han visto y oído, la Buena Nueva de salvación. A su vez, Jesús 
da origen a una nueva normatividad (cf. Me. 10,5).

La comunidad pospascual transmite el mensaje de Jesús, 
interpretando su palabra y su obra a la luz del acontecimiento 
de la resurrección. Esa predicación oral luego se pone por escri
to, especialmente con una finalidad pastoral: perpetuar la 
transmisión, previniéndola de posibles errores.

Pablo en diversas ocasiones hace alusión a la tradición 
oral, señalando su importancia y la necesidad de que la comuni
dad continúe ese proceso de transmisión (I Cor. 15,1-5; I Cor. 11, 
23-26; I Tes. 2,13; 4,1; II Tes. 2,15; 3,6; Gal. 1,9 Rom. 6,17; Fil 
4,9; Col. 2,6), pero teniendo en cuenta la interpretación que él 
mismo ha dado (II Tim. 1,13-22), ya que él no interpreta a 
Cristo a partir de la tradición, sino la tradición a partir de 
Cristo373.

2. Desarrollo del concepto de tradición cristiana

Los cristianos confesamos nuestra fe en Jesucristo como 
Señor, Hijo de Dios encarnado, muerto y resucitado para 
nuestra salvación. Allí está la esencia de nuestra fe y el punto 
central de nuestra identidad cristiana. Esta verdad, que consti
tuye el vértice definitivo de la autocomunicación de Dios, viene 
transmitida por la Iglesia de muchas maneras, a través de su 
predicación, sus creencias y prácticas que aseguran la continui
dad idéntica y única. Sin embargo, dado que la transmisión 
podía desviar su camino y dejar de lado lo esencial, reduciéndo
se a comunicar elementos secundarios y pasajeros, la Iglesia 
ha tenido que ir purificando el concepto mismo de tradición 
a lo largo de su historia.

a Planteamiento del problema a partir de Lutero

La discusión dentro de la Iglesia acerca de la importancia 
y el contenido de la tradición se formalizó de manera especial 
a partir de Martín Lutero en el siglo XVI.

373. Cf. KASPER W., Fe e historia (Salamanca, 1974) 126.
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1) Principio luterano de la ‘sola Scriptura’

Lutero tenía una convicción de la primacía de la Escritura 
sobre cualquier otra autoridad en la transmisión del mensaje 
salvífico. Para él, la Escritura es la única regla de la fe. Sin 
embargo, su lucha interior concluyó con la afirmación exclusi
va de la fe contra la tentativa imposible de la santidad por 
medio de las obras, lo cual le condujo a llevar hasta el extremo 
el principio de la soberanía de la Biblia. Lo único que cuenta 
entonces es el Evangelio, es decir, Jesucristo el Salvador.

Con esta afirmación quería excluir prácticas y afirmaciones 
que la teología católica justificaba por los ‘dichos’ o ‘autorida
des’ del Magisterio, especialmente de los Concilios, o también 
por las ‘tradiciones’ . Para Lutero, todo esto tiene que ser juz
gado únicamente de acuerdo con el criterio de la Escritura. Las 
tradiciones, son para él, ‘ traditiones hominum’, tradiciones 
hum anas De esta manera rechaza la Tradición, sin plantearse la 
cuestión de saber si hay otros datos divinos fuera de la Escri
tura.

Para Lutero, como para los demás reformadores, se trata de 
restituir a Dios toda la determinación de la existencia religiosa, 
colocando por lo tanto una alternativa radical: Dios, absoluta
mente verdadero, o su creatura que es mentirosa y vana De esta 
manera, la Iglesia es vista como una simple instancia humana, a 
la cual se le niega su instancia sacramental374.

A partir de todo lo anterior elabora una teología de la Escri
tura como principio puramente divino de determinación de la 
existencia cristiana. Esa Escritura tiene a Dios como autor, a 
Jesucristo como contenido objetivo y al Espíritu Santo como 
principio subjetivo de inteligencia, que asiste individualmente 
a todos los fieles para que puedan interpretar la Escritura. Así, 
toda la existencia cristiana se constituye a partir de Dios, que 
actúa como palabra de salvación en Jesucristo.

3 7 4 .Cf. CONGAR Y ., La tradición y  las tradiciones I (San Sebastián 
1964) 235-236.
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2) Rechazo a las ‘tradiciones’

Lutero no rechaza totalmente la Tradición, pues él, como 
los demás reformadores, reconoce la pureza de la Tradición de 
los primeros siglos de la Iglesia.

M elanchton, el más abierto frente a estos testimonios de la Tradición 
sobre tod o  en la época de sus relaciones constantinopolitanas, es 
quizás aquí el más serio: es preciso, dice, escuchar estos testimonios, 
es menester seguir a la Iglesia, cuando su magisterio está conform e 
con  el de la Escritura 375.

Sin embargo, los reformadores rechazaron muchas prácticas, 
costumbres y ‘tradiciones’ que eran vistas por ellos como si la 
Iglesia las equiparara a las instituciones divinas, rechazando así 
algunos sacramentos, la oración por los difuntos, el culto a las 
imágenes, ceremonias y fiestas, el ayuno, los votos monásticos 
por cuanto que todo esto conducía a los fieles a una situación 
jurídica que impedía buscar la salvación y su seguridad sólo en 
Cristo, por medio de la fe, y se veían privados de la libertad que 
Cristo garantizaba.

En todo lo anterior no se quiere negar el principio de la 
Tradición, sino que se rechaza el abuso de las Tradiciones’ en 
la Iglesia. Efectivamente, la Tradición nunca ha sido, ni podrá 
ser, ese bagaje de cosas, de costumbres antiguas y convenciones 
sociales canonizadas por la antigüedad. Cuando se confundió la 
Tradición con su abuso fue necesario clarificar, y fue precisa
mente esa confusión la que llevó al rechazo de las tradiciones 
por parte del protestantismo, pues el abuso hacía ver una 
superioridad del ordenamiento humano sobre la palabra de 
Dios.

Lutero veía en el evangelio una gran sencillez y, por ello, en 
la “ Confessio Augustana”  denuncia unos odenamientos que 
según la doctrina corriente debía guardarse so pena de pecado 
mortal: trabajo en domingos y fiestas de guarda, rezo de las 
horas canónicas, preceptos de ayuno. Ante ellos se pregunta: 
¿de dónde les vienen a los Obispos el derecho y el poder para

375. Ib id ., 237.
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imponer a la cristiandad tales artículos y enredar las concien
cias?376. A esta tradición, entendida com o ordenación jurídica, 
se opone el mensaje de la gracia, y por ello hay que mantener 
el principal artículo del evangelio, es decir, que alcanzamos la 
gracia de Dios por la fe en Cristo, sin mérito de nuestra parte 
y sin que la podamos adquirir por un culto instituido por los 
hombres.

Lo que comenzó como una reforma evangélica de la Iglesia, 
desembocó sin embargo en una división de la misma Iglesia. El 
ataque a las tradiciones alcanzó también a la Tradición de la 
fe, en cuanto contexto normativo para la interpretación de la 
Escritura y a la autoridad eclesiástica que protegía a la Escri
tura y a la Tradición.

b Respuesta del Concilio de Trento

Teniendo presente el contexto de la reforma protestante y 
el contenido que había dado a la palabra ‘tradiciones’, entendi
da como costumbres, preceptos, usos de legislación humana, 
el Concilio de Trento en la sesión del 8 de abril de 1546 tomó 
una posición en relación con lo referente a la Tradición.

En el Decreto “ de libris sacris et de traditionibus recipien- 
dis” 377 la Iglesia respondió a los ataques de la reforma y aclaró 
varios puntos que sirvieron para colocar en su verdadero puesto 
a la Tradición.

1) Las tradiciones

Por tradiciones entiende Trento aquellas “ que pertenecen 
ora a la fe, ora a las costumbres, como oralmente por Cristo o 
por el Espíritu Santo dictadas y por continua sucesión conserva
das en la Iglesia católica” , distinguiéndolas así de lo que es 
mudable en la Iglesia.

376. Cf. R A TZIN G E R J., “ Ensayo sobre el concepto de T radición”  en: 
RAH NER K. —R A TZIN G E R J., Revelación y  Tradición (Barce
lona, 1 9 7 1 )2 9 .

3 7 7 .Ds 783.
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De esta manera, las tradiciones que el Concilio toma en con
sideración son únicamente las divino-apostólicas, que se carac
terizan : por su origen divino; por ser recibidas y transmitidas 
por los Apóstoles; por ser norma para la fe y las costumbres; 
y por no haber sido fijadas por escrito en la era apostólica.

2) Escritura y tradiciones

Con la aclaración anterior, Trento rechaza el principio de 
la ‘sola Scriptura’ y declara además que la verdad de la revela
ción cristiana se contiene en los libros sagrados y en las tradi
ciones no escritas. Para superar la contra-posición luterana 
entre Escritura y Tradición, Trento sitúa la fuente de la reve
lación en el evangelio, es decir, en el evento de Cristo, del que 
Escritura y Tradición son mediadoras.

En realidad el Concilio no definió si en la Escritura está 
contenida la totalidad de la revelación378, o sólo una parte del 
evangelio, es decir, si la Escritura es un testimonio completo 
de la revelación y la Tradición un comentario, o si se puede 
admitir que una parte de la revelación está en la Escritura y 
otra en la Tradición379.

Los padres conciliares tenían otra perspectiva; su cometido 
era conservar la pureza del evangelio tratando de eliminar erro
res, de tal modo que el evangelio puro , predicado por Cristo y 
los Apóstoles, fuera considerado com o fuente y origen de la 
fe y de la vida cristiana. Con esto el Concilio afirma la unicidad 
de la fuente y el pleno valor del evangelio, y dos formas según 
las cuales la única fuente se nos comunica en su pureza y pleni
tud, desde Jesucristo380.

3) Normatividad de la Escritura y de la Tradición

Al declarar que los escritos son insuficientes para el cono
cimiento global de la verdad revelada, Trento acepta la Tradi

378. Cf. LENGSFELD P., “ Tradición y Sagrada Escritura: su relación”  
MySal I 532-533.

379. Un análisis amplio de la historia del decreto se encuentra en R A H 
NER K., RA TZIN G E R J., Revelación y Tradición 54-76.

380- Cf. CONGAR Y ., Tradición y tradiciones I 273-275.
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ción com o un dato esencial y normativo para la fe. Por ello, 
Escritura y Tradición son aceptadas por la Iglesia con idéntica 
piedad y reverencia, ya que ambas tienen el único y mismo 
fundamento.

Así, pues, en el Tridentino se ve con claridad que la Escritu
ra, siendo un elemento central, no es la única que transmite la 
revelación. La Tradición va unida a ella. Y la Tradición que con
sidera el Concilio tiene como diferentes estratos381 : por una 
parte la tradición inscrita, es decir el evangelio, no sólo en la 
letra, sino en el corazón; luego, el hablar del Espíritu Santo a lo 
largo de todo el tiempo de la Iglesia; la actividad conciliar; 
y finalmente la tradición litúrgica y toda la tradición de la 
comunidad cristiana.

c Doctrina del Vaticano II

Los siglos posteriores a Trento dieron gran importancia a la 
discusión acerca de si la Escritura contenía, o no, toda la reve
lación. La polémica se agudizó sobre todo a partir de los nuevos 
dogmas marianos de la Iglesia, los cuales de una u otra forma 
tienen que estar contenidos en la Escritura, es decir, debe estar 
allí su núcleo, su raíz, su principio fundamental de fe.

El Vaticano II no entró a resolver directamente la cuestión, 
sino que se centró en algo más de fondo: cómo volver a hacer 
presente el evangelio en el mundo de hoy a través de la 
Iglesia382.

La Constitución Dei Verbum subraya muy bien la unidad 
orgánica que hay entre Escritura, Tradición e Iglesia en la trans
misión de la revelación. Esta unidad viene presentada de manera 
muy clara en los cuatro números que dedica a este tema383.

381. RAH NER K. -  R A TZIN G E R J., Revelación y  Tradición 74.
382. Cf. KASPER W., Fe e historia 108.
383. En este capítulo nos limitaremos a dar una visión general de los 

distintos puntos que presenta la Dei Verbum y a desarrollar lo refe
rente a la Tradición. Posteriormente se explicarán los demás temas que 
vienen tratados en la Constitución conciliar.
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1) Los transmisores del evangelio (D V  7)

En este número de la Constitución se da un planteamiento 
general acerca de lo que es la entrega de la revelación. Allí se 
traza una especie de arco: comienza el movimiento en el plan 
de la decisión amorosa de Dios: Dios envía a su Hijo para reali
zarlo, el cual a su vez envía con su mandato a los Apóstoles, 
ellos predican, escriben y nombran sucesores suyos a los Obis
pos y así la Iglesia continúa su misión hasta llegar finalmente 
al Padre. De esta manera la Tradición se extiende a lo largo de 
la historia humana, desde Cristo hasta la consumación.

Los Apóstoles son testigos de las obras y palabras de Cris
to y transmiten lo que han visto y oído. Sin embargo es Cristo 
quien constituye en revelación esas obras y palabras, porque 
El es la comunicación y manifestación personal de Dios. Los 
Apóstoles la comunican por la fuerza del Espírtu Santo que 
viene a ratificar e iluminar esa enseñanza. Esa actividad transmi
sora de los Apóstoles es diversificada: con su predicación, sus 
ejemplos, sus instrucciones y también a través de los escritos, 
por medio de los cuales quieren hacer permanecer el mensaje384.

Finalmente el Concilio destaca el hecho de que Cristo es el 
culmen de la revelación y que el Espíritu Santo es quien impulsa 
la transmisión de la revelación tanto en la Tradición como en la 
Escritura. Hace ver además que el testimonio apostólico desbor
da la predicación oral y que la transmisión se prolonga por 
medio de los sucesores de los Apóstoles.

2) La Sagrada Tradición (DV 8)

La Dei Verbum de manera clara muestra el dinamismo 
propio de la Tradición. Habla primero del hecho de la transmi
sión de la revelación “ sentido activo de la Tradición” , y luego 
de lo que es transmitido “ sentido pasivo de la Tradición” . El 
objeto de la Tradición es definido como aquello que contribuye 
a que el pueblo de Dios viva santamente y aumente su fe, es 
decir, todo lo referente a la fe y costumbres del pueblo cris
tiano.

3 8 4 .Cf. ALONSO SHÓKEL L., “ Transmisión de la revelación divina. Uni
dad y  com posición ”  en A A .V V ., Comentarios a la Constitución
D ei Verbum  (BAC 284) 228-230.
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Un aspecto novedoso, y que amplía el sentido que ha tenido 
la Tradición, es el de señalar que ésta no se limita a conservar 
lo recibido, sino que hay un progreso en la Tradición, progreso 
que se describe como una percepción cada vez más profunda 
de las cosas y palabras transmitidas por medio de la contem
plación y el estudio por parte de los creyentes y por medio de 
la predicación de la Iglesia. De esta manera el Concilio señala el 
aspecto histórico de la Tradición y su crecimiento en la historia, 
en la que se crean nuevas expresiones de vida que sirven para 
actualizar el hecho salvífico que transmite.

Así, pues, la verdad divina conocida por la Tradición no se 
percibe plenamente por un solo testimonio, sino por el conjunto 
de testimonios y formas de expresión: escritos de los Padres, 
liturgia, práctica de la Iglesia, reflexión teológica y Magisterio.

Finalmente, en este número de la Dei Verbum se muestra la 
importancia de la Tradición en relación con la Escritura, ya que 
por aquella se conoce el canon íntegro de ésta (e implícitamen
te se da a entender que la Tradición desborda el contenido de 
la Escritura). Además hace ver que por la Tradición se puede co 
nocer más a fondo y hacer actual la Escritura385 .

3) Relación Tradición-Escritura (DV 9)

La Constitución presenta cómo la Tradición y la Escritura 
están unidas y se complementan mutuamente; no son dos 
caminos paralelos e independiente. Ambas son palabra de 
Dios: La Escritura es palabra de Dios en cuanto consignada 
por escrito; la Tradición es palabra confiada por Cristo y el 
Espíritu Santo a los Apóstoles, transmitida intacta a toda la 
Iglesia por medio de sus sucesores.

De esta manera la Iglesia no deriva su certeza acerca de las 
verdades reveladas por Dios, sólo de la Escritura; sino que posee 
la palabra viva recibida desde el principio. Reitera además lo 
ya expresado por Trento acerca de la veneración y respeto que 
se deben tanto a la Tradición com o a la Escritura.

3 8 5 .Cf. LATO U RELLE R ., Teología de la revelación  (Salamanca, 1969) 
376-379.
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4) Relación Tradición-Escritura-Iglesia-Magisterio (DV 10)

Escritura y Tradición constituyen el único depósito de la 
revelación confiado a toda la Iglesia, para que los creyentes 
vivan de él. Así, lo que se transmite es una vida, no simplemen
te unas verdades, y es precisamente ese elemento vital el que hace 
que Tradición y Escritura estén estrecha e indisolublemente 
unidas a la Iglesia com o comunidad viva. Toda la Iglesia es tes
timonio de la revelación y su fe debe ser la expresión de la 
comunión con el Señor y con lo que El nos reveló.

Al referirse al papel propio del Magisterio, se aclara que su 
oficio es el de interpretar auténticamente el depósito de la fe y 
que se cumple en nombre de Cristo y con la asistencia del 
Espíritu Santo. Se trata de un servicio a la palabra de Dios 
y, por consiguiente, no puede ponerse por encima de ella. El 
Magisterio tiene que escuchar siempre la voz del evangelio y 
debe guardar con fidelidad esa palabra. De ahí se desprende 
que no le corresponde perfeccionar la palabra de Dios, sino 
ayudar a su comprensión, ya que su tarea consiste en propo
ner a los fieles lo que Dios ha revelado en Jesucristo para ser 
creído y vivido. De esta manera Escritura, Tradición y Magis
terio son inseparables y concurren a la salvación.

5) Principales avances de la Dei Verbum

El Vaticano II no se limitó a ratificar lo que había expuesto 
Trento, sino que profundizó acerca del papel de la Iglesia viva 
com o transmisora de la revelación. De ahí la importancia que 
da a la Tradición, pero sin desligarla de la Escritura. En resumen, 
los principales avances son: 386.

a) En lugar de hablar de tradiciones no contenidas en la Escri
tura, se insiste en la unidad e inseparabilidad de Escritura 
y Tradición, reafirmando además que no son dos fuentes 
separadas.

b) La Tradición no se mira com o un simple proceso oral. Ella 
es vista dentro de toda la vida de la Iglesia y realizada a tra
vés de la praxis orante y creyente de la comunidad de fe.

3 8 6 .Cf. KASPER W., Fe e historia 114-115.
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c) El Espíritu Santo es el que sostiene la Tradición y vivifica 
a la Iglesia. La Tradición constituye la voz viva del evange
lio, su predicación perenne y, por lo tanto, no es un archi
vo muerto, o un museo de verdades. Ella es la comprensión 
vital y la actualización del mensaje original en la Iglesia.

d) La lectura de la Escritura, unida a la oración, tiene que ser 
una interpelación viva para el hombre, un diálogo de Dios 
con la humanidad. La Constitución señala entonces de 
manera muy pastoral la importancia de la Escritura para la 
vida y el crecimiento espiritual del cristiano.

e) La actualización del evangelio se realiza por el testimonio 
vivo de toda la Iglesia, no sólo por su doctrina, es decir, 
en ella intervienen la vida, la liturgia y la praxis eclesial387.

f) Se afirma que la Tradición contiene toda la revelación 
y recalca que la Escritura, sólo con la Tradición, puede ser la 
norma suprema de la fe y la vida de la Iglesia.

3. La transmisión de la revelación en la Tradición

La transmisión de la revelación no es un simple proceso 
de comunicación humana; en ella hay una verdadera relación 
vital con Jesucristo, que permanece presente y se entrega 
continuamente a los hombres en el don perenne de su Espíritu.

3 8 7 .Este es uno de los puntos que mayor realce ha tenido después del 
Concilio en el cam po ecum énico. Con ocasión del 4 5 0 ° . Aniversario 
de la ‘confesión  de Augsburgo’ una com isión luterano-católica firmó 
una declaración el 23 de febrero de 1980, en la que se hace ver la 
importancia del testim onio de la fe a través de la vida de la Iglesia, 
con  su culto, su praxis, su catequesis y la necesidad de expresar 
dicha fe con  fórmulas que van más allá de las palabras. Se reafirma 
entonces la importancia de la Tradición apostólica (la parádosis del 
kerigma), testimoniada en la Escritura, transmitida en y por la Iglesia 
bajo el poder del Espfritu Santo. La Tradición asi entendida es actua
lizada en la predicación de la Palabra, la administración de los sacra
mentos, el culto, la enseñanza cristiana, la teología, la misión y el 
testim onio de los cristianos. Finalmente hace ver cóm o a la unidad 
de fe no se opone la diversidad de tradiciones, de acentuaciones 
doctrinales, pues asi se manifiesta la trascendencia de la fe. Cf. Me 26 
(1 9 8 1 )2 8 7 -2 9 2 .
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La acción de transmitir la verdad y la vida, se origina en 
Dios, se hace manifestación visible en Cristo y se prolonga a lo 
largo de la historia a través de la Iglesia. Para entender este 
proceso de transmisión es necesario entonces distinguir con 
claridad tres momentos que se relacionan y se complementan 
mutuamente, y que constituyen el proceso de la Tradición.

a La Tradición divina

La Tradición es una entrega, una ‘parádosis’ , cuyo funda
mento es la entrega del Hijo por parte del Padre a la humani
dad. El, en efecto, nos ha entregado a su Hijo com o el mayor 
don, en el que está contenido todo cuanto Dios puede dar o 
entregar (cf. Rom. 8,31-32). De aquí toma su origen cualquier 
tradición que pueda contribuir a la salvación de los hombres.

Así como Cristo es el primer objeto y sujeto de la revela
ción, de igual manera El no sólo es e'l objeto de la Tradición, 
sino que es también el primer portador (Jn. 12,49), El es quien 
trae a la humanidad la ‘tradición’ de la vida de Dios (Jm5,26). 
Con sus palabras y sus hechos nos ha transmitido esa entrega 
que hace el Padre a la humanidad, de tal modo que El es la 
realidad total que se nos transmite en la Tradición, El es la 
‘protoparádosis388. Esto es lo que constituye la dimensión ver
tical de la Tradición.

Esta Tradición divina continúa a lo largo de la historia hasta 
la nueva venida de Cristo al final de los tiempos. El Espíritu 
Santo ha sido enviado por Cristo para que guarde y asista la 
comunidad de salvación que El ha fundado. De esta manera la 
responsabilidad última de la continuidad y de la pureza de la 
‘parádosis’ no radica en los intermediarios humanos, sino en el 
Señor y en su Espíritu, el ‘Paráclito’ (Jn. 14,16), en quien y 
por quien se lleva a cabo toda verdadera ‘parádosis’ 389.

3 8 8 .Cf. LENGSFELD P. -  SOLTERO C., “ La Tradición según la Escritu
ra”  en : A A .V V . Comentarios a la Constitución D ei Verbum  (BAC 
284) 231-235; R A TZIN G E R J ,,R evelacióny Tradición 49-50.

3 8 9 .Cf. LENGSFELD P., “ La Tradición en el periodo constitutivo de la 
revelación”  MySal I 332-333.
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b La Tradición divino-apostólica

Jesús escogió a sus Apóstoles para enviarlos a transmitir lo 
que ellos habían recibido de El (Me. 3,13-19) y después de la 
resurrección los constituyó definitivamente en ‘enviados’ (Jn. 
20,21; Mt. 28.10.19) con quienes El se identifica (Jn. 17, 18. 
23; Le. 10,16). Ellos son los nuevos portadores de la parádosis 
y deben continuarla en su nombre, porque lo que transmiten 
lo hall recibido de El (Gal. 1,12). Esto es lo que constituye 
la dimensión horizontal de la Tradición.

Según el dato de la Escritura, esta Tradición apostólica 
es múltiple. En efecto, los Apóstoles entregan los misterios 
cristianos de salvación que han recibido del Señor (I Cor. 11,23; 
15,3); a su vez, entregan los creyentes a Cristo a través de la 
profesión de fe (Rom. 6,17) y finalmente Cristo es entregado 
a la comunidad (Col.2,6).

Este ‘ tradere Christum’ apostólico no es sólo en forma de mensaje; 
encuentra su forma más perfecta en el ‘ tradere Christum eucharis- 
ticum ’, donde se unen la palabra y la acción (se vuelve presente la 
‘ tradición’ voluntaria y redentora de Jesús); acción  que, a su vez, 
anuncia la muerte del Señor hasta que venga (cf. I Cor. 11 ) 39°.

Los Apóstoles cumplen esa misión porque han recibido 
el Espíritu Santo, el cual no es un nuevo revelador, sino que 
enseña y recuerda lo que Jesús ya había transmitido (Jn. 14,26). 
El es el vínculo seguro entre la Iglesia y Jesucristo y el que 
hace que la Tradición de los Apóstoles no se separe de la de 
Cristo. Precisamente por este vínculo interno entre la predica
ción de Cristo y la de los Apóstoles es por lo que ésta se con
vierte en regla de fe.

Lo que los Apóstoles entregan, y que a su vez habían recibi
do, (I Cor. 15,3) se condensó en el kerigma: proclamación pública 
de Jesucristo como Señor y del acontecimiento de la cruz y de la 
resurrección. El kerigma constituye el núcleo y la norma de la 
predicación apostólica y de ahí se van desarrollando las profe
siones de fe y las reglas morales formuladas por la autoridad 
apostólica.

3 9 0 .LENGSFELD P. — SOLTERO C., “ La Tradición según la Escritura’’ 
235-236.
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Esta transmisión de los Apóstoles no es algo que esté some
tido simplemente a las leyes humanas que rigen la comunica
ción entre los hombres, sino que es una actuación salvífica de 
la revelación, ya que a través de esa transmisión se perpetúa 
la presencia siempre actual de Jesucristo en la Iglesia por el 
Espíritu Santo. Dicha presencia no anula al transmisor humano, 
por el contrario ayuda a su vitalidad, de tal manera que al 
transmitir comunica la verdad revelada y se expresa la perso
nalidad y libertad del Apóstol. De aquí precisamente el por 
qué la transmisión acerca de un mismo y único hecho de Cristo 
nos llega a través de matices y detalles diferentes, que cons
tituyen muchas veces un desarrollo de las palabras originarias 
de Jesús y una interpretación de sus hechos a la luz del aconte
cimiento pascual.

La Tradición apostólica no consistió únicamente en su 
predicación,391 implicó además la realización cotidiana del 
misterio cristiano en la vida misma de los Apóstoles y toda su 
actividad litúrgico-sacramental. Para ello los Apóstoles tenían 
a su disposición algunas instituciones sacramentales recibidas 
de Cristo y, con la asistencia especial del Espíritu Santo, ellos 
mismos estaban capacitados para ir determinando la actuación 
del mensaje revelado en la vida religiosa, sacramental y ética 
de la Iglesia en conformidad con la mente de Jesús392.

c La tradición eclesiástica

La tradición eclesiástica es la forma como la Tradición 
apostólica prolonga su vida y su existencia en el ámbito de la 
Iglesia. Hay ciertamente continuidad entre una y otra, pero no 
son la misma cosa, ya que la tradición eclesiástica es una tradi
ción continuativa de aquella que los Apóstoles confiaron a 
la Iglesia, mientras que la Tradición divino-apostólica es constitu
tiva y original.

La Tradición apostólica, en realidad, hace parte del aconteci
miento definitivo de la revelación, porque se inserta vital y 
concretamente en el acontecimiento de Cristo en cuanto que los

3 9 1 .Cf. DV 7.
392. Cf. ANTON A ., “ Revelación y comunidad creyente”  en Comentarios

a la Constitución D ei Verbum  (BAC 284) 327-328.
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Apóstoles son testigos directos del Señor (Act. 1,21-22). Este 
privilegio es único e irrepetible y constituye el valor propio y 
absoluto del puesto que ocupan los Apóstoles en el evento de 
la revelación. Para ello contaban con la especial asistencia del 
Espíritu Santo que los hacía idóneos para comprender y desa
rrollar de modo más explícito la palabra de Dios pronunciada 
definitivamente en Cristo393. La mediación de los Apóstoles 
constituye entonces una Tradición originaria y fundante de la 
tradición eclesial posterior.

La tradición eclesiástica es un proceso humano, guiado y 
asistido también por el Espíritu Santo. Quienes llevan la carga 
de esa transmisión son hombres llamados por Dios al servicio 
de la Palabra, enviados por la Iglesia y dotados por el Espíritu 
Santo con el carisma del Magisterio. Su misión es la recta 
interpretación y la enseñanza del mensaje que legaron los 
Apóstoles. No se trata, por lo tanto, del anuncio escueto del 
kerigma a los no creyentes, sino de buscar además la compren
sión más profunda por parte del creyente 394.

El paso de la Tradición apostólica a la tradición eclesiástica 
no se efectuó en un momento determinado, sino que lentamen
te se fue realizando durante la vida de los Apóstoles, en la medi
da en que iban confiando el encargo de las iglesias locales a 
personas que no eran testigos directos del Señor. Ellos tenían 
que conservar con fidelidad la Tradición apostólica (II Tes.2,15; 
3,6; I Cor. 11,2), y el depósito que les había sido confiado (I 
Tim. 6,20; II Tim. 1,12-14; 3,14; Tit.2,1).

4. Objeto de la Tradición y medios de expresión

La Tradición se ha considerado muchas veces como algo que 
se realiza únicamente por vía verbal, a través de la predicación 
de la Iglesia. La Dei Verbum, sin embargo, no se fija sólo en 
este aspecto, sino que insiste en que es toda la vida de la Iglesia 
lo que hay que transmitir, de tal manera que por la Tradición

3 9 3 .Cf. DV 7. 19.
3 9 4 .Cf. GEISELMANN J.R .. “ Tradición”  CFT II 818-820 ; L A V A T O R I 

R ., D io e L .uom o un inctíntro di salvezza (Bologna, 1985) 215-219.
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se conserva y desarrolla no sólo la doctrina, sino la vitalidad de 
toda la Iglesia.

a Objeto de la Tradición

Lo que transmite la Iglesia es la parádosis divino-apostólica, 
que no es sólo palabra sino también sacramento. Esto obedece 
al hecho de que la Tradición de Cristo es doble: El nos ‘entrega’ 
las palabras y el misterio del Padre, y ‘se entrega’ por nosotros 
en la cruz. De igual manera la recepción de la Tradición es 
doble: se escucha la palabra de Cristo y El habita en el cristiano, 
es decir, hay una tradición verbal y una tradición real.

En cuanto que Cristo es portador de la parádosis divina, ésta 
se sigue transmitiendo a través del anuncio del evangelio; en 
cuanto que Cristo es objeto de la parádosis, ésta se continúa por 
la administración de los sacramentos. Sin embargo hay que 
tener en cuenta que no hay tradición ‘real’ sin tradición ‘verbal’ 
(fórmulas sacramentales); como tampoco hay verdadera tradi
ción ‘verbal’ sin un efecto ‘real’ (fe y gracia, o endurecimiento 
del corazón)395.

b Expresiones de la Tradición

La Tradición sólo se hace presente en forma de tradiciones 
y testimonios eclesiásticos, litúrgicos y teológicos, llamados 
comúnmente ‘monumentos’ de la Tradición, es decir, las expre
siones concretas en las que ésta puede ser captada.

Entre los medios y testigos de la Tradición la liturgia ocupa 
un lugar privilegiado, porque ésta, en cuanto se expresa en obras 
y palabras, es centro y modelo de transmisión. La liturgia es 
expresión de la Iglesia en su vitalidad, en su alabanza a Dios, en 
su comunión santa con El; ella es voz de la Iglesia que ama y 
ora, voz que no sólo expresa su fe, sino que la canta y la prac
tica en una celebración viviente396.

3 9 5 .Cf. LENGSFELD P. — SOLTERO C., “ La Tradición según la Escri
tura”  240.

396. Cf. CO N G AR Y ., Tradición y  tradiciones II 339-350.
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De igual manera, un puesto muy importante en la Tradición 
ocupan los Padres de la Iglesia, entre los cuales podemos consi
derar a los autores de la Escritura, los santos Padres, los conci
lios, los Papas, en una palabra, todas las autoridades normativas 
que han dado a la tradición eclesiástica los rasgos característi
cos397. A ellos se debe la precisión doctrinal en relación con 
ciertas interpretaciones desviadas de la revelación. Esta fue, 
en efecto, la gran misión histórica de los primeros padres de la 
Iglesia y de los primeros concilios. Asimismo fueron los que 
pusieron las bases para una disciplina eclesiástica y quienes 
fijaron las formas de celebración litúrgica. De este modo, en las 
esferas de la fe, del culto y de la disciplina, los Padres han deter
minado la vida de la Iglesia.

En tercer lugar podemos señalar los gestos y costumbres, por 
medio de los cuales se expresa el espíritu cristiano; la vida santa 
de tantos miembros de la comunidad cristiana; y en general, 
todas las formas a través de las cuales se expresa la fe, incluido 
el arte cristiano.

Dentro de la Tradición tenemos que situar también el 
Magisterio, el cual es órgano de la Tradición, que cumple una 
tarea específica en orden a la transmisión e interpretación del 
dato revelado.

c Criterios para distinguir la Tradición

Como las expresiones de la Tradición son múltiples y varia
das, al punto de llegar muchas veces a casi identificarlas con la 
vida entera de la Iglesia, es necesario señalar algunos criterios 
que sirvan para el reconocimiento de la Tradición. La búsqueda 
de estos criterios ha sido una tarea que se ha desarrollado espe
cialmente a partir del Vaticano II, con la cual se trata de espe
cificar lo propio de la Tradición apostólica y lo que pertenece 
a la tradición eclesiástica398.

3 9 7 .Cf. Ibid., 355.
3 9 8 .Quien particularmente ha señalado con amplitud tales criterios ha sido 

O ’COLLINS G ., en su obra Teología fondamentale (cap. VIII, 260- 
280) y luego publicados bajo el títu lo “ Criterios para la interpretación 
de las Tradiciones”  en LATOURELLE R. -  O ’COLLINS G ., Proble
mas y perspectivas de teología fundamental (Salamanca, 1982) 462- 
480. Este articulo merece leerse con atención para com pletar la 
breve presentación que hacemos en este capítulo.
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1) El Magisterio

El Magisterio tiene la tarea de interpretar auténticamente 
La palabra de Dios,399 de tal manera que al tiempo que transmite 
lo que viene de otras generaciones, intenta discernir lo que el 
Espíritu sugiere hoy a la Iglesia. Su tarea está al servicio de la 
interpretación auténtica y está insertada en la comunión de fe 
eclesial, guiando a los fieles en el diálogo permanente entre 
tradiciones heredadas y experiencias nuevas.

2) Antigüedad

Este criterio se fundamenta en el Concilio de Trento, que 
considera como tradiciones únicamente aquellas que han llegado 
hasta nosotros,400 señalando así su universalidad y verificando su 
continuidad a lo largo de la historia. El antiguo canon de Vicen
te de Lerins ya formulaba este criterio diciendo que “ lo que es 
creído en todas partes, siempre y por todos, eso es verdadera y 
auténticamente católico” , con lo cual se quería expresar que 
una tradición que proviene de la época apostólica y que conti
núa hasta nuestros días, está señalando su autenticidad y vita
lidad para la vida de fe y sirve como criterio para la adquisición 
de nuevas tradiciones. Asimismo se debe tener en cuenta que 
algo que no ha sido aceptado, creído o practicado en parte 
alguna o por alguno, debe poner en guardia para considerarlo 
como criterio de discernimiento de las tradiciones. De esta 
manera la antigüedad, la continuidad y la universalidad sirven 
para poder hacer un,juicio correcto acerca de la Tradición.

3) El sensus fidei

El sentido de la fe hace referencia directa a la comunión de 
la Iglesia en todos sus miembros y supone la presencia del 
Espíritu Santo para que los fieles todos reconozcan la expresión 
clara de la fe y posean un sentido interior de las realidades 
espirituales que experimentan. Para discernir las tradiciones a 
través del ‘sensus fidei’ es necesario tomar en examen la fe y 
la práctica de la Iglesia entera, desde los Obispos hasta el último

399. Cf. DV 10.
400. Cf. Ds 783.
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de los fieles,401 teniendo en cuenta, sin embargo, que el recono
cimiento mismo del sentido de la fe supone siempre una veri
ficación a través de los frutos visibles del Espíritu.

4) Fidelidad: continuidad y renovación

La transmisión fiel de la verdad salvífica no significa inmovi- 
lismo, sino que debe estar ligada a sus orígenes, pero al mismo 
tiempo debe estar abierta a nuevos cambios que permitan hacer 
más visible la realidad salvífica, de tal modo que responda a los 
anhelos y a las aspiraciones del hombre actual. No se trata, por 
lo tanto, únicamente de preservar lo ya existente, sino que hay 
que impulsar una innovación fiel, de manera que haya una tal 
continuidad que a través de los cambios dentro de las tradi
ciones particulares, se mantenga la identidad esencial de la 
Iglesia402.

5) La profesión de fe

Entre los varios documentos del patrimonio eclesiástico, 
el ‘credo’ de los Apóstoles, el Niceno y otras profesiones de fe 
han servido como instrumentos para verificar las tradiciones 
heredadas. Allí se ha hecho una síntesis maravillosa de lo que 
enseña la Escritura y de lo que ha predicado la Iglesia, de tal 
modo que nos presentan el núcleo básico con el cual se pueden 
confrontar las nuevas formulaciones y la predicación actual.

6) La Sagrada Escritura

La Escritura es memoria normativa del origen de la fe; por 
consiguiente, toda tradición en la Iglesia debe confrontarse 
con ella como su criterio normativo y de existencia eclesial. 
La Sagrada Escritura es decisiva para la orientación de la fe 
y de la vida de los fieles, tanto más en cuanto que es formal
mente la palabra de Dios403.

4 0 1 .Cf. LG 12. En el capítulo 9 de este tratado, n. 2 b) se encuentra 
una ampliación de la temática.

402. Cf. Puebla 349.
403. Cf. D V  9.
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7) Cristo resucitado

El criterio fundamental, al cual se dirigen todos los demás, 
es Cristo, como Palabra última y definitiva de Dios a los hom
bres. Ya San Pablo señalaba que Cristo muerto y resucitado es 
el ‘traditum’ por excelencia (I Cor.11,23). Las tradiciones deben 
llevar al creyente a configurarse más plenamente con El, a 
celebrar mejor la eucaristía y a proclamar con mayor eficacia 
la muerte y resurrección del Señor.

5. Sujeto de la Tradición

La Iglesia en su totalidad ha recibido la misión de transmitir 
el Evangelio. Ella prolonga en la tierra la presencia y la acción 
evangelizad ora de Cristo404, de tal manera que su vocación pro
pia es proclamar a los hombres la persona y el mensaje de 
Jesús405. Para cumplir con su misión cuenta con la asistencia del 
Espíritu Santo que no cesa de habitar en ella y de animarla.

a La transmisión: tarea eclesial

El acto vital de transmisión corresponde primariamente a la 
Iglesia entera,406 en cuanto organismo vivo que debe cumplir 
su misión hasta la vuelta del Señor. Esto significa que cualquier 
miembro de la Iglesia, según su carácter y puesto dentro de 
ella, participa de esa función vital de transmitir: la madre que 
infunde y ayuda al desarrollo de la fe de sus hijos; el catequista 
que instruye al grupo de niños o de adultos que se le enco
mienda para que los inicie y eduque en la fe ; el Magisterio de la 
Iglesia que enseña oficial y auténticamente; el teólogo que con 
sus reflexiones de fe ayuda a la mejor comprensión del dato 
revelado. Cada uno, pues, según la misión propia en la Iglesia 
ejerce el encargo de la transmisión de la fe.

Sin embargo, este acto de transmitir el evangelio no es un 
acto individual y privado, sino profundamente eclesial, es decir, 
que se ejerce como un acto de Iglesia, como una participación

404. Cf. Puebla 224.
405. Cf. EN 14.
406. Cf. Puebla 4. 9. 348.
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de la misión que el Señor encomendó a su Pueblo y que se 
realiza en su nombre,407 puesto que la revelación total cumpli
da en Jesucristo y el don de la fe han sido confiados a la Igle
sia. Así entonces, lo que el cristiano profesa, realiza y transmi
te es lo que los Apóstoles y la Iglesia han transmitido, no su 
propia idea, o su convicción particular. En otras palabras, se 
trata de participar y comunicar la fe de la Iglesia, lo cual no se 
puede concebir como un coincidir en una misma idea, sino 
como una real y efectiva unidad de fe, que precede a los fieles 
y exige la comunión con quienes han sido consagrados por el 
Señor para mantener esa unidad, en la cadena de una secuencia 
histórica a partir de Cristo y los Apóstoles.

La Iglesia, por lo tanto, existe por la Tradición. Sin ella 
no habría doctrina cristiana, ni habría Iglesia, sino cristianos 
aislados; no habría comunidad, sino individuos particulares 
que creen en lo mismo; sin Tradición no habría certeza, sino 
duda y opinión408. En efecto, la Iglesia recibe su existencia de 
la revelación, pero ésta supone necesariamente el pueblo que 
la recibe y transmite vitalmente en su peregrinar histórico. Por 
esto cada uno de los miembros de la Iglesia debe participar de 
ese sagrado deber de transmisión409.

b Pastores y fieles, sujetos de la transmisión

Puebla, retomando la doctrina de la Lumen Gentium n. 
12, nos recuerda que todo el Pueblo de Dios participa de la 
misión profética de la Iglesia y que para esa misión el Espíritu 
Santo distribuye sus dones y carismas; pero al mismo tiempo, 
de acuerdo con la Dei Verbum n. 10, subraya la función propia 
del Magisterio de la Iglesia, a quien compete el juicio de auten
ticidad y la regulación del ministerio profético, reteniendo todo 
lo bueno que el Espíritu suscita en el corazón de los fieles410.

Esta presentación que hace el Episcopado Latinoamericano 
es consecuente con la eclesiología trazada en la Constitución 
Lumen Gentium, en la que al hablar del Pueblo de Dios a lo

4 0 7 .Cf. EN 60.
408. Cf. CONGAR Y ., Tradición y tradiciones II 147 (citando a M óhler).
409. Cf. EN 13.
4 1 0 .Puebla 377.
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largo de todo el capítulo segundo, propone una teología de la 
comunidad creyente en sus aspectos más fundamentales, antes 
de tratar lo referente a las funciones específicas de las diver
sas personas dentro de la comunidad eclesial. La Iglesia es pre
sentada como una comunidad profética, fundada en el doble 
encargo de escuchar y proclamar la palabra de Dios, es decir, 
de recibir el mensaje de salvación revelado en Cristo con la 
plena sumisión y firmeza del acto de fe y, a su vez, de hacerlo 
eficazmente presente en el mundo, cada uno según el puesto 
y la función propia dentro del Pueblo de Dios, pero en servi
cio de una misión que es común a todos los miembros de la 
comunidad creyente411.

La transmisión de la revelación no se agota entonces en la 
actividad del Magisterio eclesiástico, que tiene la misión de 
interpretar auténticamente, de custodiar y de explicar con fide
lidad el depósito de la fe, asistido de manera especial por el 
Espíritu Santo, pero participando, al mismo tiempo", de la fe 
y de los carismas de toda la comunidad. En la Iglesia todos 
están llamados a transmitir y proclamar y por ello ninguno 
puede sentirse sometido a una función puramente receptora del 
mensaje de salvación.

En la Iglesia docente no podem os olvidar ese aspecto tan real de 
recib ir ja  palabra revelada de la Palabra personal de Dios hecha carne, 
del Espíritu de la verdad, de la comunidad creyente garantizada con  la 
asistencia del mismo Espíritu. Su misión de interpretar auténticamen
te la revelación presupone ese primer m om ento de escucharla en 
cada m om ento histórico del Espíritu y de la comunidad creyente...

C om o la Iglesia docente recibe a su vez de otro la palabra revelada 
—en última instancia de la Palabra encarnada—, por eso está al servicio 
de la Palabra de Dios presente en la Iglesia. Por otra parte, la Iglesia 
discente no ejerce una función meramente receptora y pasiva frente 
a los ministros sagrados, sino da testim onio activo de este mensaje 
revelado de la salvación con  la presencia de su vida cristiana en el mun
do, con  la profesión pública de su fe, con  su actividad ¡itúrgico-sacra- 
mental y con  el mismo ejercicio activo del anuncio de la palabra 
revelada412 .

Con la colaboración de todo el Pueblo de Dios se van comu
nicando y transmitiendo las riquezas de la Tradición y se trans

4 1 1 .Cf. LG 17.
412. ANTON A ., Revelación y  comunidad creyen te  335-336.
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forman en práctica y vida de la Iglesia que cree y ora,413 pero 
sin olvidar que el destinatario de la revelación es la humanidad 
entera, puesto que Cristo vino a comunicar la salvación a todos 
los pueblos y a anunciar a todos los hombres la vida eterna 414.

c El Espíritu Santo sujeto trascendente de la Tradición

La Tradición que parte de Dios cuenta con la colaboración 
de muchos sujetos humanos: en el plano de su origen histórico 
encontramos los profetas, Jesús y los Apóstoles; en el plano de 
la transmisión está la Iglesia entera constituida por fieles y pas
tores. Pero lo que constituye la unidad interna y profunda de 
estos sujetos tan diversos es el Espíritu Santo.

Pero el Paráclito, el Espíritu Santo, que el Padre enviará en mi nom 
bre, os lo  enseñará tod o  y os recordará tod o  lo que y o  os he dicho 
(Jn. 14 ,26).

Cuando venga el Paráclito, que y o  os enviaré junto al Padre, el Espí
ritu de la verdad, que procede del Padre, él dará testim onio de m í 
(Jn. 15,26).

La función del Espíritu Santo es actualizar e interiorizar 
lo que fue dicho y hecho por Cristo; El es quien hace posible 
la comunión dentro de la Iglesia según la vocación y el puesto 
de cada uno; quien garantiza la recta y fiel transmisión de la re
velación, asistiendo a la comunidad entera de los fieles en la 
profesión de su fe y en el ejercicio de su vida cristiana, y de 
manera particular guiando y asistiendo al Magisterio para la 
auténtica y recta interpretación del dato revelado. El es quien 
hace posible la continuidad de la Tradición,415 la fidelidad 
inalterable a la revelación y su perenne actualización en la 
Iglesia416.

413. Cf. DV 8.
414. Cf. EN 49-58.
4 1 5 .Cf. Puebla 1294.
416. Cf. CO N G AR Y ., Tradición y  tradiciones II 175-185.
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ACTIVIDADES DE COMPLEMENTACION

1. Profundización del tema
a. A criterio del profesor elegir los más importantes ca

pítulos de CONGAR Y., Tradición y tradiciones.

b. ALONSO SCHÓKEL L„ “ El dinamismo de la tradi
ción”  en AA.VV. Comentarios a la Constitución Dei 
Verbum (BAC) 266-310.

c. Leer los artículos sobre “ Tradición”  que se encuentran 
en CFT, SaM y DTI.

2. Círculo de estudio
Hacer un cuadro de los distintos aspectos que entran en la
interrelación de Escritura y Tradición. Cf. LENGSFELD
P., “ Tradición y Sagrada Escritura: su relación”  MySal
1522-555.

3. Guía pastoral
a. Uno de los mayores problemas que existen en la actua

lidad en América Latina es la proliferación de las sectas. 
A partir del artículo de SANTAGADA, O., “ Caracteriza
ción y situación de las sectas en América Latina”  (cf. 
CELAM/50 Las sectas en América Latina 3-36), ana
lizar la diferencia que hay entre la Iglesia católica 
y las sectas fundamentalistas y la importancia de la Tra
dición en la transmisión de la revelación.

b. Discutir y elaborar una catequesis en la que, a partir 
de la función profética de todo bautizado, se haga ver 
los distintos niveles y la responsabilidad en la transmi
sión de la revelación en la Iglesia.

4. Liturgia de las Horas
a. S. CIRILO DE JERUSALEN, “ Sobre el símbolo de la 

fe” . Jueves XXXI ordinario.
b. S. IRENEO, “ La predicación de la verdad” , lectura del 

25 de marzo.
c. TERTULIANO, “ La predicación apostólica” , lectura 

del 3 de mayo.
d. S. LORENZO DE BRINDISI, “ La predicación es una 

función apostólica” , lectura del 21 de julio.
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CAPITULO 9: FUNCION DEL MAGISTERIO Y DE LA 
TEOLOGIA EN LA TRANSMISION DE LA 
REVELACION

Al estudiar lo relativo al sujeto de la Tradición y a los crite
rios para discernir las tradiciones hemos hecho ya referencia 
al Magisterio de la Iglesia. Este es un servicio, querido por el 
Señor mismo para la propagación y la conservación de la pala
bra de Dios y cuya finalidad es la transmisión ininterrumpida 
de la revelación, adaptándola a las situaciones históricas y cul
turales de cada época, para que sea comprensible y se consti
tuya en auténtica interpelación personal para los hombres de 
todos los tiempos.

Si bien es cierto que la Tradición y la Escritura son los cana
les de transmisión de la revelación, no obstante la Iglesia, como 
cuerpo vivo, necesita de la ayuda del ministerio eclesial del 
Magisterio, para poder cumplir con su transmisión fiel y peren
ne. Al mismo tiempo, dentro de esta tarea primordial de la 
Iglesia, la teología ocupa un lugar eminente, ya que constituye 
una reflexión del dato revelado para ayudar a la comprensión 
de la palabra de Dios, al desarrollo de las riquezas contenidas 
en ella y a la aplicación concreta en la vida de los creyentes.

Magisterio y teología se inscriben así en una línea de servi
cio a la palabra de Dios, dentro de la fe de la Iglesia. El primero 
pertenece a la estructura misma de la Iglesia, la segunda consti
tuye una realidad carismática y profética417. Lejos de oponerse, 
forman una especie de vasos comunicantes, ya que el Magisterio 
se nutre de la reflexión teológica para poder luego, de manera

417. Cf. Puebla 687.
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auténtica y autoritativa, señalar al pueblo de Dios las verdades 
y normas que debe seguir; por su parte, la teología encuentra 
en el Magisterio una fuente continua de reflexión, un criterio 
seguro para apoyarse en la verdad y una ayuda eficaz para pro
seguir su tarea.

En este capítulo estudiaremos por lo tanto el papel de 
ambos servicios, al interior de la unidad de la fe de la Iglesia, 
como tareas indispensables para la transmisión de la revelación.

1. Vinculación del Magisterio con la Escritura y la Tradición

El Concilio Vaticano II dedicó en la Constitución sobre la 
Divina Revelación un número especial para señalar esta vincu
lación estrecha que tiene el Magisterio con los canales propios 
de la transmisión de la revelación, señalando no sólo el puesto 
y la importancia del Magisterio dentro de la Iglesia, sino espe
cialmente su carácter de servicio a la palabra de Dios. De esta 
manera completaba muy bien lo que ya había expuesto en los 
números 24 y 25 de la Lumen Gentium. Para iniciar entonces 
el estudio acerca del Magisterio, detengámonos a mirar cuál es 
la doctrina del Concilio en el número 10 de la Dei Verbum:

El o fic io  de interpretar auténticamente la palabra de Dios, oral o  
escrita, ha sido encom endado únicamente al Magisterio de la Iglesia, 
el cual lo  ejercita en nom bre de Jesucristo. Pero el Magisterio no 
está por encima de la palabra de Dios, sino a su servicio, para enseñar 
puramente lo  transmitido, pues por mandato divino y con  la asisten
cia del Espíritu Santo, lo  escucha devotamente, lo  custodia celosa
mente, lo  explica fielmente; y de este depósito de la fe saca tod o  lo 
que propone com o  revelado por Dios para ser creído.

Así, pues, la Tradición, la Escritura y el Magisterio de la Iglesia, según 
el plan prudente de D ios, están unidos y ligados, de m od o  que nin
guno puede subsistir sin los otros; los tres, cada uno según su carácter, 
y bajo la acción  del único Espíritu Santo, contribuyen eficazm ente a 
la salvación de las almas.

El Magisterio, en el sentido estricto de la palabra, es el 
encargo dado por Cristo al Papa y a los Obispos, en cuanto suce
sores de los Apóstoles, de proponer en su nombre la revelación 
con el carisma de la verdad, ya sea en forma extraordinaria u 
ordinaria. Este encargo constituye un servicio a la Iglesia, que 
cuenta con una especial asistencia del Espíritu Santo.
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El Concilio señala entonces con claridad la unidad tan estre
cha que hay entre el depósito de la fe (en la Tradición y en la 
Escritura) y el Magisterio de la Iglesia. En efecto, el Magisterio 
es una realidad básica para que ese depósito subsista a lo largo 
de los siglos en su integridad y pureza apostólicas. Pero ese Ma
gisterio, a su vez, no es autónomo en relación con la Tradición 
y la Escritura, sino que está subordinado a la palabra revelada, 
oral y escrita, de la cual saca todo lo que propone para ser creído 
y vivido por la comunidad creyente.

La Dei Verbum afirma el com plem ento m utuo de estas tres realidades 
en el seno del misterio de la comunidad eclesial. La palabra escrita 
va unida vitalmente a su actuación en la Iglesia y es interpretada en 
la Iglesia. La palabra oral transmite la revelación traduciéndola y 
encarnándola en la vida toda de la Iglesia. El Magisterio, bajo la asis
tencia del Espíritu, dirige este proceso vital en el seno de la Iglesia418.

La Dei Verbum al hablar de esta mutua complementación no 
coloca en el mismo plano estas tres realidades. En efecto, no 
da la misma importancia al Magisterio que a la Escritura y a la 
Tradición; sólo señala la complementariedad necesaria y el papel 
que ejerce el Magisterio en relación con la palabra de Dios.

La misión del Magisterio no es de dominio sobre la palabra 
divina, sino de servicio, enseñando fielmente lo transmitido, 
interpretando el mensaje revelado, pero sin aumentarle, ya que 
no puede enseñar sino lo que éste contiene, es decir, lo que fue 
transmitido por los Apóstoles. Su misión empieza escuchando 
la palabra de la revelación, bajo la asistencia del Espíritu Santo, 
para luego pasar a interpretarla con fidelidad.

Por su relación e íntima conexión con la Escritura y la 
Tradición, que son la ‘norma normans’ de nuestra fe, la norma 
objetiva de lo que los fieles deben creer, y por su misión frente 
a estos canales de la revelación, el Magisterio es también norma 
de fe, norma próxima y segura, normada a su vez por la Escri
tura y la Tradición.

Esta misión del Magisterio, que se incorpora dentro de toda 
la realidad de la Iglesia, como portadora del mensaje de salva

418. ANTON A ., “ Revelación y comunidad creyente”  en: A A .W . ,  C o
mentarios a la Constitución D ei Verbum  (BAC 284) 359-360.
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ción, no se cumple en nombre de la comunidad de los fieles, 
sino en nombre de Cristo y con la especial asistencia del Espí
ritu Santo. El Romano Pontífice y el Colegio de los Obispos, 
sucesores de los Apóstoles en el carisma de la verdad,419 son 
quienes deben ejercer dicha función.

De esta manera entonces, los Obispos tienen la obligación de 
dar testimonio de la verdad del evangelio, no sólo por su encar
go y ministerio en la Iglesia, sino también y primero por ser 
creyentes dentro de la comunidad eclesial; pero com o sucesores 
de los Apóstoles, han recibido la misión específica de interpre
tar auténticamente la palabra revelada 42°.

2. Apoyo del Magisterio en la indefectibilidad de la Iglesia 
y el ‘sensus fidei’

Para poder comprender la especial asistencia del Espíritu 
Santo al Magisterio de la Iglesia, es necesario comprender pri
mero la acción del Espíritu en la indefectibilidad de toda la 
Iglesia y luego su papel en el sentido de la fe del pueblo cris
tiano.

a La indefectibilidad

La Iglesia toda, comunidad de fe, es la columna y funda
mento de la verdad, y es la que hace posible el acontecimiento 
de Cristo como algo siempre vivo en el mundo, a través de su 
palabra y su testimonio. Es por esto que la acción del Espíritu 
Santo se dirige, primero que todo, a la Iglesia como totalidad, 
para conservarla en la verdad de Cristo421.

Esta comunidad de fe está estructurada históricamente y 
recibe en la fe esa verdad y la profesa con un credo verbal 
idéntico. Para ello cuenta con una autoridad doctrinal, que 
goza también de la especial asistencia del Espíritu Santo, 
la cual sólo se puede pensar dentro de dicha comunidad esca- 
tológica de fe422.

419. Cf. Puebla 374.
4 2 0 .Cf. ANTON A ., “ Revelación y comunidad creyente”  356-357.
4 2 1 .Cf. Concilio Vaticano I, Constitución “ Pastor Aeternus”  Ds 1821. 

1839.
422. Cf. RAH NER K., “ Magisterio eclesiástico”  SaM IV, 383-384; ID., 

Curso fundamental sobre la fe  (Barcelona, 1979) 439-440.
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La indefectibilidad significa que la Iglesia, en cuanto colum
na y fundamento de la verdad (I Tim. 3,15) no puede desviarse 
de la verdad de Cristo, porque en ese caso dejaría de ser la 
Iglesia del Señor. Para conservarse en la verdad tiene la asisten
cia infalible del Espíritu Santo423. Esta indefectibilidad es tanto 
más necesaria en cuanto que los miembros de la Iglesia son 
hombres, por lo tanto limitados y pecadores.

El cuerpo de Cristo no puede perecer, porque el aconteci
miento de Cristo es el ‘sí’ irrevocable de Dios (II Cor. 1, 19-22). 
La presencia de Cristo por el Espíritu Santo no puede fallar 
y, por ello, la comunidad eclesial tampoco puede fallar en la 
fe, por la que confiesa a Cristo. La Iglesia entonces permane
cerá siempre en la verdad de Cristo y en la proclamación de 
la misma. Sin esta comunión permanente en la confesión de 
la misma fe en Cristo, no podría haber Iglesia424.

La totalidad de los fieles, por consiguiente, no puede fallar 
en el creer, ya que está sostenida por Cristo a través de su per
manente presencia en la Iglesia por el Espíritu Santo425. Sólo 
así la Iglesia permanece como sacramento de la revelación y de 
la salvación de Dios en Cristo, precisamente como comunidad 
de fe, de esperanza y de caridad.

Esta indefectibilidad es propia de la comunidad eclesial 
en su conjunto, no de cada creyente en particular, y por esto 
la fe de la Iglesia es vinculante y normativa. De este modo la 
fe en Cristo y la fe en la Iglesia son inseparables,426 lo cual 
no quiere decir que sean la misma cosa, pues Cristo no es la 
Iglesia, aunque, está presente en ella; a su vez, la Iglesia no es 
Cristo, sino la comunidad vivificada por El. Sólo Cristo es 
fundamento de la fe, pero nos adherimos a la Iglesia, porque nos 
adherimos a Cristo. No podemos pretender aceptar a Cristo si 
rechazamos la Iglesia que es su Cuerpo.

4 2 3 .Cf. Puebla 230.
4 2 4 .Cf. A L F A R O  J., “ La teología frente al Magisterio”  en: LATO U RE

LLE R ., - O ’COLLINS G., Problemas y perspectivas de teología  
fundamental (Salamanca, 1982) 486-488.

4 2 5 .Cf. Puebla 1294.
4 2 6 .Cf. EN 16.

239www.freelibros.com



P. O C T A V I O  R U I Z  A R E N A S

El Magisterio de la Iglesia, dentro de este contexto eclesio- 
lógico, no es entonces una realidad que está al margen y por 
encima de la Iglesia, sino que es la garantía para que la palabra 
de Cristo se diriga a la situación concreta de cada época y se 
haga vida cristiana. El Magisterio, por lo tanto, no suprime ni 
sustituye la acción del Espíritu Santo, por el contrario, vive de 
El y permanece sometido a su dirección; al mismo tiempo, el 
Magisterio es el instrumento a través del cual el Espíritu con
serva históricamente presente el acontecimiento de Cristo y 
mantiene la continuidad histórica con El.

b El sentido de la fe

Las diversas formas de transmisión de la revelación no pue
den dejar de lado el sentido de la fe de la comunidad eclesial. 
A través de este sentido de la fe, la Iglesia cuenta también con 
la asistencia del Espíritu Santo.

La totalidad de los fíeles, que tienen la unción del Santo (cf. Jn. 2, 
20 .27 ), no puede equivocarse cuando cree, y esta prerrogativa pecu
liar suya la manifiesta mediante el sentido sobrenatural de la fe de 
to d o  el pueblo cuando “ desde los Obispos hasta el últim o de los fieles 
la icos”  presta su consentim iento universal en las cosas de fe y cos
tumbres. Con este sentido de la fe, que el Espíritu de verdad suscita 
y mantiene, el Pueblo de Dios se adhiere indefectiblemente a la fe 
confiada de una vez para siempre a los santos (Judas 3), penetra 
más profundam ente en ella con ju icio certero y le da más plena apli
cación  en la vida, guiado en tod o  por el sagrado Magisterio, som etién
dose al cual n o  acepta ya una palabra de hombres, sino la verdadera 
palabra de Dios (cf. I Tes. 2 ,13) 427.

El Concilio presenta este sentido de la fe como un fruto 
de la presencia del Espíritu Santo en la Iglesia, en el corazón 
de los fieles, a quienes comunica un sentido o comprensión 
interior de la realidad revelada. Se trata de una especie de cono
cimiento intuitivo428 que refleja el mismo don de la fe, por 
el que se tiene un sentido sobrenatural de lo divino, puesto 
que existe una cierta connaturalidad con la realidad divina, 
ya que por el bautismo se ha recibido el don del Espíritu. 
En efecto, por la presencia del Espíritu Santo en nosotros, 
somos capaces de percibir la realidad misma de Dios, gracias

427. LG 12.
428. Cf. CD F, “ Introducción  sobre Libertad cristiana y  liberación”  22.
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al don de la fe por el que el Espíritu nos pone a la altura de la 
realidad trascendente. Este ‘sensus fidei’ se da en todos los 
miembros de la Iglesia en su conjunto y lleva a una unidad en 
el asentimiento de fe. Por esta razón cuando el sentido de la fe 
dictamina algo con asentimiento universal no puede haber error 
en él, en cuanto que es imposible que esa captación intuitiva y 
común a todos los creyentes, don del Espíritu Santo, no refleje 
la Verdad429.

El sentido de la fe es perceptible a través de las diversas 
formas de confesión y testimonio en las que se dan una una
nimidad moral respecto de una afirmación de fe. La fe, como 
tal, es una dentro de la comunidad eclesial y está referida sobre 
todo a las proposiciones dogmáticas hechas por el Magisterio, 
las cuales no son el fin del acto de fe, ya que éste se dirige 
a Dios, pero sirven para alcanzar este fin por medio de una 
formulación exacta. De igual modo, cuando se da el consenso 
de fe, se produce siempre de acuerdo con la predicación oficial 
del Magisterio, de tal manera que no se puede considerar como 
una realidad aislada. En efecto, el consenso de fe es una reso
nancia de la Tradición universal de la Iglesia y de la predicación 
docente actual. Dicho consenso necesita la interpretación críti
ca por parte del Magisterio oficial de la Iglesia; pero, a su vez, 
el Magisterio está referido al sentido de la fe de la Iglesia univer
sal y a sus formas de expresión, ya que proporcionan un creci
miento y una maduración de la fe, que posteriormente sirven 
como elemento importante en la evolución de los dogmas.

El sentido de la fe es infalible porque la fe divina no puede 
orientarse hacia algo falso. Por esto puede servir como Tugar

429. Cf. SAURAS E., “ El Pueblo de D ios”  en : A A .V V ., Comentarios a 
la Constitución sobre la Iglesia (BAC 253) p . 254. BENTUE A., 
“ El ‘ sensus fidelium ’ com o  categoría teológica”  en TEO LO GIA Y 
V ID A  (Santiago de Chile)- 1 - 2 (1985) 65-74. En este artículo de 
Bentué además de un encuadramiento general desde el punto de vis
ta b íb lico  sobre la presencia del Espíritu Santo en el pueblo de Dios, 
se hace una aplicación concreta de esta presencia a través del senti
do de la fe, que viene a constituirse en un ‘lugar teo lóg ico ’ , por 
el que los simples fieles también pueden captar el sentido de la Pala
bra revelada y expresarlo en sus orientaciones prácticas y en las for
mas históricas de inserción en el m undo. A  partir de allí se plantea 
la importancia del la ico dentro de la Iglesia, la posibilidad de una jus
tificación de una reflexión  teológica a partir de la experiencia his
tórica y el valor que tienen los ‘signos de los tiem pos’ en orden a una 
m ejor percepción , com prensión y expresión de la verdad.
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teológico’ al Magisterio y a la teología. Pero, como el sentido 
de la fe no es fácilmente perceptible, tiene que tener en la 
práctica una relación íntima con el Magisterio infalible de la 
Iglesia, ya que este Magisterio contribuye sustancialmente a 
la realización del consentimiento de fe del pueblo cristiano 430.

3. El Magisterio oficial de la Iglesia

La transmisión de la revelación se realiza a través de toda la 
Iglesia, en la cual todos sus miembros participan del ministerio 
profético de Cristo. Pero la misión de enseñar y la promesa de 
la asistencia del Espíritu Santo en el cumplimiento de esta 
misión se vinculan de manera especial a los ministros oficiales 
de la Iglesia (cf. Mt 28,19-20), entendiendo así el Magisterio 
como un servicio a la palabra de Dios en cuya interpretación 
recta debe empeñarse. Así, pues, toda la Iglesia participa de 
la misión docente del Señor, pero como misión especial y como 
magisterio oficial de la Iglesia solamente la jerarquía.

Sin duda alguna los íieles, que participan también en una cierta 
medida de la misión profética de Cristo, contribuyen de muchas 
maneras a incrementar la com prensión de la fe de la Iglesia...

Pero sólo a estos pastores, sucesores de Pedro y de los demás A pós
toles, pertenece por institución divina enseñar a los fieles auténtica
m ente, es decir, con  la autoridad de Cristo, participada por ellos 
de diversos m odos; por esto los fieles no pueden darse por satisfechos 
con  oírlos com o expertos de la doctrina católica, sino que están 
obligados a recibir a los que les enseñan, con  adhesión proporcionada 
a la autoridad que poseen y que tienen intención de ejercer. De ahí 
que el Concilio Vaticano II, siguiendo las huellas del Concilio Vatica
no I, enseña que Cristo ha instituido en Pedro ‘el principio y funda
m ento perpetuo y visible de la unidad de la fe y déla com u n ión ’ ; y por 
su parte el Sumo Pontífice Pablo VI ha afirm ado; ‘El Magisterio de 
los Obispos es para los creyentes el signo y el cam ino que les permite 
recibir y reconocer la palabra de D ios ’. Por más que el Sagrado Magis
terio se valga de la contem plación, de la vida y de la búsqueda de los 
fieles, sin embargo, su función no se reduce a sancionar el consenti
miento expresado por ellos; sino que incluso, al interpretar y explicar 
la palabra de Dios escrita o  transmitida, puede prevenir tal consenti
miento y hasta exigirlo. Finalmente, el mismo Pueblo de D ios, para 
que no sufra m enoscabo en la com unión de la única fe, dentro del 
único cuerpo de su Señor, necesita tanto más de la intervención y

430. Cf. LOHRER M., “ Sujetos de la transmisión” MySal I 614-618.
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de la ayuda del Magisterio cuando en su propio seno surgen y se
difunden divisiones sobre la doctrina que hay que creer o  mantener431.

La potestad de enseñar se entiende com o un mandato de 
transmitir la doctrina de los Apóstoles, cuya autoridad proviene 
de la autoridad de Cristo. Por ello, la doctrina del Magisterio no 
es en sí algo nuevo, sino que es lo recibido y transmitido (cf. 
I Cor. 11,2.23; II Pe. 2,21). Esta doctrina es transmitida a todos 
los pueblos por los mensajeros que Cristo ha enviado com o 
testigos de autoridad y poder (Me. 16,20).

La Iglesia tiene en Pedro y en el Colegio de los Apóstoles, 
en el primado del Papa y en el Colegio episcopal, su gobierno 
y autoridad por mandato del Señor (Le. 10,16). De ahí se 
sigue que al Colegio episcopal, con el Papa que es su cabeza, 
le conviene el poder misional para transmitir la doctrina de los 
Apóstoles. Este servicio está sostenido por la asistencia per
manente de Cristo, tal como El mismo lo prometió (Mt. 28,20).

a La infabilidad

La Iglesia de Cristo, gobernada por el Romano Pontífice 
y por los Obispos en comunión con él, sucesores respectiva
mente de Pedro y de los demás Apóstoles a quienes el Señor 
confió la guía de su Institución y comunión de salvación, tiene 
que tener una absoluta fidelidad a la revelación divina, de la cual 
deriva su origen y su estructura. Esta fidelidad está garantizada 
por el don de la infabilidad que Dios ha dado a la Iglesia, la 
cual no puede fallar, ya que está gobernada por el Espíritu 
Santo, que es Espíritu de verdad432.

Ahora bien, como en el pueblo de Dios ninguno es simple
mente pasivo frente a la revelación, sino que todos contribuyen 
a su recta comprensión y aplicación, Dios ha comunicado a la 
totalidad de su pueblo, en su conjunto, una parte bien limitada 
de la infalibilidad que sólo El posee de modo absoluto y uni
versal. La infabilidad que Dios comunica a la Iglesia está circuns
crita únicamente a la recta comprensión y aplicación de la 
revelación.

4 3 1 .CDF Declaración ‘Mysterium Ecclesiae’ (Vaticano 1973, ed. Políglota 
vaticana) pp. 8-9.

432. Cf. STh II-II q .l  a.9.
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Como el pueblo de Dios está jerárquicamente estructura
do,433 los pastores, que por institución divina tienen dentro de 
él el oficio de presidir, participan de la infabilidad comunicada 
por Dios a su Iglesia a título autónomo —aunque no separado 
respecto al consenso universal de los fieles— en cuanto que es 
este carisma particular de los pastores el que promueve y 
protege aquel consenso y, si es necesario, lo ayuda a enderezar 
cuando se ha desviado.

Dada, pues, la responsabilidad que tiene el Magisterio frente 
a la transmisión de la verdad, la Iglesia ha sostenido la necesi
dad de la infabilidad del Magisterio, no en virtud propia, sino 
en virtud del Espíritu Santo y en beneficio de la fe de la Iglesia 
universal434.

En la Constitución ‘De fide catholica’ del Vaticano I se de
fine con claridad que la revelación puede ser propuesta y expli
cada infaliblemente por el Magisterio oficial y, al mismo tiempo, 
precisa cuál es el ámbito objetivo de lo que debe creerse como 
de fe divina y católica:

Ahora bien, deben creerse con  fe divina y católica todas aquellas cosas 
que se contienen en la palabra de Dios escrita o  tradicional, y son 
propuestas por la Iglesia para ser creídas com o  divinamente reveladas, 
ora por solemne juicio, ora por su ordinario y universal magisterio435.

4 3 3 .Cf. LG capitulo III.
4 3 4 .Este punto es uno de los más discutidos en el cam po dél ecumenismo, 

más cuando el protestantismo plantea y discute la justificación y la 
necesidad de un magisterio oficial. Ellos tienen el problem a de una 
carencia de magisterio y de ahí la gran diversidad doctrinal que tie
nen; pero no obstante persisten en una mentalidad adversa al magis
terio tal co m o  lo  tiene la Iglesia católica. Para m uchos teólogos pro
testantes el magisterio infalible es un atentado contra la libertad y 
soberanía de la palabra de Dios y puede destruir la inmediatez que 
debe haber entre la conciencia y la palabra de Dios. Este problema se 
agudiza sobre tod o  en lo relativo al magisterio del Papa, a quien co n 
sideran que se le atribuye ‘la com petencia de la com petencia ’ y cuya 
actividad magisterial escapa de tod o  control de la Iglesia. De ahí 
entonces, que algunos conciban la infalibilidad com o una especial 
dirección del Espírtiu por la que la palabra de Dios puede procurar 
una y otra vez vigeneia nueva por los caminos que ella misma deter
mina. Para ampliar esta problemática puede leerse LOH RER M., 
“ Sujetos de la transmisión”  MySal I 621-630.

4 3 5 .Ds 1792.
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El Magisterio infalible es entendido por la Iglesia católica en 
el sentido de que la Iglesia del Nuevo Testamento cuando habla 
en virtud de su autoridad doctrinal obligatoria no se puede equi
vocar gracias a la asistencia del Espíritu Santo. Por lo tanto, 
según el Vaticano I, la infabilidad consiste en que lo que se 
enseña o se define como formal y definitivamente obligatorio 
está libre de error. Y sólo puede hablarse de decisión infalible 
cuando el Magisterio se pronunica como tal y obligando defini
tivamente 436.

Una definición infalible no agota por completo una verdad; 
por el contrario, siempre suscita nuevas reflexiones y necesita 
otras explicitaciones, no para reformar lo ya definido, sino 
para darle nueva actualidad y una mayor comprensión, ya que 
una definición, aunque de por sí es perfectible en considera
ción a los condicionamientos históricos y lingüísticos que han 
influido en su formulación, enuncia, sin embargo, la verdad 
de modo irreversible437.

La infalibilidad del Magisterio se dirige sustancialmente a 
lo referente a la revelación contenida en la Escritura o trans
mitida por la Tradición. Por lo tanto es un servicio a la revela
ción. La autoridad de la Iglesia está totalmente al servicio de 
la palabra de Dios, y tiene como finalidad que esa palabra fruc
tifique y se desarrolle hasta el máximo en la vida de los fieles. 
De ahí entonces que la infalibilidad de la Iglesia no tiene sentido 
sino entendida como una garantía absoluta y cierta de fidelidad 
para conservar y transmitir el depósito de la revelación cris
tiana438.

436. Para una visión más amplia acerca del tema de la infalibilidad puede 
consultarse: COLLANTES J., La Iglesia de la palabra II (BAC 339, 
Madrid 1972) 116-143; M ONTANER J „  “ Verdad perenne de la 
Iglesia”  en Revista Española de Teología 25 (1965 ) 231-275; 
KASPER W., “ La Iglesia, bajo la Palabra de D ios”  Co 4 (1965) 90-94; 
AU ER J., La Iglesia sacramento universal de salvación en AUER y 
R A TZIN G E R Curso de teología dogmática  VIII (Barcelona, 1986) 
289-315.

437. En el próxim o capítulo ampliaremos lo relativo a la inmutabilidad y 
al progreso del dogma.

438. Cf. COLLANTES J., La Iglesia de la palabra II 124-125; AUER J., 
La Iglesia sacramento universal de salvación 311.
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En cierto sentido, por consiguiente, el Magisterio infalible 
es el caso límite y por lo tanto poco frecuente de toda la acti
vidad magisterial de la Iglesia.

b Organos del Magisterio

El Magisterio eclesial se realiza a través de dos formas dife
rentes pero complementarias: la enseñanza ordinaria de los pas
tores y sus pronunciamientos en forma solmne y extraordinaria.

1) Magisterio ordinario

El magisterio ordinario constituye el caso normal de la 
predicación docente de la Iglesia, y se exterioriza a través de 
la enseñanza propia de cada uno de los Obispos. Ellos lo ejer
citan como testigos cualificados de la fe, cuando predican 
la Palabra en sus Iglesias particulares, traduciéndola a la vida. 
De este magisterio participan los presbíteros en comunión con 
su Obispo.

El Papa, por su parte, ejerce también un magisterio ordina
rio, que a diferencia de los Obispos se refiere a toda la Iglesia.

Estas dos formas de magisterio ordinario son distintas de 
lo que se llama el magisterio ordinario y universal, que consti
tuye uno de los órganos del Magisterio infalible439. Este Magis
terio ordinario y universal es ejercido por el Colegio episcopal 
unido al Romano Pontífice y está referido siempre a lo que 
contiene en la palabra de Dios, escrita o transmitida por Tra
dición. El sujeto de este Magisterio es la totalidad del Epis
copado en unión con el Papa, y una de cuyas manifestacio
nes es el Símbolo apostólico. Se trata, por lo tanto, del Ma
gisterio del Colegio episcopal, el cual por su colegialidad tiene 
una especial asistencia del Espíritu Santo, que no puede, sin 
embargo, postularse para cada uno de los Obispos en parti
cular. Ahora bien, porque el Colegio comprende siempre y ne
cesariamente a su Cabeza, no puede darse el Magisterio infali
ble sin el Romano Pontífice440 .

439. Cf. LG 25 ; CIC (1 9 8 3 ) canon 749.
440. Cf. LG nota explicativa previa 3a.
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2) Magisterio extraordinario

El magisterio extraordinario está constituido por los conci
lios, los sínodos, las conferencias episcopales, que se reúnen 
en determinadas circunstancias para manifestarse a propósito 
de cuestiones doctrinales o de costumbres. Dentro de ese 
magisterio extraordinario sólo se pueden pronunciar de manera 
infalible el concilio ecuménico y el Papa cuando habla ‘ ex 
cathedra’ .

3) Sujeto de la infalibilidad

De acuerdo con la doctrina del Vaticano II, el verdadero 
sitio de la infalibilidad es la Iglesia entera como ‘sacramento 
universal de salvación’ , y el fundamento de ello es la presencia 
de Cristo y de su Espíritu en ella. De ahí entonces la infalibi
lidad del sentido de la fe, en el cual participan todos los miem
bros de la Iglesia.

Sin embargo, refiriéndose explícitamente al Magisterio, en 
la Iglesia sólo existe un sujeto de infalibilidad: el Colegio de los 
Obispos con el Papa como Cabeza. Este sujeto de infalibilidad 
se puede manifestar de diversas maneras: en el concilio, en el 
Magisterio ordinario universal y en una decisión ‘ex cathedra’ 
del Papa, que actúa como Cabeza del Colegio episcopal441 .

De esta manera la infalibilidad del Magisterio debe enten
derse como fundada en el acontecimiento de Cristo y regula
da por la palabra de Dios. Presupone además la indefectibili- 
dad del pueblo creyente, unido por el vínculo de la fe442.

4) El Magisterio del Papa

Cuando el Romano Pontífice ejerce su poder como Cabeza 
del Colegio episcopal, sus poderes no se derivan de este Colegio, 
sino de Cristo mismo. En razón de su ministerio propio, al ser

4 4 1 .CDF Declaración “ Mysterium Ecclesiae”  p. 10.
4 4 2 .Cf. A L F A R O  J., “ La teología frente al magisterio”  en: LATO U RE

LLE R. — O ’COLLINS G., Problemas y  perspectivas de teología  
fundamental 495.
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vicio de toda la Iglesia para confirmar a sus hermanos en la fe, 
le compete un Magisterio peculiar.

La Constitución ‘Pastor Aeternus’ del Vaticano I443 definió 
la infabilidad del Papa444 al considerar que a él le compete 
la suprema potestad doctrinal, lo cual conlleva implícitamente 
la infalibilidad en orden a preservar la unidad de la Iglesia. 
Esta asistencia del Espíritu Santo es dada con el objeto de 
conservar santamente y de explicar con fidelidad la revelación, 
que constituye el depósito de la fe. No se trata, entonces, de 
que el Papa haga nuevas revelaciones o cambie el contenido 
de la palabra de Dios.

El Papa sólo es infalible cuando habla ‘ex cathedra’ , es 
decir, cuando en cumplimiento de su oficio de pastor y doctor 
de la Iglesia, define con autoridad apostólica que la Iglesia 
universal debe aceptar una doctrina perteneciente a la fe o a las 
costumbres. Para que hable de esta manera se requiere que 
ejercite su plena potestad docente y anuncie con claridad que 
quiere definir una doctrina; que quiera imponerla bajo obliga
ción de fe a toda la Iglesia; y que se refiera a una materia de fe o 
de costumbres para la vida cristiana. Una decisión tomada 
‘ ex cathedra* no necesita de una ulterior aprobación de la 
Iglesia.

Esta doctrina fue ratificada y explicitada por el Concilio 
Vaticano II, el cual la coloca dentro de una mayor relación 
con la colegialidad episcopal y con la infalibilidad de la que 
goza toda la Iglesia, bajo la asistencia del Espíritu Santo445.

4 4 3 .Ds 1839.
444. Esta definición ha sido contestada a nivel protestante, com o también 

por parte de algunos teólogos católicos, dadas las circunstancias his
tóricas que la rodearon y las polém icas que se suscitaron acerca de 
la definición. Sin embargo el problema ha girado en torno a una 
no aceptación plena de los concilios del II milenio, es decir a partir 
de la ruptura de las Iglesias Orientales y de la Reform a. De ahí que al
gunos pretendan que para que sean verdaderamente considerados con 
cilios ecum énicos, necesitarían de la aprobación y del consenso de 
todas las iglesias cristianas. Con esto se olvida que la Iglesia de Cristo 
subsiste una e indivisa en la Iglesia católica (LG 8 ), lo  cual, por consi
guiente, no permite que se pueda imaginar que la Iglesia sea la suma 
de todas las Iglesias o  comunidades cristianas ahora existentes.

445. Cf. LG 25 §3 .
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Además de este caso límite supremo, y por lo tanto, ex
cepcional y poco frecuente, el Papa tiene un magisterio ordi
nario no infalible que se expresa a través de encíclicas, cons
tituciones y exhortaciones apostólicas, motus propio, alocu
ciones, que en razón de su autoridad magisterial piden un 
asentimiento por parte de todos los creyentes, lo cual no 
impide que el teólogo pueda continuar sus investigaciones 
en las materias tratadas así por el Romano Pontífice446.

c Asentimiento al Magisterio

Como el Magisterio es un servicio eclesial que goza de la 
especial asistencia del Espíritu Santo en orden a transmitir 
fielmente la revelación, entonces sus enseñanzas deben ser 
respetuosamente aceptadas por toda la Iglesia.

1) Aceptación de fe y obsequio religioso

La aceptación del Magisterio no se refiere únicamente a las 
proposiciones infalibles de la Iglesia, las cuales deben ser acep
tadas y creídas com o de “ fide divina et catholica” 447, sino que 
se extiende también al magisterio auténtico del Romano Pon
tífice aun cuando no hable ‘ex cathedra’448, al cual se debe 
prestar un obsequio religioso de la voluntad y del entendi
miento :

... Los Obispos, cuando enseñan en com unión con el R om ano Pon
tífice , deben ser respetados por todos com o testigos de la verdad 
divina y católica ; los fieles, por su parte, en materia de fe y costum 
bres, deben aceptar el ju icio de su Obispo, dado en nombre de Cristo, 
y deben adherirse a él con  religioso respeto. Este obsequio religioso 
de la voluntad y del entendimiento de m od o particular ha de ser 
prestado al magisterio auténtico del R om ano Pontífice aun cuando 
no hable ‘ ex cathedra’ ; de tal manera que se reconozca con  reveren

446. Cf. CIC Canon 218.
447. Ds 1792.
448. Este punto del asentimiento al magisterio ordinario n o  infalible del 

Papa y de los obispos es uno de los que m ayor debate ha suscitado 
en los últimos años. La LG 25 ha dado una claridad al respecto, 
pidiendo un obsequio religioso, y posteriorm ente el nuevo Código de 
Derecho Canónico ha recogido esa doctrina en el canon 752 (cf. 
canon 1371 § 1 ).
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cia su magisterio supremo y con  sinceridad se preste adhesión al 
parecer expresado por él, según su manifiesta mente y voluntad, que 
se colige principalmente ya sea por la índole de los docum entos, ya 
sea por la frecuente proposición  de la misma doctrina, ya sea por la 
form a de d ecir lo449.

Este asentimiento religioso de la voluntad y del entendi
miento se refiere al respetuoso acatamiento de obediencia por 
parte de todos los fieles cristianos hacia los Pastores en su doble 
potestad de regir y de enseñar, sin que por ello se cierren las 
puertas a una legítima responsabilidad y a un diálogo y una li
bertad de investigación en aquellos puntos que el Magisterio 
no ha fijado de manera autoritaria450. El Magisterio, en efecto, 
pide que se le escuche íntimamente también cuando sus afir
maciones no lleven la pretensión de una infalibilidad que obli
gue con carácter definitivo. Sin embargo hay que tener en cuen
ta que existe una graduación en el peso de las afirmaciones 
magisteriales, graduación que comunmente se suele llamar 
‘calificación teológica’ 451.

4 4 9 .LG 2 5 §  1.
4 5 0 .Cf. CIC cánones 212 § 3 y 218.
4 5 1 .Dentro de la perspectiva de la diferente autoridad de que gozan las 

afirmaciones del magisterio y las sentencias com unes en teología se 
ha desarrollado una escala de clasificación, en la que desafortunada
mente no hay un consenso com ún entre los autores, respecto a la de
nom inación del contenido y su aplicación. Sin embargo las ‘califica
ciones teológicas’ más com unes son las siguientes: 1) ‘De fe divina 
y católica ’ es decir lo  que se contiene en la Palabra de Dios y que la 
Iglesia propone para ser creíd o com o  revelado por Dios (cf. Ds 1839). 
La negación de una verdad de este tipo es lo que se llama ‘herejía’ . 
2) ‘De fe católica ’ es una verdad solemnemente definida por la Iglesia, 
y por lo  tanto infalible, sin que se declare que dicha verdad esté en la 
revelación. La no aceptación de esta verdad sería un error en la fe 
católica. 3 ) ‘Teológicam ente c ierto ’ es una proposición  que viene de
ducida de una premisa definida infaliblemente por el Magisterio. Lo 
opuesto a ello sería una sentencia errónea. 4) ‘ Doctrina católica ’ 
es una verdad que está enseñada por el Magisterio universal de la Igle
sia, bien sea por un concilio  que no intenta definir solemnemente 
verdades de fe, bien sea por el Papa cuando se dirige co m o  Pastor de 
la Iglesia universal por m edio de docum entos que no son definitorios. 
La proposición  que rechace esa doctrina se suele llamar ‘temeraria’ . 
Para ampliar este tema cf. COLLANTES J., La Iglesia de la pala
bra (Madrid 1972) II, 228-253; LOHRER M., “ Sujetos de la trans
m isión”  MySal I 623-627; TRUTSCH J., “ Explicación teológica 
de la fe ”  MySal I 958 - 964.
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El creyente, por consiguiente, debe aceptar la enseñanza de 
la Iglesia, la cual propone lo que debe ser creído y lo que debe 
ser vivido en ella. Reducir el asentimiento sólo al Magisterio 
infalible, sería reducir la fe a una colección de doctrina. Pero 
sabemos que el Magisterio tiene el encargo de continuar trans
mitiendo todo lo que es útil y necesario para la salvación, para 
lo cual no sólo tiene una doctrina, sino también, sobre todo en 
el campo moral, una tradición viviente que expresa la vida 
misma de la Iglesia. Esta vida de la Iglesia no puede ser recha
zada, por lo tanto, aduciendo que no se encuentra definida 
bajo el carisma de la infalibilidad.

Esto nos lleva, pues, a dar una breve explicación sobre el 
papel del Magisterio en el campo moral, que constituye uno 
de los puntos que mayor claridad necesitan para la actuación 
en el campo pastoral.

2) Magisterio y cuestiones morales

Al proclamar el Reino de Dios, Cristo proclama también 
necesariamente una moral. Esta moral brota de la Nueva Noti
cia, se desprende de ella y ayuda al cristiano a cumplir su voca
ción. Si no fuera así, la moral cristiana sería solamente un 
catálogo de imperativos estériles que no podrían dar luz y vida 
a la conciencia del hombre, que es la fuente última de los actos 
humanos.

Al hablar de Magisterio y moral452 nos ponemos de inme
diato en la unidad de fe y vida. Dogma y moral van ligados,

452. A quí solamente daremos unas ideas generales acerca de esta temática, 
la cual será ampliada en el tratado de moral fundamental. Para una 
ampliación del tema cf. HARING B., “ Magisterio”  en DICCIONARIO 
ENCICLOPEDICO DE TEOLOGIA M O R AL (Madrid 1980) 600-611; 
COMMISSIO THEOLOGICA INTERNATION ALIS, “ Theses de 
Magisterii Ecclesiastici et Theologiae ad invicem relatione”  Gr 57 
(1 9 7 5 ) 549-563; TETTAM ANZI DE., La ética cristiana ‘sub ductu 
sacri Magisterii (Milano 1975) 67-83.
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pues dogma sin moral es pura especulación a nivel de princi
pios; pero, a su vez, moral sin dogma es sólo humanismo. En 
efecto, la verdad tiene que ser vivida, operada, puesta en hechos 
visibles que nos llevan a una interrelación mutua y necesaria 
entre ortodoxia y ortopraxis. Las verdades salvíficas están de 
por sí ordenadas a la expresión en vida concreta y tangible.

En las cartas apostólicas vemos cómo Pablo no solamente 
expone la doctrina que ha recibido para transmitir, sino que 
constantemente da normas morales, es decir está realizando 
el paso del mensaje de la gracia a la vida concreta del cris
tiano. Esta enseñanza moral se observa en todos los escritos 
del Nuevo Testamento y se prolonga en la Iglesia post-apos- 
tólica. De ahí que la continuidad del Magisterio en materia 
moral es una tarea irrenunciable para la Iglesia de Cristo.

El cumplimiento de esta tarea se desprende de la misión 
universal que el Señor ha dado a su Iglesia, a la cual ha enco
mendado la misión de ‘enseñar’ la verdad y de ‘guardar’ lo 
‘mandado’: “ Id, pues, y haced discípulos a todas las gentes 
bautizándolas en el nombre del Padre y del Hijo y del Espí
ritu Santo, y enseñándoles a guardar todo lo que yo os he 
mandado”  (Mt.28,18-20).

Por su parte, el Concilio de Trento453 presenta el Evangelio 
como “ fuente de toda saludable verdad y de toda disciplina 
de costumbres” , y el Vaticano II en la Gaudium et Spes da 
también una ulterior explicación sobre el papel del Magisterio 
en este campo, haciendo ver que el Magisterio debe buscar 
en la divina revelación luz para el hombre y el mundo, que 
en su desarrollo histórico va llegando a situaciones y problemas 
nuevos, ni siquiera imaginados en el momento en que se for
mularon los libros inspirados. A la luz de la vocación integral 
del hombre y de su destino final, conocidos por la revelación, 
la Iglesia presenta al mundo normas morales constantemente 
actualizadas:

La Iglesia, custodio del depósito de la palabra de D ios, del que manan
los principios en el orden religioso y moral, sin que siempre tenga a

453. DS 783.
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mano respuesta a cada cuestión, desea unir la luz de la revelación al 
saber humano para iluminar el camino recientemente emprendido 
por la humanidad454.

De aquí se desprenden, entonces, el respeto y el reclamo de 
un insustituible esfuerzo de la razón humana. El Magisterio 
no sustituye los conocimientos morales que el hombre alcanza 
con su inteligencia, ni puede ignorar los aportes de la ciencia y 
la reflexión de los teólogos. El diálogo permanente entre reve
lación, razón y Magisterio, brindan la posibilidad de una vida 
verdaderamente humana y plenamente cristiana.

La revelación no es un depósito frío e inmóvil defendido 
por la Iglesia. Es más bien el mensaje salvífico vivo y latente, 
escrito ‘semel pro sempre’, que leído, explicado y aplicado 
por la Iglesia se convierte en luz y norma de comportamiento 
para el hombre de todos los tiempos.

El destino último del hombre y, por tanto, su obrar en 
armonía con él se han esclarecido en plenitud a partir del 
momento en que el Hijo de Dios se hizo hombre; desde enton
ces “ el que sigue a Cristo, Hombre perfecto, se perfecciona cada 
vez más en su propia dignidad de hombre” 455.

La fe de la Iglesia nos coloca necesariamente en el plano de 
la imitación de Cristo. Así lo explica Pablo con gran convicción: 
“ Hermanos, os rogamos y exhortamos en el Señor Jesús a que 
viváis como conviene que viváis para agradar a Dios, según 
aprendisteis de nosotros, y a que progreséis más” (I Tes 4,1).

El Magisterio ejerce en moral una hermenéutica constante, 
una relectura y reinterpretación de la Escritura y de la Tradi
ción, en busca de luz y normas para las situaciones nuevas de 
los cristianos y en general de todos los hombres en el mundo 
de hoy.

454. GS 33§2.
455. GS 41 §  1.
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4. Unidad de la fe y pluralidad de la teología

Dentro de la Iglesia el teólogo ocupa un puesto de gran 
importancia en razón del noble servicio que presta456, ya que 
con su carisma propio ayuda a que la fe de la Iglesia sea com
prensible para el hombre de cada tiempo y cultura, de tal modo 
que el creyente pueda traducirla en auténtica vida cristiana.

a Papel de la teología en la Iglesia

Un magnífico resumen de lo que es el papel y el servicio 
que prestan los teólogos, lo encontramos expuesto con mucha 
claridad en el documento de los Obispos Latinoamericanos 
reunidos en Puebla:

Los teólogos ofrecen un servicio importante a la Iglesia: sistemati
zan la doctrina y las orientaciones del Magisterio en una síntesis de 
más amplio contexto , vertiéndola en un lenguaje adaptado al tiem po; 
someten a una nueva investigación los hechos y las palabras reveladas 
por Dios, para referirlas a nuevas situaciones socio-culturales o  nuevos 
hallazgos y problemas suscitados por las ciencias, la historia o  la filo 
sofía. En su servicio, cuidarán de no ocasionar detrimento a la fe 
de los creyentes, ya sea con  explicaciones difíciles, ya sea lanzando 
al público cuestiones discutidas y discutibles457.

En esa labor que desarrolla la teología existe una tensión 
constante entre la fe transmitida una vez por todas y el esfuerzo 
permanente por comprenderla y actualizarla en el presente. Esta 
tarea tan compleja le exige estar sometida entonces a tres 
normas fundamentales:

1) Estar absolutamente ligada a sus orígenes. En efecto, su 
deber es el de dar el testimonio apostólico sobre Jesucristo, 
tal como se encuentra en la Sagrada Escritura, que es el 
alma, principio y vida de toda la teología458.

2) Interpretar fielmente el evangelio al hoy de cada momento 
histórico, abriéndose continuamente a las angustias y espe

4 5 6 .Cf. JUAN PABLO II, “ Discurso en las bodas de plata del CE LAM ” 
III.5.

457. Puebla 375.
4 5 8 .C f.D V  24.
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ranzas del mundo actual, tratando de dar respuesta a los 
problemas profundos de la realidad del hombre459.

3) Cuando la reflexión teológica parte de una experiencia 
particular que puede servir para poner en evidencia algunos 
aspectos de la palabra de Dios, el teólogo ha de estar atento 
a interpretar dicha experiencia a la luz de la experiencia de 
la Iglesia misma 460.

La teología, pues, sirve para humanizar el acto de fe461, 
mostrando cómo la vida del creyente no es ajena a los proble
mas que agobian al mundo, sino que, por el contrario, la fe 
cristiana responde a los anhelos y angustias del hombre. Por 
ello exige una gran seriedad en su elaboración, de tal manera 
que sus contenidos lleven a un discernimiento de lo que es ver
daderamente cristiano e impulsen a una correcta praxis dentro 
de la Iglesia. Asimismo debe colaborar en la lectura e interpre
tación de los signos de los tiempos.

Esta tarea tan amplia y siempre exigente hace que la teolo
gía tenga que ser plural en sus formas de expresión,462 que no 
pueda tener una uniformidad, sino que se adapte y responda 
a cada época y a cada cultura, pero manteniendo la unidad de 
la fe, que constituye el núcleo central que pretende explicitar 
y hacer comprensible.

b La unidad de la fe

El contenido de la fe, que tiene que ser reflexionado por la 
teología, se centra en la verdad sobre Jesucristo. Por lo tanto 
no se trata de una idea abstracta, sino de un acontecimiento 
histórico y salvífieo que da sentido a la verdad de lo que son el 
hombre, el mundo y Dios y que manifiesta la salvación querida 
y ofrecida por Dios. Por esto, el centro y el núcleo de nuestra 
fe es Dios que salva en Jesucristo por la acción del Espíritu

4 5 9 .Cf. GS 3. 10. 22.
4 6 0 .Cf. CDF “ Instrucción sobre libertad cristiana y liberación”  70.
4 6 1 .Cf. KASPER W., “ Función de la teología en la Iglesia”  Co (diciembre, 

1970) 207-208.
46 2 .Cf. Puebla 376.
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Santo. Este centro de la fe cristiana, está articulado en el Nuevo 
Testamento en fórmulas de fe que tienen tanta mayor impor
tancia jerárquica cuanto más unidas estén a este eje central463.

... la fe es una, en el sentido de que no se refiere simplemente a una 
colección  de fórmulas que expresan una suma de cosas que hay que 
creer, sino a un ob jeto  trascendente expresado por tales fórmulas 
por su necesaria convergencia, sin poder nunca llegar a agotar su 
inteligibilidad. Este ob jeto  es lo que San Pablo llama ‘el misterio 
de Cristo’ . En el ‘misterio de Cristo’ se da la plenitud de una reve
lación progresiva, en sí misma totalmente necesaria para la inteligen
cia correcta del ‘m isterio’ . Pero esta revelación, desde sus primeros 
inicios, pretendía conjuntamente revelarnos a Dios en s í  mismo 
(su Nom bre, com o  dice la Escritura) y su voluntad sobre nosotros 
(su Torah) com o  dos realidades estrechamente ligadas, pues el desig
nio divino es imprimir en el hombre su imagen divina, crearse un 
pueblo ‘según su corazón ’ . A q u í es donde encuentra su perfección 
en Cristo —Palabra divina hecha carne—, es decir, inseparablemente, 
lo  que él ha enseñado, lo que él h izo; y en todo esto, él mismo, com o 
Hijo de D ios, asumiendo nuestra humanidad para hacernos entrar 
a formar parte de su propia divinidad. El ‘misterio de Cristo’, en el 
sentido paulino, es esa revelación en acto vista en su perspectiva 
central: la cruz de Cristo com o  culm inación de toda la historia de la 
salvación en su fase preparatoria y com o  germen del cum plim iento es- 
catológico de la misma historia en la resurrección y la glorificación del 
Salvador; la donación  del Espíritu, que es su consecuencia; la parusfa 
final, el juicio y el establecimiento definitivo del reino divino, siendo 
por ella no solamente preparados, sino también inaugurados, por lo 
menos, a títu lo de ‘ prim acía’ .

A  esta unidad del contenido de la fe que podría llamarse orgánica, 
resultante de la ‘ e con om ía ’ salvadora tal com o se enraíza en la vida 
divina misma, corresponde una ‘ unicidad’ : ‘No hay otro  nom bre que 
haya sido dado a los hombres por el que puedan ser salvos’ ; no hay, 
pues, sino una sola fe auténtica, sobre la que todos los verdaderos 
creyentes deben estar de acuerdo en la única Iglesia464.

Esta realidad salvífica ha sido el objeto de la fe de la Iglesia 
de todos los tiempos. Por ello es necesario afirmar que la Iglesia 
es el sujeto propio de la fe, ella es el “ y o ”  del credo,465 de tal

463. Cf. FRIES H., “ Pluralidad de la teología y unidad de la fe ”  SdeT 50 
(19 74 ) 120-122.

464 .B O U Y E R  L., “ La unidad de la fe y el pluralismo teo lóg ico ”  en CTI 
El pluralismo teológico  (BAC 387) 177-178.

465. Cf. R A TZIN G E R  J., “ Las dimensiones del problem a”  en CTI El
pluralismo teológico  35-36.
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modo que el cristiano no cree aisladamente en Jesucristo, sino 
que cree junto con toda la Iglesia. De esta manera, quien acoge 
el “ y o ”  del credo entra también en su realización sacramental 
y en la fisonomía espiritual que confiere y exige la Iglesia. Es 
la Iglesia, por la fuerza del Espíritu Santo, la que nos lleva al 
único Cristo de ayer, hoy y siempre (Hb. 13,8) y nos introduce 
en la comunidad de todos los que han accedido a El.

La teología, en orden a esta realidad, tiene que salvaguardar 
la unidad de la fe467, pues la teología es tarea de la Iglesia, no 
una simple actividad particular que trata de comunicar las 
conclusiones de un individuo aislado, sino que partiendo de la 
fe y de la vida de la Iglesia busca una comprensión actual del 
contenido de la fe.

Ahora bien, los artículos de fe que recogen ese núcleo cen
tral son como una percepción de la verdad divina que tiende 
a ella misma468, de tal modo que acoger la fe es esencialmente 
un acto de tender, de ir hacia el Señor. Por esto, entre la afir
mación del contenido y la realización personal de la fe debe 
haber una unión indisoluble.

La fe, por lo tanto, nos lleva a un auténtico movimiento de 
conversión, es decir, a que todo nuestro ser se vuelva hacia 
Cristo crucificado y resucitado, que es el que hace posible la 
unidad de fe de los hombres de todas las épocas.

c La pluralidad de la teología

Como la teología busca la comprensión de la fe por parte 
del hombre de cada época y de cada cultura, es decir, que el 
mensaje y la persona de Jesucristo deben ser válidos para todos 
los hombres y la palabra definitiva sobre el hombre, la teología 
tiene que ser la comprensión siempre renovada de la Buena 
Nueva, la cual no puede quedar encerrada en la expresión de

467. Cf. CONGREGACION PA R A  LA EDUCACION CATOLICA “ La 
form ación  teológica para los futuros sacerdotes”  n. 68.

468. Esta es una fórmula que aparece en Philipus Cancellarius y  que recoge 
el patrimonio escolástico (STh II-II q .l  a.6). Cf. RA TZIN G E R J., 
“ Las dimensiones del problem a”  17.
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una época determinada, ya que ningún lenguaje, ninguna cul
tura, ninguna filosofía puede abarcar la totalidad del mensaje 
que pretende hacer significante469.

La interpretación del núcleo de nuestra fe es inacabable 
dentro de la historia, pues el dogma cristiano se inscribe en la 
línea misma de la encarnación del Verbo: contiene elementos 
divinos y humanos, de tal modo que la verdad del evangelio 
trasciende el curso de la historia y las diferentes culturas. Esto 
es lo que explica la necesidad de diversas aproximaciones 
humanas a la revelación, al igual que en la transmisión y presen
tación de la misma470, pero manteniéndose fiel a esa palabra 
que viene de Dios.

Cada teólogo intenta hacer comprensible la fe y su conte
nido. Al realizar este trabajo no pierde las características de su 
subjetividad, su modo de pensar y de concebir las cosas, y al 
mismo tiempo se dirige a hombres que pertenecen a su propio 
momento histórico, con sus actuales formas de pensar de acuer
do con las condiciones propias de vida y de cultura. De esta 
manera hay una relación interna entre la subjetividad de quien 
hace teología y la pluralidad de los destinatarios, que exige 
necesariamente una variedad y una pluralidad en la teología.

Desde un principio, sin embargo, la proposición  de esta fe —intrínse
camente una y única en su proposición  total e indivisible— se llevó 
a cabo necesariamente por m edio de múltiples fórmulas, que no 
dejaron de multiplicarse a continuación.

Nuestro problem a, pues, consiste en tratar de discernir en qué medida 
pueden ser mantenidas todas estas fórmulas en con junto para que la 
fe conserve su autenticidad, su unidad; y en qué medida, por el 
contrario, puede resultar legítim o tolerar y hasta aceptar positivamen
te fórmulas alternativas, entre las que subsiste la posibilidad de 
elegir libremente; y en este caso cóm o  hay que concebir las relaciones 
entre estos formularios para que sus diferencias no afecten ni a la uni
dad de la Iglesia en general ni a la unidad de la misma fe 471.

469. Cf. PHILIPS G ., “ A  propos du pluralisme en théologie”  en EPHE- 
MERIDES THEOLOGICAE LOVANIENSES 46 (1970 ) 161; R A H 
NER K ., Curso fundamental sobre la fe  (Barcelona, 1979) 518.

470. Cf. DELHAYE P., “ Fe y pluralismo en el magisterio del último 
decen io”  en CTI El pluralismo teológico  166; FRIES H., “ Plurali
dad de la teología y unidad de la fe ”  SdeT 50 (1974 ) 118-119.

471. BOUYER L., “ La unidad de la fe y el pluralismo teo lóg ico”  178.
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Esta realidad de la pluralidad en la teología no es asunto 
nuevo. De hecho la unidad y la pluralidad se han dado en la 
Iglesia desde las primeras cartas de los Apóstoles. Las fórmulas 
de Efesios (4,3-6), que instan a mantener la unidad y la diversi
dad entre judíos y gentiles convertidos, llevan pronto a plantear 
diversas formas de estructura eclesial y de predicación de la 
Buena Nueva. Testimonio de esta realidad es el primer concilio 
de Jerusalén, en donde algunas normas jurídicas del Antiguo 
Testamemto son suprimidas por los cristianos venidos de la 
gentilidad, mientras que los judeo-cristianos continúan obser
vándolas (Act. 15,5-21). El resultado de este concilio lleva a 
mostrar cómo la diversidad en la unidad será uno de los rasgos 
permanentes de la vida de la Iglesia.

d Criterios para salvaguardar la unidad

El trabajo de actualización de la palabra revelada no puede 
quedar a la libre interpretación individual de cada teólogo, pues 
la unidad de la fe que pretende transmitir le exige fidelidad. Por 
este motivo el teólogo ha de evitar hacer una selección arbitra
ria de las verdades; debe evitar despojar a la palabra de Dios de 
su significado unívoco y de su autoridad objetiva; debe evitar 
la ruptura de la unidad, en otras palabras, no debe dar campo en 
su trabajo a un pluralismo arbitrario que se sirva de las termino
logías más disparatadas que hagan imposible una verdadera y 
propia inteligencia teológica y que lleve a la ruptura con la 
tradición teológica del pasado472.

La Iglesia siempre se ha mostrado favorable a la pluralidad 
de las corrientes teológicas, en cuanto que esto comporta el 
esfuerzo de proporcionar nuevas y mejores explicitaciones para 
ciertos temas y problemas, afrontados desde distintos aspectos. 
De hecho el Concilio Vaticano II ha alentado dicha pluralidad 
con fines kerigmáticos, misionales y pastorales, con tal que 
ello signifique un ulterior enriquecimiento de la doctrina de 
la fe,473 además de las grandes implicaciones ecuménicas que 
tiene474.

472.S G D A  CONGR. EDUC. CAT., “ La form ación teológica para los 
futuros sacerdotes”  n. 66.

473. Cf. GS 44; AG 10. 16 22; RF 64.
4 7 4 .Cf. UR 4. 14. 17. 18 ; cf. DEJAIFVE G ., “ Diversité dogmatique

et unité de la révélation”  NRT 89 (1967 ) 16-25.
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La pluralidad teológica debe entonces tener una fidelidad al 
Magisterio de la Iglesia, que es quien tiene autoridad para 
guardar, interpretar y enseñar auténticamente la Palabra; debe 
tener un respeto absoluto a la integridad del mensaje revela
do;475 debe salvaguardar la unidad de la fe; debe respetar, en el 
ámbito de las sentencias teológicas, la doctrina común de la 
Iglesia y el ‘sensus fidelium’,476 al cual debe ayudar a expre
sarse y a traducirse en la vida de los creyentes, evitando des
viaciones477.

La actual pluralidad de la teología debe mostrar además el 
carácter dialogante de la Iglesia, que está siempre en búsqueda 
de una mayor comprensión de la verdad revelada. Para ello, 
hoy se hace necesario contar también con el pluralismo de la 
filosofía478 y con el diálogo y la mediación de un gran número 
de ciencias antropológicamente relevantes, como las ciencias 
históricas, naturales y sociológicas.

... la misma filosofía, sin cuyo  m edio de ningún m od o  puede el 
teó logo  desempeñar su com etido, es de una pluralidad tal que nadie 
es capaz hoy de dominar la filosofía toda, sino que trabaja con  y 
según una determinada filosofía  o, a lo  sumo en una línea marcada
mente ecléctica.

La filosofía  ha dejado de ser, co m o  antes lo fue, el lugar único y su
ficiente de confrontación , el m ercado com ún donde se adquieren 
para la teología conocim ientos humanos de interés, obtenidos por 
el hom bre en su experiencia cotidiana, en su vida cultural plena o 
en sus ciencias. La ciencia moderna (ciencias históricas del espíritu, 
ciencias naturales, ciencias sociales) se ha emancipado de la filoso
fía  (si justa o  injustamente, es otra cuestión); más el teólogo debería 
de por sí, permanecer en un estrecho contacto y en diálogo directo 
con  todas ellas. Esto, sin embargo, le es la más de las veces imposible, 
de manera que no puede saber si lo  que él ignora en ese cam po carece 
de interés teológico 479,

4 7 5 .PABLO VI, A locu ción  del 4 diciembre 1968, “ Fidelidad al mensaje 
de salvación y adaptación a la mentalidad actual” .

476 .S G D A  CONGR. EDUC. CAT., “ La form ación teológica para los 
futuros sacerdotes”  n. 68.

477. CDF “ Instrucción sobre libertad cristiana y liberación”  98.
478. Cf. COTTIER G ., “ La pluralité de philosophies et la théologie”  RT 

71 (1971 ) 300-326; TOINET P., “ Le problém e théologique du plu- 
ralisme”  R T  72 (19 72 ) 10-12.

479 .R A H N E R  K ., “ El pluralismo en teología y la unidad de confesión  en 
la Iglesia”  (Co 46 (19 69 ) 430.
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Así, pues, la unidad se da en la pluralidad, la cual es una ex
presión viva de aquella. La unidad de la fe no es uniformidad, 
como la pluralidad no es pluralismo contradictorio y arbitra-

4 8 0no .

ACTIVIDADES DE COMPLEMENTACION

1. Profundización del tema

a. Lectura de la Constitución “ PASTOR AETERNUS” 
del Vaticano I (Ds 1821 - 1840).

b. ALFARO J., “ La teología frente al magisterio”  en 
LATOURELLE R. - O ’COLLINS G., Problemas y 
perspectivas de teología fundamental 481-503.

c. RAHNER K., “ El pluralismo en teología y la unidad 
de confesión en la Iglesia”  Co 46 (1969) 427 - 448.

d. GEFFRE C., “ Diversidad de teologías y unidad de fe”  
en AA. VV., Iniciación a la práctica de la teología 
I (Madrid 1984) 123-146.

2. Círculo de estudio
a. Dado que el tema de la infalibilidad ha sido contesta

do por algunos teólogos, discutir por grupos y elaborar 
un pequeño trabajo sobre el tema: para ello puede leer
se AUER J., La Iglesia sacramento universal de salva
ción 189-315; COLLANTES J., La Iglesia de la pa
labra II 116-143; CDF “ Declaración sobre algunos 
puntos de la doctrina teológica del profesor Hans 
Küng”  (Dic. 1979).

b. Analizar los grados de asentimiento al Magisterio que 
presenta la LG 25.

480. Se recomienda la lectura y el análisis de las proposiciones de la Com i
sión Teológica Internacional sobre la unidad de la fe y el pluralismo 
teológico . De manera especial las 9 primeras que se ocupan directa
mente del tema expuesto en esta sección del capitulo. Cf. CTI, El 
pluralismo teológico  (BAC 387) 11-14.

>
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c. Clarificar a la luz de Santo Tomás, STh I q. 1 la rela
ción entre doctrina sagrada, revelación y teología.

3. Guía pastoral
A partir del n. 70 de la Instrucción sobre Libertad cristia
na y liberación, señalar los aspectos novedosos y positivos 
que presenta la elaboración teológica de América Latina. 
(Para un conocimiento general del método de la teología 
de la liberación latinoamericana, cf. SCANNONE J.C., 
“ El método de la teología de la liberación”  TX 73 (1984) 
369-399. Puede verse también el artículo de BENTUE A., 
“ El sensus fidei como categoría teológica”  en Teología y 
vida 1-2 (1985) 65-74. Tener en cuenta además de la misma 
Instrucción los nn. 22.24.48.69.70.98.99).

4. Liturgia de las Horas
a. S. LEON MAGNO, “ La Iglesia de Cristo se apoya en 

la firmeza de la fe de Pedro” , lectura del 22 de febrero.

b. PABLO VI, “ Prediquemos a Cristo hasta los confines de 
la tierra” , Domingo XIII ordinario.

c. GUILLERMO ABAD, “ El Espíritu Santo nos da la inte
ligencia de la fe ” , lectura del oficio de Doctores.

BIBLIOGRAFIA

Por tratarse de una temática íntimamente ligada con la del próxim o 
capítulo, al final de éste se dará la bibliografía correspondiente a ambos 
temas.
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CAPITULO 10: LAS DEFINICIONES DE FE EN LA IGLESIA

La transmisión de la revelación por parte de la Iglesia 
encuentra siempre dificultades de distintos géneros. Ante todo 
éstas surgen por el hecho de que los misterios de Dios “ trascien
den de tal manera por su naturaleza el entendimiento humano 
que, aunque hayan sido transmitidos por la revelación y recibi
dos por la fe, sin embargo permanecen velados por la fe misma 
y como envueltos en oscuridad” 481-

Las definiciones de fe, o fórmulas dogmáticas del Magisterio 
de la Iglesia, han querido siempre ayudar a la comprensión del 
dato revelado, fijando con autoridad obligante lo que el cre
yente debe aceptar en la fe. Y cuando la Iglesia hace nuevos 
enunciados intenta confirmar o aclarar las verdades ya conteni
das, de una u otra manera en la Sagrada Escritura o en prece
dentes expresiones de la Tradición, pero al mismo tiempo suele 
pensar en resolver ciertas cuestiones o también extirpar los 
errores482.

Al estudiar en este capítulo lo relativo a las definiciones 
de fe, llamadas también dogmas declarados por la Iglesia, pre-

481. Ds 1796 (Vaticano I, Constitución dogmática “ Dei Filius”  acerca de 
la fe católica).

482. CDF Declaración “ Mysterium Ecclesiae”  (Vaticano 1973, ed. P olí
glota Vaticana) p. 12. Ver también: CDF. N otificado  sobre el libro 
“ Iglesia: carisma y poder. Ensayos de eclesiología militante”  del P. 
Leonardo B o ff O.F.M ., en L ’Osservalore R om ano, ed cast (1985 ) 
p. 186 (31 . III. 85).
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tendemos esbozar cuál es la labor del Magisterio dentro de la 
Tradición de la Iglesia, cuál el aporte de la teología en el desa
rrollo dogmático y cómo en la formulación de los contenidos 
de la fe, la Iglesia vive en una continua tensión entre la fide
lidad al depósito recibido y la constante necesidad de refor
mulación de la revelación, para que sea siempre actual a los 
hombres de todas las épocas.

1. Función de la Iglesia en el paso del kerigma al dogma

La misión de la Iglesia, como sacramento universal de salva
ción, consiste en hacer presente y operante a Cristo a lo largo 
de toda la historia de la salvación. En este sentido, la Iglesia 
desarrolla una función mediadora del evangelio, en cuanto 
que tiene que proclamar el anuncio de la Buena Nueva y comu
nicar la gracia de la salvación, en cada momento de la historia 
y de manera comprensible para los hombres de todas y cada 
una de las épocas.

a Kerigma y dogma

El evangelio es el punto de partida para poder la Iglesia 
cumplir con su misión de evangelizadon, ya que éste es 
ante todo el anuncio vivo y eficaz de la salvación en Cristo. 
La Escritura representa el momento de la forma escrita de éste, 
que viene expresado sintéticamente en lo que se llama el kerig
ma, es decir, el anuncio del Señor muerto y resucitado salvador 
de la humanidad, y en la catequesis primitiva, como una profun- 
dización de la experiencia de fe del tiempo apostólico483.

En efecto, a la luz de la resurrección de Cristo, la Iglesia 
naciente reinterpretó, bajo la luz del Espíritu Santo, toda la 
doctrina de Jesús y la retuvo como norma definitiva de su fe. 
Esta comprensión del misterio de Cristo se fijó en los escritos 
neotestamentarios, no al simple capricho de cada uno de los 
testigos cualificados, sino con la guía e inspiración del Espíritu 
Santo, para transmitir a toda la Iglesia lo que constituyó la

483. Cf. RAH N ER K. - LEHMANN K., “ Kerigma y dogm a”  MySal I 686- 
698.
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realidad fundante de la fe, de tal manera que ellos en su conjun
to nos ofrecen la totalidad de la revelación del Padre 484.

Esto obedeció a que la Iglesia vio la necesidad urgente de 
progresar no sólo en su desarrollo misionero, sino también en 
el campo de la comprensión del misterio de Cristo, pero al 
mismo tiempo conservándose fiel a lo que había recibido de 
su Señor. Ella, la Iglesia, es testigo de Cristo que necesitó desde 
el primer momento comunicar un mensaje concreto que se 
resume en la persona de Cristo, no como una doctrina fría e 
inmóvil, sino como una vida que se comunica y permanece 
siempre presente en la comunidad eclesial.

La proclamación del kerigma apostólico sobre el Jesús 
resucitado estuvo siempre ligado a una fidelidad inalterable a 
la experiencia personal de quienes fueron testigos de esa reali
dad. Por ello, la predicación y anuncio kerigmático no quedó 
a la libre interpretación de los pueblos, sino íntimamente ligada 
a la fidelidad histórica, a la doctrina del Señor resucitado. Y 
en este anuncio, por lo tanto, no hay sólo un espíritu que se 
transmite, ni solamente una palabra, sino también un hecho 
histórico que es salvífico.

Esa fidelidad a lo revelado que se transmite en el kerigma 
apostólico exige, por consiguiente, una comprensión del legado 
original en el espíritu, en la palabra y en los hechos de cada 
época y cultura, pero conservando la fidelidad inalterable al 
espíritu, palabra e historia del Señor, que ha dirigido su pala
bra salvífica en un momento determinado, pero con la intención 
de ser palabra siempre actual a lo largo de todos los siglos.

Dentro de ese contexto, entonces, el dogma es una de las 
formas más típicas y oficiales del desarrollo del kerigma y de 
la interpretación de la Escritura en el curso de la Iglesia, puesto 
que es el que hace presente una comprensión auténtica del 
evangelio a través de expresiones doctrinales que actualizan 
la formulación originaria bíblica, o proveniente de la Tradición, 
en nombre de la autoridad del Magisterio de la Iglesia.

484. Cf. BOUYER L., “ La unidad de la fe y el pluralismo teo lóg ico”  en 
CTI El pluralismo teológico  (BAC 387) 179-182.
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Así, pues, el nacimiento del dogma obedece a la necesidad 
de pasar del kerigma y del dato bíblico original, a la actualiza
ción en el transcurso de la historia. Esta mediación actualizado- 
ra es tarea específica de la Iglesia, que cumplió desde los prime
ros siglos formulando en confesiones de fe la respuesta y com
prensión que daba a la revelación divina. En efecto, así se 
expresaron los dogmas que aparecen en el Símbolo apostólico 
y en el Símbolo niceno-constantinopolitano485 , en los que la 
dimensión ‘doxológica’ constituía una característica estructural 
de la confesión de fe y del dogma. Sin embargo, con el correr 
de los tiempos se impulsó un carácter ‘definitorio’ en sentido 
doctrinal, pero que de todas maneras debía tener una refe
rencia y continuidad con el kerigma.

Dentro de estas definiciones hay que tener en cuenta, sin 
embargo, que hay algunas que son como los pilares de toda la 
Tradición, particularmente aquellas que quedaron fijas en la 
confesión de fe del Credo de la Iglesia. Otras formulaciones 
posteriores vinieron a guiar la interpretación correctamente 
teológica de esas primeras definiciones. Así, pues, la Iglesia 
tiene que permanecer fiel a su más legítimo fundamento tra
dicional que se encuentra en el Símbolo de los Apóstoles y 
los credos formulados en Nicea y Constantinopla, que no son 
otra cosa que la síntesis de lo que debemos creer a partir del 
dato revelado.

b Significado de la palabra ‘dogma'

Desde muy temprano en la Iglesia, la palabra ‘dogma’ fue 
empleada para señalar los artículos de la fe, es decir, la doctri
na autoritativa de fe. Sin embargo se cuidó muy bien de no 
entenderla en el sentido que tenía en la ley antigua, en donde 
los dogmas eran prescripciones encaminadas a reglamentar la 
vida práctica.

Los dogmas de la Iglesia contienen una doctrina que no es 
producto de un simple hallazgo de la razón humana y, por lo 
tanto, no son únicamente la expresión de una determinada 
escuela teológica. La doctrina expuesta en los dogmas tiene

4 8 5 .Cf. Ds 54. 86.
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un carácter divino, en cuanto que es expresión y explicitación 
de un contenido de la revelación, bajo la luz y guía del Espíri
tu Santo.

1) El dogma como regla de fe

Para Vicente de Lerins, el dogma es una regla de fe trans
mitida de una vez para siempre y heredada de la antigüedad; 
es por consiguiente, la misma palabra de Dios confiada a la 
Iglesia486. Una determinada parte del depósito de la fe confiado 
a ella ha sido expresado precisamente en los dogmas.

Para el Concilio Vaticano I, el dogma es la doctrina de fe que 
tiene su origen en la palabra reveladora de Dios. El ‘depositum’ 
es el contenido de la revelación confiada a la Iglesia y los 
dogmas son la proclamación autoritativa, auténtica e infalible 
de la palabra de Dios por el Magisterio, es decir, la defini
ción del sentido de una determinada verdad revelada, definición 
que se hace bajo el juicio solemne de la Iglesia487. Esta proclama
ción tiene lugar a través de los concilios ecuménicos y de las 
decisiones doctrinales delPapacuando habla ‘ex cathedra’ 488.

Asi, pues, hay que considerar como dogma todo aquello 
que es verdad revelada por Dios y definida com o tal por el 
Magisterio, en otras palabras, todo aquello que el Vaticano I 
ha llamado ‘verdad divina y católica . Estos dogmas pueden 
provenir de una declaración solemne de la Iglesia o de la profe
sión unánime de fe en el pueblo de Dios, que sirve de base 
para la posterior declaración solemne de la verdad.

4 8 6 .Cf. GEISELMANN J.R., “ D ogm a” CFT 361-377.
4 8 7 .Ds 1792.
4 8 8 .Ds 1683.
489. Para ampliar el tema y tener una visión general acerca de la evolución 

del concepto, c f  RAH NER K. -  LEHMANN K., “ Kerigma y dogm a”  
MySal I 704-728.

267www.freelibros.com



P. O C T A V I O  R U I Z  A R E N A S

Teniendo en cuenta estos elementos, entonces podemos 
determinar en el dogma490 dos realidades fundamentales: prime
ro que lo que se propone en el dogma pertenezca efectivamente 
a la revelación divina, pública y oficial, tal como se nos trans
mite en la Escritura y la Tradición; segundo, que la Iglesia lo 
proponga explícita y definitivamente como perteneciente a la 
revelación491. En otras palabras, la Iglesia no puede inventar los 
dogmas, ella lo que hace es explicitar unas verdades que se 
encuentran ya en la revelación, pues de lo contrario el dogma 
no estaría al servicio de la palabra de Dios y el Magisterio sería 
infiel al encargo de su Señor.

Los dogmas, por consiguiente, representan uno de los 
momentos más intensos de reflexión eclesial acerca de la expe
riencia de fe, pues son definiciones de un contenido preciso 
de fe, expresadas con un determinado lenguaje conceptual 
sacado de la filosofía y la cultura de una época y que correspon
den a una particular instancia histórica. Con esto no se quiere 
decir que sea una verdad relativa y que esté únicamente someti
da a los condicionamientos externos que influyen en su formu
lación. Por el contrario, los dogmas expresan una verdad que, 
aunque muchas veces deba luego ser reformulada con otros len
guajes para una mayor intelección, sin embargo permanece 
siempre y no puede cambiarse, pues la Iglesia no puede contra
decirse ni equivocarse en esa tarea, ya que cuenta con la espe
cial asistencia del Espíritu Santo.

Estas definiciones de fe no son, ni pueden ser, como una 
especie de camisas de fuerza con las que la Iglesia reviste el 
Evangelio para coartar su fuerza y dinamismo, su capacidad de 
ser un mensaje que abre las perspectivas hacia el futuro y su 
posibilidad de ser contemporáneo en toda época492. Por el con

490. Hay que tener en cuenta, sin embargo, que en la actualidad la palabra 
“ dogm a” , además del sentido que hemos expresado en este capítulo, 
en algunos ámbitos culturales ha tom ado una connotación  negativa 
al confundírsela con  lo  que se entiende por “ dogm atism o” , es decir, 
con  la actitud de quienes ponen principios en m odo absoluto y aprio- 
rístico, sin dar pruebas intrínsecas y sin cuestionarse el asunto. Dada 
la posibilidad de este equ ívoco se prefiere m ejor utilizar otras expre
siones co m o  ‘profesión de fe ’ , ‘ declaraciones’ o  ‘definiciones de fe ’ .

491. Cf. RAH N ER K ., “ D ogm a”  SaM II, 378-379.
492. Ampliar en RAH N ER K ., “ ¿Qué es un enunciado dogm ático?”  en 

Escritos de teología  V , (Madrid, 1964) 55-82.
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trario, la definición de fe, aunque tiene un sentido inmutable, 
sin embargo, es algo dinámico, vital, histórico, que debe pro
gresar al mismo tiempo que lo hace la historia y la Iglesia. Los 
dogma de fe, por lo tanto, no son meras verdades teóricas, sino 
que corresponden históricamente a momentos en que se presen
ta el problema crítico de señalar a los hombres el camino recto 
de la salvación, cuando la Iglesia siente la necesidad de aclarar, 
explicitar o corregir. De ahí, pues, que la definición de fe esté 
profundamente vinculada con toda la vida real e histórica de la 
Iglesia.

La validez de los dogmas, sucesivamente enunciados a través de la 
historia de la Iglesia, dependía no puramente de factores subjetivos 
—y por consiguiente mudables—, sino del hecho de que indicaban 
la vía a través de la cual cada uno de los miembros de la comunidad 
de salvación podía encontrar la justa relación con  el Padre493 •

2) El dogma al servicio de la verdad revelada

Teniendo presente que la definición de fe señala con clari
dad y para siempre lo que se debe creer en un determinado 
punto de la revelación, vemos entonces cómo esta tarea tiene 
que ser cumplida por el Magisterio oficial de la Iglesia, a quien 
corresponde la interpretación auténtica de la palabra de Dios. 
Por consiguiente, no queda al arbitrio de cada uno de los fieles 
el oficio de interpretar dicha Palabra de manera independiente, 
según sus propias categorías, intereses o ideologías.

Con la misma firmeza debem os decir que no admitimos la actitud... de 
cuantos parecen ignorar la tradición viviente de la Iglesia desde los 
Padres hasta la enseñanza del Magisterio, e interpretan a su m od o la 
doctrina de la Iglesia, incluso en el mismo Evangelio, las realidades 
espirituales, la divinidad de Cristo, su resurrección o  la Eucaristía, 
vaciándolas prácticamente de su contenido, y creando de esa manera 
una nueva gnosis e introduciendo en cierto m odo en la Iglesia el 
‘ libre exam en’ 494.

En razón de su encargo, la Iglesia desde un comienzo tuvo 
que corregir muchas veces los enfoques que se hacían sobre

493. ALZEG H Y Z. — FLICK M ., Cóm o se hace la teología  (Madrid 1976) 
77.

494. PABLO VI, A locución  sobre el estado actual de la Iglesia, M ayo 24 
de 1976.
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algunos puntos doctrinales, porque no se mantenían en la fide
lidad al dato revelado. Estas llamadas de atención y muchas 
veces condenas de una doctrina, se ejercieron ya desde la época 
apostólica. Pablo, por ejemplo, tuvo que luchar contra los 
gnósticos (cf. I Cor 1, 10-31) que querían tratar como una 
ciencia el misterio de la cruz. San Juan, por su parte, rechaza 
con dureza los ‘anticristos’ que ya en su época se habían apartado 
de la fe de la comunidad: “ Salieron de entre nosotros, pero 
no eran de los nuestros”  (I Jn 2,19; cf. 4,1-6). El Apocalipsis 
reprende a la Iglesia de Pérgamo porque “ también tú mantienes 
algunos que sostienen la doctrina de los nicolaítas”  (Ap 2,15), 
que predicaban dentro de la línea gnóstica, ya combatida por 
Pablo en sus cartas.

No obstante, las herejías tuvieron un papel importante en 
el desarrollo de la comprensión de la revelación, ya que la 
Iglesia se vio en la necesidad dé aclarar y precisar los contenidos 
de muchos puntos, que hasta ese momento no habían sido 
suficientemente explicitados. En la mayoría de los casos, sobre 
todo en la antigüedad cristiana, los errores corregidos o conde
nados eran los intentos particulares de algunos Obispos que 
interpretaban la fe gnósticamente, es decir, a la luz de sus 
propios conceptos, de su propia ciencia, de su particular ideo
logía, en manera tal que la revelación quedaba relativizada al 
propio conocimiento495.

La Iglesia cuando condena una doctrina, lo hace en virtud 
de su fidelidad a la verdad revelada. Ella tiene que salvaguardar 
la unidad de la fe y transmitirla íntegra. Por eso, cuando 
alguien elige su propia interpretación, independiente de la fe 
de la comunidad eclesial y muchas veces contraria a la Tradición 
de la Iglesia y a lo que ella ha definido ya con carácter obliga
torio y vinculante, se separa de la Iglesia y rompe la comunión, 
lo cual viene ratificado con la condena que hace la Autoridad 
eclesial acerca de dicha doctrina.

495. Cf. G O N ZA LE Z C.I., Jesucristo el salvador. Cuaderno de estudio 
de cristólogía y  soteriologta  tom o II, (M éxico, 1978) 9-19.
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2. Inmutabilidad y evolución de los dogmas

El desarrollo dogmático es el proceso a través del cual la 
verdad revelada ha pasado desde la predicación de los Apósto
les hasta la enseñanza actual de la Iglesia.

Como ella tiene la obligación de transmitir el mensaje de 
salvación a todos los hombres y en todos los tiempos, no puede 
simplemente repetir de manera literal lo que ha sido definido 
en la antigüedad. El esfuerzo constante por una inteligencia 
creciente y actual del mensaje es parte de su tarea fundamental.

Ese crecimiento de la inteligencia del mensaje revelado se 
convierte en un verdadero progreso dogmático, cuando la mejor 
inteligencia adquirida es proclamada infaliblemente por el 
Magisterio de la Iglesia, como verdad contenida en el depósito 
de la revelación, es decir, como dogma. Esto, sin embargo, 
no quiere decir que se amplíe la revelación como tal, pues los 
dogmas tienen que estar explícita o implícitamente contenidos 
ya en el depósito revelado, sino que la Iglesia, con la luz del 
Espíritu Santo, manifiesta públicamente lo que ya estaba 
objetivamente contenido en la revelación, pero hasta ese mo
mento sin upa determinación autoritativa de la Iglesia496.

Este desarrollo dogmático se ha llevado a cabo siempre 
a través de una constante tensión entre la inmutabilidad y el 
progreso o evolución dogmática.

a La inmutabilidad de las definiciones de fe

Los dogmas han sido formulados con ciertos conceptos que 
en un momento determinado han sido suficientes para explicar 
la verdad revelada, de acuerdo con los problemas que estaban 
en juego y con los conocimientos adquiridos hasta esa época. 
Esto, sin embargo, no excluye que se hubieran podido expresar 
de una manera más clara y utilizando otras palabras, pero el 
sentido que con ellas se quiso expresar permanece siempre 
inmutable, ya que el sentido mismo de las fórmulas dogmáticas 
es siempre verdadero, allí está el núcleo de la verdad que se ha

496.Cf. POZO C., “ Evolución de los dogmas”  SaM II 383-388.
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querido poner de manifiesto y es coherente con toda la fe de 
la Iglesia 49 7.

El valor absoluto e inmutable del dogma ha sido repetida
mente sostenido por el Magisterio, contra todas las formas de 
‘relativismo dogmático’ . El Concilio Vaticano I, precisamente 
por esto, declaró lo siguiente:

De ahí que también hay que mantener perpetuamente aquel sentido 
de los sagrados dogmas que una vez declaró la santa madre Iglesia 
y jamás hay que apartarse de ese sentido so pretexto y nom bre de 
una más alta inteligencia498.

Si alguno dijere que puede suceder que, según el progreso de la cien
cia, haya que atribuir alguna vez a los dogmas propuestos por la Igle
sia un sentido distinto del que entendió y entiende la misma Iglesia, 
sea anatema499.

Por su parte, el Vaticano II, aunque insiste en la necesidad 
de la renovación de la Iglesia y de su enseñanza, parte del 
principio de que el Magisterio de la Iglesia debe ser absoluta
mente fiel al depósito de la fe, que permanece com o su única 
fuente y norma500.

El Papa Pablo VI en la Evangelii Nuntiandi recuerda además 
la grave responsabilidad que incumbe al Magisterio de guardar 
inalterable el contenido de la fe católica, que el Señor confió 
a los Apóstoles. Este contenido debe ser traducido a nuevas 
expresiones, que tengan en cuenta los medios culturales, socia
les y raciales diversos, pero sin ser mutilado ni cambiado en su 
contenido esencial501.

La teología tradicional ha visto en la inmutabilidad y per
manencia del dogma una relación con el valor objetivo y me- 
tafísico que tiene la verdad, la cual es única y no puede cambiar. 
Además ha fundado esa inmutabilidad en dos principios que son 
patrimonio de la Tradición:

4 9 7 .Cf. CDF Declaración “ Mysterium Ecclesiae”  p. 13.
4 9 8 .Ds 1800.
4 9 9 .D s 1818.
500. Cf. DV 10.
501. Cf. EN 65.
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1) La revelación pública, objeto de la fe católica, se cerró con 
los Apóstoles. Esta verdad la ha sostenido para refutar una 
cierta provisionalidad de la actual economía cristiana, y 
contra los que admiten un cambio sustancial del depósito 
de la fe. La Iglesia sabe que ella no puede ser fuente de 
nuevas verdades, sino que se basa en un fundamento limita
do contenido en la Sagrada Escritura y la Tradición.

Sin embargo, es necesario entender bien qué significa la 
“ clausura”  de la revelación. Con esa fórmula se quiere decir 
que en Jesucristo se ha dado la plenitud de la revelación502 y no 
hay ya ninguna verdad que pueda igualar o superar a su palabra 
(cf. Hb. 1,1-2). Pero esto no significa que la revelación y la salva
ción se hayan detenido al fin de la era apostólica, lo que sucede 
es que la revelación, en cuanto que Dios ha hablado, ha sido ya 
totalmente pronunciada en Jesucristo, pero no es aún completa 
en cuanto a nuestra plena comprensión. La revelación y la 
salvación continúan hoy, en dependencia total a la experiencia 
única y normativa de Jesucristo y del testimonio apostólico.

2) El Magisterio de la Iglesia es infalible al proponer los dogmas 
y por esto tienen un valor permanente. La verdad revelada 
permanece siempre la misma y cuando la Iglesia entra en 
posesión de una parte de la revelación a ella confiada, como 
objeto de su fe incondicional, es una posesión definitiva y 
para siempre.

El sentido de los dogmas que declara la Iglesia es determi
nado e irreformable, pero debe ser estudiado y expuesto en 
conformidad con la exigencia propia de cada tiempo. Es decir, 
la verdad revelada y definida (con una proposición verbal 
siempre limitada) permanece firme e inmutable, aunque cada 
vez pueda ser contemplada desde un ángulo diverso y con dife
rentes perspectivas que enriquecen su comprensión, pero per
maneciendo la misma verdad. No se trata, entonces, de un 
cambio radical, com o si la verdad dejara de existir y se volviera 
a hacer de nuevo, sino que se trata más bien de un desarrollo 
histórico de la Tradición, que va reafirmando cada vez más lo 
original y al mismo tiempo lo va revitalizando.

502. D V 4.
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b La evolución del dogma

En la transmisión de la revelación hay una serie de dificul
tades que es necesario tener en cuenta, para poder compren
der el alcance real y la importancia de lo que se llama la evo
lución del dogma503. En efecto, la transmisión de la revelación 
—revelación que es divina, absoluta e inagotable— se hace a 
través de una serie de declaraciones de la Iglesia que se insertan 
dentro de un preciso contexto histórico y cultural. Por esta 
razón la transmisión se ve determinada por unos condiciona
mientos históricos, ya que el sentido del enunciado que se ha 
definido ha tenido que utilizar unas fórmulas de expresión 
propias de una época, las cuales no logran expresar toda la 
verdad revelada, ni son aptas para todos los hombres de todos 
los tiempos y culturas. Estas limitaciones plantean la necesidad 
de nuevos enunciados que aclaren, completen y actualicen 
definiciones anteriores, para que aparezca así más clara y nítida 
la verdad y se excluya la posibilidad de futuros errores504.

Las diversas fórmulas de fe se complementan mutua
mente505, de tal m odo que un dogma explica y profundiza el 
sentido de los precedentes. Esto obedece a que la doctrina 
de Cristo tiene que ser actual para el hombre506 y no puede ser 
un elemento extraño a la historia y a la cultura propia de cada 
época507. De este modo, la verdad revelada, permaneciendo 
firme e inmutable, sin embargo cada vez puede ser enriquecida 
con nuevas aproximaciones que ayudan a nuestra comprensión.

En esta tarea los teólogos contribuyen de manera eficaz, 
ya que de acuerdo con su tarea en la Iglesia deben ayudar a los

503. Una explicación amplia de esta temática en: RAH NER K. — LEH- 
MANN K ., “ Historicidad de la transmisión”  MySal I 794-851.

504. Cf. RAH NER K., “ Sobre el problema de la evolución del dogm a”  en 
Escritos de teología  I, (Madrid, 1961) 54.

505. El Vaticano II en el Decreto sobre el ecumenismo (UR 17) aplica este 
principio a las diversas fórmulas teológicas. De igual manera se puede 
hablar de las definiciones dogmáticas.

506. “ ... Cristo y la Iglesia, que de El da testim onio por la predicación del 
Evangelio, trascienden tod o  particularismo de raza o de nación, y, 
por lo  tanto, no pueden ser considerados com o extraños a nadie o 
en lugar alguno”  (A G  8).

50 7 .Cf. GS 58.
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hombres de su época para que logren una mejor comprensión 
de los contenidos de la fe,508 lo cual supone que, para que 
puedan colaborar con el progreso de la inteligencia de la fe, 
deben tener una justa libertad de investigación cuyos resultados 
deberán ser sometidos al juicio autoritativo del Magisterio de 
la Iglesia.

Este progreso no se reduce a una evolución de la interpreta
ción teológica, o a una relectura de los dogmas definidos. La 
Iglesia tiene un verdadero progreso en el dogma, en cuanto que 
ella puede encontrar un sentido más profundo de una verdad, 
descubrir nuevas implicaciones para la vida cristiana y reexpre- 
sar una verdad incluso en el nivel normativo de la fe.

Un aserto dogm ático, por tanto, es un enunciado que se adentra 
en el misterio: por esto siempre tiene necesidad de ser ulterior y 
progresivamente reinterpretado. Su verdad está no en la im posibili
dad de repensarlo y de perfeccionarlo, sino en la necesidad de que 
cualquier ulterior desarrollo suyo se norme por su sentido original, 
que sigue siendo válido a través de toda evolución posterior.

Si consideramos, además, el término a que tiende la evolución del 
dogma, encontram os otra razón por la que ésta nunca podrá consi
derarse agotada. Efectivam ente, la inteligencia de la fe llegaría al 
lím ite de su desarrollo sólo cuando el mensaje revelado hubiera 
penetrado completamente la conciencia humana, asumiendo todas 
las categorías de esta conciencia para com prender la fe, y dando 
la interpretación de todos los aspectos de la existencia a la luz de la 
palabra salvífica de Dios, que se dirige a todas las generaciones. Si 
no pudiera, o  debiera tender a este lím ite, la revelación no sería 
una palabra de vida, un evangelio, para todos los hombres de todas 
las épocas y de todas las culturas509.

3. Factores del desarrollo dogmático

El Concilio Vaticano II expresa de manera muy clara la nece
sidad de un auténtico desarrollo del dogma, señalando, al mismo 
tiempo, algunos modos concretos de cómo se debe realizar.

Esta Tradición apostólica va creciendo en la Iglesia con  la ayuda del 
Espíritu Santo; es decir, crece la comprensión de las palabras e insti

508. C f GS 62.
509. ALSZEG H Y Z . — FLICK M., El desarrollo del dogma católico  (Sala

manca, 1969) 160-161.
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tuciones transmitidas cuando los fieles las contemplan y estudian 
repasándolas en su corazón (cf. Luc. 2 ,1 9 .51 ), cuando com prenden 
internamente los misterios que viven, cuando las proclaman los Obis
pos, sucesores de los Apóstoles en el carisma de la verdad. La Iglesia 
camina a través de los siglos hacia la plenitud de la verdad, hasta que 
se cumplan en ella plenamente las palabras de D ios5 .

a El Espíritu Santo, principio activo del 
desarrollo dogmático

Como todos los acontecimientos de la vida eclesial, la evo
lución del dogma se cumple por iniciativa divina, por la acción 
del Espíritu Santo. El asiste a los creyentes y los guía hacia 
una penetración más profunda de las verdades divinas. Sin su 
asistencia no se podría reconocer en Jesús al Señor resucitado 
(I Cor. 12,3) y no se podría conocer la verdad de Cristo. El 
Espíritu Santo no viene a hacer nuevas revelaciones a la Igle
sia, sino a conducirla al conocimiento fiel y pleno de lo que 
Dios ha expresado a través de su Hijo Jesucristo.

Su asistencia es múltiple y diversificada, y a cada uno de los 
creyentes da la asistencia según el oficio propio dentro de la 
comunidad eclesial (cf. I Cor. 12,4-11) repartiendo múltiples 
carismas. Por ello no se puede oponer la asistencia del Espíritu 
Santo al Magisterio a aquella que da a los fieles y a los teólogos, 
ni contraponer el carácter pneumático del pueblo de Dios, al 
carácter particular del teólogo o a la acción pastoral, magiste
rial y jurídica de la Jerarquía.

El Espíritu Santo es entonces quien guía doctrinalmente a 
la Iglesia. El Magisterio sólo está a su servicio511. Este servicio 
a la revelación no está, sin embargo, desencarnado de la histo
ria, sino que se realiza en ella. Por esta razón el camino de la 
verdad se reafirma históricamente a través de múltiples bús
quedas, en las que muchas veces tiene que enfrentarse a las 
desviaciones heréticas, nacidas siempre en esa perspectiva de 
progreso y adaptación.

510. DV 8.
5 1 1 .Cf. DV 9.
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b La contemplación y el estudio

Esta es la actividad intelectual propia del creyente, el cual 
va consiguiendo una cierta inteligencia de los misterios, revela
dos en la Escritura y predicados por la Iglesia. Ningún fiel 
puede eximirse de contemplar y profundizar las verdades de 
fe. Sin embargo, corresponde de manera particular al teólogo 
seguir estudiando las formulaciones de fe, desarrollándolas y 
explicándolas, y al mismo tiempo continuar su búsqueda 
teológica, que en muchos casos sirve para preparar posteriores 
enseñanzas del Magisterio.

No podemos olvidar que la fe siempre busca la compren
sión de lo creído, y por ello los dogmas son nuevamente inter
pretados y expresados por la fe cristiana, dentro de una norma 
ya claramente señalada: la continuidad y permanencia del 
verdadero sentido de la verdad dogmática que se trata de expli
car, pero contemporáneamente buscando nuevas fórmulas 
que puedan expresar mejor la verdad. De hecho, todas las defini
ciones dogmáticas del Magisterio han nacido de una teología 
determinada, con conceptos propios, y posteriormente, una 
vez que la Iglesia los ha definido como dogmas, han vuelto a 
ser interpretados en su ‘recepción eclesial’ . La palabra de Dios 
y los dogmas necesitan una interpretación siempre actual, ya 
que han sido expresados en una alocución humana histórica
mente condicionada512.

El teólogo tiene que tratar de entender el sentido original 
de las definiciones de fe en el momento histórico en que fueron 
elaboradas; estudiar su inserción dentro de la revelación;513 y 
transmitirlas con una comprensión teológica, sistemática y 
actual. De esta manera el teólogo promueve el desarrollo dog
mático, siguiendo el Magisterio y ejerciendo una especie de 
mediación entre éste y la comunidad cristiana.

Con su trabajo de reflexión e investigación teológica debe 
ir determinando cuál es propiamente la verdad afirmada, para

5 1 2 .Cf. A LF A R O  J., “ La teología frente al Magisterio”  en LATOURELLE 
R. — O ’COLLINS G ., Problemas y  perspectivas de teología funda
mental (Salamanca, 1982) 496-498.

5 1 3 .Cf. PIO XII, Encíclica “ Humani Generis”  Ds 2314.
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mantenerse fiel a ella, y cuáles son los elementos de expresión 
que pueden ser renovados. De esta manera, cuando la teología 
sugiere nuevas formas de expresión sobre dicha verdad, más 
acordes con la mentalidad y cultura contemporánea, pero 
conservando inalterable el sentido original, está colaborando 
con el progreso de la comprensión de la verdad revelada.

En general, su trabajo teológico se encamina a preparar el 
terreno para la futura enseñanza del Magisterio, y en este sen
tido, se puede decir que va delante de éste en el desarrollo 
dogmático, pero siempre unido y en comunión con él.

El teólogo, pues, es un servidor de la verdad revelada que 
tiene como tarea esclarecer la conciencia de fe que tiene el 
Pueblo de Dios. Pero al exponer sus doctrinas teológicas debe 
tener en cuenta que no puede presentarlas como si sus propias 
conclusiones fueran el contenido de la revelación, ya que 
dentro de la Iglesia no está para predicar sus ideas personales, 
“ sino un evangelio del que ni ellos ni ella (la Iglesia) son due
ños y propietarios absolutos para disponer de él a su gusto” 514. 
Por lo tanto, debe transmitirse el evangelio con suma fidelidad, 
procurando proporcionar al mismo tiempo nuevos elementos 
de comprensión que ayuden a la actualidad de la expresión de 
fe.

Cuando el teólogo tiene que enfrentarse a nuevos problemas 
que no están contenidos en el Magisterio infalible de la Iglesia, 
debe emprender con lealtad su investigación, dentro de los lími
tes de su competencia, proponiéndola y discutiéndola con 
otros teólogos. Tocará luego al Magisterio dictaminar si sus 
conclusiones están de acuerdo con la revelación y si son suscep
tibles de ser propuestas a todos los fieles como interpretacio
nes auténticas o, por el contrario, si han de ser rechazadas por 
no ser fieles a la verdad revelada515.

c El sentido de la fe

Otro modo de desarrollar el progreso dogmático es por 
medio del sentido de la fe, el cual, suscitado en el pueblo cre

5 1 4 .EN 15.
515. Cf. ALSZEG H Y Z. — FLICK M., El desarrollo del dogma católico  

107-117.
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yente por la gracia y los dones del Espíritu Santo, hace descu
brir en la palabra de Dios significaciones y valores auténticos, 
que muchas veces son menos asequibles aun a los mismos 
teólogos516.

El desarrollo dogmático no es otra cosa que una profun- 
dización auténtica de la fe. El acto de fe, en este sentido, 
consiste en reconocer la palabra de Dios en la predicación de la 
Iglesia y en ello ocupa un lugar de primordial importancia el 
sentido de fe del pueblo creyente. Este sentido de la fe no 
sustituye al Magisterio ni a la labor propia de los teólogos, 
ya que necesita de éstos para una mejor comprensión y debe 
estar en comunión con el Magisterio, que es el único que da 
valor definitivo a los desarrollos dogmáticos provenientes de 
las intuiciones del sentido de la fe517.

d El Magisterio eclesiástico

El Magisterio, por lo tanto, no es el único factor que inter
viene en la evolución dogmática. Sin embargo, su actividad 
no puede ser reducida simplemente a sancionar lo que testimo
nia la comunidad. De hecho ya en la antigüedad la Iglesia 
primitiva definió muchas cosas que eran desconocidas por 
los fieles, y en las definiciones papales hechas ‘ex cathedra’ no 
hay necesidad de una posterior aprobación y ratificación de 
la comunidad. Sin embargo, el Magisterio siempre ha procedido 
teniendo en cuenta el desarrollo doctrinal de la reflexión 
teológica y la tendencia carismática del Pueblo de Dios.

La intervención del Magisterio en. el desarrollo de la com 
prensión del dogma se realiza cuando los Obispos, en comu
nión con el Papa, predican con el carisma de la verdad. Allí 
presentan a los fieles el depósito de la fe y dan su palabra 
autoritativa en la que se señala lo que debe ser creído y vivido 
por la comunidad. Además, su enseñanza global y constante

516. Cf. CDF “ Instrucción sobre Libertad cristiana y liberación”  nn. 21. 
22; M ARTINEZ F.G., “ Justificación de la evolución del dogm a”
en A A .W .  Comentarios a la Constitución D ei Verbum  (BAC 284) 
247.

5 1 7 .Gf. ALSZEGH Y Z. — FLICK M., El desarrollo del dogma católico  
119-130.
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constituye el horizonte en el que el progreso dogmático puede 
realizarse auténticamente.

Así, pues, en la evolución del dogma entran todos los facto
res señalados por la Dei Verbum. Allí está su riqueza, al 
comprometer a todos los creyentes, puesto que el Espíritu 
Santo asiste a toda la Iglesia. Por lo tanto, sin desconocer el 
puesto primordial que compete al Magisterio en esta tarea, es 
necesario que cada uno dentro de la comunidad cristiana 
colabore, de acuerdo con su función eclesial, en el desarrollo 
y el progreso de las proposiciones de fe para que sean cada 
vez más comprensibles y lleven a una auténtica vida cristiana.

e. La inculturación del evangelio

A los anteriores factores del desarrollo dogmático podría
mos añadir además el esfuerzo de inculturación del evangelio,518 
tal como lo presentaba Pablo VI en la ‘Evangelii Nuntiandi’ 
y ha desarrollado posteriormente el actual Pontífice’519. La 
cultura, en efecto, tiene una función insustituible en la tarea 
del anuncio del evangelio por cuanto que hace posible expresar, 
comprender, vivir y testimoniar la fe dentro de un contexto 
humano determinado.

La Iglesia tiene que evangelizar las culturas, no sólo asu
miendo los valores específicamente cristianos que se encuen
tran en ellas, sino también realizando un esfuerzo de ‘trasva- 
samiento’ del mensaje evangélico al lenguaje antropológico y a 
los símbolos de la cultura en la que se inserta520. Tiene además 
que estar atenta a discernir los signos de los tiempos y a inter
pretarlos con la ayuda del Espíritu Santo a fin de que la verdad 
revelada pueda ser mejor percibida, mejor comprendida y ex
presada en forma más adecuada521. Solamente así se hace posi
ble expresar el mensaje cristiano de modo apropiado a cada 
pueblo y, al mismo tiempo, se fomenta un intercambio vivo

5 1 8 .Cf. EN 20
5 1 9 .Cf. JUAN PABLO II, “ Catechesi Tradendae”  53
520. Cf. EN 53. 62. 63 ; Puebla 400 - 40 7 ; 408-443
521. GS 44
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con las culturas, pues éstas suministran los instrumentos y las 
expresiones más significativas para el anuncio cristiano.

En esta tarea de evangelización de las culturas522 y en la in- 
culturación del evangelio hay un doble enriquecimiento: por una 
parte el evangelio revela y libera la verdad que se encuentra en 
las culturas, pero por otra parte, la cultura permite expresar 
el evangelio en manera original y manifestar aspectos novedo
sos523. De esta manera la Iglesia, bajo la guía del Magisterio, 
trata de encausar la verdad eterna en los caminos mutables de la 
historia y busca iluminar todo contexto cultural con la luz de 
la palabra de Dios. Pero, a su vez, las culturas le ofrecen tanto 
el revestimiento lingüístico indispensable a la verdad revelada 
inmutable y perenne, como también los modos de investiga
ción, de profundización, exposición y anuncio que permitan 
una mejor comprensión y adecuada comunicación524.

ACTIVIDADES DE COMPLEMENTACION

1. Profundización del tema

a. Buscar la significación de la palabra “ Dogma”  en SaM, 
CFT, DTI y en el artículo de Rahner y Lehmann en 
MySal I 704-728; véase además RAHNER K., “ Qué es 
un enunciado dogmático”  en ID., Escritos de teología 
V: 55-82.

b. Estudiar la Declaración de la CDF “ Mysterium Eccle- 
siae”  (Vaticano 1973);

c. Para un conocimiento directo de la presentación de Vi
cente de Lerins sobre el progreso dogmático, cf. PL 
50. 667 - 668 (L.H. Lectura del viernes XXVII ordi
nario).

5 2 2 .Cf. Puebla 385 - 443
5 2 3 .Cf. CTI, “ Temas selectos de eclesiología”  (8  octubre 1985) n. 4,2.
524. Cf. M ARTIN ELLI R ., Missione inculturata (R om a 19860  77-88
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d. Para ampliar la visión general del capítulo cf. ALSZEGHY 
Z. — FLICK M., El desarrollo del dogma católico (Sala
manca 1969); JACKES GF., “ El estudio analítico de los 
enunciados teológicos”  en AA.VV., Iniciación a la 
práctica de la teología I (Madrid 1984) 503 - 531.

2. Círculo de estudio
a. Para comprender la relación entre dogmas y definicio

nes de fe, estudiar y analizar el estudio de Sto. Tomás 
sobre el objeto de la fe: STh II II q. 1 principialmente 
artículos 1.2.6.

b. Ampliar la temática de inculturación del evangelio 
sacando los principales elementos que aparecen en Pue
bla 385-443.

3. Lectura espiritual

PIO XII, de la Constitución apostólica “ Munificentissimus 
Deus”  (dogma de la Asunción) Ds 2332 - 2333, cf. también 
L.H. Lectura del 15 de agosto.

4. Guía pastoral
A partir de la UR 17 y teniendo en cuenta el documento en 
general, estudiar la importancia ecuménica de un conoci
miento de los distintos matices que enriquecen la explica
ción de la fe cristiana, según las distintas confesiones. Tener 
en cuenta además GS 58.62.

5. Liturgia de las Horas
S. BERNARDINO DE SIENA, “ El hombre de Jesús, es
plendor de los predicadores” , lectura del 20 de mayo.
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El evangelio de San Juan presenta a Cristo como “ el camino, 
la verdad y la vida”  (Jn. 14,6), mostrando así tres aspectos fun
damentales que señalan el ser y la misión del Señor. En efecto, 
a través de la persona de Cristo podemos llegar al conocimiento 
del Padre y participar desde ya de la vida divina que nos ofrece. 
Esa es la Verdad que marca nuestra existencia y nos hace li
bres (Jn. 8,32), porque nos participa del amor divino y enaltece 
nuestra dignidad humana al llamarnos a ser hijos de Dios.

Cristo es la Verdad sobre Dios y sobre el hombre. Esta Ver
dad es la que su revelación personal nos vino a manifestar a 
través de toda su vida y sus palabras, y que la Iglesia debe con
tinuar proclamando a todos los hombres hasta el fin de los tiem
pos de acuerdo con el mandato del Señor (cf. Mt. 28,18-20; Me. 
16,15), bajo la guía del Espíritu Santo que asiste a la Iglesia 
y la introduce “ hacia la verdad completa”  (Jn.16,13).

Al explicar lo referente a la transmisión de la revelación 
hemos ya expuesto lo que es esta asistencia del Espíritu Santo 
para que la Iglesia pueda conservar y transmitir fielmente la 
verdad revelada. Por ello vamos ahora a desarrollar lo relativo 
a la verdad de la Sagrada Escritura, en donde encontramos la 
palabra de Dios, Palabra que es Verdad (Jn .ll ,11).

Para poder acercarnos a esta verdad de la Sagrada Escritura, 
tenemos que abordar por lo tanto una temática que va directa
mente ligada al reconocimiento de la palabra de Dios en el texto 
sagrado. ¿Cómo y por qué la Iglesia retiene como palabra de 
Dios lo que se encuentra en la Sagrada Escritura? ¿Cómo ha
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podido determinar cuáles son los libros sagrados? ¿Qué crite
rios tiene para discernir y comprender esa palabra? Todos estos 
interrogantes tienen que llevarnos a una respuesta que permita 
determinar la verdad de la Escritura, que constituye fundamen
to esencial de toda nuestra labor teológica y de la fe de la 
Iglesia.

De acuerdo, pues, con lo señalado por esos interrogantes, 
estudiaremos en qué consiste la inspiración y su íntima rela
ción con la actividad reveladora de Cristo, dando una luz so
bre lo que se entiende por autor de la Escritura y cuál es la ver
dad fundamental que ella nos transmite (capítulo 11). Luego 
entraremos a mirar cómo la Iglesia ha reconocido esa palabra 
escriturística a través del canon y cómo se realiza el proceso 
de interpretación, sobre todo a partir de la doctrina del Vatica
no II (capítulo 12).
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CAPITULO 11: REVELACION E INSPIRACION

La Constitución conciliar Dei Verbum al iniciar el capítu
lo III enseña que “ la revelación que la Sagrada Escritura contie
ne y ofrece ha sido puesta por escrito bajo la inspiración del 
Espíritu Santo” 525. Con estas palabras y con su desarrollo a lo 
largo de la Constitución, el Concilio quería abordar un tema 
que siempre ha estado presente en la reflexión acerca de lo que 
es la Sagrada Escritura, en cuanto contiene la palabra de Dios. 
La inspiración, en efecto, ha sido uno de los puntos que han tra
tado de ser explicados siempre con mayor precisión, ya que 
de su comprensión depende en gran parte lo que se entiende por 
verdad de la Escritura.

Durante mucho tiempo la inspiración escriturística estuvo 
ligada a una función negativa, es decir a la especial intervención 
del Espíritu Santo para que la Escritura no contuviera errores; 
sin embargo, dicha concepción, siendo verdadera, no logra ex
presar toda la riqueza de la inspiración. Ella va más allá, está 
encaminada a la transmisión de la Verdad a través de la Escri
tura, de tal modo que por la realidad de la inspiración Dios 
mismo es autor de la Escritura. Así, pues, revelación e inspira
ción van íntimamente ligadas, tal como las ha presentado la 
Constitución sobre la divina revelación.

Precisamente esa unión íntima con la revelación es la que 
convierte a la inspiración, y a todo lo relativo a la verdad bíbli
ca, en objeto de estudio de la teología fundamental. Hasta hace

525. D V  11
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unos años prácticamente era un capítulo introductivo al estudio 
de la Sagrada Escritura, pero que quedaba muchas veces sin 
fundamento al no dar la visión de conjunto de lo que es la reve
lación como tal y al mirársele únicamente dentro de una visión 
reducida a la elaboración escriturística. Hoy todavía sigue 
siendo un capítulo que se presenta muy estrechamente unido 
a la teología bíblica, y ciertamente tiene allí un puesto impor
tante, pero en cuanto que la inspiración está ligada a la revela
ción y a su continuidad, pertenece también a la teología funda
mental526. De esta manera entonces, tenemos que precisar que 
lo relativo a la inspiración es un estudio interdisciplinar, que 
debe ser tratado desde ángulos diversos por la propedéutica 
bíblica y por la teología de la revelación.

Con estas precisiones señalamos ahora los principales pun
tos que vamos a desarrollar en este capítulo. En primer lugar 
daremos una breve definición de lo que se entiende por inspi
ración, ligándola, para una mayor comprensión, a todo el pro
ceso de la Encarnación; buscaremos luego cuál ha sido el funda
mento escriturístico y tradicional del concepto, para detenernos 
posteriormente en un análisis de la Dei Verbum y presentar sus 
avances en relación con esta doctrina. Con el objeto de compren
der este ulterior desarrollo, presentaremos las líneas de reflexión 
teológica que más importancia han tenido en la actualidad. 
Finalizaremos el capítulo con una breve exposición acerca de 
la verdad bíblica.

1. La inspiración de la Sagrada Escritura

La inspiración no la podemos confundir con la revelación, 
pero tampoco la podemos separar de ella. En la inspiración te
nemos que reconocer una acción especial de Dios en orden a su 
plena automanifestación, de tal modo que la inspiración se pre
senta com o un carisma en función de la revelación, pero que 
no la agota, ya que la revelación salvífica de Dios va mucho 
más allá de un impulso a escribir para comunicar la verdad.

526. Cf. FISICHELLA R ., La rivelazione: even to e credibilitá (Bologna 
1 9 8 6 )1 3 4 .
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a. Precisión del término

Una definición precisa de lo que es la inspiración se hace 
tanto más difícil, cuanto que se trata de un fenómeno que esca
pa de nuestra percepción humana. En efecto, nos encontramos 
ante una realidad que supone la fe para poder reconocer esa 
especial acción del Espíritu Santo. De ahí entonces que tenemos 
que tratar de comprender dentro de la fe lo que es esta realidad 
de la inspiración.

Por inspiración escriturística se entiende la especial acción 
del Espíritu Santo bajo cuyo impulso y guía han sido escritos 
determinados libros, de tal modo que por ello tienen a Dios 
com o autor y contienen la palabra de Dios527. Por esta razón 
se les considera sagrados y normativos para la fe de la Iglesia.

La Inspiración, por lo tanto, está constituida por todo el 
conjunto de elementos que son indispensables para que Dios 
sea el autor de la Escritura, es decir, para transformar la pala
bra humana en palabra de Dios. En efecto, la “ Sagrada Escri
tura es la palabra de Dios, en cuanto escrita por inspiración del 
Espíritu Santo” 528.

b. Inspiración y Encarnación

Para poder entender esta realidad de la inspiración es nece
sario en primer lugar referirla al misterio central de la salvación, 
es decir, a la Encarnación,529 pues dada la unidad de la obra de 
la salvación y de la revelación solamente así podemos iluminar 
esta realidad.

Esta profunda unidad viene ya presentada en el texto de 
la carta a los Hebreos: “ En distintas ocasiones y de muchas 
maneras habló Dios antiguamente a nuestros padres por los 
profetas. Ahora, en esta etapa final, nos ha hablado por el 
Hijo...”  (Hb. 1, 1-2). Las muchas palabras de los profetas se

527. Cf. O ’COLLINS G ., Teología fondam entale (Brescia 1982) 285; 
RAH N ER K „ “ Inspiración”  CFT I 781.

5 2 8 .DV 9
529. Cf. ALONSO SCHÓKEL L., La palabra inspirada (Barcelona 1969) 

. 43-79.

291www.freelibros.com



P. O C T A V I O  R U I Z  A R E N A S

orientan a la palabra definitiva del Hijo, la preparan, la prolon
gan, la explican. La inspiración de la Escritura está, por lo 
tanto, ordenada también a la Encarnación.

En el fondo, estas dos realidades están íntimamente liga
das, pues la inspiración nos lleva a plantear algo que está muy 
vecino al problema mismo de la Encarnación. En la inspira
ción se pregunta ¿cómo puede una palabra ser al mismo tiempo 
humana y divina? Al tratar de resolver la pregunta encontra
mos que el Concilio Vaticano I, que fue el que solemnemente de
finió la inspiración, nos dice que los libros de la Escritura 
“ la Iglesia los tiene por sagrados y canónicos, no porque com
puestos por sola industria humana hayan sido luego aprobados 
por ella; ni solamente porque contengan la revelación sin error; 
sino porque escritos por inspiración del Espíritu Santo tienen 
a Dios por autor, y como tales han sido transmitidos por la mis
ma Iglesia” 530.

La Escritura, por consiguiente, no es palabra de Dios sim
plemente porque la Iglesia la haya aprobado, o porque el Es
píritu Santo se hubiera apropiado de unos escritos, como tam
poco Jesucristo es Dios por la simple aceptación de esta verdad 
en la Iglesia, o porque el Espíritu Santo hubiera deificado al 
hombre Jesús, pues no hubo momento alguno en que ese hom
bre no fuera en verdad Dios. Esto, sin embargo, no obsta para 
que el Espíritu Santo pudiera emplear materiales: en la Encar
nación empleó el cuerpo santificado de María; en la inspiración 
se vale de hombres que escriben bajo su luz y que utilizan mu
chas veces materiales pre-existentes: lenguaje, motivos litera
rios, estilos, etc... Igualmente tampoco, se dice que la Escritura 
es palabra de Dios porque contiene la revelación sin error, ya 
que una colección de definiciones infalibles de la Iglesia puede 
contener y formular la revelación sin errores, pero no es por eso 
palabra de Dios.

El Vaticano II ligó aún más estrechamente esta realidad 
de la inspiración con la Encarnación al presentarla no sólo en 
términos muy semejantes a lo que siempre se ha entendido 
como correspondiente a la economía del misterio de la En-

530. Ds. 1787, cf. Ds 1809.
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carnación, a la condescendencia de Dios, sino que la compara 
directamente con ella.

Sin mengua de la verdad y de la santidad de Dios, la Sagrada Escritu
ra nos muestra la admirable condescendencia de D ios, “ para que 
aprendamos su amor inefable y có m o  adapta su lenguaje a nuestra 
naturaleza con  su providencia solícita” . La palabra de Dios, expresa
da en lenguas humanas, se hace semejante al lenguaje humano, com o 
la Palabra del eterno Padre, asumiendo nuestra débil condición  huma
na, se hizo semejante a los hombres 531.

2. Fundamento escriturístico de la inspiración

Aunque son muy escasos los textos que directamente pue
dan referirse a esta particular acción de Dios en su intervento 
revelador, sin embargo encontramos a lo largo de toda la Sagra
da Escritura una tradición bíblica que nos muestra la realidad 
de la inspiración.

a. Textos del Antiguo Testamento

La idea de que la Escritura está inspirada por Dios no es 
uno de los temas primordiales de la religión israelita. Sin em
bargo, encontramos allí que se alude enfáticamente a la acción 
de Dios en la mente de los profetas; pero este influjo se expresa 
en términos de una proclamación oral mediante la cual Dios 
les comunica su mensaje. En el Antiguo Testamento se consigna 
el dato de que Dios manda a un profeta para que ponga algo 
por escrito (Ex. 17,14; Is. 30,8; Jer. 30,2; Hab. 2,2) y que dichas 
profecías reciben el título de ‘ libro de Yavé’ (Is. 34,16). Pero 
ninguna de estas expresiones parece mostrar que el profeta 
sienta el acuciante deber de escribir. No hay indicación alguna 
del influjo divino sobre el escritor profético en el sentido de 
que Dios fuera considerado autor de tales escritos. La acción 
divina sobre los hombres queda limitada al campo de la acción 
y de la expresión oral 532.

No obstante, se puede ver en esos testimonios lo que es la 
inspiración, en cuanto acción del Espíritu Santo que toma

531. DV 13
5 3 2 .Cf. FISICHELLA R ., R ivelazione: evento e credibilitá 136.
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posesión de un hombre y lo impulsa a obrar, a comportarse 
en un modo tal que los gestos que realiza sean expresión de la 
voluntad reveladora de Dios,533 por cuanto que el Espíritu 
está en él para conducirlo y consagrarlo como instrumento 
de la revelación en la historia de la salvación.

Los relatos de vocación profética que encontramos en 
el Antiguo Testamento van íntimamente ligados al hecho de la 
inspiración por parte del Espíritu Santo. En efecto, tanto 
Isaías com o Jeremías (cf. Is. 6, Jer. 1,4-10) se sienten llamados 
a proclamar la palabra del Señor, porque El ha puesto sus pa
labras en ellos, las ha colocado en su boca y los ha purificado 
con la presencia del Espíritu. De igual manera se expresa Eze- 
quiel, el cual más simbólicamente debe comer el rollo que con
tiene la palabra, para que la pueda proclamar (Ez. 2,8-3,11).

b. Fundamentación neotestamentaria

La doctrina de la inspiración se basa fundamentalmente 
en algunos textos del Nuevo Testamento, que señalamos a 
continuación:

Sobre esta salvación investigaron e indagaron los profetas, que profe
tizaron sobre la gracia destinada a vosotros, procurando descubrir 
a qué tiem po y a qué circunstancias se refería el Espíritu de Cristo, 
que estaba en ellos, cuando les predecía los sufrimientos destinados 
a Cristo y las glorias que les seguirían. Les fue revelado que no admi
nistraban en beneficio propio  sino en favor vuestro este mensaje 
que ahora os anuncian quienes predican el Evangelio, en el Espíritu 
Santo enviado desde el c ie lo ; mensaje que los ángeles ansian contem 
plar. (IP e. 1 ,10-12).

Del mismo modo que en este texto se atribuyen las profe
cías al Espíritu Santo, en otros lugares del Nuevo Testamento 
se le atribuyen los salmos de David (cf. Me. 12,36; Act. 4,25). 
Así el Nuevo Testamento nos da testimonios según los cuales 
el anuncio de la salvación del Antiguo Testamento tiene como 
autor al Espíritu Santo. El texto igualmente muestra cómo 
toda la Escritura para ser comprendida debe centrarse en la 
persona de Cristo, que es la Verdad prometida en los profetas 
y anunciada ahora por los Apóstoles.

5 3 3 .Cf. ALONSO SCHÓKEL L., La palabra inspirada 81 -93 ; SMITH 
R., “ Inspiración e inerrancia”  CBSJ V 12-14.
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Os hem os dado a conocer el poder y la Venida de nuestro Señor 
Jesucristo, no siguiendo fábulas ingeniosas, sino después de haber 
visto con  nuestros propios ojos su majestad... Pero, ante tod o , tened 
presente que ninguna profecía  de la Escritura puede interpretarse 
por cuenta propia; porque nunca profecía alguna ha venido por v o 
luntad humana, sino que hombres m ovidos por el Espíritu Santo, 
han hablado de parte de Dios. (II Pe. 1,16.20-21).

De los anunciadores del mensaje profético se dice que 
“ hablaban movidos por el Espíritu Santo” . Este efecto del 
Espíritu Santo se atribuye aquí no sólo a la palabra profética 
hablada, sino también a la escrita. Este texto ha sido tomado 
como una de las afirmaciones explícitas en favor de la inspira
ción534 y en el que no se hace distinción entre la profecía escrita 
y la hablada en cuanto a su carácter divino. Ambas son puestas 
al mismo nivel y en las dos toma parte el Espíritu de Dios. 
Allí se muestra que la Sagrada Escritura es la consignación es
crita, accesible y permanente de la palabra de Dios.

Tú, en cam bio, persevera en lo que aprendiste y en lo  que creiste, 
teniendo presente de quiénes lo  aprendiste, y que desde niño co n o 
ces las Sagradas Letras, que pueden darte la sabiduría que lleva a la 
salvación mediante la fe en Cristo Jesús. Toda Escritura es inspirada 
por Dios y útil para enseñar, para argüir, para corregir y para educar 
en la justicia; así el hom bre de Dios se encuentra perfecto y prepa
rado para toda obra buena (II Tim. 3,14-17).

Este texto, que constituye el único caso en el que se utiliza 
expresamente la palabra ‘ inspiración’ para explicar la particu
lar acción de Dios en su intervento salvífico,535 se dirige más 
concretamente a explicar la eficacia de la Escritura por cuanto 
que es inspirada por Dios. Cuando la palabra reveladora y viva de 
Dios se convierte en Escritura, no se transforma en letra muer
ta, sino que sigue siendo ‘Escritura inspirada’ , vivificada por el 
hálito de Dios.

En los dos últimos textos es importante recalcar que la plas- 
mación de la palabra de Dios en Escritura es atribuida al Espíri
tu de Dios, del mismo modo que la Encarnación de la Palabra 
de Dios aparece como efecto del Espíritu divino (Le. 1,35).

534. Cf. H AAG  H., “ La palabra de Dios se hace libro en la Sagrada Escri
tura”  MySal I 388.

5 3 5 .Cf. FISICHELLA R ., R ivelazione: evento e credibilitá 135.
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Al igual que en la Cristología, siempre ha habido el peligro 
de acentuar uno de los elementos, el divino o el humano, a cos
ta del otro. En el caso de la Escritura la dimensión humana es 
la que más ha sufrido olvido. Este peligro no parte de la inter
pretación de los textos citados, sino del querer afirmar de ma
nera explícita la especial intervención de Dios en la Sagrada 
Escritura y su verdadero carácter de autor.

Los textos hasta ahora comentados se refieren especialmente 
al origen divino de los libros sagrados del Antiguo Testamento. 
Es bueno, por consiguiente, ver que también hay otros textos 
que hacen alusión al origen divino de los libros cristianos (cf. 
Ap. 1, 1-3; 22,7.10.18-19). El autor de la segunda carta de 
Pedro (3,16) equipara las cartas de Pablo a las “ otras Escritu
ras” . Pablo por su parte retiene que lo que los Apóstoles procla
man es palabra de Dios (II Tes. 2,13-15): son ellos quienes las 
pronuncian, pero es palabra de Dios que obra eficazmente 
(cf. I Tes. 1,5;Ef. 3,5)536.

Así, pues, la Iglesia siempre ha tenido la convicción de 
poseer unas Escrituras Sagradas en las que encuentra la pala
bra de Dios, regla de su fe y de su conducta. Y en la concien
cia que fue tomando de que ha recibido de los discípulos de 
Cristo unas nuevas Escrituras, fue descubriendo que éstas com 
pletaban las del Antiguo Testamento y daban la expresión de
finitiva de la revelación.

3. Desarrollo del concepto ‘inspiración’

La reflexión acerca de la inspiración bíblica apareció en 
época muy temprana dentro del cristianismo, para oponerse 
al montañismo que reconocía una nueva inspiración proféti- 
ca. La aceptación de las nuevas Escrituras fue vista como un 
coronamiento de las antiguas, no como superación de ellas, tal 
como pretendían los gnósticos y maniqueos, quienes atribuían 
a un ‘dios inferior’ las escrituras judías. De ahí entonces que la 
Iglesia vió la necesidad de mantener y proclamar la unidad de 
ambos Testamentos.

536.Un com entario de estos textos puede ser útil para una mejor com pren
sión de esta temática. Por ello es conveniente ampliar este punto en 
ALONSO SCHÓKEL L., La palabra inspirada 93-103.
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La comprensión del concepto inspiración tuvo una lenta 
evolución a lo largo de la patrística y de la teología, que fue, 
sin embargo, llevando a una recta intelección de ella.

a. El autor sagrado com o instrumento

En un primer momento se utilizó la analogía del ‘instrumen
to ’ por medio de la cual se comparaba al profeta y al hagiógra- 
fo con un instrumento musical tocado o pulsado por Dios, por 
la Palabra, por el Espíritu. Esta imagen fue utilizada por prime
ra vez por Atenágoras:

Nuestros testigos son los profetas, que hablaron por virtud del Es
píritu Santo... el Espíritu Santo m ovía la boca de los profetas com o 
un instrumento... el Espíritu Santo usaba de ellos co m o  un flautista 
que toca la flauta537.

Esta misma imagen se encuentra posteriormente en Teó
filo de Antioquía, en Hipólito, Clemente de Alejandría, Oríge
nes, Juan Crisóstomo y Jerónimo, los cuales utilizan la imagen 
en un sentido más genérico. Al respecto escribe Jerónimo:

Y o  debo preparar mi lengua co m o  un estilo o  una pluma, para que con  
ella escriba el Espíritu Santo en el corazón y en los o íd os de los oyen 
tes. A  m í me toca hacer resonar su doctrina com o  por un instrumento. 
Si la ley fue escrita por el dedo de Dios, por la m ano de un media
dor... cuánto más el evangelio será escrito con  mi lengua por el Espí
ritu Santo” 538.

San Agustín, en cambio, al utilizar esta imagen de la ins- 
trumentalidad, la refiere más bien a los órganos del cuerpo 
humano. Su preocupación, sin embargo, se enfocaba más a 
demostrar la verdad de toda la Escritura, derivante del conte
nido salvífico presente en ella, para combatir así las tesis de los 
maniqueos, para quienes el Antiguo Testamento tenía como 
autor a Satanás.

Otra analogía, que se utiliza para explicar la inspiración, es 
la del ‘dictado’ , aplicada a la acción del Espíritu Santo en la 
confección de la Escritura (Jerónimo y Gregorio Magno) con lo

537. PG 6, 906 , 908.
538. PL 2 2 ,6 2 7 .
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que se acentúa el carácter de autor del Espíritu Santo. Isidoro, 
por su parte, la expresaba de la siguiente manera:

Creemos que el Espíritu Santo es el autor de la Sagradá Escritura:
pues el que dictó a sus profetas para que escribiera, El m ism o escri
b ió 539.

Estas primeras aproximaciones interpretan la inspiración 
de manera muy mecánica, reduciendo drásticamente el papel 
de los escritores sagrados. Prácticamente son simples secretarios 
que copian fielmente lo que Dios les dicta. Allí, por consi
guiente, se daba gran importancia a la causalidad divina, mien
tras que se anulaba la causalidad humana540.

b. Dios, autor de las Escrituras

A partir del siglo IV se encuentra la afirmación de que Dios 
es autor de las Escrituras, autor del Antiguo y del Nuevo Tes
tamento. No obstante, sin embargo, la expresión tuvo diferen
tes significados ya que en un principio se la consideró como una 
consecuencia de la inspiración, o como expresión del hecho de 
que el mismo Dios había querido esta Escritura en la historia de 
la salvación para manifestar su verdad a los hombres. Esta idea 
de Dios-autor se fue clarificando cada vez más hasta llegar a con
cebirla com o autor propio de la Escritura, a partir del cual se 
define el concepto de inspiración541.

Santo Tomás de Aquino configuró su doctrina acerca de la 
inspiración basándose en una conexión del concepto de autor 
con el principio de causalidad principal e instrumental y de ahí 
su concepción de la inspiración como carísma profético.542 
Revelación e inspiración, hasta cierto punto, son dos aspectos 
de la profecía: la revelación es el descubrimiento de una verdad 
que estaba escondida por un velo de oscuridad e ignorancia y 
que permite ahora al profeta la percepción de la realidad divina; 
la inspiración, por su parte, es un elemento complementario 
de la revelación mediante la cual el profeta viene elevado a un

539.P L  83, 750.
540. Cf. O ’COLLINS G., Teología fondam entale 287-288.
5 4 1 .RAH N ER K., “ Inspiración”  CFT I 783.
5 4 2 .STh II-IIqq . 171-184.
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nivel superior por obra del Espíritu Santo. De esta manera todo 
conocimiento de Dios sólo se logra por un impulso del Espíri
tu Santo que permite al hombre percibir y comprender la 
verdad543.

Esta doctrina tradicional fue largamente discutida y desa
rrollada y sirvió para ir clarificando algunas posiciones en rela
ción con el valor y la naturaleza de los libros sagrados. El Conci
lio de Florencia, el primero que utilizó la palabra ‘ inspiración’ 
dentro del Magisterio oficial de la Iglesia,544 se refirió explí
citamente a esta idea de Dios autor de las Escrituras, recogien
do así los resultados del desarrollo teológico del concepto. 
Trento, a su vez, designó a Dios como autor de ambos Testa
mentos y explicó que la Escritura y la Tradición han llegado 
hasta nosotros “ Spiritu Santo dictante” .545 En este texto al
gunos ven una reducción del papel de los hagiógrafos, a quienes 
correspondería tan solo una función de secretarios que copian 
lo que dicta el Espíritu546.

Como reacción a ésta concepción y a una mala interpreta
ción de la misma, algunas corrientes protestantes, en el tiempo 
de la Ilustración, llegaron a reducir la Escritura al nivel de un 
simple libro religioso, o a concebir la inspiración como una rea
lidad subjetiva que recae solamente sobre el lector de aquella, 
pero sin concederle cualidad objetiva en la Escritura misma.

En la teología católica nunca se negó la doctrina de Dios- 
autor, pero prevaleció la tendencia a identificar la inspiración 
con la canonicidad y la autenticidad de la doctrina547.

Ante los nuevos problemas que fueron surgiendo a partir 
de los descubrimientos científicos y que ponían en duda las en

543. Cf. supra capítulo 4 pp. 88-90.
5 4 4 .Ds 706
5 4 5 .Ds 783
546. Hay que tener en cuenta que Trento no está definiendo directamente 

lo  que es la inspiración; únicamente quiere responder a la doctrina 
de los reform adores que rechazan la Tradición. De ahí que el C onci
lio presenta a Dios com o autor de Escritura y Tradición, que son la 
fuente de la revelación.

547 .Cf. RAH N ER K., “ Inspiración” CFT I 784
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señanzas de la Biblia, la discusión se fue desplazando más bien 
hacia la cuestión de los rasgos históricos específicos de cada uno 
de los libros, hacia los “ géneros literarios” , en el intento de con
jugar la inerrancia de la Escritura con su dependencia de la 
historia.

c. Definición del Vaticano I

El Concilio Vaticano I al definir que “ La Iglesia considera 
dichos libros sagrados y canónicos... porque inspirados por el 
Espíritu Santo, tienen a Dios por autor y com o tales fueron 
entregados a la Iglesia” 548, quería oponerse al racionalismo 
contemporáneo y defender con toda claridad el origen divino 
de las Escrituras. Por primera vez se definió la inspiración y se 
la relacionó estrechamente con la idea de Dios-autor.

Prácticamente el Vaticano I viene a recoger la evolución 
que hasta ese momento había tenido el concepto inspiración 
y a fijar de manera normativa lo que la Iglesia había ido perci
biendo a lo largo de tantos siglos de historia. Sin embargo, la 
definición conciliar no cerró la investigación sobre el asunto, 
sino que más bien dió ocasión para que se fuera cada vez más 
perfeccionando la comprensión eclesial acerca de la inspiración.

d. El Espíritu Santo actúa en el autor humano

En la encíclica “ Providentissimus Deus”  el Papa León XIII 
describe la inspiración diciendo que el Espíritu Santo “ con su 
virtud sobrenatural excitó y movió a los hagiógrafos a escri
bir y asistió a los que escribían, de forma que concibieran rec
tamente todas y sólo aquellas cosas que El mandaba, las escri
bieran fielmente y las expresasen de modo adecuado a la verdad 
infalible. De lo contrario, no sería El el autor de toda la Escri
tura” .549 La encíclica subraya, pues, el alcance de esta moción 
divina detallándola según las tres etapas sicológicas que requie
re la composición de un libro sagrado: el Espíritu Santo ha 
obrado sobre la inteligencia del autor humano para que conci
biera con certeza lo que Dios le ordenaba escribir; sobre su

5 4 8 .Ds 1787
5 4 9 .D s 1952
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voluntad para que se determinara a escribir con fidelidad; sobre 
sus facultades ejecutivas (operativas) para que se expresara en 
un modo conveniente.

Todo este desarrollo teológico iba encaminado a explicar 
y defender la inerrancia.550 En efecto, si Dios-autor influye en 
el entendimiento del hagiográfo mediante una sobrenatural 
iluminación, mueve eficazmente su voluntad y contribuye 
con su asistencia a la obra de redacción, es evidente que toda 
la Biblia esté exenta de error.

Esta encíclica tuvo gran importancia por cuanto abrió la 
concepción de autor de la Escritura al reconocer el papel que 
tienen los escritores sagrados. Ellos también son autores, junta
mente con Dios. Dios como causa principal, el hombre como 
causa instrumental. De esta manera, admitiendo un autor divi
no y otro humano, se podían explicar las características histó
ricas e individuales de cada uno de los escritos y la diversidad 
de concepciones teológicas que se expresan en ellos. Asimismo, 
sirvió para esclarecer que la inspiración y la inerrancia se ex
tienden a toda la Escritura, rechazando de esta manera las opi
niones que limitaban la inspiración solamente a algunas partes 
de la Escritura o a algunos contenidos.

No obstante la doctrina de León XIII planteó algunos in
convenientes al definir la naturaleza de la inspiración en función 
casi exclusivamente de la inerrancia y al utilizar un concepto 
tan antropomórfico, cual es el de Dios-autor-literario de la Bi
blia551.

e. Importancia de los géneros literarios

Pió XII en su encíclica “ Divino Afilante Spiritu”  dió una 
gran importancia a los géneros literarios, a través de los cuales

I N S P I R A C I O N  D I V I N A  E I N T E R P R E T A C I O N  D E  L A  S A G R A D A  E S C R I T U R A

5 5 0 .No hay duda de que cuando Dios enseña, y en la medida en que ense
ña, n o  puede engañarse ni engañarnos: su palabra está necesariamente 
exenta de tod o  error. Esto es lo  que propiamente se llama el privile
gio de la “ inerrancia” , pero esto no es sino un corolario de la inspira
ción, no su fin específico.

5 5 1 .Cf. A R T O L A  A ., “ La inspiración de la Sagrada Escritura”  en: AA . 
V V ., Com entarios a la Constitución D ei Verbum sobre la divina revela
ción  (BAC 284, 1969) 372-374.
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se puede encontrar el sentido genuino que el autor sagrado ha 
querido expresar. El Papa insistió por ello en la necesidad de 
conocer, mediante una crítica literaria bien informada, los mo
dos de hablar del oriente antiguo, pues sólo así se puede discer
nir lo que el autor ha querido decir y enseñar. De esta manera 
Pió XII realzó la figura del hagiográfo, el cual cumple un papel 
activo en la composición del libro sagrado.

Así, pues, el intérprete, con  todo em peño y sin descuidar luz algu
na que hayan aportado las investigaciones modernas, esfuércese por 
averiguar cuál fue el carácter y condición  de vida del escritor sagra
do, en qué edad floreció, qué fuentes utilizó ya escritas ya orales y 
qué formas de decir empleó. Porque así podrá conocer más plena
mente quien haya sido el hagiógrafo y qué haya querido significar 
al escribir552.

4, Doctrina del Vaticano II sobre la inspiración

Todo el recuento histórico del concepto “ inspiración”  nos 
ha hecho ver que se trata de una realidad que no se puede 
fácilmente esquematizar por medio de una definición, y que 
para comprenderla rectamente es necesario tener en cuenta su 
íntima conexión con la automanifestación de Dios en Cristo, de 
la cual la inspiración es un instrumento en orden a la comuni
cación perenne de la palabra divina.

Precisamente en esta íntima conexión con la revelación es 
como la Constitución Dei Verbum encuadra y desarrolla su 
doctrina acerca de la inspiración. A partir de allí se pueden 
entender los distintos puntos que trata en relación con la 
acción de los escritores sagrados y los efectos mismos de la 
inspiración.

a. Revelación e inspiración

La Constitución conciliar nos presenta la revelación como la 
palabra divina mediante la cual Dios se automanifiesta. Esta 
palabra se transmite por la intervención de los profetas, se 
recibe en la comunidad y se comunica luego a las generaciones 
venideras. Para esta transmisión, Dios dispuso de una doble vía:

552.Ds 2294; cf. 2293
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la predicación oral y la consignación escrita. La inspiración en 
relación con la palabra de la revelación es precisamente esta 
fijación y consignación por escrito, mediante la cual la palabra de 
revelación se hace Escritura553.

Revelación, pues, quiere decir todo el hablar y obrar de Dios 
con los hombres, una realidad de la que la Escritura da noticia, 
pero que no es simplemente ella misma. La revelación trasciende 
la Escritura, como la realidad trasciende la noticia de sí misma554. 
De esta manera entonces, al formularse la verdad de la Biblia 
desde la revelación, como verdad de salvación, la inspiración se 
libera de la hipoteca en que la tenía la inerrancia y vuelve a 
centrarse en torno a la revelación555.

De acuerdo con estas premisas, miremos ahora detenida
mente los textos de la Dei Verbum que nos presentan la inspi
ración.

La revelación que la Sagrada Escritura contiene y ofrece ha sido 
puesta por escrito ba jo  la inspiración del Espíritu Santo. La santa 
madre Iglesia, fiel a la fe de los Apóstoles, reconoce que todos los 
libros del Antiguo y del Nuevo Testam ento, con  todas sus partes, 
son sagrados y canónicos, en cuanto que escritos por inspiración del 
Espíritu Santo (Jn 20 ,31 ; II Tim 3 ,1 6 ;IIP e  1 ,19-21 ; 3 ,15-16), tienen 
a Dios co m o  autor, y co m o  tales han sido confiados a la Iglesia556.

Pues lo  que los A póstoles predicaron por mandato de Jesucristo, 
después ellos mismos con  otros de su generación lo  escribieron por

5 5 3 .Cf. A R T O L A  A ., “ La inspiración de la Sagrada Escritura”  378-379.
5 5 4 .Puede darse “ Escritura”  sin que se dé revelación, pues la revelación 

sólo  se hace realidad donde hay fe. La revelación se da solamente 
cuando, además de los dichos materiales que la atestiguan, opera 
su realidad histórica en form a de fe. En este sentido entra en la revela
ción  el sujeto-receptor, sin el cual aquella no existe. Cf. RAH NER K., 
— R A TZIN G E R  J., Revelación y tradición (Barcelona (1970 ) 37-39.

5 5 5 .Esto es precisamente lo  que ha traído co m o  consecuencia que el 
lugar propio de la inspiración sea la teología fundamental y no úni
camente la propedéutica bíblica. Permanece sin embargo la apre
ciación que ya hemos dado, de que se trata de un asunto interdis- 
ciplinar que debe ser tratado en ambas partes, cada una desde su 
propio  ángulo de vista.

556 DV 11
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inspiración del Espíritu Santo y nos lo  entregaron com o  fundamento 
de la fe 557.

Estos textos reducen la descripción pormenorizada que 
hacía León XIII, de tal modo que sólo queda la mención de la 
puesta por escrito, es decir, el impulso para la redacción. Como 
podemos darnos cuenta en la Dei Verbum la doctrina acerca 
de la inspiración no está orientada hacia la inerrancia; su doc
trina central es la doctrina sobre la revelación, la cual tiene su 
plenitud en Cristo quien completa y lleva a su perfección toda 
la revelación.558 Los Apóstoles recibieron esa revelación de boca 
de Cristo en el continuo trato con El y  en la enseñanza de sus 
obras, y —una vez enviado el Espíritu Santo por el mismo 
Señor— tenían un principio de iluminación interior que les su
gería todo cuanto Cristo les había enseñado.559 Pero era desig
nio de Dios que todo este depósito de la revelación permane
ciera por siempre y que se transmitiera a todas las generaciones. 
Esta economía de transmisión se lleva a cabo tanto por la pre
dicación oral, como por la consignación escrita, realizada por 
inspiración del mismo Espíritu Santo, mediante los Apóstoles 
y  otros varones de la misma generación apostólica.

Hay, pues, una economía de revelación y otra de conser
vación y transmisión; una acción del Espíritu Santo que tiende 
a instruir e ilustrar internamente sobre el contenido y una ac
ción del mismo Espíritu ordenada a poner por escrito ese men
saje de salvación. La Constitución conciliar mira la inspiración 
desde el punto de vista de la conservación y transmisión de la 
revelación por vía escrita.

Aunque no precisa la constitución có m o  se verifica el conocim iento 
de la verdad revelada, se deja adivinar que se realiza por obra del Es
píritu Santo com o  perfeccionador de la revelación de Cristo, medíate 
sus internas sugerencias, pero en el ám bito del carisma de la revela
ción. La inspiración es un carisma diferente, ordenado a la puesta por 
escrito de dicho conocim iento de revelación, en forma análoga al ca
risma de la transmisión infalible por la predicación oral apostólica560.

5 5 7 .DV 18
558. DV 4
5 5 9 .DV. 7
560. A R T O L A  A ., “ La inspiración de la Sagrada Escritura”  381
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b. La acción de los escritores sagrados

Una de las principales innovaciones de la Dei Verbum ha 
estado precisamente en la presentación del papel positivo que le 
corresponde a los hagiógrafos. Al respecto dice:

En la com posición  de los Libros sagrados, Dios se valió de hombres 
elegidos, que usaban todas sus facultades y talentos; de este m odo, 
obrando Dios en ellos y por ellos, com o  verdaderos autores, pusieron 
por escrito tod o  y sólo lo  que Dios quería561.

Aquí aparecen los elementos del aporte humano del escri
tor sagrado: la elección divina para ser transmisor cualificado 
de la revelación; plenitud de sus facultades humanas que no 
son menoscabadas por la actuación divina; verdadero carácter 
de escritor.

Esta revaloración del papel de los escritores sagrados es muy 
importante, ya que el texto en sí mismo transmite la verdad di
vina, pero propiamente tal como fue percibida por un escritor 
que participaba de una historia y de una cultura determinada. 
Allí en esa experiencia de Dios es donde el Espíritu Santo inspi
ra, es decir, haciéndole vivir intensa e integralmente su propia 
experiencia de fe, de tal manera que pueda transmitir la reve
lación en el conjunto entero de la historia de la salvación. Al 
ser inspirado por Dios el hombre no queda anulado, permane
ce libre y en su escrito deja percibir los rasgos propios de su per
sonalidad. La inspiración se presenta entonces como un caris- 
ma en orden a cumplir una misión que se inserta en el plan sal- 
vífico y revelador de Dios562.

Así, pues, el Vaticano II no dice que los autores sean instru
mentos y que Dios sea la causa principal. Habla más bien de un 
obrar de Dios en ellos y por ellos, reconociéndoles así el carác
ter de autores a los hagiógrafos. De esta manera, Dios sigue 
siendo el autor de las Escrituras con la participación y la 
colaboración de los escritores sagrados, verdaderos autores 
también de la Escritura. Esta idea había sido negada en el 
siglo pasado por el Cardenal Franzellin, el cual veía una total 
incompatibilidad entre la idea de Dios-autor y el hagiógrafo-

5 6 1 .DV 11
5 6 2 .Cf. FISICHELLA R R ivelazione: even to e credibilitá 153-155.
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autor.563 Sin embargo, la idea ya había comenzado a hacer cami
no, y por ello el Cardenal Bea trató de demostrar que la expre
sión tiene sentido de autor literario y que como tal había sido 
utilizada en los “ estatutos de la Iglesia antigua” 564-

La Dei Verbum al darle a los hagiógrafos el carácter de ver
daderos autores, planteó el problema de la analogía con que de
be tomarse el término para aplicarlo a Dios. En efecto, Dios 
sólo puede ser autor en sentido propio como causa, no como 
escritor.565

c. La verdad escriturística

De acuerdo con la Dei Verbum, el efecto primero y más 
propio de la inspiración es transmitir y conservar la verdad de 
la salvación. Por ello la Escritura, por ser palabra inspirada, con
tiene la doctrina y la fuerza de la salvación. Ella no sólo enseña, 
sino que además obra sobre nosotros,566 ya que contiene la reve
lación, la palabra de Dios. Esta palabra-revelación se transmite 
en doble forma: Tradición y Escritura, constituyendo ambas 
la única palabra: 567 la Escritura como palabra escrita, la Tradi

563. Franzellinen 1870 disntinguía en el libro un elem ento formal y otro 
material, las ideas y las palabras. El autor sagrado recibía de Dios todo 
lo que debía imprimir en su lib ro : ideas, pensamientos, juicios. Aún 
aquellos elementos que ya podía poseer naturalmente por experien
cia anterior, debían serle nuevamente com o sugeridos y de cierto 
m odo “ revelados”  a través de una iluminación especial y sobrenatural. 
Para Franzellin, únicamente las palabras, las frases, el ropaje literaraio 
escapaba de ese influjo divino. El escritor encontraba por sí mismo 
las palabras y no era ayudado en su trabajo más que por una simple 
asistencia divina que im pedía que dichas palabras pudieran traicionar 
el pensamiento. Su tesis central era: Dios debe ser el autor principal 
de la Sagrada Escritura, pues para que alguien sea el autor de un libro 
es necesario y suficiente que haya concebido todos los pensamientos 
del mismo y ordenado su redacción. N o es necesario que por s í mis
m o haya realizado la redacción hasta los últimos detalles, pues esto lo  
puede hacer un secretario. Así es entonces el caso de Dios que ha 
confiado el trabajo a los hagiógrafos, dejándoles cierta iniciativa.

564. Cf. BEA A ., “ Deus auctor Scripturae”  Angelicum (1943) 16.31.
565. Cf. A R T O L A  A .. “ La inspiración de la Sagrada Escritura”  385.
566. Cf. ALONSO SCHÓKEL L ,,L a  palabra inspirada 323.
567. DV 10
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ción com o palabra confiada a los Apóstoles y sus sucesores para 
su perenne transmisión568.

La verdad que transmite la Escritura es fundamentalmente 
la verdad de la salvación en Cristo. Hacia esta verdad se orien
tan todos los escritos del Antiguo y Nuevo Testamento. De este 
modo no podemos considerar la Biblia como un conjunto de 
verdades abstractas y metafísicas, sino como la que nos trans
mite una verdad histórico-salvífica. En la Escritura encontramos 
sobre todo la experiencia vivida de esa verdad que se ha tradu
cido en la afirmación acerca de la bondad y la fidelidad de Dios 
(cf. D t 7,9; Es Ib ,21), que se ha manifestado y comunicado 
plenamente a nosotros mediante la persona de su Hijo (Jn 1,17).

C om o tod o  lo que afirman los hagíógrafos, o  autores inspirados, lo 
afirma el Espíritu Santo, se sigue que los Libros sagrados enseñan só
lidamente, fielmente y sin error la verdad que Dios hizo consignar en 
dichos libros para salvación nuestra569.

La verdad de la Escritura es, por lo tanto, una verdad re
ligiosa que nos ha sido entregada con miras a la salvación y 
que impulsa a la conversión. Es una verdad que penetra el cora
zón y que transforma la existencia, si la recibimos con fe y 
dejamos que el Espíritu obre también en cada uno de nosotros. 
Esta verdad, por consiguiente, es una verdad progresiva en su 
adquisición y que se encuentra de manera complementaria en 
el conjunto de los datos revelados.570 No podemos entonces 
tomar los datos bíblicos fuera de su verdad total, pues defor
mamos lo que allí Dios ha querido manifestarnos. Es una ver
dad a la que sólo podemos llegar con la fe y la gracia, bajo la 
acción del Espíritu Santo.

El término “ verdad”  en sentido propiamente cristiano no indica a Dios 
mism o, en su trascendencia, sino la revelación de Dios, esa revela
ción  del designio que ha encontrado su cum plim iento definitivo en 
Jesucristo y que se va profundizando progresivamente en el corazón 
de los creyentes mediante la obra del Espíritu Santo para hacerlos 
cada vez más partícipes de la misma vida del Hijo de Dios 571.

5 6 8 .DV 9.
5 6 9 .D V 11
5 7 0 .Cf. O ’COLLINS G., Teología fondam entale 157.
5 7 1 .Cf. DE LA POTTERIE I., “ Historia y verdad”  en: LATOURELLE 

R . — O ’COLLINS G., Problemas y perspectivas de teología funda
mental (Salamanca 1982) 149.
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Así, pues, la verdad bíblica no se limita únicamente a la 
revelación traída por Jesucristo, sino que es necesario que el 
cristiano entre en posesión de la verdad. Esto es lo  que Juan 
quiere significar al hablar de “ obrar la verdad”  (Jn. 3,21; I Jn. 
1,6), es decir, hacer propia la verdad de Cristo, vivirla de tal 
manera que por su presencia en el interior del creyente se lle
gue a amar a los hermanos con el mismo amor con el que Dios 
nos ha amado (cf. I Jn.2, 4-6).

5. Principales aportes teológicos recientes acerca de la 
inspiración

La doctrina conciliar fue el fruto de una serie de avances 
teológicos en el campo bíblico, y particularmente en lo refe
rente a este tema de la inspiración. Dichos estudios estuvieron 
encaminados a buscar una presentación teológica, de tal modo 
que la discusión pasó de la búsqueda de conjugación de causa
lidades a la comprensión de la subordinación del elemento hu
mano al agente divino, para que el efecto producido se pudiera 
decir obra del uno y del otro bajo distintos aspectos.

En el presente numeral nos limitamos a presentar dos auto
res, Benoit y Rahner, que contribuyeron muchísimo en la re
flexión concilicar acerca de la inspiración.

a. Explicación del P. Benoit

Según Benoit,572 el autor inspirado ha suministrado cierta
mente, de manera consciente y libre, todo lo que hay en el 
libro, es decir, las ideas y su expresión literaria; pero el influjo 
divino le ha movido de tal forma, soberanamente eficaz, que 
esas ideas y esas expresiones son en definitiva de Dios mismo.

Para poder llegar a esa conclusión, Benoit ha partido de la 
distinción entre inspiración y revelación. La primera la conside
ra un carisma de dirección y ejecución práctica; la segunda, 
en cambio, un carisma de iluminación y conocimiento. Pero

5 7 2 .Cf. BENOIT P., La prophetie  (París 19 47 ); “ Révélation et inspira- 
tion ”  RB 70 (19 63 ) 321 - 370 ; “ La verité dans la Biblie. Dieu parle 
la language des hom m es” , en LA VIE SPIRITUELLE 114 (19 66 ) 
387-416; “ Inspiración y  revelación”  Co 10 (19 65 ) 13-32.
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lo más importante es la visión amplia dentro de la que encuadra 
la inspiración, siguiendo el ejemplo mismo de la Escritura, la 
cual para hablar de este carisma se refiere más a la acción del 
Espíritu que toma posesión del hombre para impulsarlo a hacer 
algo de parte de Dios, o para hablar en su nombre.

En efecto, el Espíritu aparece muchas veces impulsando al 
hombre para que realice una serie de actos que estructuran la 
historia del pueblo escogido, por ejemplo a Moisés (Num. 11, 
17-25), a Josué (Num. 27,18) a Gedeón (Jue. 6,34), a Jefté 
(Jue. 11,29) a Sansón (Jue. 14,6-9). Invade a Saúl (I Sam. 10, 
6-10) y cae luego sobre David (I Sam. 16,13). En todos esos 
textos se encuentra una especie de “ inspiración pastoral”  que 
dirige a los pastores del pueblo escogido. De igual modo el Es
píritu también hace hablar. Los profetas son los mensajeros 
que llevan la palabra divina a los oídos del pueblo. Así el Es
píritu invade a Ezequiel y le hace hablar (Ez. 11,5), pone las 
palabras de Dios en boca de Isaías (Is. 59,21), llena de fuerza 
a Miqueas (Miq. 3,8). El mismo Espíritu es quien se da a los 
Apóstoles y los impulsa a predicar (Act.2, 16ss).

Benoit, por lo tanto, hace la distinción entre una “ inspira
ción pastoral’ y una ‘inspiración oratoria’, que viene a comple
mentar aquella. Esta distinción sería, por su parte, la que explica 
también el hecho de que Cristo haya ordenado a los Apóstoles 
predicar el Evangelio y fundar la Iglesia con el impulso del Es
píritu Santo (Act. 8,29.39; 10,19; 13,2.4; 16,6), el cual conce
de a los cristianos diversos carismas, de acción y de palabra, 
que estructuran la comunidad (I Cor. 12,4-11).

Bajo el impulso del Espíritu Santo, tanto en el Nuevo como 
en el Antiguo Testamento la Escritura fija el recuerdo de las 
cosas que fueron hechas y dichas. Así los Apóstoles y los dis
cípulos ponen por escrito lo esencial del mensaje para conser
varlo, preservarlo y transmitirlo a las generaciones posteriores. 
Este es como el coronamiento de la acción inspiradora que ha 
precedido a los escritos.

Por esta razón, explica Benoit, la “ inspiración escriturísti- 
ca”  hay que verla dentro del gran conjunto de la “ inspiración 
bíblica”  de la que ella forma parte, al lado y como consecuen
cia de las inspiraciones “ pastoral”  y “ oratoria” . Antes de ser 
escrito el mensaje comenzó por ser vivido y hablado. De esta
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manera, el poner de relieve la inspiración de la Tradición, al 
lado de la inspiración de la Escritura, ayuda a percibir mejor 
su relación, como dos aspectos de expresión de una misma co
rriente inspiradora573.

Con estas aclaraciones, y dentro de una concepción análo- 
gica de lo que es la inspiración, Benoit hace ver el valor so
cial574 y el alcance eclesial de ésta, no porque se trate de una 
inspiración colectiva a toda la comunidad, ya que Dios elige una 
serie de hombres, pastores, profetas, apóstoles, escritores a 
quienes El dirige, sino porque la inspiración está destinada al 
bien de la colectividad. Dios forma para Sí un pueblo a fin de 
salvar en él a sus miembros y, por medio de él, a toda la huma
nidad. Dios se revela al pueblo, y esto lo hace a través de sus in
termediarios. Los escritores sagrados recogen lo esencial de todo 
este proceso y lo consignan en unos libros para transmitirlos 
a todas las generaciones.

Al utilizar una concepción analógica de la inspiración, 
Benoit puede describir la continuación de esta obra del Espí
ritu Santo a lo largo de la Iglesia. Por ello puede hablar tam
bién de una “ inspiración eclesial” , que a semejanza de la “ ins
piración bíblica” por la cual Dios ha guiado a su pueblo inspi
rando los textos sagrados para que fueran instrumento de sal
vación, hoy el Espíritu inspira a la Iglesia en la comprensión 
e interpretación de aquellos escritos, normativos para su propia 
existencia. La inspiración bíblica, sin embargo, estaría encami
nada al crecimiento y desarrollo de la revelación; la eclesial, por 
su parte, destinada sólo a la comprensión575.

573. Cf. ID., “ Inspiración y revelación”  Co 10 (19 65 ) 21s. Estas relacio
nes n o  fueron tenidas en cuenta en la Dei Verbum y se dejaron a la 
discusión abierta de los teólogos, cf. G RELOT P., “ L ’inspiration de 
l ’Ecriture et son interprétation ” , en: A A .V V ., La Révélation divine. 
Constitution dogmatique D ei Verbum  II (Paris 1968) 360.

574. Este aspecto social de la inspiración es también una de las cuestiones 
disputadas en la actualidad. La Dei Verbum no hace m ención expre
sa de ello, pues tan sólo señala el carácter individual del carisma dado 
a los escritores sagrados, aunque subraya su estrecha cohesión con  la 
vida de la comunidad para la cual trabaja, cf. G RELO T P., “ L ’inspi
ration de l ’Ecriture et son interprétaion”  353.

5 7 5 .Benoit ha tenido un pensamiento evolutivo en este aspecto que lo  ha 
llevado a ir com prendiendo más ampliamente la realidad de la inspira
ción Cf. FISICHELLA R ., Rivelazione: even to e credibilitá 147- 
150.
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b. Aporte de K. Rahner

El aporte de Rahner también fue muy importante y se en
cuadra dentro de un modelo eclesiológico. En efecto, él plan
tea el problema de la inspiración a partir del Nuevo Testamento 
en cuanto designio divino para la formación de la Iglesia, y sólo 
después analiza la inspiración de los libros del Antiguo Testa
mento, ya que la Iglesia ve en ellos el testimonio, querido por 
Dios y dado por el Espíritu, de su propia pre-historia576.

El carisma de la inspiración lo concibe dentro de la activi
dad divina en la historia especial de la revelación de la salvación 
que conduce a la fundación de la Iglesia como última, definiti
va e irrevocable institución salvífica, que concreta la realización 
de su libre, victoriosa e incondicional voluntad de salvación. 
Dentro de esta perspectiva, Dios ha querido los libros del Nuevo 
Testamento com o objetivación de la fe de la Iglesia primitiva, 
en la cual se encuentran los elementos esenciales que permiten 
vivir hoy a la Iglesia. En este sentido Dios es autor, en cuanto 
que quiere a la Iglesia primitiva como normativa del tiempo- 
posterior de la comunidad eclesial, y la quiere además objeti
vada por medio de un testimonio escrito. Lo que Dios preten
de, al ser autor de la Escritura, es precisamente esa objetiva
ción de la doctrina y de la fe de la Iglesia primitiva, en cuanto 
fuente y norma para los tiempos venideros. La Escritura es, 
por consiguiente, la palabra objetiva de la Iglesia y, por lo tan
to, la Iglesia puede interpretar esa palabra suya de manera 
autoritativa.

Rahner deduce de todo lo anterior que la palabra de Dios 
está inspirada en cuanto que se dirige a la Iglesia. Entendida 
así, la inspiración no es tan solo algo que transforma unos li
bros determinados en libros sagrados, sino que más bien seña
la una cualidad permanente de la Escritura, en razón de la cual 
ella no sólo está inspirada, sino que inspira a todo aquel que 
quiere abrirse a la palabra de Dios.S77 Así, pues, el efecto de la 
inspiración, más que la inerrancia, es una cualidad permanente

57 6 .Cf. RAH N ER K „ “ Inspiración”  CFT I 786-790.
5 7 7 .Cf. H AA G  H., “ La palabra de Dios se hace libro en la Sagrada Escri

tura”  MySal I 403.
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en virtud de la cual el Espíritu vivificador se encuentra, como 
“ auctor primarius’ , detrás de la palabra, dispuesto siempre a 
introducir en mayores profundidades de la verdad divina a todo 
aquel que intenta comprender esa palabra suya en el Espíritu 
de la Iglesia578.

ACTIVIDADES DE COMPLEMENTACION

1. Profundización del tema
a. ALONSO SCHÓKEL L., “ La palabra inspirada” .
b. BENOIT P., “ Inspiración y Revelación”  Co 10 

(1965) 13-32.
c. von BALTHASAR H.U. Palabra, Escritura, Tradi

ción 19-39.

2. Círculo de estudio
a. La revelación de Dios al hombre ha adoptado un len

guaje humano: analizar la importancia de ese hecho 
tomando como base la lectura de von BALTHASAR
H.U. Palabra de Dios y liturgia (Salamanca, 1966) 
63-90.

b. Clarificar la diferencia entre “ inspiración”  e “ inerran
cia” , para ello puede verse el artículo de SMITH R., 
“ Inspiración e inerrancia” CBSJ V, 9-48.

3. Guía pastoral
Tomando como base la lectura de HAAG H., “ La palabra 
de Dios se hace libro en la Sagrada Escritura” , elaborar 
una presentación sintética de la formación de la Biblia, 
para presentar a un grupo apostólico.

4. Lectura espiritual 
DV 21. 25. 26

5. Liturgia de las Horas
a. S. EFREN, “ La palabra de Dios, fuente inagotable de 

vida” , domingo VI ordinario.
b. S. JERONIMO, “ Ignorar la Escritura es ignorar a Cristo” , 

lectura del 30 de septiembre.

5 7 8 .En este sentido se expresa también H.U. von BA LTH ASAR en su 
libro “ Palabra, Escritura, Tradición”  (Madrid 1964) 19-39.
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c. S. LORENZO JUSTINIANO, “ María conservaba todas 
estas cosas en su corazón”
Celebración del inmaculado Corazón de María, L.H. 
III p, 142s, lectura para el sábado posterior al domingo 
II después de Pentecostés, cf. 31 mayo.
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CAPITULO 12: CANONICIDAD E INTERPRETACION

En el capítulo anterior hemos explicado lo que se refiere 
a la acción de Dios en la Escritura, por medio de la inspiración, 
a través de la cual se encuentra en Ella la palabra de Dios. Co
rresponde ahora ver cómo la Iglesia ha podido reconocer en Ella 
la palabra de Dios y cuáles han sido los criterios fundamenta
les para poder interpretar dicha palabra, de tal modo que sea 
siempre fiel al Escrito sagrado, pero al mismo tiempo sea una 
interpretación viva para los cristianos de cada época.

No podemos olvidar que la revelación se contiene en la 
Escritura y la Tradición, interpretada auténticamente por el 
Magisterio de la Iglesia. Al respecto ya hemos expuesto cuáles 
son los criterios para reconocer la Tradición en medio de las 
tradiciones de la Iglesia, de tal modo que se pueda ver allí una 
norma autoritativa para la Iglesia. Igualmente se ha explicado 
cuál es la función del Magisterio en esta tarea y cuál la espe
cial asistencia del Espíritu Santo. Corresponde en este momen
to estudiar cóm o reconocer la Escritura, pues si Dios ha roto su 
silencio para comunicar su verdad salvífica a los hombres y ha 
querido que se conserve por escrito, tiene que haber algunos 
medios que sirvan para saber con seguridad que allí, en esos es
critos y sólo en ellos, se encuentra la palabra de Dios.

Una vez expuesto, por lo tanto, lo relativo al canon de las 
Escrituras, pasaremos a dar unas líneas generales acerca de la 
tarea de interpretación de estos Escritos sagrados, viendo en 
concreto cóm o la hermenéutica es una labor que siempre ha 
estado presente en la Iglesia. Finalmente analizaremos los cri
terios que para ello señala con claridad la Constitución Dei 
Verbum.
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Todo este estudio, sin embargo, estará enmarcado dentro 
de un recorrido histórico tanto en lo referente a la canonici- 
dad, como a lo relativo a la interpretación, para poder compren
der mejor cuáles han sido las distintas posturas de la Iglesia 
al respecto y cuál el aporte concreto del Concilio Vaticano II.

1. Canonicidad de la Escritura

Es un hecho admitido en las religiones judía y cristiana 
que existen libros inspirados por Dios, que, por esta razón, 
son llamados “ sagrados” , o “ escrituras sagradas” . A estos li
bros se les dice también “ canónicos”  porque están contenidos 
en los cánones del Antiguo y del Nuevo Testamento.

a. El canon de las Escrituras

La tradición judía ha recibido, como venidos de Dios y 
dotados de autoridad, varias obras que ha reunido en una colec
ción tripartita: Ley, Profetas y otros escritos. La Iglesia, a su 
vez, ha recibido de la Sinagoga estas Escrituras y esta fe en su 
inspiración. En efecto, Jesús las cita como palabra de Dios (Mt 
22,31; Me 7,13; Jn 10,34ss) que deben ser enteramente cum
plidas (Mt 26.34). Los Apóstoles, y sus discípulos, han hecho 
lo mismo de tal manera que afirman que es el Espíritu Santo 
quien ha hablado por boca de David (Act 28,25) y se argumenta 
con la Sagrada Escritura como una autoridad divina (Rom  
3,2; I Cor 14,21).

La Iglesia, por su parte, ha agregado pronto sus propias es
crituras a las de la Sinagoga.579 Al lado del Antiguo Testamento 
ha sido colocado el Nuevo Testamento, tan digno como aquel 
en cuanto a la inspiración (cf. II Pe 3,16), pero superior al 
Antiguo por su objeto (cf. II Cor 3,14ss). Los Padres de la 
Iglesia así lo entendieron y luego el Magisterio de la Iglesia 
ha ido repitiendo y precisando esta doctrina fundamental, 
que se ha entendido como canon de las Escrituras.

579. En relación con  la historia de la form ación de los cánones del Anti
guo y Nuevo Testamento cf. TU R RO  J. — BROWN R ., “ Canonicidad”  
CBSJ, V 57-91; HAAG H., “ La palabra de Dios se hace libro en la 
Sagrada Escritura”  MySal I 426-436; NEUENZEIT P., “ Canon”  
CFT I 172 - 179.
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El concepto de ‘canon’ aparecía ya en la filosofía epicúrea 
para designar los criterios que servían en la lógica para encontrar 
el fundamento del conocimiento y para determinar la verdad 
de una afirmación. En el cristianismo, especialmente durante los 
tres primeros siglos, ‘canon’ designaba todo lo que, para la Igle
sia y los cristianos, es ley interna y norma imperativa.580. Dado 
que la Sagrada Escritura es la norma de fe y de vida para la Igle
sia, desde mediados del siglo IV se designa a la colección de los 
escritos sagrados como ‘canon’ por antonomasia. De esta mane
ra, los libros canónicos son los que sirven de regla de vida y de 
fe, de norma en la creencia y en la práctica. En la época de 
Atanasio y de Agustín la canonicidad no aparecía como una 
cualidad añadida a un libro, sino como la expresión, en térmi
nos jurídicos, de una relación que tiene el libro con la Iglesia, 
en razón de su cualidad de libro divino: Dios lo dió a su Iglesia 
para que fuera norma de fe. De hecho la Iglesia sólo reconoce 
como libros canónicos a los libros inspirados.

El término ‘canónico’ tiene, pues, dos sentidos: un sentido 
activo, en el que se subraya el valor de la Escritura para la Igle
sia: es canónico un libro porque es regla de creencia y de con
ducta; un sentido pasivo en cuanto que estos escritos son cono
cidos y reconocidos por la Iglesia como escritura inspirada.581 De 
este modo, la canonicidad es la propiedad que tienen los libros 
inspirados de haber sido destinados a la Iglesia y luego efecti
vamente reconocidos por ella.

Al canonizar un libro, la Iglesia pone de relieve su condición 
de inspirado, reconociendo, por lo tanto, que dicho libro ha 
sido escrito bajo la especial asistencia del Espíritu Santo para 
comunicar y conservar por escrito todo y sólo lo que Dios ha 
querido.

b. La Iglesia y el canon

Considerado objetivamente, el canon de las Escrituras se 
nos presenta como un conjunto de producciones literarias

5 8 0 .Cf. NEUENZEIT P „  “ Canon”  171 - 172.
5 8 1 .Cf. RO BERT A . -  FEUILLET A ., Introducción  a la Biblia I (Bar

celona 1970^) 62; H AAG H., “ La palabra de Dios se hace libro en la
. Sagrada Escritura”  MySal I 427.
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dotadas de cohesión interna, orientado a manifestar el aconte
cimiento de Cristo, ya sea preparando su venida, ya sea recon
tando su palabra y su acción, o también cuál fue la comprensión 
de este acontecimiento en la Iglesia apostólica. Es indudable 
que tal cohesión se debe a que aquellos libros fueron utiliza
dos por una comunidad guiada por el Espíritu Santo, los cuales 
alimentaron su oración, impulsaron su reflexión y le ofrecieron 
una norma de vida582-

La Iglesia fijó definitivamente el canon de las Escrituras en 
el Concilio de Trento. Allí adoptó una postura clara y definiti
va acerca de los libros que debían incluirse en la Biblia: 45 li
bros canónicos del Antiguo Testamento y 27 del Nuevo Testa
mento. El Concilio declaraba a la vez santos y canónicos todos 
los libros de la Biblia porque “ escritos bajo la inspiración del Es
píritu Santo, tienen a Dios por autor y como tales han sido 
entregados a la Iglesia” .583 Así, al lado del Espíritu Santo, autor 
de la Escritura, aparece la Iglesia como guardiana del depó
sito inspirado. Esta relación de la Escritura con la Iglesia es lo 
que propiamente expresa el término ‘canónico’, aplicado a los 
libros sagrados584.

La Iglesia, pues, guarda, protege y comenta la Escritura y 
ve en ella la expresión más sagrada de su pensamiento. Es el 
pensamiento del mismo Espíritu de Cristo, que en otro tiempo 
fijó en el libro inspirado y lo renueva de edad en edad en la Igle
sia, a la que da su perenne asistencia. Por ello, los fíeles reciben 
de la Iglesia los libros sagrados, así como ella los ha recíbidio 
del Espíritu Santo por medio de la Tradición.

Trento al hacer esa solemne declaración de canon, confirmó 
las decisiones del Concilio de Florencia,585 el cual, a su vez, ha
bía recogido antiguas tradiciones de la Iglesia al respecto. Así, 
por ejemplo, el ‘Decretum Damasi’586 del año 382 y el Concilio 
Cartaginense III587 del 397 habían elaborado listas de los libros 
de la Sagrada Escritura, que coinciden con las de Trento.

5 8 2 .Cf. TURRO J. -  BROWN R., “ Canonicidad”  CBSJ, V 52.
5 8 3 .DS 783
5 8 4 .Cf. ROBERT A. — FEUILLET A ., Introducción  a la Biblia 160.
5 8 5 .Cf. DS 706
5 8 6 .Cf. DS 179
587 .C f.D S  186
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Surge, sin embargo, una pregunta: ¿qué rasgos específicos 
de un libro sirvieron para que la Iglesia lo identificara y recono
ciera como inspirado? En otras palabras, ¿cuáles han sido los 
criterios de canonicidad?

c. Criterios de canonicidad

Sin duda alguna ha sido la Tradición de la Iglesia la que ha 
dado los criterios para fijar el canon de la Escritura. No pode
mos olvidar la íntima relación y dependencia mutua que hay 
precisamente entre Escritura y Tradición, com o única fuente de 
la revelación. Ambas son testigos permanentes de la actividad re
veladora de Dios en la Iglesia, de tal modo que la Escritura sin 
la Tradición sería ineficaz y estéril, como la Tradición sin la 
Escritura sería confusa y desorientadora. Sólo unidas pueden 
desempeñar su propio papel en la Iglesia. Así, pues, la Escri
tura no ha podido ser conocida como santa, inspirada y canó
nica sino únicamente por la Tradición; a su vez, ésta sin la Escri
tura no podría ser conocida como divino-apostólica588.

La Tradición, entonces, ha señalado tres criterios que guia
ron a la Iglesia en el reconocimiento de los libros inspirados: 
el origen apostólico, el uso en la liturgia y la pureza de la doctri
na. Tres criterios que van unidos entre sí y que suponen la 
especial asistencia del Espíritu Santo a la Iglesia en esta selec
ción de los libros canónicos.

1) Origen apostólico

Puesto que las Escrituras del Nuevo Testamento están ínti
mamente ligadas con la fundación de la Iglesia, de tal modo que 
ellas expresan por escrito la fe que profesaba la Iglesia apostó
lica, el primer criterio que se fijó fue el del origen apostólico. 
Con ello se ha querido expresar que sólo se consideran canó
nicos aquellos libros que pertenecen al período de la revela
ción fundante, que culminó con la venida de Cristo y la activi

5 8 8 .Para una visión amplia de la relación entre Escritura y Tradición es 
conveniente hacer una lectura de LENGSFELD P., “ Tradición y 
Sagrada Escritura: su relación”  MySal I 522-555.
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dad de sus Apóstoles, los cuales dieron testimonio del aconte
cimiento central de la fe —la muerte y resurrección del Señor— 
y organizaron la Iglesia bajo la guía del Espíritu Santo.

De esta manera, entonces, el canon de las Escrituras está 
constituido por aquellos libros que “ confirman la realidad 
de Cristo y van explicando su doctrina auténtica, proclaman 
la fuerza salvadora de la obra divina de Cristo, cuentan los co
mienzos y la difusión maravillosa en la Iglesia, predicen su 
consumación gloriosa” .589 A estos libros inspirados del Nuevo 
Testamento se agregaron además los que dieron testimonio 
de Cristo de manera profética y que se encontraban recono
cidos por el judaismo como inspirados.

La Iglesia al rechazar del canon otros libros escritos durante la 
era apostólica, lo ha hecho precisamente porque ha tenido como 
criterio que “ únicamente las personas que participaron en los 
acontecimientos culminantes de la crucifixión y resurrección 
de Jesús y del envío del Espíritu Santo, como también en la 
fundación de la Iglesia, estaban en una posición adecuada para 
expresar mediante Escritura inspirada su propio testimonio es
crito de tales experiencias”  590.

No obstante la importancia de este criterio, sin embargo, 
no es suficiente para explicar el proceso de canonización del 
Nuevo Testamento, ya que sabemos que varios libros no fueron 
directamente escritos por los Apóstoles y que algunos de ellos 
fueron de elaboración tardía.591 Pero, de todas maneras, en 
cuanto que estos libros del Nuevo Testamento expresan la fe 
normativa de la Iglesia apostólica, tenemos que reconocer que 
la canonicidad se basa en la apostolicidad.

589. DV 20
590. O ’COLLINS G., Teología fondam entale 304.
591. Este seria el caso, entre otros, de la carta a los Hebreos, la cual hoy se 

acepta pacificam ente que no fue escrita por Pablo, o la carta II de 
Pedro que parece fue escrita después de la muerte del A póstol y seria 
posterior a otros escritos, com o  la Didajé y la carta de Clemente. 
Sin embargo, la Iglesia más tarde reconoció tales escritos com o  apostó
licos, es decir, com o expresión de la fe normativa de la Iglesia apostó
lica, mientras que los otros escritos fueron considerados post-apos- 
tólicos.
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2) Uso litúrgico

La Iglesia primitiva muy pronto comenzó a incorporar en la 
liturgia los escritos que retenía de origen apostólico, porque 
veía en ellos unos documentos escritos que participaban de la 
autoridad del testimonio y de la enseñanza oral de los Após
toles.

Este fue un proceso lento, que necesitó una maduración 
y que sólo a través del uso mismo y de la continua praxis li
túrgica se llegó a afianzar el valor normativo, hasta convertir
se en irrefutable.592 Sin embargo, este criterio solo, como tal, 
no daría pié suficiente para ver allí el fundamento de la cano- 
nocidad, por cuanto que algunas iglesias de la antigüedad utili
zaron además otros escritos en la liturgia, como por ejemplo 
la I carta de Clemente. Apostolicidad y tradición litúrgica de
ben ir estrechamente ligadas para ayudar a comprender este 
proceso de reconocimiento por parte de la Iglesia.

3) La pureza del evangelio

Un último criterio que se tuvo en cuenta para la aceptación 
de un determinado libro en el canon, fue el de la pureza del 
Evangelio, o sea el de la conformidad con el mensaje esencial. 
De esta manera, el criterio de la verdad fue importante, ya que 
en la era apostólica hubo no sólo libros canónicos, reconoci
dos por la Tradición, sino también una serie de escritos que, 
aunque se referían a la vida de Jesús, sin embargo, no estaban 
en conformidad total con el evangelio. Este es el caso de varios 
escritos que reciben el nombre de ‘apócrifos’ .

d. Escritura y fundación de la Iglesia

De acuerdo con los criterios expuestos hay que reconocer 
entonces que no se trata de un círculo vicioso por el que la Igle
sia establece el canon autoritativamente por medio del Magiste
rio y, a su vez, el Magisterio fundamenta sus derechos en la Es
critura contenida en el canon. En este proceso hay que tener 
en cuenta que hay allí tres elementos implicados: Dios, la Igle

5 9 2 .Cf. H AAG  H., “ La palabra de Dios se hace libro en la Sagrada Escri
tura”  MySal I 436.
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sia y el canon. Dios quiere la Iglesia y quiere concretamente la 
Iglesia primitiva en un sentido cualitativamente único y, al mis
mo tiempo, quiere la Escritura como objetivación normativa de 
la fe de la Iglesia primitiva. La época post-apostólica reconoce 
esta norma que Dios le da y establece así el canon.593

Hay que distinguir, por lo tanto, entre el establecimiento del 
canon y el reconocimiento del mismo, al que llega la Iglesia a 
través de un proceso de reflexión. Lo mismo que la Iglesia 
primitiva la del tiempo de los Apóstoles y de los orígenes—, la 
Escritura agrupada en el canon procede de la acción fundadora 
de Dios que instaura el tiempo de la Iglesia. La Escritura perte
nece también a la constitución de la Iglesia primitiva como 
obra de Dios cualitativamente única y como origen canónico 
permanente para la Iglesia de los tiempos futuros.594 De esta 
manera, entonces, el canon es algo cerrado que no admite la 
incorporación de nuevos libros en cuanto que va a la par con la 
naturaleza cerrada y normativa de la era y del carisma apostó
lico. Así como la Iglesia apostólica participó del carácter único e 
irrepetible del acontecimiento de Cristo, de igual modo sus es
critos sagrados participaron de ese rol irrepetible.595 Sólo así los 
libros sagrados pueden funcionar como canon, es decir, como 
criterio verdaderamente normativo para la fe y la praxis cris
tiana.

El canon, pues, “ es un don de Dios a la Iglesia, y del que en 
su eficacia tenemos que ver una acción del Espíritu Santo 
prometido a la Iglesia, lo cual podría llamarse ‘inspiración’ en 
un sentido amplio, pero quizá sea designado más exactamente 
con el nombre de canonicidad” 596.

Finalmente, hay que anotar que el Concilio Vaticano II muy 
claramente habla de la unidad de ambos Testamentos, pues 
“ Dios es el autor que inspira los libros de ambos Testamentos, de 
modo que el Antiguo encubriera el Nuevo, y el Nuevo descu
briera el Antiguo” .597 Habla, además, de una pre-eminencia de

59 3 .Cf. Ibid., 439 ; NEUENZEIT P., “ Canon”  CFT I 183.
5 9 4 .Cf. RAH NER K „ “ Inspiración”  CFT I 787
59 5 .Cf. O ’COLLINS G ., Teología fondamentale 306-307.
5 9 6 .NEUENZEIT P., “ Canon b íb lico ”  SaM I 643.
5 9 7 .DV 16
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los evangelios,5§s con lo cual la discusión sobre una jerarquía en 
los escritos bíblicos, o de un ‘canon en el canon’ ha recibido un 
punto de orientación: la primacía de los evangelios.

2. La hermenéutica bíblica y teológica

El problema hermenéutico pertenece a ese tipo de proble
mas fundamentales que tienen una gran interdisciplinariedad, 
ya que interesa tanto al filósofo com o al teólogo, al lingüista 
como al sicólogo.

La hermenéutica, en sentido genérico, significa “ interpre
tar” , esclarecer, traducir, hacer perceptible una realidad. En 
general se la puede describir como “ ciencia de los principios de 
interpretación” 599.

Una hermenéutica es requerida por todo símbolo lingüísti
co hablado o escrito, y su finalidad es la de suscitar una cap
tación de sentido, convertir algo en inteligible. El hombre, en 
efecto, para poder entender tiene que interpretar. La herme
néutica, por lo tanto, trata de hacer entender algo que perte
nece a la experiencia de la inteligencia intersubjetiva, la cual 
está entretejida con momentos individuales y colectivos, perma
nentes e históricos. El hombre recibe una tradición, pero mu
chas veces a partir de allí, puede llegar a confusiones y errores, 
porque la distancia temporal y el cambio del uso lingüístico 
de las maneras de representación y de las formas de pensar 
pueden producir una verdadera ruptura con la tradición600.

En el campo de la teología, el planteamiento hermenéu
tico ha surgido de la pregunta que plantea una acertada procla
mación del Evangelio, es decir, de una proclamación que, por 
una parte, esté resuelta a seguir fiel a la palabra de Dios y que, 
por otra parte, desee que esa palabra sea escuchada por los hom
bres de hoy, sin que quede al margen la realidad vital de quien

5 9 8 .DV 18.
5 9 9 .Cf. H AAG H., “ La palabra de Dios se hace libro en la Sagrada Escri

tura” MySal I 450.
6 0 0 .Cf. LEHMANN K., “ Hermenéutica”  SaM III 400
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recibe el mensaje. En otras palabras, se plantea el problema de 
la legitimidad de que la teología afecte realmente la realidad 
concreta del hombre601.

La hermenéutica católica recibió un fuerte impulso gracias 
a las encíclicas bíblicas de León XIII, de Benedicto XV y de 
Pió XII, especialmente en la “ Divino Afilante Spiritu” . Poste
riormente han influido la “ Instrucción sobre la verdad históri
ca de los evangelios”  de la Pontificia Comisión Bíblica (1964) 
y la Constitución dogmática Dei Verbum del Concilio Vaticano 
II, la cual en el capítulo II explicó, con notable amplitud, im
portantísimos principios hermenéuticos,602 haciendo hincapié 
además en que el esfuerzo de las ciencias especializadas ha de 
preparar y posibilitar el juicio maduro de la Iglesia. En todos 
^stos documentos subyace el problema general planteado a nivel 
escriturístico y teológico: la Sagrada Escritura es también pala
bra de hombres históricos, lo cual presupone necesariamente la 
vinculación de sus maneras de concebir las cosas, de pensar y de 
hablar al lugar, al tiempo y a las personas contemporáneas al 
autor. De esto se derivan tanto la posibilidad de una reproduc
ción intelectiva, como la tarea y la necesidad de una interpreta
ción.

a. Filo histórico de las hermenéuticas en la Iglesia

El problema de la hermenéutica no es un problema que se 
plantee solo en la actualidad. Su historia se remonta al desarro
llo de la reflexión y de la crítica y es fruto de una continua 
‘crisis’ de la tradición603-

El problema hermenéutico se encontraba ya en la antigüe
dad greco-latina a partir del momento en el que el pensamiento 
racional permitió una cierta ruptura de las tradiciones míticas, 
constituyéndolas en objeto de interpretación. La interpreta
ción textual de obras literarias, de testimonios históricos, de 
textos legales arcáicos y de símbolos culturales se hizo necesaria

601. Cf. SCHILLEBEECKX E., D ios futuro del hombre (Salamanca 1970) 
capítulo I, pp. 11-57.

6 0 2 .Cf. DV 12
6 0 3 .Cf. M ARLE R ., “ Ermeneutica e teologia”  en: M ARR AN ZIN I A., 

Corrcnti teologiche post/conciliari (Rom a 1974) 255-557.
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para poder dilucidar el sentido que los autores quisieron ex
presar.

1) Actividad hermenéutica en la Iglesia primitiva

Por lo que atañe a la Biblia, la herméutica textual fue 
aplicada ya por el mismo Israel: los maestros de la Ley fueron 
escrutadores e intérpretes del sentido de la Sagrada Escritura 
y sobresalieron en lo que se llama exégesisrabínica de los textos.

Sin embargo, es el ‘hecho cristiano’ el que presenta en toda 
su magnitud el problema hermenéutico, al hacerlo salir de un 
ámbito puro académico, al que se había llegado por el helenis
mo, para presentarlo como problema decisivo para la existen
cia. Jesús, con su autoridad superior a la de cualquier intérpre
te de la Ley, hizo una labor de intérprete y de dador de nuevo 
y genuino sentido de la Escritura, según los testimonios neotes- 
tamentarios. La manifestación de Cristo es una ‘crisis’ radical de 
las tradiciones hebráicas y esto ha comportado toda una ‘relec
tura’ de la escritura antigua.

El Nuevo Testamento no es solo un libro, o parte de un 
libro, sino principalmente un principio de lectura, un modo de 
referirse a las antiguas escrituras, un modo de comprenderlas y 
de interpretarlas. San Pablo, precisamente, desarrolla de manera 
eficaz esta novedad que constituye, en propiedad, una revela
ción, un cambio de época, un nuevo ‘eón’, que representa tam
bién un cambio de régimen, de economía, y que puede ser ca
racterizado com o el paso de la ‘letra’ al ‘espíritu’ , el cual es en 
sí un paso de la muerte a la vida.604 En efecto, Cristo resucita
do, más allá de su muerte, manifiesta el sentido perdido de las 
antiguas escrituras, interpretándolas en el camino de Emaús:

¡Oh insensatos y tardos de corazón para creer to d o  lo que dijeron los
profetas!... Y  em pezando por Moisés y continuando por los profe 
tas les explicó lo  que había sobre El en todas las Escrituras. (Le.
24,25-27).

Vemos, pues, en el mismo acontecimiento de Cristo y en 
su predicación cómo no se puede suprimir la distancia entre el

6 0 4 .Cf. ID ., “ Hermenéutica y Escritura”  en: LATOURELLE R. - O ’
COLLINS G ., Problemas y  perspectivas de teología fundamental
(Salamanca 1982) 106-107.
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pasado y el presente. La labor hermenéutica que allí se rea
liza exige el que se proyecte un horizonte histórico que se di
ferencie del horizonte actual, para que en la fusión de los dos 
horizontes nos hagamos conscientes de la diversidad del otro 
en cuanto otro. La aceptación de la verdad se verifica en el 
diálogo de los hombres del presente y del pasado. Esta ha sido, 
precisamente, la dinámica propia de la hermenéutica de la Sa
grada Escritura en la que los estratos nuevos de la tradición se 
sedimentaron sobre los más antiguos, con lo cual lo antiguo fue 
interpretado de nuevo a partir del propio presente. Por ello el 
cristiano al tomar la Sagrada Escritura parte de una nueva situa
ción hermenéutica (el kerigma escatológico del cristianismo) 
para llegar a una lectura actual y a una interpretación que inter
pele y haga comprensible su fe 605.

En esta nueva interpretación que nos da el Nuevo Testamen
to es donde se expresa la fe pascual de los discípulos, es decir, 
el significado que reconocieron a las palabras y acciones, a la 
muerte y resurrección de su Maestro, las cuales fueron anuncia
das como cumplimiento de la Escritura y esto equivale a una 
nueva situación: La Nueva Alianza, que desempeña el papel 
de norma permanente para toda interpretación creyente de la 
Biblia, acomodada a los tiempos. Así, la identidad de fe siem
pre ha de quedar salvaguardada dentro de la nueva interpreta
ción cristiana.

Desde los primeros siglos de cristianismo, la reflexión teo
lógica se realizó bajo esa característica fundamental de la rea
lidad. Refiriéndose constantemente a la Escritura, en la que 
se reconoce por la fe la palabra de Dios, no se contenta, sin 
embargo, con analizarla y comentarla a distancia, sino que se 
acompaña la lectura del texto con una reflexión sobre el modo 
de conducir dicha lectura. El pensamiento cristiano, al menos 
hasta el siglo XIII, se consagró a la interpretación de la Sagrada 
Escritura y a la elaboración de principios de interpretación606.

6 0 5 .Cf. SCHILLEBEECKX E., D ios futuro del hom bre 41-42.
6 0 6 .El Cardenal Henri de Lubac hace notar claramente la actividad teoló- 

gica-hermenéutica en la interpretación de la Sagrada Escritura hecha 
por los Padres de la Iglesia y por los teólogos, al menos hasta la época 
de las ‘sumas’ durante el m edioevo, cf. DE LUBAC H., L ’Ecriture 
dans la Tradition (Paris 1966).
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Dicha búsqueda podía sintetizarse en la siguiente pregunta: 
¿cómo y sobre cuál base estos textos antiguos, y la historia a la 
cual se refieren, conservan un significado actual? Por ello, a 
partir de los Padres, especialmente de San Ireneo, Orígenes, Ter
tuliano, San Jerónimo, el cristianismo se dió a la tarea herme
néutica de la exégesis, a la búsqueda de los significados gramati
cales y textuales, a la fundamentación de los diversos sentidos 
en que se puede entender un texto.

2) Cambio de hermenéutica en la Reforma

Cada vez que la naturaleza de la realidad cristiana se encuen
tra cuestionada, aparece el problema hermenéutico. Esto se 
verificó de modo particular durante la Reforma, cuyo prin
cipio de la ‘sola Scriptura’ no era otra cosa que una hermenéu
tica, una manera de colocarse frente a la palabra de Dios. Para 
los Reformadores, la Escritura, acompañada del ‘testimonio 
interior del Espíritu Santo’ , debía sugerir por sí misma su pro
pio significado al creyente; de esta manera ella no era solamente 
objeto de la fe, sino también su única regla, que debía permane
cer ‘intérprete de sí misma’.

A este principio de la ‘sola Scriptura’ el Concilio de Trento 
respondió con el principio de ‘ la Escritura y la Tradición’ , según 
el cual el sentido de la Escritura sólo puede ser encontrado al 
interior de la Iglesia, bajo el impulso de la Tradición, auténtica
mente interpretada por el Magisterio, y todo ello con la guía 
del Espíritu Santo.

3) La hermenéutica a partir del Modernismo

Otra crisis del pensamiento cristiano se introdujo a partir del 
desarrollo de la ciencia, de los métodos científicos y, especial
mente, de la crítica histórica. Desde allí se llegó a una ruptura 
en el modo de concebir el universo, de colocarse frente a él y, 
por ello, no se afrontaba más la Biblia del mismo modo como la 
habían afrontado los Padres de la Iglesia, los teólogos medio
evales y los reformadores. Las cuestiones que se plantearon en el 
Modernismo no pertenecían de manera primaria a la fe. De esta 
manera la armonía fundamental que existía entre la doctrina de 
fe, fundamentada en la Sagrada Escritura, y el conjunto de la 
cultura comenzó a sufrir un resquebrajamiento. En efecto, el
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hombre moderno dirigía sus interrogantes a partir de un uni
verso que estaba preconcebido y que se estabilizaba cada vez 
más por fuera de la realidad de la fe.

Las corrientes idealistas y racionalistas, especialmente 
durante el siglo XVIII, fueron intentos de afirmar el ser y la 
realidad en conceptos, en ideas, en la deducción racional y ló
gica, matemática o filosófica, dentro de una perspectiva subjeti
va. En el terreno del pensamiento y del arte esta revolución 
aconteció por medio del romanticismo y del idealismo alemán. 
Para Hegel, por ejemplo, lo verdadero es la totalidad, es decir, 
la esencia que va realizándose a través de la evolución607.

Frente a estas tendencias surgieron en el siglo XIX las co 
rrientes histórico-positivistas, según las cuales la vía de acceso 
al ser, a la verdad, a la realidad, no sería lo intelectual y racio
nal, sino el análisis de la historia del pasado, que debería servir 
al hombre com o norma para el presente. En el campo de la teo
logía se presentaba com o un intento de desafío al tiempo, como 
la tentativa de encontrar una vez más un significado perdido en 
los archivos de la historia. Se aplicó, entonces, por entero el 
método histórico-crítico, o crítica textual, a la Escritura para 
poner al descubierto la historia de las tradiciones que concu
rrieron a su formación. Los datos históricos del pasado se con
virtieron, por lo tanto, en la ‘hipostación’ de la verdad absolu
ta. Hacer teología llegó a ser sinónimo de conocer los datos his
tóricos del pasado: historia de Israel, historia del comienzo del 
cristianismo, historia de los padres, de los concilios, de los dog
mas. Así, entonces, la historia del pasado venía a ser la explica
ción última del hoy cristiano. Todo esto tuvo como consecuen
cia no sólo un dogmatismo histórico, sino también un dogma
tismo textual, porque los textos del pasado, en los que el hom
bre había consignado sus experiencias venía a desempeñar el 
papel de los ‘dogmas’ a los que era preciso atenerse.

Ese sentido cerrado de la historia, que miraba solamente el 
pasado, fue roto por el Modernismo, introducido en el campo 
filosófico por Heidegger. En efecto, él no veía en la historicidad 
de la existencia una limitación del entender, ni una amenaza

607. Cf. KASPER W., Introducción a la fe  (Salamanca 1976) 175.

328www.freelibros.com



I N S P I R A C I O N  D I V I N A  E I N T E R P R E T A C I O N  DE L A  S A G R A D A  E S C R I T U R A

contra la objetividad, ya que la existencia desde siempre habría 
tenido una pre-concepción del mundo. Heidegger concibe el 
‘entender’ com o un ‘poder ser’ , como una ‘posibilidad’ , que 
vendría a constituir el rango óntico de la vida misma. El hom
bre, en la facticidad de su ser, tiene que experimentarse, por lo 
tanto, como limitado y determinado por la historia608.

4) Aporte hermenéutico de Bultmann

En el campo de la teología ha sido Bultmann609 quien ha 
hecho el primer intento por aplicar ese análisis existencial de 
Heidegger. Bultmann toma el texto de la Biblia y le aplica la 
“ ex-sistencialidad”  del análisis existencial, o análisis del hom
bre.610 Así, la hermenéutica encuentra su fundamento en la 
historicidad del existir humano. El intérprete pertenece, hasta 
cierto punto, al objeto que trata de comprender, o sea al fenó
meno histórico. Nuestra propia existencia, que crece desde el 
pasado y está orientada hacia el futuro, juega un papel herme
néutico en la comprensión creyente del texto bíblico. De ahí 
entonces, Bultmann introduce un principio según el cual lo 
dicho en la Biblia debe ser interpretado para dar cabida a una 
interpretación existencial de la fe.

El criterio para una interpretación del kerigma se halla, pues, según 
Bultmann, en el hom bre m ism o: en su autocom prensión actual com o 
com prensión previa. En otras palabras: el principio herm enéutico no 
reside en la fe sino en la com prensión humana previa, que se sitúa 
sin embargo bajo la autoridad de la palabra de D ios611.

Para Bultmann, sólo se puede hablar de Dios a partir de su 
relacionabilidad con el hombre y de la relacionabilidad del 
hombre con Dios. Por eso la teología habla de Dios hablando 
del hombre, de su situación ante Dios. De ahí, entonces, que 
quien quiera hablar de Dios tiene que hablar evidentemente de 
sí mismo.612 Esto, en el fondo, no es sino una manera de expre

6 0 8 .Cf. LEHMANN K ., “ Hermenéutica”  SaM III 403 - 404.
6 0 9 .L o relativo a la hermenéutica de Bultmann será expuesto más amplia

mente en el capítulo sobre el Jesús histórico y el Cristo de la fe.
6 1 0 .Cf. SCHILLEBEECKX E., Dios futuro del hom bre 17-18.
611. Ibid., 27; c f. M ARLE R ., “ Hermenéutica y Escritura”  108-109.
6 1 2 .Cf. M ALD ON AD O  L „  “ Hermenéutica”  CFT I 631-632.
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sar su cuestionamiento esencial: ¿qué sentido tiene hablar de 
Dios? Sólo podemos hablar de El en cuanto está en nosotros y 
nos colocamos frente a El como pecadores. Este es el llamado 
‘círculo hermenéutico bultmanniano’ , es decir, para comprender 
la Biblia hay que tener una precomprensión de sus contenidos 
reales, un conocimiento previo de las posibilidades humanas. 
A su vez, en la Biblia hay una auto-comprensión del hombre que 
procede de la revelación en Jesús como hecho histórico. Tal 
comprensión revela una serie de posibilidades para la actual exis
tencia auténtica: abandono de toda seguridad mundana y entre
ga a Dios. El hombre tiene, a su vez, una autocomprensión de 
sí mismo y de sus posibilidades históricas, que implica una pre
comprensión de la revelación bíblica, es decir, de las nuevas 
posibilidades para su existencia. Su autenticidad consistirá en 
abrirse plenamente a ellas, en aceptarlas radicalmente, deci
diendo así su existencia. De esta manera pasa de la precompren
sión a la plena comprensión de sí. En esto consiste la fe para 
Bultmann613.

Después de Bultmann ha sido Ebeling quien ha hecho un 
gran esfuerzo por avanzar en esta línea hermenéutica para ac
tualizar el kerigma, tratando de aplicar la hermenéutica bíblica 
a una época secular como la nuestra. Para Ebeling, la tarea 
hermenéutica cristiana consiste en hacer hablar a ese misterio 
de la realidad que envuelve al hombre, liberándolo así de que 
caiga en la tentación de evadirse del misterio al encerrarse en su 
propia autosuficiencia. La hermenéutica tiene que conseguir 
hablar de Dios en la profanidad, pues gracias a Jesús y a su 
Encarnación, podemos hablar de Dios secularmente y del hom
bre teológicamente614-

A esta corriente de teología existencial ha seguido un esfuer
zo por elaborar una ‘teología de la historia’ , según la cual la 
historia misma, en la que no puede haber distinción entre histo

61 3 .Para tener una idea general del sistema de Bultmann puede leerse: 
HASENHUTTL G., “ La radicalización del problem a hermenéutico 
en R u dolf Bultmann”  MySal I 484- 499

614. Cf. M ALD ON AD O  L „  “ Hermenéutica”  CFT I 633 - 636.
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ria profana e historia de la salvación, es el ámbito mismo de la 
revelación de Dios615.

b. Cuestionamientos generales frente a la interpretación

La exégesis, com o la teología, tiene que afrontar el texto 
en el que se encuentran una serie de verdades que deben perma
necer incólumes a lo largo de los tiempos, pero que deben asi
mismo ser comprendidas y hechas vida por el hombre actual. 
Muchas veces esas verdades, por su lenguaje y formulación, 
no dicen cosa alguna al hombre actual, el cual trata de encontrar 
un sentido práctico para poder asimilarlas. De ahí se sigue 
que para muchos la verdad en sí de las fórmulas teológicas no 
afecta lo más íntimo de su ser, ya que miden la verdad única
mente según la captación de ella y según su propia experiencia 
personal, determinando de esta manera el valor y el sentido de 
dichas formulaciones. Esto explica una forma de ateísmo que 
más que una negación de la verdad es una no percepción de sen
tido y de significado.

Sin embargo, la hermenéutica no se reduce a una búsqueda 
de sentido de las fórmulas teológicas, o a un análisis estructural 
que considere el texto, o la formulación de una verdad, como 
un simple hecho de lenguaje; el trabajo hermenéutico toma el 
texto, su formulación, com o un evento de la palabra, buscando 
la relación que tiene una comunidad viva con su pasado y, 
principalmente, con los textos fundadores de su existencia.616

Al problema de la disociación entre la verdad y su sentido, 
se quiso responder en teología tratando de establecer una dis
tinción entre la teología académica, de investigación y análisis, 
y la teología pastoral, de adaptación y búsqueda de sentido de 
la verdad cristiana.617 Sin embargo, la teología no puede divi

I N S P I R A C I O N  D I V I N A  E I N T E R P R E T A C I O N  DE L A  S A G R A D A  E S C R I T U R A

615. Cf. P A R R A  A ., “ Aproxim aciones al m étodo y al análisis teológico 
de la realidad”  T X  62 (1982 ) 33-57; NICOLAS J-H., “ Le Christ 
centre et fin de l ’historie”  R T  3 (1981 ) 357 - 380. Este último ar
tícu lo  trata de dar una explicación amplia acerca de cóm o se debe 
entender la unidad de la historia profana con  la historia de la salva
ción.

616. Cf. M ARLE R ., “ Ermeneutica e teología”  261 - 262
6 1 7 .Cf. A L SZE G H Y  Z. — FLICK M., Cóm o se hace la teología  (madrid 

1976). 192 - 196.
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dirse de esa manera, sino que debe integrarse, pues la teología 
debe llevar implicado el rigor científico y la aplicabilidad con
creta.

Una verdadera hermenéutica teológica tiene que luchar con
tinuamente contra ciertas corrientes de la cultura contemporá
nea que quisieran ignorar el significado original y fijarse única
mente en el significado actual, lo cual puede llevar a una anar
quía que impide la existencia de una tradición y de una comu
nidad de fe. No podemos olvidar que fe y palabra están íntima
mente ligadas, como nos dice el salmo (116,10): “ Credidi, 
propter quod locutus sum” .

Paul Ricoeur ha hecho ver con gran claridad ese ligamen 
que hay entre la fe, mejor entre la comunidad de fe, y la palabra 
humana al servicio de la cual debe estar la hermenéutica. Para 
él, que se opone a la abstracción sostenida por una cierta ideo
logía estructuralista, el resultado fundamental de una interpre
tación fecunda es que el lector se sienta perteneciente a la mis
ma tradición del texto:

En lugar de un distanciamiento, tenemos esta co-pertenencia «entre 
texto e intérprete, gracias a la cual la interpretación permanece com o 
acto de una comunidad que se interpreta a sí misma interpretando 
los textos que han fundado su existencia... Es siempre una com uni
dad interpretante la que se encuentra ella misma interpretada en 
el texto que lee; el verdadero círcu lo hermenéutico se encuentra 
en la dimensión de una comunidad al mismo tiem po interpretante 
e interpretada618.

3. Lineas generales de hermenéutica bíblica

El Concilio Vaticano II ha impulsado el trabajo de compren
sión de la Sagrada Escritura al hacer ver la necesidad de estudiar 
con atención lo que los autores querían decir y lo que Dios 
quería dar a conocer con dichas palabras. Señala, además, un 
principio hermenéutico muy claro al insistir que la Escritura 
debe leerse con el mismo espíritu con que fue escrita, por lo 
que para descubrir el verdadero sentido del texto sagrado

618.B A R TH E S R . — BEAUCHAMP P., Exégesis y  hermenéutica  (Madrid 
1976) 2 3 1 -2 3 3 .
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hay que tener en cuenta el contenido y la unidad de toda la 
Escritura, la Tradición viva de la Iglesia y la analogía de la fe619.

a. Necesidad de una hermenéutica bíblica

La necesidad de una hermenéutica bíblica, que no se limite 
al simple análisis textual, se desprende de la misma naturaleza 
de la Sagrada Escritura. En efecto, ella nos trae la palabra de 
Dios, que nos ha hablado a través del gesto, de los hechos his
tóricos y de la misma palabra. Su lenguaje se nos ha transmi
tido no sólo a través de un código lingüístico, sino también por 
medio del hombre, en el que Dios se ha manifestado por la En
carnación y ha participado en las circunstancias que lo envuel
ven. “ El haber recuperado esta dimensión global ha permitido 
profundizar la palabra misma de Dios a nivel lingüístico median
te un procedimiento de tipo hermenéutico” .620 En efecto, Dios 
ha bajado hasta el corazón del hombre, con un mensaje hecho 
de palabras humanas, haciéndose oir según las leyes del lengua
je humano. Interpretar la palabra de Dios exige también 
conocer al hombre que ha hablado, el lenguaje que ha usado, 
las raíces de su lenguaje y su dimensión religiosa, que consti
tuyen el horizonte interpretativo del fenómeno lingüístico. 
Supone, al mismo tiempo, fijar la atención en el hombre que 
ha codificado el mensaje, descubrir su significado, mirando no 
sólo el asunto lingüístico, sino también el cultural e histórico.

Sin embargo, todo este trabajo no se puede realizar sino 
a través de la fe. Tratar de interpretar la Escritura únicamente 
como un fenómeno de lenguaje de épocas anteriores, nos lle
varía sí a descubrir fuentes, culturas, lenguajes de diversas épo
cas, pero nunca llevaría a un desvelamiento de su pleno senti
do y de la verdad que nos transmite. Por ello, sólo una fe viva 
en Cristo y una docilidad a su palabra nos pueden permitir, 
utilizando los medios actuales de investigación y las leyes de 
interpretación, la realización de una auténtica hermenéutica 
bíblica que nos lleve a valorar y comprender la Escritura (cf. 
Le 24,27.32.45).

6 1 9 .DV 12.
620. POLO G. A ., “ Teología moral (m etodolog ía) en: ROSSI-VALSEC- 

CHI Diccionario enciclopéd ico de teología moral (19 74 ) 1063.
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b. N iv e le s  de  in te rp re ta c ió n
Puesto que para poder interpretar se busca acceder al texto 

mismo para descubrir allí la palabra de Dios, que habla a tra
vés de hombres concretos que han dejado plasmadas las huellas 
de su personalidad, de su cultura y de su historia, y para encon
trar el sentido profundo que ha de servir para acoger hoy esa 
palabra, es necesario distinguir tres aspectos, o niveles, que 
entran en la labor hermenéutica:621 el texto, el autor y el 
hombre de hoy. En la medida en que se conjugan y se interre- 
lacionan mutuamente, siguiendo claro está los criterios que 
señala la Dei Verbum, se logra una auténtica interpretación.

1) El texto en sí mismo

El texto como tal es objeto primario de interpretación. 
Allí se encuentra hasta cierto punto escondido lo que quiere 
decir el autor y lo que puede significar para el lector mismo. 
Pero el texto en sí tiene una estructura propia, una autono
mía tal, que puede llevar a comunicar mucho más de lo que 
conscientemente se había intentado hacer al escribirlo 622•

Tanto más importante es tener en cuenta esto cuando se 
habla de la Escritura, en la cual no sólo hay unos autores hu
manos, sino que Dios mismo es autor que ha inspirado los tex
tos. Allí encontramos lo que El ha querido transmitir, lo cual 
supera el simple significado literal de las palabras utilizadas. 
De ahí entonces lo que se ha llamado el ‘sentido plenior’, la 
significación más plena a la luz del acontecimiento de Cristo, 
que se encuentra en el texto bíblico.

2) El autor

Quien o quienes han escrito el texto tienen algo concre
to que desean comunicar. Sus palabras envuelven el sentido 
que ellos intentan transmitir. Para poder reconocer ese sentido

621. En el presente tratado nos limitamos a hacer una breve presentación 
de dichos niveles, los cuales deberán ser ampliamente estudiados en 
la propedéutica bíblica. En cam bio daremos m ayor amplitud a los cri
terios que nos presenta la Dei Verbum, por estar más directamente 
relacionados con  la teología de la revelación.

622. Cf. O ’COLLINS G., Teología fundamentóle 317.

334www.freelibros.com



I N S P I R A C I O N  D I V I N A  E I N T E R P R E T A C I O N  D E  L A  S A G R A D A  E S C R I T U R A

o intención del autor, el exégeta tiene que investigar las fuentes 
en las que se basó, las formas literarias, los motivos que lo lle
varon a escribir, las características propias de los destinatarios. 
Sólo así se puede llegar a esa regla suprema de la interpretación 
que consiste en descubrir y definir lo que el autor quería ex
presar623.

Esta es una tarea difícil, puesto que existe un abismo cul
tural e histórico entre los tiempos bíblicos y el momento ac
tual, que no se puede superar simplemente con un estudio deta
llado y profundo de las características lingüísticas y cultura
les de las épocas pasadas, ya que los autores utilizaron además 
mucho lenguaje simbólico y metafórico624.

3) El hombre de hoy

Hay que tener en cuenta además que la Sagrada Escritura 
es testimonio de Dios que ofrece su alianza y manifiesta su vo
luntad salvífica y santificadora, revelada definitivamente en 
Jesucristo; por ello, la recta interpretación sólo alcanzará su 
fin si al más adecuado método histórico y científico se añade 
la actitud personal y existencial de quien interpreta, es decir, 
la disposición a hacerse discípulo, a ver en su significación his
tórica la acción y la palabra de Dios atestiguadas en la Sagra
da Escritura, a entenderlas como suceso que lo afecta a él mis
mo.625 La Iglesia por eso nos presenta la comprensión que ella 
ha tenido a lo largo de toda su historia y el enriquecimiento 
logrado para la mejor interpretación de la Escritura.

El creyente toma la Escritura a partir también de sus pro
pios interrogantes y necesidades. A ellos busca respuesta en la 
palabra de Dios. Este es un sentido subjetivo muy importante, 
pero que no puede olvidar y rechazar el sentido objetivo del 
texto y del autor.

6 2 3 .PIO X II., Ene. “ Divino Afilante Spiritu” DS 2294
6 2 4 .Cf. VOGUE A ., “ Hermenéutica b íb lica ” SaM III 412 - 413; O ’CO- 

LLINS G ., Teología fondamentale 314 - 315.
625. Cf. Puebla 380. 892.
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Es ya hora de que se vean los lím ites de un m étodo que es válido 
en sí, pero que resulta infructuoso cuando se proclama absoluto. 
Cuanto más se aleja uno de la mera com probación  de los hechos 
pasados y se aspira a una com prensión actual de los mismos, tanto más 
afluyen también ideas filosóficas, que sólo en apariencia son pro
ductos de una investigación científica del texto. Los experimentos 
pueden llegar a un extrem o tan absurdo co m o  la ‘interpretación 
materialista de la Biblia’. Gracias a Dios, se ha entablado ya entre 
los exégetas un intenso diálogo sobre los límites del m étodo históri- 
co-crítico y se han puesto en marcha otros m étodos hermenéuticos 
m odernos626.

Por tanto, el evangelio debe entrar en conjunción, no en 
disyunción, con las categorías antropológicas y sociales de cada 
época y de cada cultura627 evitando, sin embargo, que las relec
turas que se hagan a partir de allí conduzcan a una teorización, 
reducción, inadecuación y manipulación por parte de quienes 
lo interpretan desde una situación dada628.

4. Principios teológicos para la hermenéutica bíblica

De acuerdo con la Constitución dogmática Dei Verbum los 
grandes principios teológicos para una hermenéutica de la Sagra
da Escritura son los siguientes: la unidad de toda la Escritura, 
la Tradición viva de la Iglesia y la analogía de la fe.

La Escritura se ha de leer con  el mismo Espíritu con  que fue escri
ta: por tanto, para descubrir el verdadero sentido del texto sagrado 
hay que tener muy en cuenta el contenido y la unidad de toda la 
Escritura, la Tradición viva de toda la Iglesia, la analogía de la fe. 
A los exégetas toca aplicar estas normas en su trabajo para ir pene
trando y exponiendo el sentido de la Sagrada Escritura, de m odo que 
con dicho estudio pueda madurar el ju icio de la Iglesia. T odo lo  dicho 
sobre la interpretación de la Escritura queda som etido al ju icio  defini
tivo de la Iglesia, que recibió de Dios el encargo y el o fic io  de conser
var e interpretar la palabra de D ios629.

a. L a  u n id a d  d e  la Escritura
La Biblia no puede considerarse como un conjunto de libros 

separados e independientes entre sí, sino como una unidad,

626. RATZIN GER/M ESSORI Inform e sobre la fe  (Madrid 1985) 83.
627. Cf. EN 63
628. JUAN PABLO II, Discurso inaugural de Puebla I, 4. .
629. DV 12
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tanto por la unicidad de su Autor divino, como por la unidad 
temática que en ella se encuentra. Antiguo y Nuevo Testamento 
constituyen la palabra de Dios escrita. El Antiguo Testamento 
es preparación para el acontecimiento salvífico realizado en 
Cristo, el cual viene a dar sentido y cumplimiento a las prome
sas de salvación que trae aquél.

Ya desde la época primitiva, la Iglesia tuvo conciencia 
clara de que el principio más profundo de la unidad y del cono
cimiento definitivo del Antiguo Testamento era el acontecer 
de la salvación en Cristo, y a su vez veía en el Antiguo Testa
mento el texto para comprender el suceso de Cristo, que por su 
parte es principio hermenéutico fundamental para la interpre
tación de ése. Asimismo, el Nuevo Testamento testifica en sus 
diversos escritos el acontecimiento único de la salvación en 
Cristo y en su Iglesia. De esta manera Cristo es el lazo que une 
todos los escritos neotestamentarios, y es el principio de unidad 
de toda la Escritura.

Podemos entonces afirmar que la interpretación de la Escri
tura debe tener un carácter cristológico, que es el que da sentido 
y significación, unidad e interrelación, a todos los libros que se 
contienen en el canon de la Escrituras.

Finalmente, en un m od o o  en otro, nuestra interpretación de la Biblia 
debería tener un carácter cristológico. Desde el com ienzo los cristia
nos han dado testim onio de esta convicción . En el siglo III Oríge
nes declaraba: “ Quienes pertenecem os a la Iglesia católica no despre
ciam os la Ley de Moisés, sino que la aceptamos, en la medida en que 
es Jesús quien la interpreta para nosotros. Sólo entonces la entendere
m os justam ente” . El canon agustiniano del siglo X II y Hugo de San 
V íctor  condividlan una concepción  similar: “ toda la divina Escritu
ra habla de Cristo y encuentra su propio cum plim iento en Cristo, 
porque constituye un único libro, el libro de la vida que es Cristo” ...

Esta interpretación cristológica de la Escritura brota de la experiencia 
de Cristo y a ella conduce. Si es “ Jesús quien interpreta”  la Biblia 
para nosotros, no pod ía  haber en definitiva ningún divorcio entre la 
exégesis bíblica y la práctica espiritual630.

6 3 0 .0 ’CO LLIN S G., Teología fondamentale 322-323.
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b. La Tradición viva de la Iglesia

El problema hermenéutico se pone tanto al exégeta como 
al teólogo, no únicamente por la diferencia cultural provocada 
por el movimiento de la historia, sino también por las diferen
cias contenidas al interior del cuerpo escriturístico. Así se 
puede plantear el problema de la siguiente manera: ¿cómo 
encontrar la unidad de esta palabra? Para resolver la cuestión 
se impone entonces un canon de lectura, una regla hermenéu
tica que permita penetrar a lo interior, al principio escondido 
de una posible estructuración del texto. Aquí es, entonces, 
donde surge la necesidad de la Tradición viva de la Iglesia, la 
cual contiene una lectura fiel de la Escritura, y la necesidad del 
Magisterio que permite reconocer auténticamente el sentido 
de la Escritura y de la Tradición.

La teología protestante, a partir de la Reforma, con su pro
pio principio hermenéutico de la ‘sola Scriptura’, sin admitir 
otro principio de interpretación, trata de conservar la diferen
cia entre el texto y la interpretación, según afirma Ebeling,631 
o sea, trata de respetar la autoridad propia del texto sin an
teponer otra autoridad entre el creyente y la palabra. Káse- 
mann, sin embargo, respetando el planteamiento general del 
protestantismo ha tratado de buscar un principio hermenéu
tico dentro de la misma Escritura, el cual cree distinguir en la 
doctrina paulina de la justificación, que le permite establecer 
diversas valoraciones de la Escritura. De esta manera, dice, ese 
principio hermenéutico nos lleva a encontrar a Dios en la uni
dad de su autoridad y en la omnipotencia de su gracia.

Para la Iglesia, por su parte, también sólo hay una autoridad 
absoluta: Cristo. Pero la fe nos dice que esta autoridad única 
de Cristo viene reflejada a través de cierto número de ‘autori
dades’ , queridas por el mismo Señor: la Iglesia, su Tradición 
y su Magisterio, como existen, además, otras realidades que nos 
llevan a la verdad: la razón y la ciencia.

La Iglesia, com o  Pueblo de Dios, reconoce una sola autoridad: Cristo.
Es el único Pastor que la guía. Sin embargo, los lazos que a El la atan

631. Cf. M ARLE R ., “ Hermenéutica y Escritura”  115 - 116.
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son m ucho más profundos que los de la simple labor de conducción . 
Cristo es autoridad de la Iglesia en el sentido más profundo de la pala
bra: porque es su autor. Porque es la fuente de su vida y unidad, su 
Cabeza. Esta capitalidad es la misteriosa relación vital que lo  vincula 
a todos sus miembros. Por eso, la participación de su autoridad a los 
pastores, a lo largo de la historia, arranca de esta misma realidad. 
Es m ucho más que una simple potestad jurídica. Es participación en 
el misterio de su capitalidad. Y , por lo  mism o, una realidad de orden 
sacramental 632 .

Uno de los modos más significativos de poner el problema 
hermenéutico, en la perspectiva de la fe católica, es precisa
mente este: ¿cómo colocarse en relación con estas diversas 
‘autoridades’ , a fin de que se pueda ver a través de ellas la auto
ridad indiscutible de Dios?633 Para resolver dicho problema, 
entra entonces la Tradición viva de la Iglesia, pues cada libro 
de la Sagrada Escritura surgió del seno de la Iglesia con miras 
al servicio de la predicación actual.

No podemos olvidar que es la Iglesia quien recibe y, al mis
mo tiempo, da origen a la Escritura, en cuanto que todos los 
escritos bíblicos se nutren de la Iglesia y, de una u otra manera, 
todos manifiestan la fe, la vida, las preocupaciones y los anhelos 
de la comunidad. En efecto, tanto los escritos del Antiguo como 
del Nuevo Testamento han nacido de una comunidad de fe y 
son expresiones de la fe de esa comunidad. Aun el mismo Anti
guo Testamento tiene su origen en la ‘ Iglesia’ , en la comunidad 
veterotestamentaria, que era prefiguración de la Iglesia de la 
Nueva Alianza. Y con mayor razón debemos tener en cuenta que 
el Nuevo Testamento es, en general, la consignación por escrito 
de la fe de la Iglesia primitiva.

La Biblia es en su conjunto el libro de la Iglesia, en el senti
do de que ha sido escrita en todas sus partes para la Iglesia y se 
ordena a ella, la cual es su sujeto portador. Por esto, el recto 
entendimiento de la Biblia está encomendado a la Iglesia en 
cuanto tal, y este entendimiento es alcanzado por los creyentes 
particulares en la medida en que éstos procuren entenderla en

6 3 2 .Puebla 257.
6 3 3 .Cf. M ARLE R ., “ Hermenéutica y Escritura”  119; SGDA CONGRE

GACION PAR A LA EDUCACIÓN CATOLICA “ La form ación teo
lógica de los futuros pastores”  nn. 31-33.
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el ámbito y en el espíritu de la Iglesia.634 Sólo la Iglesia total 
puede contar con la suprema certeza de no equivocarse respecto 
del sentido total de la Escritura.

...La Escritura debe ser el alma de la Evangelización. Pero no adquiere 
por sí sola su plena claridad. Debe ser leída e interpretada dentro de 
la fe viva de la Iglesia. Nuestros S ím bolos o Profesiones de fe resumen 
la Escritura y explicitan la sustancia del Mensaje, poniendo de relieve 
la “ jerarquía de verdades” 635.

c. La analogía de la fe

Muy íntimamente ligado a los dos principios anteriores está 
el tercer principio que coloca la Dei Verbum: la analogía de la 
fe, generalmente entendida como la concordancia de toda ver
dad particular con la revelación total. En la Escritura, com o en 
el quehacer teológico, no puede haber contradicción. Por ello, 
según Kasper,636 el principio de la analogía de la fe significa, 
de un modo genérico, que todo testimonio de fe posee su ver
dad sólo si se escuchan otros testimonios. Esto significa que 
no sólo la Escritura debe ser interpretada a la luz del dogma, 
sino que también el dogma debe ser comprendido a la luz del 
testimonio escriturístico. De hecho, todo progreso del cono
cimiento exegético es, al mismo tiempo, un progreso en la inter
pretación del dogma. En esta determinación dinámica e históri
ca de la relación entre dogma y exégesis se concreta la unidad 
de tensión que existe entre evangelio y dogma.

La analogía de la fe quiere signifcar que hay que tomar la 
historia de la salvación en su totalidad, tener en cuenta todo su 
testimonio y toda su dinámica. Dentro de esa historia de salva
ción el punto central de referencia es Jesucristo. De ahí que to
dos los enunciados de la Escritura tienen que ser interpretados 
críticamente en su relación con Jesucristo y a partir de El, 
pues en Cristo ha acontecido algo definitivo, capaz de dar 
medida y consistencia a toda la historia637.

6 3 4 .Cf. H AAG H., “ La palabra de Dios se hace libro en la Sagrada Escri
tura”  MySal I 445-450 ; RATZIN GER/M ESSORI In form e sobre la 
fe  82 - 85.

6 3 5 .Puebla 3 7 2 ;c f .  1001.
636. KASPER W., II dogma sotto  la Parola di D io  (Brescia 1968) 136- 

137 ; c f. ID ., Introducción a la fe  (Salamanca 1976) 163 - 169.
6 3 7 .Cf. ID., Introducción a la fe  183.
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5. Criterios para una recta hermenéutica teológica

Para terminar este capítulo, y a manera de complemento, 
es importante tener en cuenta algunos criterios importantes 
para una recta interpretación teológica.

—En primer lugar hay que tener siempre presente que la 
interpretación de un texto no puede suplantar los contenidos 
de fe. En efecto, la hermenéutica teológica tiene el índice de 
su capacidad de maniobra en el análisis explícito del objeto 
incólume de la fe. La constante toma de conciencia de lo que 
ha sido transmitido y la libre aceptación de la autoridad son 
presupuestos necesarios del pensamiento dogmático638.

—Asimismo, la hermenéutica debe utilizar el recurso de mu
chas ciencias auxiliares que ayudan a descubrir y comprender 
rectamente la verdad del evangelio. Sin embargo, esta verdad 
y la inteligencia de la fe no pueden quedar enajenadas por 
esas ciencias, sino que debe buscarse una armónica articula
ción.

—La teología tiene que recordar siempre que, siendo una re
flexión de fe, debe tener com o marco global y constante de 
comprensión la Tradición de la Iglesia. De ahí entonces la im
portancia de una recta aplicación de los métodos históricos que 
ayuden a la intelección de todos sus elementos constitutivos.

—Al mismo tiempo, la teología debe tomarse el trabajo de 
exponer y reinterpretar los contenidos de la fe con el fin de ex
presarlos en conceptos comprensibles para los hombres de 
hoy,639 teniendo en cuenta la ‘ forma mentis’ del hombre, de 
modo que puedan ofrecerle un significado real y una importan
cia vital, incluso en lo referente a problemas sociales, políticos 
y culturales.640

—Es igualmente deseable que se construya y se promueva 
una reflexión teológica que dando mayor relieve a los proble

638. Cf. LEHMANN K ., “ Hermenéutica”  SaM III 406 - 407.
6 3 9 .Cf. SGDA CONGREGACION PAR A LA EDUCACION CATOLICA 

“ La form ación teológica de los futuros pastores”  n. 33.
640. Ibid., n. 76.
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mas del hombre y haciendo cada vez más actual la palabra de 
Dios, sin embargo no altere la relación hombre-Dios en el pla
no metafísico, gnoseológico y ético641.

La aplicación de todos estos criterios no es fácil, pero es 
una tarea que se impone al teólogo, que debe tratar de ser con
secuente con el avance de la teología y debe esforzarse por ha
cer una reflexión tal, que manteniendo incólume la verdad de 
nuestra fe, la traduzca y la haga asequible al hombre situado 
en nuestra época, para que comprendiendo el mensaje de la 
fe lo haga vida y ayude con su compromiso de praxis cristiana 
a la transformación del mundo y de la historia.

ACTIVIDADES DE CONPLEMENTACION

1. Profundización del tema
a. Leer los artículos “ canon”  y “ canonicidad”  que apare

cen en CBSJ V, 57-91; CFT I, 172-179; SaM V, 636- 
645; “ hermenéutica”  SaM III, 400-417; CFT I 630- 
640.

b. Para comprénder mejor el papel de la hermenéutica 
en la Escritura, leer: MARLE R. “ Hermenéutica y Escri
tura”  en LATOURELLE R. -  O ’COLLINS G., Proble
mas y perspectivas de teología fundamental 105-129.

c. PIO XII, de la Encíclica “ Divino Afilante Spiritu”  Ds 
2292-2294.

2. Círculo de estudio
Analizar la importancia que tiene la hermenéutica en una 
lectura situada que responda a la problemática actual. Para 
ello puede tomarse como base SCHILLEBEECKX E., 
“ Dios, futuro del hombre”  11-57; BRAVO C., “ La revela
ción, cambio de perspectiva del Vaticano I al Vaticano II”  
TX 68.69 (1983) 261-269.

641.1bid., n .  62.
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3. Lectura espiritual
S. AGUSTIN, Sermón 25, 7-8: PL 46, 937-938, “ D ió fe  al 
mensaje divino y concibió por su fe”  (cf. L.H. lectura del 
21 de noviembre).

4. Guía pastoral
A partir de la invitación que hace Puebla en los nn. 380 y 
892 (cf. 372 y 1001), elaborar una reflexión sobre la actua
lidad permanente de la palabra de Dios que interpela al 
hombre.

5. Liturgia de las Horas
a. S. MAXIMO, “ La luz que ilumina a todo hombre” 

martes XXIII ordinario.
b. S. BUENAVENTURA, “ Del conocimiento de Jesucris

to dimana toda la comprensión de la Sagrada Escritura” 
Lunes V ordinario.

c. S. AMBROSIO, “ Ha resplandecido sobre nosotros 
la luz de tu rostro”  jueves XVI ordinario.

d. S. ISIDORO, “ Un letrado que entiende del reino de los 
cielos”  lectura del 4 de abril.
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Puesto que la revelación es la manifestación personal de 
Dios en su Hijo Jesucristo, para comunicarle al hombre su plan 
salvífico y hacerlo partícipe de su vida divina, es necesario que 
esta revelación dirigida al hombre tenga unos signos claros de 
esa presencia personal del Hijo de Dios en la historia, para que 
la respuesta del hombre por medio de la fe viva, impulsada por 
la gracia, sea una opción libre, conscientemente fundada en 
unas razones válidas que ligitimen su compromiso con Cristo.

El cristianismo exige, en efecto, un compromiso de vida. 
No basta creer en unas verdades, es necesario vivir de acuerdo 
con lo que profesamos, de tal manera que la fe, empapando 
hasta lo más hondo de cada uno de nosotros, nos lleve a renun
ciar al egoísmo para abrirnos al verdadero amor, enseñado 
y vivido por Cristo, porque sólo en El encontramos sentido a 
nuestra vida. De ahí que nuestra existencia cristiana debe ser 
servicio de amor permanente, amor a Dios y amor a los herma
nos, para hacer visible en la Iglesia la presencia viva del mismo 
Señor, que por su Espíritu, continúa manifestando la miseri
cordia y la benevolencia del Padre. Este compromiso exige, 
entonces, que el cristiano sea el hombre de la unidad, de la fra
ternidad, de la paz, de la reconciliación, del amor y de la justi
cia com o expresión de una vida santa, que es aceptación de la 
palabra y de la persona de Cristo y docilidad a la presencia in
terior del Espíritu Santo que impulsa, guía y fortalece.

Renunciar al egoísmo, al pecado, a la seguridad puramente 
intramundana para abrirse a la esperanza de una vida nueva 
que trasciende aún el límite mismo de la muerte y que, por lo 
tanto, comporta desde ahora vivir como hombre nuevo, dándo
se en plenitud com o fruto de su fe en Cristo muerto y resucita
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do, exige que cada uno tenga razones válidas para hacer una 
opción tan exigente. En otras palabras, la revelación tiene que 
ser creíble, porque en ella misma hay irnos signos de autentici
dad que vienen a suscitar la opción de fe, a reforzarla y a dar 
un sentido a la existencia humana.

Ya hemos visto que la fe no és un acto irracional, por el 
contrario, es un acto libre al que llegamos impulsados por la 
gracia de Dios, pero que constituye una respuesta plenamente 
humana. La fe es aceptación total de Cristo, de su misterio, 
de su persona; aceptación que hacemos en la comunidad ecle- 
sial, la cual nos introduce en la familia de los hijos de Dios y 
nos comunica los medios salvíficos para lograr nuestra plena 
inserción en Cristo.

En esta V parte del tratado queremos, pues, responder a 
un interrogante fundamental: ¿es creíble la revelación?, es decir, 
¿el hombre para dar su respuesta de fe puede encontrar razones 
válidas que lo lleven a comprometerse con Cristo y con la Igle
sia? Para intentar dar respuesta a esta pregunta procederemos 
en varios momentos, que nos ayudarán a discernir la credibili
dad de la revelación. En el capítulo 13 haremos una presenta
ción general de la problemática de la credibilidad y particular
mente del valor significativo de Cristo y de la Iglesia; en el ca
pítulo 14 trataremos de ver cómo y en qué medida el cristiano 
puede llegar a verificar la realidad histórica de Jesús y conocer 
la relación que hay entre la historia y el kerigma, entre el Jesús 
de Nazaret y el Cristo de los evangelios; en el capítulo 15 pro
curaremos ver cóm o el mismo Jesús nos ha revelado la realidad 
de su persona y  el contenido de su misión a través de sus pala
bras, que manifiestan la autoconciencia que tenía de ser el en
viado del Padre y su Hijo amado; en el capítulo 16 estudiare
mos los signos que realizó Jesús para confirmar el contenido 
de su predicación, pues tal com o nos enseña la Dei Verbum, 
El no sólo vino a revelar con sus palabras, sino también con 
sus obras, las cuales constituyen parte fundamental de la auto- 
manifestación de Dios; finalmente, en el capítulo 17 estudia
remos lo relativo a la resurrección, que constituye el signo por 
excelencia y el centro de nuestra fe cristiana.
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CAPITULO 13: EL SIGNO DE CREDIBILIDAD

El problema de la credibilidad del cristianismo ha sido un o 
de los que a lo largo de la vida de la Iglesia siempre ha estado 
presente y que constituye un punto importante dentro de 
actual búsqueda teológica. El interés por profundizar el tema 
de la credibilidad no es algo secundario en el campo de la teo
logía, pues en el fondo de la cuestión se está planteando cuál 
es el sentido y la significación que tiene la fe cristiana para el 
hombre de hoy.

Si la revelación no es una gnosis, ni una invención mítica 
que venga a adormecer las ansias y las angustias del hombre, sino 
que es la irrupción personal y amorosa de Dios en la historia 
para dar sentido a nuestras esperanzas y a nuestras luchas, porque 
El mismo en su Hijo se ha hecho uno de nosotros para descu
brir al hombre la realidad de Dios y la grandeza misma del ser 
humano, llamado a participar de la vida divina, entonces es ne
cesario que la revelación pueda ser presentada com o una reali
dad creíble, es decir, com o la Buena Nueva que se anuncia a los 
hombres de todos los tiempos y lugares, com o la llegada cierta 
de la salvación en Jesucristo. Ella, por consiguiente tiene que ser 
creíble y significante para el hombre.

El cristiano, por lo tanto, siempre se pregunta si el conteni
do de su fe es aceptable e inteligible y, al mismo tiempo, si en la 
historia puede encontrar indicios claros que lo ayuden a acep. 
tar esa irrupción de Dios que ha dado origen a un nuevo ser de 
la historia. Por consiguiente se pregunta también si es posible 
encontrar en la revelación bases ciertas y suficientes para poder 
correr el riesgo de la fe.
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Para introducirnos en este problema, que de manera especial 
se ha enriquecido con intentos de una presentación más perso
nalizante y significativa,642 a partir del Concilio Vaticano II, 
procederemos entonces en el siguiente orden: 1) en primer lu
gar veremos que el Signo por excelencia de la revelación es 
Cristo en la Iglesia, del cual brotan los demás signos que hacen 
perceptible la presencia de Dios en medio de los hombres; 2) 
a partir de allí daremos una visión general de las nuevas perspec
tivas que se han abierto en el estudio de la credibilidad, las cua
les serán objeto de una explicitación en los capítulos siguientes;
3) finalmente, presentaremos una síntesis de lo que constituye 
la búsqueda de la significatividad de la revelación, tanto en algu
nas corrientes teológicas contemporáneas, como también en 
la reflexión teológica y en la palabra magisterial de América 
Latina.

1. Signo y signos de la revelación

El Concilio ha significado una renovación en el campo de 
la teología, sobre todo a partir de la nueva presentación cristo- 
lógica y eclesiológica en la que se ha vuelto a dar a Cristo su 
puesto central, como fuente y culmen de toda la Iglesia. El 
mismo es el Revelador del Padre a través de su encarnación, 
sus palabras, sus acciones, su muerte y resurrección, de tal 
modo que en El se identifican el Revelador y lo revelado.643 
La fe, por cosiguiente, no es la simple aceptación de su mensa
je, de lo que debemos creer, sino la acogida plena y total de la 
persona de Cristo.

A partir de ese enfoque se ha podido revalorar la teología 
de la revelación, la cual, como ya hemos visto, es a la vez ac
ción divina, acontecimiento de la historia, palabra y acción, 
testimonio y encuentro, promesa y cumplimiento, llamada y

64 2 .Este es uno de los cam pos que necesitan todavía una m ayor profun- 
dización y reflexión en el cam po de la teología fundamental. La nue
va im postación personalizante que ha surgido a partir del Concilio 
hace que el problem a de la credibilidad sea no sólo ob jeto  de un estu
dio y de una investigación teológica, sino también, y de manera par
ticular, de una reflexión de toda la comunidad cristiana. La credibi
lidad de la revelación no es sólo  un problem a teológico, es también 
un problem a pastoral.

6 4 3 .Cf. DV 2.4.
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respuesta. Toda ella gira en torno a la persona de Cristo, Media
dor, Plenitud y Signo de la revelación.

Este cambio de perspectiva ha influido también en lo rela
tivo a la credibilidad, pues al enriquecerse la comprensión de 
lo que es la revelación y el acto de fe, se ha ampliado el campo 
del cuestionamiento acerca de las razones para creer.

a. La antigua preocupación por la racionalidad de la fe.

Hasta hace poco los tratados de apologética se preocupaban 
por presentar el problema de la credibilidad en relación con la 
racionalidad del acto de fe del creyente y con la sobrenaturali- 
dad de la fe. Este tratamiento del problema obedecía a cuanto 
se había expresado en el Vaticano I, cuyo enfoque iba dirigido 
particularmente a mostrar sólidamente el origen divino de la re
ligión cristiana.644

Lo que más preocupaba en esa presentación del problema 
era poder justificar ante la razón el acto de fe y la credibilidad 
de sus contenidos. Por esta razón los signos de la revelación 
de Cristo eran colocados preferentemente en relación con su 
doctrina. El punto de partida era el siguiente: así como en el 
Antiguo Testamento la doctrina de Moisés y de los Profetas 
ofrecía, como prueba de su origen divino, milagros y profecías, 
así también los milagros y profecías de Jesús dan testimonio 
del origen divino de su mensaje y de su misión.

Milagro y profecía constituían los motivos externos de cre
dibilidad, que venían a ratificar el origen divino del mensaje de 
Jesús. Dentro de la perspectiva general de los milagros venían 
considerados también los signos de la santidad y de la Iglesia en 
cuanto “ milagros morales” .645 En efecto, la Iglesia venía men
cionada pero en cuanto referida a un acontecimiento milagroso 
que la hace subsistir en la historia.

Así, pues, en los manuales, como en los textos magisteria
les anteriores al Vaticano II, la credibilidad de la revelación era

6 4 4 .Cf. Ds 1813
64 5 .Un texto  clásico de este tipo de presentación era el de DUANAS N., 

Connaissance de la fo i  (París 1963).
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considerada desde un punto de vista objetivo, es decir, a partir 
del origen divino de la doctrina de la salvación, que venía confir
mada por unos signos externos.646 Sin embargo el signo de la 
Iglesia era resaltado en cuanto que ella venía considerada en 
sí misma, con toda su presencia y manifestación, como un sig
no de su misión divina.647

No obstante las limitaciones que presentaba este tipo de 
argumentación, respondía a una justa preocupación de carác
ter apologético que en algunos aspectos sigue teniendo vali
dez. Ciertamente que no se puede admitir que los signos fueran 
“ pruebas”  que justificarían ante la razón el asentimiento de fe, 
pero sí en cuanto signos que presentan la credibilidad del mis
terio, al cual sólo con la gracia se puede acceder. El avance del 
Concilio no supone un rechazo de esta perspectiva, en lo que 
tiene de legítima, sino una ampliación de mira, de tal manera 
que buscando también la credibilidad frente a la razón, sin em
bargo se interesa por tener en cuenta toda la realidad del hom
bre, a la cual debe responder la credibilidad de la revelación.

b. Cristo Signo de la revelación

Los signos externos de la revelación constituyen, juntamen
te con la interpretación del Evangelio (cf. Me. 16,15) y con la 
atracción interna de la gracia (cf. Jn. 6,44; A ct.6,14) una verda
dera vocación a la fe.648 De ahí entonces la necesidad de situar 
dichos signos en un contexto de salvación y gracia, porque sólo 
así el hombre puede ver en ellos, no simplemente unos signos 
externos y objetivos que manifiestan el origen divino de la pre
dicación, sino una llamada existencial a la fe y a la salvación. 
Los signos de la revelación están dirigidos al hombre y se en
cuadran en la economía de la Encarnación, por la que Dios ha 
querido acercarse al hombre y darle a conocer y a comprender 
su Palabra de salvación, respetando, claro está, la libertad hu
mana.649

6 4 6 .Cf. PIO IX, Encíclica “ Qui Pluribus”  Ds 1638; También aparece la 
misma idea en el “ juramento antimodernista”  art. 2, Ds 2145.

6 4 7 .Cf. Ds 1794.
6 4 8 .Cf. STh II - II q. 2 a. 9 ad 3
6 4 9 .C f.D H  11
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La novedad del V aticano II en este punto no es tanto en el 
aspecto doctrinal, cuanto en el nuevo modo de expresar aquello 
que siempre ha tenido como patrimonio de su fe. En efecto, la 
originalidad de la Dei Verbum ha sido la de presentar a Cristo 
como el gran Revelador y, al mismo tiempo, como el Signo de 
la revelación. Si Cristo es Dios en medio de nosotros, entonces 
los signos no pueden ser externos a Cristo y a su revelación, 
sino que deben brotar de El, que es centro personal de la revela
ción. Por ello los signos tienen el objeto de conducir a los hom
bres a identificar el Signo por excelencia de la personal mani
festación de Dios: Cristo.650

Las señales de la revelación no son exteriores a Cristo. Son Cristo 
mismo en el resplandor de su poder, de su santidad, de su sabiduría. 
En él percibim os la gloria del Hijo del Padre: del reflejo pasamos di
rectamente a la fuente. 651

Jesucristo es el Revelador, pero al mismo tiempo es el 
Signo de la revelación. Toda su realidad personal, su predica
ción, sus gestos de amor, sus milagros, su pasión y muerte, su 
resurrección y el envío del Espíritu Santo hacen parte del Sig
no total de credibilidad, pues en El las mismas realidades que 
sirven para comunicar la revelación, sirven también para auten
ticarla. De esta manera la Encarnación del Hijo aparece como la 
epifanía de Dios y como la epifanía de su propia gloria.

La sublimidad de su doctrina, la sabiduría y santidad de su vida, el 
poder manifestado en sus milagros y en su resurrección, el exceso 
de caridad dem ostrado en su muerte: tod o  ese resplandor del ser y 
del obrar de Cristo constituye un testim onio propiamente divino 
(Jn. 5, 36-37; 10 ,37-38) que confirm a la revelación y manifiesta su 
credibilidad. Porque este resplandor atestigua que Cristo, en verdad, 
vive entre nosotros com o  el Emmanuel, D ios-con-nosotros, que obra 
y conversa con  los hombres para liberarnos del pecado y de la muerte 
y resucitarnos a la vida enterna.652

El hecho de ser el Hijo lo coloca indiscutiblemente por en
cima de la Ley y los Profetas (cf. Me. 12, 1-12), constituyéndo

6 5 0 .Cf. LATO U RELLE R ., Cristo y  la Iglesia signos de salvación (Sala
manca 1971) capítulo I.

6 5 1 .ID ., Teología de la revelación  368, nota 14.
652.1bid. 368
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lo en un hecho único e irrepetible de la Plenitud, en su persona, 
de la revelación del Padre a la humanidad. Fuera de ello, Cristo 
mismo es el principio de interpretación de todos sus gestos y 
palabras, pues a través de sus obras se puede percibir el poder 
de Dios que actúa en El; por sus palabras y enseñanzas se ve 
la sabiduría divina, de tal manera que ellas revelan la doctrina 
del Padre; el amor y la misericordia de Cristo expresan la gran
deza del amor de Dios.653

Así, pues, todo acto concreto de Cristo tiene en El la au
téntica interpretación, porque El es el Camino, la Verdad, la 
Luz, el Perdón, el Amor. En El adquieren significado todos los 
signos, que no serían comprensibles si no estuvieran directamen
te referidos a su persona, ya que su función es precisamente 
manifestar visiblemente el misterio personal de Cristo y condu
cir al hombre hasta su misterio.

Su persona es para la fe el “ m otivo de credibilidad” . No es que los 
milagros y las profecías, las señales de su misión, el “ dedo de D ios”  
en él, sean algo superfluo. Son cosas necesarias, porque en ellas 
se expresa lo  que la persona es. Pero sólo en el m arco del encuen
tro viviente con  la persona adquieren eficacia com o “ señales” , com o 
pruebas de credibilidad.654

Cristo es el Signo, la manifestación de la Plenitud del amor 
de Dios que se da al hombre, hasta entregar su propio Hijo a la 
muerte redentora.

c. La Iglesia signo al servicio del Signo

Si la Dei Verbum muestra a Cristo como Plenitud de la reve
lación y com o Signo definitivo y supremo del amor del Padre, 
la Lumen Gentium describe a la Iglesia com o signo permanente 
de la presencia de Cristo en la historia. La Iglesia es inseparable 
de Cristo y constituye un signo de Cristo en el mundo, pero un 
signo que a lo largo de la historia debe purificarse para hacer 
resplandecer en el mundo el Signo de Cristo.655

6 5 3 .Para ampliar este análisis de la presentación de la doctrina del Va
ticano II, Cf. ID. Cristo y  la Iglesia signos de salvación Capítulo III.

654.TRU TSCH  J. - PFAM M ATTER J., “ La fe ”  MySal I 927.
6 5 5 .Cf. LG 1. 15
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La Iglesia es un signo que lleva a Cristo, porque es signo 
de salvación;656 porque representa y comunica la gracia a través 
de la fe y de los sacramentos; porque representa y simboliza 
la unión de los hombres con Dios y la unión de los hombres 
entre sí. Por ello la Iglesia es signo de credibilidad en cuanto que 
es la epifanía, históricamente observable, de la venida de la 
salvación en Cristo, a través de su fidelidad a la vocación a la 
santidad y de la vivencia plena de la unión con Dios y de los 
hombres entre sí. Su vida de testimonio permanente del amor 
de Cristo, a través de la caridad de todos sus miembros, es el 
lugar de manifestación visible de que la salvación de Cristo está 
continuamente presente, pues así como la persona de Cristo 
irradia el Signo de la presencia de Dios en la historia y de la 
gloria del Hijo de Dios, asimismo la Iglesia con la irradiación 
de todo su ser, pero principalmente con el signo de la unidad 
en la caridad, llama al hombre de hoy a recibir su mensaje y 
su misión como proveniente de Cristo.657

Por implicar necesariamente el testimonio de todos los 
fieles cristianos, la Iglesia como signo no puede olvidar su es
tructura teándrica.658 Ella es la salvación misma de Cristo en 
la forma de su cuerpo social, pero que está llena del Espíritu 
Santo que la anima e impulsa constantemente.

De ahí entonces que la credibilidad de la Igleisa no es 
simplemente objetiva, sino también subjetiva, es decir, no se 
trata únicamente de la Iglesia desde el plano ontológico en 
cuanto que por su maravillosa expansión, su eminente santidad, 
su inagotable fecundidad, su unidad católica y su inquebranta
ble estabilidad659 hacen de la Iglesia un signo análogo al de 
Cristo, sino también desde el plano del testimonio personal de 
quienes conformamos la Iglesia, pues ella no es algo abstracto 
que se sitúa fuera de los cristianos, sino que es el pueblo de 
Dios en su globalidad. Esto quiere decir que son los cristianos 
mismos, con su vida santa, con su comunión cristiana, con su 
vida de unidad y de caridad, los que hacen visible el signo de la 
Iglesia.

6 5 6 .Cf. LG 9. 48
6 5 7 .Cf. LATO U RELLE R ., Teología de la revelación  517 - 5 2 4 ; ID.,

Cristo y  la Iglesia signos de salvación capítulo IV.
6 5 8 .Cf. LG 8 § 1 
659-C f. Ds 1794

355www.freelibros.com



P. O C T A V I O  R U I Z  A R E N A S

Esta es, precisamente, una de las novedades del Vaticano 
II al desarrollar lo que significa el signo de la Iglesia. El Conci
lio en muchos textos hace una llamada a todos los miembros 
de la Iglesia para que con la transformación de su vida den tes
timonio de la salvación que nos ha traído Cristo,660 pues cuando 
la Iglesia conduce una vida santa, digna de la vocación a la que 
ha sido llamada, se convierte en signo de la presencia de Dios 
en el mundo.661

Ningún miembro de la Iglesia puede eximirse de esta respon
sabilidad: Obispos,662 sacerdotes,663 religiosos,664 laicos665 
están llamados “ a manifestar con el ejemplo de su vida y el 
testimonio de la palabra el hombre nuevo de que se revistieron 
por el bautismo y la virtud del Espíritu Santo, por quien han 
sido fortalecidos con la confirmación, de tal forma que todos 
los demás, al contemplar sus buenas obras, glorifiquen al Padre 
(cf. Mt. 5,16) y perciban el sentido auténtico de la vida y el 
vínculo de la unión de los hombres” .666 Este testimonio se debe 
dar particularmente a través del servicio de la caridad.667 Más 
aún, en este campo del testimonio, las distintas comunidades 
eclesiales deben empeñarse particularmente para que su viven
cia eclesial sea un constante signo de la presencia de Cristo en 
la historia y, al mismo tiempo, ayuden a introducir en la vida 
motivaciones evangélicas en busca del crecimiento de Cristo.668 
Las comunidades eclesiales de base ocupan aquí un puesto pri
mordial.669

d. Unidad del Signo

Puesto que Cristo es el Signo por excelencia de toda la re
velación y del que brotan los demás signos, formando en El una

6 6 0 .Cf. LG 35
661. Cf. AG 15
6 6 2 .Cf. CD 30
6 6 3 .Cf. LG 41. 28. PO 3
664. Cf. PC 25
665. Cf. LG 38 ; A A  3
666. AG 11
667. Cf. LG 42 ; CD 30
668. Cf. Puebla 100
669. Cf. Puebla 641 - 643
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síntesis armoniosa y coherente, tenemos entonces que saber 
mirar este Signo en todas sus dimensiones. En efecto, el único 
Signo total es el Signo de Cristo visto a través de la Iglesia, que 
es sacramento de Cristo, o signo del Signo. En otras palabras, 
el Signo total es Cristo en la Iglesia.

Entre Cristo y la Iglesia existe una relación profunda, ella 
es el Cuerpo de Cristo, la Esposa, que a través de los siglos tiene 
la misión de anunciar y ofrecer la salvación y que debe hacer 
presente el misterio de Cristo, como significante y creíble para 
el hombre de hoy.

Cristo es el Signo, la manifestación de la plenitud del amor 
de Dios, que se dona al hombre hasta el punto de entregar a su 
propio Hijo en muerte redentora. Ese Signo se sigue actualizan
do perennemente en la Iglesia, a través de las acciones sacramen
tales con las que ella transmite los dones salvíficos, y también 
por medio de la entrega generosa de cada uno de sus miembros.

En este misterio del Cristo total encontramos al Dios que 
se ha hecho hombre, que vivió una vida santa, que amó y tuvo 
misericordia, que acogió al pecador, que predicó una vida nueva, 
murió y resucitó, porque sólo así su presencia entre los hom
bres, mediante esos gestos y palabras que la manifiestan, puede 
ser comprendida y aceptada como el único gesto de aquel 
eterno e interminable amor con el que el Padre ama a todos los 
hombres. De esta manera, Cristo, en el misterio de la Encarna
ción, es el Signo de la credibilidad que está impreso hoy en el 
misterio de la Iglesia. Cristo y la Iglesia son la manifestación de 
ese único amor del Padre que continuamente se revela a los 
hombres.670

2. Las nuevas perspectivas en el estudio de la credibilidad

La credibilidad de la revelación, —es decir, la búsqueda de 
los instrumentos y mediaciones por medio de los cuales el men
saje cristiano, fiel a su núcleo esencial y vital, puede ser aún 
hoy comprendido en su esencialidad y globalidad, pero sobre to

670. Este punto ha sido particularmente desarrollado en el libro de von 
BALTH ASAR H.U., Sólo el amor es digno de fe  (Salamanca 1971).
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do puede provocar al hombre contemporáneo pidiéndole el 
asentimiento de la fe671, ha sido objeto de una gran amplia
ción de mira a partir del Vaticano II.

Como ya hemos dicho, la credibilidad de la revelación está 
íntimamente ligada al acto de fe, que supone la aceptación gra
tuita de la salvación obrada por Cristo, la comprensión de ésta 
a la luz de la gracia y la decisión libre de seguir a Cristo. Es
tos tres momentos tienen que encontrar una respuesta en la 
teología fundamental al presentar la credibilidad, para que no 
se quede únicamente con una presunta justificación de los con
tenidos de la fe ante la razón. La credibilidad debe entonces 
abarcar todo el acto de fe, para mostrar que no sólo es razona
ble y creíble, sino que el Signo de credibilidad, Cristo, es his
tóricamente fundado y que comporta un estímulo constante 
para llevar a una decisión de vida, porque tiene un sentido para 
el hombre contemporáneo. De esta manera la credibilidad no 
se interesa solamente del contenido de la revelación, sino que 
debe llevar a descubrir el por qué creemos.

No es solamente la credibilidad de un mensaje, de una doctrina, ya 
que la revelación en cuestión no es la de una ideología, sino la de una 
realidad histórica y personal que cambia el sentido de la historia y 
del hom bre, o  sea, la epifanía de Dios en Jesús. 677

Así, pues, la teología fundamental intenta hoy acercarse 
a este problema desde una triple perspectiva: histórica-herme- 
néutica, antropológica y teológica-semiológica, para poder esta
blecer que Jesús, por una parte, no sólo pertenece a la realidad 
de la historia humana, sino que además es cognoscible; por otra 
parte, que no solamente se puede acceder a su mensaje, sino 
que éste descifra y da sentido a la condición humana y, final
mente, que Jesús no predicó únicamente como el enviado del 
Padre, sino que en su vida, en su muerte y en su resurrección 
hay signos de su identidad de Dios-entre-nosotros. Todo esto, 
por consiguiente, debe llevar a hacer comprender el contenido 
inmutable del mensaje salvífico, a acoger la verdad de Cristo

6 7 1 .Cf. FISICHELLA R ., Hans Urs von Balthasar. Dinámica d ell ’amore e 
credibilitá del cristianesim o”  (R om a 1981) 40.

672. LATOURELLE R ., “ Nueva imagen de la fundamental”  en LATO U 
RELLE R . - O ’COLLINS G ., Problemas y  perspectivas de teología  
fundamental (Salamanca 1982) 88.
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como proveniente de Dios y a provocar una respuesta de fe, 
que sea verdadera aceptación de Jesús de Nazaret como el Cristo 
Hijo de Dios, y que se manifieste en una opción radical de vida 
en el seguimiento de Jesús.673

a. Perspectiva histórica-hermenéutica

El primer momento del estudio de la credibilidad se refiere 
a la historicidad misma del Signo. Este punto es de capital im
portancia, puesto que si Dios se ha revelado en Jesús a través 
de sus palabras, de sus obras y de su presencia entre los hom
bres, más aún, haciéndose hombre e irrumpiendo en la historia, 
es necesario poder determinar, por medio del análisis histórico- 
crítico de los evangelios, en qué forma y en qué medida se 
puede captar esa manifestación de Dios.

El estudio de este problema es uno de los temas que mayor 
interés ha suscitado a lo largo de este siglo, ya que con los avan
ces de las ciencias bíblicas y la aplicación de los modernos sis
temas de investigación histórica y la crítica textual, se ha lle
gado a poder determinar las distintas etapas de redacción de 
los evangelios y a descubrir las formas de tradición que allí se 
encuentran, de tal manera que se puede verificar no sólo la his

673. Ultimamente quien más ha trabajado en el desarrollo de esta temáti
ca, abordando las diferentes perspectivas de la credibilidad, ha sido 
el P. RENE LATO U RELLE. En efecto, no sólo se ha preocupado por 
dar una visión integral de la temática de la revelación en su libro T eo
logía de la revelación (Salamanca 1966), sino que a partir de allí ha 
seguido ampliando el estudio de la credibilidad, el cual se encuentra 
en los siguientes volúmenes Cristo y  la Iglesia signos de salvación 
(Salamanca 1971), en el que da una panorámica de la nueva com pren
sión de los signos fundamentales de la revelación; A Jesús el Cristo 
p or  los evangelios (Salamanca 1982) en donde estudia cóm o y en qué 
medida puede el hom bre alcanzar el acontecim iento de la intervención 
de Dios en la historia; El hom bre y sus problem as a la luz de Cristo 
(Salamanca 1984), allí aborda el m om ento antropológico de la credi
bilidad, m ostrando cóm o  la irrupción de Cristo revela al propio hom 
bre, lo descifra, lo  interpreta y transfigura; Miracles de Jésus et  
théologie des miracles (Montreal/Paris 1986), en donde hace una 
hermenéutica de los signos particulares que llevan al reconocim iento 
del Signo. Estas obras constituyen un aporte valioso en la teología 
fundamental y son libros básicos para la com prensión de esta V 
parte.
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toricidad de Jesús, sino también encontrar lo que fue su predica
ción original, sus intenciones mesiánicas, sus obras prodigiosas, 
su muerte y resurrección, com o sucesos verdaderamente acae
cidos, que tienen un fundamento histórico y que, por consi
guiente, no son invención piadosa de la comunidad cristiana.

Este estudio del carácter histórico ha llevado igualmente a 
plantear la cuestión hermenéutica, en cuanto que la relectura 
del acontecimiento de Jesús y de su vida terrena a la luz de la 
resurrección, desencadenó un proceso de interpretación que se 
encuentra inscrito en el mismo texto de los evangelios. Por 
ello hay que intentar levantar esas interpretaciones pos-pascua
les, para llegar a la palabra y a las obras mismas de Jesús, sin 
olvidar que la interpretación pospascual no es capricho de los 
autores, sino el principio de lectura que parte del mismo Cristo 
para hacer entender la realidad de su persona y de su misión674.

b. Perspectiva antropológica

Para la credibilidad de la revelación no basta con estudiar 
los orígenes históricos del cristianismo, vistos desde una pers
pectiva del pasado, pues la irrupción de Dios en la historia, la 
revelación misma, es siempre actual e interesa al hombre de hoy, 
ya que viene a descifrar el misterio de la vocación humana. 
De esta manera la teología fundamental debe preocuparse 
por mostrar que el mensaje de los evangelios se refiere al hom
bre y a los problemas fundamentales de su existencia, que existe 
un vínculo estrecho entre el misterio de Cristo y el misterio del 
hombre y que Cristo es la clave de comprensión de la existencia 
humana, de tal manera que el hombre sólo tiene sentido en 
Jesucristo.

Desde el punto de vista antropológico hay que tratar de res
ponder a la siguiente pregunta: ¿responden Jesús y su mensaje a 
la cuestión radical del sentido de la existencia humana?675

674. Cf. ID., A Jesús el Cristo por los evangelios 13 - 14.
675. Cf. Ibid., 14-15; Id., “ Nueva imagen de la fundamental”  81 ; ID. 

El hom bre y  sus problem as a la luz de Cristo 9-13.
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c. Perspectiva teológica-semiológica

El análisis histórico y luego el antropológico, aunque son 
muy importantes para la fundamentación de la credibilidad de 
la revelación, no llegan, sin embargo, a explicar el por qué de la 
maravillosa iniciativa del amor de Dios. Ellos presentan aspec
tos de la credibilidad de la revelación desde un punto de vista 
que ciertamente interesa al hombre contemporáneo, pero que 
no pueden penetrar el misterio mismo de Cristo. Para ello es ne
cesario recurrir a la teología propiamente dicha, para que expli
que desde su método propio y con los auxilios de los nuevos 
adelantos en el campo de la investigación, el significado de la 
persona de Cristo, como presencia de Dios entre nosotros, y 
de los signos676 que brotan de El para manifestar su identidad 
y que lo hacen reconocer como el Signo de credibilidad.

El estudio de esos signos dirigidos por Dios para ayudar al 
hombre a identificar a Cristo como el Hijo del Padre, como el

6 7 6 .En ia filosofía  el “ signo”  ha pasado por múltiples significaciones. 
En la antigüedad la filosofía  estoica definió el signo com o  aquello 
que parece revelar algo; posteriorm ente Sto. Tom ás lo  consideró 
com o la causa sensible de un efecto escondido (cf. STh I q. 70 a. 2- 
II - II q. 15 a. 2). Más recientemente F. de Saussure en su obra Cours 
de linguistique général entendió por signo aquello que une al signi
ficante con  lo  significado. Partiendo de allí se han dado innumera
bles definiciones en las que entran variados elementos: 1) su mutabi
lidad y estabilidad histórica; 2) su relación con  el ob jeto  significan
te, a partir de la cual el signo puede tener un valor indicativo, es de
cir una conexión  espacio temporal con  el ob jeto  que significa, o  un 
valor sim bólico, en cu yo  caso el signo viene establecido convencional
mente, o  un valor imaginativo que hace 'alusión a un contenido pos
terior, o un valor estético; 3) su relación con  la esfera de la com unica
ción interpersonal entre quien emite el signo y quien lo  recibe. De 
esta manera la utilización de los signos tiende a crear una relación 
interpersonal que llama a una respuesta y , por lo  tanto, a una deci
sión, ya sea de aceptación, ya sea de rechazo. Para que un signo sea 
verdaderamente “ significativo”  se debe, por consiguiente, poder per
cibir sensiblemente, de acuerdo con  las normales actitudes cognos
citivas del hom bre; debe estar en un contexto  histórico y socio-cul
tura! determinado; debe tener un sentido en sí mismo y en relación 
con un significado que lo trasciende; y debe ser, al mismo tiempo, 
un signo universal. Cf. ECO U., Tratado de sem iótica general (Bar
celona 1977); BARTHES R ., Elem entos de sem iología  (Madrid 
1971); GIRAU D P., La semántica (Madrid 1960 ); MERLEAU - 
PONTY M., Signos (Barcelona 1964); M ORRIS CH. W., Fundamen
tación de la teoría de los signos. (Madrid 1958).
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Salvador, com o el Dios en medio de nosotros, es uno de los 
momentos más importantes de este campo de la credibilidad, 
pues es cuando nos acercamos propiamente al misterio, que no 
puede ser descifrado por la filosofía o la historia, sino que ne
cesita de la revelación y de la fe como puntos de partida para 
una reflexión que pueda llevar a discernir ese acontecimiento, 
a conocer los signos y a comunicarlos en un lenguaje inteli
gible.

En este campo ocurre, sin embargo, aprovechar también 
la semiología,677 dado que el estudio de la credibilidad supone 
profundizar en la significatividad de la revelación. En efecto, 
la teología tiene necesidad de utilizar el lenguaje, el cual antes 
de ser expresión de la fe, es expresión de un contenido filosó
fico que establece la comunicación humana y permite su con
frontación científica. De ahí que la teología fundamental tie
ne que buscar un lenguaje siempre más de acuerdo con cada 
época, de tal manera que permita al hombre acercarse al conte
nido de la revelación, la cual nunca podrá ser encerrada en un 
determinado sistema lingüístico, ya que ella supera y trascien
de cualquier filosofía. Por esto, entonces, la teología tiene que 
servirse de la ayuda de la semiología para poder determinar 
en qué modo los signos y el significado de su contenido pueden 
acreditar el mensaje cristiano.

La utilización de estas nuevas mediaciones científicas no 
puede, sin embargo, quitar a la teología lo específico de su 
reflexión, pues no podemos acercarnos a la revelación como 
un simple fenómeno de lenguaje, ya que ella, aunque utilice 
palabras humanas, contiene la palabra de Dios; se trata, por con-

6 7 7 .La sem iología es la ciencia que estudia la vida de los signos en el cua
dro de la vida social. A  través de ella se pueden determinar en qué 
consisten los signos y cuáles las leyes que los regulan. Cf. BABOLIN 
S., Sulla funzione comunitaria del Sím bolo  (R om a 1987, PUG). La 
“ sem iolog ía” , o  también “ sem iótica”  o  “ m etalógica” , se divide a su 
vez en tres ramas: 1) la “ sintáctica”  que estudia los signos lingüís
ticos co m o  tales y la relación de ellos entre sí; 2) la “ sem ántica”  que 
estudia la significación de los signos, es decir, la relación de los signos 
con  lo  que significan; 3 ) La “ pragmática”  que se refiere a la relación 
de los signos con  quienes los emplean. Cf. AN ZENBACH ER A ., In tro 
ducción a la filosofía  (Barcelona 1984) 188 - 190.
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siguiente, del lenguaje divino que se dirige al hombre para reve
lar su misterio. Por ello, entonces, el estudio del Signo de la 
revelación no es objeto sólo de la semiología, que busca la rela
ción entre el significado y el significante, sino fundamentalmente 
de la teología que trata de encontrar la verdadera significativi- 
dad de ese acontecimiento revelador, es decir, trata de poner 
en una relación vital con el Signo, de tal manera que provoque 
una decisión, puesto que el Signo de la revelación es una perso
na: Cristo Jesús.

3. Búsqueda de la significatividad de la revelación

La teología, después de haber presentado la realidad de 
Cristo y la Iglesia como el Signo de la revelación, ha comen
zado a tratar de concretar el valor de este Signo y de los signos 
de credibilidad, para que el anuncio del evangelio aparezca 
realmente como significante para el hombre, le dé sentido a 
su existencia y, por lo tanto, sea tenido como digno de ser 
aceptado y creído con una opción total de fe.

Los intentos de reflexión en este campo han sido múlti
ples y el interés ha sido el de tratar de buscar unas mediacio
nes entre el mensaje evangélico y su comprensión en el mo
mento actual, colocando así el acento en aquellos aspectos de 
la Buena Nueva que más pueden tocar la sensibilidad del hom
bre en su contexto presente.

a. Algunas corrientes teológicas contemporáneas

En los últimos años varios teólogos han querido presentar 
el mensaje cristiano como algo digno de ser acreditado ante el 
hombre de hoy, de tal manera que aparezca como un aconte
cimiento siempre actual que llama al hombre a dar una respues
ta vital.

1) J.B. Metz

Los esfuerzos teológicos han ido por diversos carriles. 
Metz,678 por su parte, ha intentado individuar en la comunidad

6 7 8 .Cf. M ETZ J.B., Teología del mundo. A llí el autor hace un análi
sis am plio de esta problemática y dedica buena parte de su obra para 
desarrollar lo  que él llama la teología política.
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política el lugar privilegiado donde se puede hacer creíble el 
cristianismo, ya que es allí donde se encuentra el ambiente 
vital del hombre y, por consiguiente, donde la palabra de Dios 
debe ser interpelante y provocadora de una respuesta. En medio 
de la comunidad política, la fe cristiana debe aparecer com o 
un signo escatológico que invita a vivir las promesas futuras 
en las condiciones del hoy histórico. De ahí, entonces, que la 
Iglesia, fiel a la historia, debe colaborar en la construcción de 
un mundo nuevo, cumpliendo su función crítico - liberadora, 
ya que ella, como portadora del amor de Dios, debe extender 
su juicio crítico a todo abuso de poder y debe hacer crecer la 
nueva conciencia de los hombres para que se haga posible la 
transformación de sus relaciones con el mundo, actualizando a 
cada instante el acontecimiento escatológico a través del recuer
do de Jesús.

2) J. Moltmann

Un aporte también significativo ha sido el de Moltmann679, 
el cual insiste en que el creyente mismo debe llegar a ser signo 
concreto de la promesa divina en el mundo, signo de la esperan
za futura en Cristo. De esta premisa deriva el compromiso po
lítico del creyente, necesario para hacer creíble el anuncio del 
evangelio, ya que debe vivir en el horizonte de la esperanza 
escatológica que lo hace capaz de rechazar el conformismo y la 
pasividad y lo impulsa a hacer de su existencia una presencia 
viva del signo de credibilidad, que tiene algo que decir al mundo 
y a la historia. Para cumplir esta función, el cristiano debe 
aceptar los sufrimientos que están en conexión con las contra
dicciones de la realidad, de tal manera que se presente ante el 
mundo com o portador de la “ ignominia” de Cristo, puesto que 
Cristo es un Dios crucificado, es el Dios de los pobres, de los 
oprimidos y de los humillados. El signo de la Cruz, vivido por 
el cristiano, será motivo de credibilidad para el mundo de hoy.

6 7 9 .Cf. M OLTM ANN J., Teología de la esperanza. En este libro es d on 
de principalmente se refiere a esta temática.
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3) K. Rahner

A partir de su método transcendental, Rahner680 hacer ver 
que toda afirmación sobre Dios se convierte en una afirma
ción sobre el hombre, de tal manera que para que haya una ma
yor comprensión del mensaje salvífico, éste se debe explicitar en 
una significación humana actual. El hombre, en efecto, es ca
paz de entender su realidad y de entrar en relación con el Abso
luto, para comprender allí su problema y para hacer significa
tiva su existencia histórica. De ahí nace la tarea del cristianismo: 
hacer siempre referencia a su experiencia de Dios y solicitar 
al hombre que la descubra en sí mismo, la acoja y profese en su 
objetividad verbal y social refiriéndola a Cristo, que es su fun
damento. Y com o Cristo es histórico y vive en la historia de 
los hombres, el cristiano tiene que dar testimonio de esa expe
riencia, siendo fiel a la historia y abierto al futuro y a la Tras
cendencia.

Ahora bien, la santidad de la Iglesia y el martirio son los que 
hacen creíble la salvación realizada en Cristo, es decir, son los 
signos auténticos e inconfundibles para la credibilidad del cris
tianismo en el mundo de hoy. Por la santidad de la Iglesia se 
proclama no sólo que Dios ha prometido la salvación y la ha rea
lizado en Cristo, sino que se encuentra de manera verificable 
en la historia. Pero la Iglesia, por ser una realidad que vive 
históricamente y por ser al mismo tiempo una afirmación de 1a 
fe escatológica necesita purificarse continuamente del pecado 
para hacer resplandecer la victoria de la Gracia. Por el martirio 
se da testimonio de esa santidad mediante la muerte libremente 
aceptada, como opción de la verdadera libertad y como acep
tación del misterio de la muerte a la luz de la fe y del amor. 
Allí, abandonándose por la fe, la esperanza y el amor, en Cristo 
que ha vencido la muerte, se muestra la indisolubilidad que hay 
entre la persona y la profesión de la fe, que se realiza en la Igle
sia, por la Iglesia y desde la Iglesia para el mundo entero.

6 8 0 .Cf. RAH NER K ., Escritos de teología  vol III y  IV ; ID ., Curso funda
mental sobre la fe. Introducción  al con cep to  de cristianismo.
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4) H.U. von Balthasar

Con von Balthasar681 el tema de la credibilidad se vuelve 
a centrar en la persona de Cristo, particularmente en el misterio 
global de la Encarnación. Dios se hace conocer como Amor en 
su Hijo Jesucristo, de tal manera que a través de su humanidad, 
su nacimiento, sus sufrimientos, su muerte y resurrección se 
llega a la esencia misma de Dios, que es el amor. De ahí que la 
Encarnación es el gesto de ese interminable amor con el que el 
Padre ama a todos los hombres.

La vida de Cristo se presenta como una misión recibida del 
Padre, aceptada en la obediencia filial, la cual confirma la radi- 
calidad de sus palabras y funda en sí la credibilidad de su men
saje, sin tener que referirse a otros signos fuera de él. La obe
diencia de Cristo y su kénosis son entonces los signos incontes
tables del amor de Dios, porque a través de ellos Dios revela su 
amor en la carne y en la sangre del sacrificio de su Hijo. El 
amor, por consiguiente, es el criterio de autenticidad de la reve
lación, porque manifiesta a un Dios que se revela y nos deja 
libres para que en el amor nos hagamos libres. Pero hay que te
ner en cuenta que el amor que revela Cristo no es el simple 
amor humano, sino el amor divino, que es amor trinitario y 
que constituye el analogado principal de toda forma de amor.

La Iglesia, por su parte, com o Cuerpo y Esposa de Cristo 
viene a completar esa encarnación de Dios, como mediación 
de la forma de la revelación de Dios en Cristo Jesús que conti
núa hoy en el mundo. Ella, por lo tanto, tiene también una mi
sión que debe cumplir en la obediencia al Espíritu, poniéndose 
al servicio de toda la humanidad para ofrecerle la salvación del 
Señor, y en la voluntad de seguir a Jesús hasta la cruz, parti
cipando por medio de todos sus miembros de los sufrimientos 
de Cristo para la redención de la humanidad. La expresión más 
alta de ello es el martirio, que no sólo expresa la forma más 
grande del amor, a imitación de Cristo, sino que da testimonio 
al no creyente de que se puede dar significado a la muerte en 
nombre de la fe, y de que se puede entregar la propia vida por

681. Cf. von BA LTH ASAR H.U., Sólo el amor es digno de fe.
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los hermanos com o ofrecimiento de toda su existencia según 
los consejos evangélicos.

El amor de la Iglesia, por consiguiente, debe ser la respuesta 
continua al amor de su Señor y la expresión viva del amor de 
Cristo que sigue realizándose por la mediación de la Iglesia. 
El cristiano, entonces, no sólo contempla el amor de Cristo, 
sino que participa activamente de él y a través de ese amor el 
hombre de hoy puede encontrar la credibilidad del cristia-

5) R. Latourelle

A lo largo de sus obras683 el Padre Latourelle se ha preocu
pado por desarrollar ampliamente los distintos aspectos de la 
credibilidad de la revelación. Señalando a Cristo y la Iglesia 
como el Signo pleno de la revelación, ha hecho luego un aná
lisis de su verificación histórica, de su significatividad para el 
hombre y del valor de los signos que ayudan a descubrir el 
Signo.684

A partir del planteamiento de la cuestión del sentido de la 
existencia humana en su contexto contemporáneo frente a 
Cristo y a su mensaje, intenta mostrar cómo a pesar de los terri
bles problemas que debe afrontar el hombre, sin embargo és
tos sirven de puntos de inserción para el evangelio y constitu
yen una oportunidad para un encuentro y un diálogo con Cris
to, ya que El ofrece una solución a los problemas del hombre.

Cristo, en efecto, tiene algo que decir al hombre contempo
ráneo, ya que frente a la soledad y al aislamiento que a menudo 
debe soportar, El, que es el Dios-con-nosotros, da un nuevo

6 8 2 .Para una presentación com pleta de tod o  el aporte teológico de V on  
Balthasar en este cam po, cf. FISICHELLA R., Hans Urs von Baltha- 
sar, Dinámica d ell’amore e credibilitá del cristianesimo (Rom a 1981).

683. Cf. nota 673.
684. En este com entario nos limitaremos al análisis antropológico de la 

credibilidad, que se encuentra desarrollado en LATOURELLE R., 
El hom bre y sus problem as a la luz de Cristo. Los otros aspectos serán 
com entados en los capítulos siguientes.
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sentido a esa experiencia y ofrece la salvación, pues al asumir 
nuestras soledades, y, sobre todo, al llevarlas con amor, unido al 
Padre incluso en el abismo del abandono y del silencio de Dios, 
nos ha introducido también a nosotros en la comunión con el 
Padre; frente al trabajo que amenaza con deshumanizar al hom
bre, Cristo presenta un sentido pascual del esfuerzo humano, 
que contribuye a la unificación de la humanidad; frente al mis
terio indescifrable del mal y la realidad del pecado, El se presen
ta com o el vencedor del mal a través de un amor que es más 
grande que el odio, pues ante el drama del hombre que no es 
capaz de creer en el amor que Dios le tiene, la respuesta de Dios 
es el rostro desfigurado de su Hijo, crucificado por nosotros; 
frente a la carencia de verdadera libertad y a las ansias de libe
ración que tiene el hombre, Cristo presenta la verdadera liber
tad e invita a su seguimiento, abriendo horizontes que tras
cienden nuestras preocupaciones terrenas; frente al drama de 
la muerte, que cuestiona permanentemente la existencia huma
na, El sufrió nuestra muerte en la expresión suprema de la su
misión a Dios y por su entrega total al Padre y por su esperan
za en El, venció a la muerte, transformándola en la entrega de 
todo el hombre a Dios para participar de su vida divina.

Cristo, pues, es la única y verdadera interpretación del 
hombre, que viene a manifestar a la humanidad la verdad pro
funda sobre él mismo. El no sólo da sentido a la condición 
humana, explicándole al hombre su vocación de hijo, llamado 
por la gracia a la vida y a la gloria de Dios, sino que ilumina al 
hombre para que pueda afrontar sus problemas. De esta mane
ra la credibilidad de la revelación aparece más nítida, pues la 
realidad de Jesús y su mensaje vienen a responder a la cuestión 
radical del sentido de la existencia humana.

b. La  c re d ib i l id a d  en A m é r ic a  L a tin a
Una de las preocupaciones más sentidas en la actual re

flexión y práctica pastoral de América Latina es precisamente 
la relativa a la credibilidad.

La toma de conciencia de la realidad del hombre en nuestro 
continente ha llevado a buscar caminos de evangelización que 
puedan responder de manera viva y concreta a los interrogantes 
profundos que se plantean en medio de la pobreza y la injus
ticia.
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1) El custionamiento inicial

El pueblo latinoamericano es un pueblo profundamente re
ligioso, pero dolorido a causa de hirientes injusticias, de fre
cuentes violaciones de sus derechos, de explotación de unos por 
otros, de tensiones, de luchas fraticidas, de falta grave de equi
librio en la distribución de las riquezas y de los bienes de la 
cultura685 y cuyo clamor de liberación es “ el grito de un pueblo 
que sufre y demanda justicia, libertad, respeto a los derechos 
fundamentales del hombre y de los pueblos” .686

Ante el drama de nuestra realidad social, los interrogantes 
cruciales que han surgido son los siguientes: “ ¿De qué manera 
hablar de un Dios que se revela como amor en una realidad mar
cada por la pobreza y la opresión? ¿Cómo anunciar el Dios de 
la vida a personas que sufren una muerte prematura e injusta? 
¿Cómo reconocer el don gratuito de su amor y de su justicia 
desde el sufrimiento del inocente?” ¿con qué lenguaje se puede 
decir que todos los hombres son hijos de Dios a aquellos a quie
nes no se les respeta su dignidad humana?687

Este cuestionamiento es el que ha llevado a Pastores y a teó
logos a buscar respuestas que puedan hacer ver a Cristo y a la 
Iglesia como signo creíble de la salvación. Los Obispos de 
nuestro continente, reunidos en Medellín, expresaban con cla
ridad esa preocupación:

Hemos visto que nuestro com prom iso más urgente es purificarnos 
en el espíritu del Evangelio todos los miembros e instituciones de la 
Iglesia Católica. Debe terminar la separación entre la fe y la vida, 
porque en Cristo Jesús lo único que cuenta es ‘la fe que obra por m e
dio del am or’ (G al.5 ,6 ).

Este com prom iso nos exige vivir una verdadera pobreza bíblica que 
se exprese en manifestaciones auténticas, signos claros para nuestros 
pueblos. Sólo una pobreza así transparentará a Cristo, Salvador de
los hombres, y descubrirá a Cristo, Señor de la historia (c f  2 Cor. 8 ,9 ) 688

685. Cf. Puebla 27 - 50
686. Cf. Puebla 87
687. Cf. G U TIER REZ G ., Hablar de D ios desde el sufrimiento del ino

cen te  (Lim a 1986) 19-29.
688. M edellín , Mensaje a los pueblos de Am érica Latina.

369www.freelibros.com



P. O C T A V I O  R U I Z  A R E N A S

2) La praxis de Jesús

Para que la presentación de la Buena Nueva pueda tocar a 
los hombres del continente y les dé una respuesta a todas sus 
inquietudes, la reflexión teológica de América Latina ha dado 
un gran impulso a la figura de Jesús en su realidad histórica, 
haciendo ver cómo él ha compartido la vida, las esperanzas y las 
angustias de su pueblo689 y presentándolo com o el gran Libera
dor. No se ha tratado de inventar un nuevo modelo, sino de 
rescatar una de las dimensiones más profundas de su ser, ínti
mamente ligada a su realidad redentora.690

En efecto, al profundizar en el evangelio vemos que Jesús, 
con su mensaje de amor y su dedicación privilegiada por los 
pobres y los que sufren, por los desposeídos y los humille, 
por los marginados y despreciados, es pauta para toda la Igle
sia691, la cual para predicar la Buena Nueva y lograr su propia 
credibilidad tiene que asumir sin ambages y llena de coraje la 
misma praxis de Jesús697

Es por ello que frente al clamor de nuestro continente,'Pue
bla profesó solemnemente que “ Dios está presente, vivo, por 
Jesucristo liberador, en el corazón de América Latina” .693 “ Je
sucristo Liberador” 694 es la expresión que asume la Iglesia 
latinoamericana para presentar el misterio del Verbo encarnado, 
muerto y resucitado que vino a dar sentido a la existencia del 
hombre y a responder a sus angustias. El es el liberador inte
gral,695 en quien se encuentra la alegría perfecta,696 pues la sal
vación que nos ha logrado por su misterio pascual697 da sentido 
a todas las aspiraciones y realizaciones humanas, al mismo

689. Cf. Puebla 176.
690. No obstante, hay que tener en cuenta que en la presentación de este 

aspecto por parte de algunos autores de la teología de la liberación 
se ha ca ído  en reduccionism os que fueron señalados con  precisión 
en la instrucción “ Libertatis Nuntius”  X  6 -12;

691. Cf. Puebla 1141
692. Cf. Puebla 279.
693. Puebla, Mensaje a los pueblos de América Latina n. 9
694. Cf. Puebla 1031.
695. Cf. Puebla 1183
696. Cf. Puebla 1310
697. Cf. Puebla 194
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tiempo que las cuestiona y desborda infinitamente.698 La libe
ración que ha venido a realizar, es liberación de todo lo que 
oprime al hombre, pero sobre todo es liberación del pecado,699 
raíz y fuente de toda opresión, injusticia y discriminación, para 
que el hombre pueda lograr la auténtica liberación.700

Jesús tiene claro que no sólo se trata de liberar a los hombres del pe
cado y de sus dolorosas consecuencias. El sabe bien lo  que hoy  tanto 
se calla en América Latina: que se debe liberar el dolor por el dolor, 
esto es, asumiendo la Cruz y convirtiéndola en fuente de vida pas
cual.701

En este camino ha jugado pepel importante el redescubri
miento del tema evangélico del Reino de Dios, centro de la pre
dicación de Jesús. El Reino es una realidad escatológica, objeto 
de nuestras esperanzas, pero al mismo tiempo realidad de gra
cia y salvación que la Iglesia va incoando desde su presencia 
viva en la historia. El Reino de Dios anunciado e inaugurado 
por Jesús, exige la misericordia y la solidaridad, la conversión, 
la fe, el perdón de los pecados, la liberación integral, la justicia 
y la reconciliación pues los signos mesiánicos de Jesús, que nos 
muestran la presencia del Reino, son signos concretos de ver
dadera liberación y auténtico restablecimiento de la comunión 
con el Padre y con los hermanos.

La presentación viva del Jesús histórico está encaminada 
a lograr un encuentro personal con Jesucristo y a hacer brotar 
un seguimiento radical de El, lo cual supone abrazar su mensa
je y su obra y seguir su mismo camino de amor y misericordia, 
desde la experiencia del sufrimiento, de las necesidades, de la 
fe y de la esperanza de los pobres.

Así, pues, su mensaje de perdón y reconciliación tienen 
que dar luz de esperanza a un mundo que se debate en guerras 
fratricidas y que ha absolutizado la violencia como medio para 
imponer ideas y para lograr botines económicos y políticos; su 
vida de amor y la manifestación en él de un Dios misericordioso

698. Cf. Puebla 353
699. Cf. Puebla 514
700. Cf. Puebla 321.
701. Cf. Puebla 278.
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tienen que llevar al hombre a encontrar un sentido de su exis
tencia en el servicio mutuo, en la autodonación sacrificada, 
en el compartir con generosidad fraterna, en la solidaridad 
constante. Frente al misterio de la muerte y de ésta muchas 
veces anticipada por el hambre y la miseria, o como fruto de la 
violencia o del abuso de poder, o por el irrespeto a una vida 
que tan sólo comienza, Cristo, Señor de la vida, nos debe llevar 
a revalorar la inviolabilidad de nuestro ser y el respeto de toda 
vida humana.

Esta presentación de Cristo liberador ha sido fruto de un 
compromiso real de la Iglesia Latinoamericana en favor de la 
liberación, compromiso que fue asumido en la Asamblea de 
Medellín.702

3) La praxis cristiana de liberación

Ante las condiciones de pobreza y subdesarrollo del conti
nente, la Iglesia ha sentido la urgencia de traducir el Signo de 
Jesús “ en gestos, actitudes y normas que la hagan un signo más 
lúcido y auténtico de su Señor. La pobreza de tantos hermanos 
clama justicia, solidaridad, testimonio, compromiso, esfuerzos 
y superación para el cumplimiento pleno de la misión salvífi
ca encomendada por Cristo” 703.

El amor de preferencia por los pobres ha sido una de las ca
racterísticas fundamentales de esos signos que ha puesto la Igle
sia para poder presentarse como digna de credibilidad en Améri
ca Latina y para hacer más transparente su misión de anunciar 
a todos los hombres la salvación en Cristo. Amor al pobre, para 
servirlo, com o Cristo nos enseñó, y para identificarse cada 
día más plenamente con Cristo pobre y con los pobres.704 Se ha 
tratado de una encarnación más viva y de una verdadera solida
ridad con los pobres del continente, compartiendo su situación, 
sus problemas, sus sufrimientos y anhelos, como presencia li
beradora y vivificante del Espíritu de Cristo.

702. Cf. Medellín I Justicia 3; V Juventud 15; X IV  Pobreza 8-11
703. M edellín X IV  Pobreza 7
704. Cf. Puebla 1134 - 1140; LO 8
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El signo del amor preferencial por los pobres es una forma 
de expresar la praxis cristiana de liberación, la cual no es otra 
cosa que una praxis de amor en cumplimiento del gran manda
miento del Señor,705 y que tiene como objeto el anuncio de Cris
to Salvador, el cual ilumina al hombre acerca de su dignidad y 
lo ayuda en sus esfuerzos de liberación de todas las carencias 
y lo lleva a la comunión con el Padre y los hermanos.706

A través de ese signo se ha querido lograr una síntesis viva 
entre evangelización y liberación, en la que se puede mostrar 
la fuerza liberadora del evangelio, que impulsa y guía al pueblo 
cristiano, para que unido en el amor y la caridad, en el testi
monio y la solidaridad, alcance su propia liberación.

La Iglesia, por consiguiente, ha querido mostrar su reali
dad de misterio de comunión707 por medio de su fraternidad y 
solidaridad708, a través de las cuales todos puedan ir reconocien
do al Cristo Jesús de los evangelios, que hace presente a un Dios 
que ofrece su amor liberador, para que todos los hombres vi
van su dignidad humana y alcancen su futura glorificación. Se 
ha tratado, por lo tanto, de una nueva experiencia de Dios, de 
una vivencia comunitaria, de un compromiso cristiano en la 
práctica cotidiana, buscando en esa praxis cristiana un nuevo 
modo de ser cristiano que dé razón a las esperanzas de nuestro 
pueblo.

Esta praxis de la Iglesia se ha desarrollado e impulsado 
sobre todo en las comunidades eclesiales de base, “ expresión 
del amor preferente de la Iglesia por el pueblo sencillo” 709, 
en las que celebrando la Palabra y nutriéndose con la Eucaris
tía, realizan esa palabra en la vida, a'través de la solidaridad 
y compromiso con el mandamiento nuevo del Señor y procuran 
una vida más evangélica en el seno del pueblo, con la participa
ción viva y activa de todos sus miembros, convirtiéndose en ver
daderos agentes de evangelización y promotores de un cambio

705. Cf. CDF “ Instrucción sobre libertad cristiana y liberación”  n. 71
706. Cf. Puebla 1153 ; JUAN PABLO II, Discurso a los Obispos del Brasil 

en visita ad limina (17 septiembre 1985) nn. 6 - 7.
707. Cf. Puebla 214 - 216
708. Cf. Puebla 243
709. Cf. Puebla 643

373www.freelibros.com



P. O C T A V I O  R U I Z  A R E N A S

social tan urgente y necesario.710 Con su praxis cristiana se bus
ca tomar en serio la interpelación de la miseria y de las injusti
cias que sufren gran parte de las mayorías pobres del continen
te, por fidelidad al Evangelio y a la propia misión de la Iglesia.

4) Implicaciones de la praxis cristiana

El anuncio de Cristo y de su obra de redención es la misión 
propia de la Iglesia. Para encarnar ese anuncio, la Iglesia ha asu
mido una auténtica praxis de liberación integral, a través de la 
cual defiende la dignidad de la persona humana711 y sus dere
chos,712 lucha por la promoción del hombre,713 denuncia los 
abusos cometidos contra él,714 defiende la justicia,715 construye 
la unidad716 y la hermandad entre los diversos grupos sociales,717 
ayuda al bien común ante todo en favor de los más pobres.718 
Todas estas tareas las asume como parte integral de sumisión,719 
a fin de poder ofrecer al hombre las condiciones requeridas 
para el ejercicio de uña auténtica libertad humana720 que lo haga 
tender hacia el Bien Supremo.721 De esta manera la Iglesia quiere 
empeñarse en una tarea de liberación total722 e integral723 de la 
persona humana, contribuyendo así a la construcción del Rei
no último y definitivo.724

El amor, “ la ley fundamental de la perfección  humana, y por lo 
tanto de la transformación del m u n do”  (GS 38) no es solamente 
el mandato supremo del Señor; es también el dinamismo que debe 
m over a los cristianos a realizar la justicia en el m undo, teniendo com o 
fundam ento la verdad y co m o  signo la libertad.

71 0 .Cf. Puebla 629. 641. 642. 648.
71 1 .Cf. Puebla 316 - 33 9 ; 476 ; 1223
7 1 2 .Cf. Puebla 1269
7 1 3 .Cf. Puebla 470 -4 7 1
714.C f. Puebla 338. 1305
7 1 5 .Cf. Puebla 827. 1254; PABLO VI, Homilía en el día del Desarrollo 

(Bogotá, 23 de A gosto de 1968) AA S LX (19 68 ) 626 - 627; CDF 
“ Instrucción sobre libertad cristiana y liberación”  n. 77

7 1 6 .Cf. Puebla 151
7 1 7 .Cf. Puebla 317
7 1 8 .Cf. ibid.
7 1 9 .Cf. CD F-“ Instrucción sobre libertad cristiana y liberación”  65. 99
7 2 0 .Cf. Ibid., 31. 60
7 2 1 .Cf. Ibid., 27
7 2 2 .Cf. Puebla 26
7 2 3 .Cf. Puebla 482
7 2 4 .Cf. Puebla 475.
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Así es com o  la Iglesia quiere servir al m undo, irradiando sobre él una 
luz y una vida que sana y eleva la dignidad de la persona humana (c f  
GS 41 ), consolida la unidad de la sociedad (c f  GS 42) y da un sentido 
y un significado más profundo a toda la actividad de los hombres.

(...) Creemos que el amor a Cristo y a nuestros hermanos será no sólo 
la gran fuerza liberadora de la injusticia y la opresión, sino la inspira
dora de la justicia social...725

La Iglesia, al empeñarse en la labor de mejorar y elevar las 
condiciones de la vida humana, por fidelidad al evangelio y 
siguiendo las orientaciones de su doctrina social,726 busca lograr 
el tránsito de condiciones de vida menos humanas a condiciones 
más humanas,727 en donde se elimine la miseria, ya que Dios no 
quiere hombres despreciados, rebajados a una vida infrahuma
na, inmersos en la miseria, sino que quiere creaturas humanas 
e hijos suyos revestidos de la dignidad que les compete.728 Este 
cambio, sin embargo, no se logrará sin una auténtica conver
sión del hombre,729 que luego se expresará en su compromiso 
de vida y testimonio evangélico.

La praxis cristiana con la que la Iglesia quiere ser signo de 
credibilidad, supone además que sea fuente de perdón, de re
conciliación, de misericordia y de fraternidad, de tal manera 
que al responder a los clamores de justicia y a la necesidad de 
solidaridad con el pobre, no se hipoteque a ideologías extra
ñas a la fe,730 sino que se muestre como servidora del evange
lio que quiere proclamar.

En efecto, la Iglesia será creíble a través de su praxis de li
beración únicamente si hace vida el anuncio y la celebración

7 2 5 .M edellín I Justicia 4 - 5
726. Cf. CDF “ Instrucción sobre libertad cristiana y liberación”  80
727. Cf. PABLO VI. Encíclica “ Populorum Progressio”  21
728. Cf. JUAN PABLO II, Discurso a los Obispos del Brasil en visita ad 

limina (30 de septiembre 1985) n. 3
729-C f. M edellín I Justicia 3
730. El trabajo pastoral y el em peño cristiano en el cam po social deben 

aparecer com o  derivados de la fe y no com o  fruto de ideologías. 
Sólo cuando se tiene clara m otivación de fe, de la que deriva el com 
prom iso apostólico global, la pastoral y la acción social podrán im
pregnar de ferm ento evangélico, c f. JUAN PABLO II, Discurso a los 
Obispos del Brasil en visita ad limina (1 marzo 1986) n. 6
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del misterio de Cristo, pues si quiere vivir como Cristo debe 
vivir en El, pero para vivir en El debe vivir como El vivió y nos 
enseñó,731 ya que no basta con contribuir a mejorar la conviven
cia humana, suscitando entre los hombres la solidaridad, sino 
que tiene que presentar y vivir la fuente de ellas que es el amor 
de Dios revelado en Jesucristo.732

Esta credibilidad de la revelación, a través del signo que se 
pone en la auténtica praxis de la Iglesia, debe ser fruto de su 
santidad, pues sólo si los cristianos estamos llenos de Cristo 
y somos dóciles a la acción del Espíritu Santo, podremos entre
garlo al mundo de una manera límpida y daremos credibilidad 
al anuncio.733 Solamente así la acción de la Iglesia por la justi
cia en favor de los pobres y oprimidos tendrá el respaldo de una 
ofrenda personal, a ejemplo de Cristo que nos amó hasta la 
muerte y nos dió nueva vida.

La realización del amor m utuo, expresión inequívoca de una vida 
injertada en Cristo Salvador, es lo  que da credibilidad a nuestra tarea 
de evangelización .734

ACTIVIDADES DE COMPLEMENTACION

1. Profundización del tema
a. LATOURELLE R., Cristo y la Iglesia signos de salva

ción (Salamanca 1971).

b. von BALTHASAR H.U., Sólo el amor es digno de fe 
(Salamanca 1971).

c. RICOEUR P., “ Poética y simbólica” en AA.VV., 
Iniciación a la práctica de la teología I (Madrid 1984) 
43-69.

731. Cf. JUAN PABLO II, Discurso a los Obispos Peruanos en visita ad 
limina (4 octubre 1984) n. 4.

7 3 2 .Cf. JUAN PABLO II, Discurso a los Obispos del Brasil en visita ad 
limina (17 septiembre 1985) n. 5.

733. Cf. JUAN PABLO II, Discurso a los Obispos de Colom bia en visita 
ad limina (25 septiembre 1979) n. 3; Discurso a ios Obispos de Chile 
en visita ad limina (19 octubre 1984) n. 2

7 3 4 .JUAN PABLO II. Discurso a los Obispos de Venezuela en visita ad 
limina (15 noviembre 1979) n. 1
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2. Círculo de estudio
Por grupos de trabajo hacer una presentación sintética de 
los distintos capítulos de LATOURELLE R., El hombre 
y sus problemas a la luz de Cristo (Salamanca 1984).

3. Guía pastoral
A partir de la alocución del Santo Padre, Juan Pablo II, 
convocando a una nueva evangelización de América Latina 
(Santo Domingo, 12 de octubre de 1984): “ Las coordena
das de la evangelización en el pasado y en el futuro de Amé
rica Latina”  (cf. L ’Osservatore Romano, ed. española del 
21 de octubre 1984 pp. 11-14) y teniendo en cuenta los 
elementos que aparecen en los siguientes discursos del Papa 
con ocasión de la visita ad limina publicados en CELAM, 
Juan Pablo II habla a los Obispos de América Latina 
(Bogotá 1986): Venezuela, 15 de noviembre 1979, pp. 
119ss. 30 agosto 1984, pp. 237ss; Bolivia, 7 diciembre 
1984, pp. 300s; Uruguay, 14 enero 1985, pp. 307-309; 
Ecuador, 23 octubre 1984, pp. 262-268; Colombia, 25 sep
tiembre 1979, p. 88; Brasil, 1 marzo 1986, pp. 414-419; 
17 septiembre 1985, pp. 383-391; Chile, 19 octubre 1984, 
pp. 254-260; indicar los pecualiares signos de credibilidad 
que el Papa señala para la nueva evangelización de nuestro 
continente. (Tener en cuenta además las citas de Medellín 
y Puebla que aparecen en el presente capítulo n. 3 b).

4. Liturgia de las Horas
a. S. GREGORIO DE NACIENZO, “ Sirvamos a Cristo en 

la persona de los pobres”  sábado III cuaresma.
b. S. MAXIMO, “ Sin la caridad todo es vanidad de vanida

des”  Domingo VII ordinario.
c. S. IGNACIO DE ANTIOQUIA, “ Ser cristiano no sólo 

de nombre sino de obra”  Lunes X ordinario.
d. S. IGNACIO DE ANTIOQUIA, “ Es necesario no solo 

llamarse cristianos sino serlo en realidad”  domingo XVI 
ordinario.

e. S. GREGORIO DE NIZA, “ Manifestemos a Cristo en 
toda nuestra vida” martes XII ordinario.

BIBLIO GRAFIA: Dado que este capítulo es una introducción general 
a los cuatro capítulos siguientes, remito a la bibliografía que aparece 
al final de cada uno de ellos.
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CAPITULO 14: EL JESUS DE LA HISTORIA Y EL CRISTO 
DE LA FE

Dentro de la credibilidad de la fe cristiana, el primer proble
ma que se nos pone de frente es precisamente el de la histori
cidad. Bien sabemos que la historicidad es uno de los rasgos fun
damentales de la revelación, ya que es en la historia, y en la 
historia concreta de un hombre, por medio de la cual Dios ha 
querido manifestar la Plenitud de su amor y darnos a conocer 
lo más íntimo de su ser. Sin embargo, allí comienza la dificultad 
para un acceso al Jesús de la historia, puesto que no tenemos 
más camino que los evangelios, los cuales al presentarnos la 
figura, el mensaje y las obras de Jesús, al mismo tiempo tra
tan de mostrar la fe de la primera comunidad cristiana735 y fue
ron escritos con una intención kerigmática, catequística y li
túrgica que, ciertamente, influyó en el proceso mismo de la 
redacción. No podemos pensar que los evangelios hayan sido 
actas históricas escritas inmediatamente que sucedieron los 
hechos allí narrados.

Más aún, entre su laboriosa y lenta redacción y la persona 
misma de Jesús transcurrió un tiempo considerable, teniendo en 
cuenta que los evangelios son de los escritos más tardíos del 
Nuevo Testamento, de tal modo que recibieron los influjos de 
la predicación de la comunidad apostólica. Así entonces, se ve 
que primero surgió el kerigma, esto es, la predicación oral 
acerca de la muerte y resurrección del Señor y la proclama
ción de que Jesús de Nazaret es el Mesías y Cristo, para suscitar

735. Cf. KASPER W., Jesús el Cristo (Salamanca 1978) 28-30.
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la fe en el Señor, y sólo después hubo la preocupación de fijar 
por escrito los rasgos de su historia.

Ante esa realidad de los evangelios es legítimo que el creyen
te se pregunte si es posible determinar lo que pertenece al Jesús 
de Nazaret, sus hechos, sus palabras y doctrina, y lo que es inter
pretación de la Iglesia; si el Cristo Señor creído en la fe es el 
mismo Jesús de Nazaret, y si por medio de los evangelios nos 
es posible acceder hasta el mismo Jesús de la historia, a sus pala
bras y obras. En efecto, si fuera imposible llegar hasta Jesús y 
conocer lo que de verdad ha sucedido en la historia, el cristia
nismo perdería su credibilidad y no sería más que una gnosis 
superior736 o una doctrina.

Para poder resolver esta cuestión tan importante para la 
teología fundamental, primero daremos una rápida visión del 
problema, que surgió especialmente a partir del siglo XVIII, 
cuando se rechazó la posición a-crítica que existía frente a los 
evangelios. Luego, pasaremos a mirar cómo y por qué se plan
teó la cuestión en los autores del siglo XIX y comienzos del 
presente, para llegar hasta Bultmann en quien hasta cierto 
punto se cristaliza y se centra el problema.737 A partir de allí 
veremos cuáles fueron las reacciones de Jeremías y Kásemann, 
quienes revalorizaron la importancia del Jesús histórico, y luego 
cuáles han sido los nuevos intentos de la hermenéutica para 
encontrar una nueva significación al hecho de Jesús.

En un segundo momento plantearemos el problema de la 
redacción de los evangelios, viendo cuál ha sido la labor de lo 
que se ha llamado la “ Escuela de las formas”  en la investigación 
de los ambientes vitales de la comunidad pascual que influyeron 
en la elaboración de las distintas perícopas evangélicas; luego

736. Cf. LATOURELLE R ., A  Jesús el Cristo p or  los evangelios (Sala
manca 1982) 14.

7 3 7 .No hay unanimidad por parte de los estudiosos de este tema en la 
co locación  de Bultmann al centro del problem a, ni en la cataloga
ción  de prebultmanianos y posbultmanianos. Sin embargo esa divi
sión parece ser lógica y ayuda a la com prensión del problem a, de 
acuerdo co m o  viene presentada en la obra de Latourelle que se ha 
citado en la nota anterior. •
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estudiaremos muy brevemente los descubrimientos de Schür- 
mann en relación con la comunidad pospascual y lo que a ello 
se ha añadido en la “ Escuela de la redacción” , al llegar a deter
minar la mediación activa de los evangelistas. Terminaremos 
esta parte con una presentación de la doctrina del Vaticano II.

En un tercer momento abordaremos ya en concreto los 
criterios de autenticidad que se aplican para determinar qué 
es lo propio de Jesús que se encuentra a la base de todo el Evan
gelio.

Para concluir daremos algunas pistas de la importancia de 
todo lo anterior para la teología y en especial para la teología 
fundamental.

1. Problema de la crítica histórica frente a Jesús

Antes de iniciar la exposición sistemática de lo que ha sido 
el proceso de investigación frente a la realidad histórica de 
Jesús de Nazaret, es conveniente tener en cuenta, como bien lo 
expresa el P. Fisichella738, que la expresión “ Jesús histórico”  es 
polivalente, puesto que no equivale a decir simplemente “ Jesús”  
o “ Jesús de Nazaret”  o “ Jesús de la historia” , ya que el adje
tivo “ histórico”  se refiere aquí a un acontecimiento único e 
irrepetible de la historia. Hablar, pues, del “Jesús histórico”  
significa hacer referencia no sólo a su realidad histórica, sino 
también a todos los datos objetivos que se logran después de 
un trabajo científico de investigación histórica.

Para poder, igualmente, entender el por qué de la crítica 
a la historicidad de los evangelios es necesario hacer una breve 
introducción presentando lo que fue la posición a-crítica frente 
al problema de la historia de Jesús.

a. Posición a-crítica

Hasta el siglo XVIII se tenía una aceptación de la veracidad 
histórica de cuanto se narraba en los evangelios, sin preocupar
se de los problemas que planteaba su redacción. Apoyándose

738.Cf. FISICHELLA R ,,L a  rivelazione: even to e credibilitá 202.
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en el prólogo de Lucas (1, 1-4) y confirmándose éste en el tes
timonio de la patrística, se estudiaba la genuinidad de los evange
lios en cuanto escritos por autores que estaban bien informados 
sobre Jesús, ya que ellos eran apóstoles (Mateo y Juan) y los 
otros discípulos de Pedro y Pablo (Marcos y Lucas).

Una vez garantizada la autenticidad de los autores y su mag
nífica calidad de testigos, dotados de autoridad apostólica, 
se consideraba el Nuevo Testamento como un documento que 
presentaba de manera fiel y precisa la historia de Jesús. Ante 
las diferencias que se advertían entre los distintos relatos, se 
buscaba una solución a través de concordancias o buscando 
complementaciones entre uno y otro evangelista.

Este modo de plantear la cuestión dejaba de lado el pro
blema de las tradiciones que se encuentran entre Jesús y los 
evangelistas (cf. Le. 1,2), los cuales, aun siendo veraces en su 
transmisión, sin embargo podían haber comunicado unos datos 
que no correspondían a Jesús, sino a la fe de la primera comu
nidad cristiana.

b. Autoresprebultmanianos

1) H. S. Reimarus (1694 -1768)

Entre los autores prebultmanianos, a quien primero debe
mos destacar es a Reimarus. Este autor, basándose más en pre
misas filosóficas que teológicas, hacía una distinción entre el 
proyecto de Jesús y la intención de los Apóstoles. Según Rei
marus, Jesús fue un mesías político, que tenía como objeto 
liberar al pueblo judío del yugo romano. Ante el fracaso de 
Jesús, que se expresa en su grito en la cruz: “ Dios m ío, Dios 
mío, ¿por qué me has abandonado?”  (Me- 15,34), los discípu
los habrían robado su cadáver después de la muerte, para pro
clamar luego su resurrección y presentarlo como el mesías apo
calíptico de Daniel739. Este fraude de los discípulos sería la cau
sa para que surgiera el Cristo de la fe y se fundara la Iglesia.

7 3 9 .Cf. JEREMIAS J., El mensaje central del Nuevo Testam ento  (Sala
manca 1972) 139-149.
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La reacción contra Reimarus fue grande. Su opinión fue rechazada 
unánimemente, pero la inquietud quedó sembrada. Reimarus había 
tocado un punto neurálgico: la relación entre kerigma de la fe y la 
historia de Jesús.7,40

2) D. F. Strauss (1808 -1874)

Este autor, en su obra “ la vida de Jesús” , trata de explicar 
los evangelios bajo la categoría del mito, de tal modo que lo que 
se nos presenta en ellos sería sólo un personaje impregnado 
de elementos míticos sacados del judaismo, el helenismo y la 
experiencia cristiana. Según Strauss, el mito del Nuevo Testa
mento consistía en la “ trasposición y la representación en tér
minos de historia del ideal religioso de los primeros cristianos. 
Esta representación tuvo su origen bajo la presión creadora 
de la leyenda y se concretó en el personaje histórico de Jesús” 741.

Así, pues, se crea una desconfianza total frente a la histori
cidad de los evangelios, de tal modo que se hace imposible re
construir la vida de Jesús y, por consiguiente, lo único válido 
del Nuevo Testamento es el sentido teológico que da fuerza 
a la fe cristiana.

3) E. Renán

Autor típico de la teología liberal que, aunque reaccionaba 
contra el escepticismo histórico manifestado anteriormente, 
mostrando una confianza ilimitada en la historicidad de los 
evangelios eliminaba también el elemento sobrenatural y trata
ba de reconstruir la personalidad de Jesús como moralista que 
predicaba la paternidad de Dios y la fraternidad de los hom
bres. La búsqueda de la “ esencia del cristianismo”  era lo funda
mental, ya que consideraba que el dogma de la Iglesia había 
desfigurado la persona y la obra de Jesús. Por esto, había que 
volver a la “ búsqueda de la vida de Jesús” 742, la cual, según los 
seguidores de esta corriente, se podría reconstruir a partir del

740-K APK IN  D ., “ El Jesús histórico y el Cristo de la fe ”  en A A .V V ., 
Cuestiones de Cristología (M edellín 1983) 40.

741. Cf. LATO U RELLE R ., A Jesús el Cristo p or  los evangelios 36.
7 4 2 .Este m ovim iento se con oce  especialmente com o  la escuela liberal de 

la “ Leben-Jesu-Forschung” , que no cree en el Cristo de los dogmas, 
sino únicamente en el Jesús de Galilea.
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evangelio de Marcos y la fuente Q, llegando incluso a poder tra
zar su itinerario sicológico.

Este intento recibió fuertes críticas, pues a partir de allí se 
intentó describir a Jesús como un predicador moral, como un 
genio religioso, como un amigo de los pobres, como un refor
mador social, tratando siempre de sustituir el dogma por la si
cología o la fantasía.743 No obstante, el trabajo que allí se desa
rrolló sirvió para hacer caer en la cuenta de la importancia de 
la historicidad de la vida de Jesús, como punto central del cris
tianismo.

4)M . Káhler (1835 - 1912)

A este autor se debe la ya clásica distinción entre Jesús 
histórico y Cristo de la fe, planteada muy abiertamente en su 
obra “ El llamado Jesús histórico y el Cristo histórico bíbli
c o ” 744. Jesús es, pues, el hombre de Nazaret tal como lo había 
descrito la investigación histórica; Cristo, en cambio, es el Sal
vador predicado por la Iglesia y que es accesible por la fe y 
cuya investigación tiene un valor permanente. Para Káhler sólo 
el Cristo bíblico es comprensible porque únicamente El tiene 
un significado permanente para la vida, mientras que el Jesús 
histórico podría llevar a una total disolución ante las innumera
bles figuras de Jesús que se podrían presentar al antojo de los 
autores.

5) W. Wrede
A comienzos de este siglo (1901) Wrede escribió “ El sentido 

mesiánico de los evangelios. Una contribución para la compren
sión del evangelio de Marcos” , en donde sostiene que el secre
to mesiánico fue una elaboración de la Iglesia primitiva con la 
cual quería justificar tanto la falta de conciencia mesiánica por 
parte de Jesús, cuanto la predicación de la comunidad pos- 
pascual. De este modo Wrede presenta el evangelio de Marcos no

7 4 3 .Cf. JEREMIAS J., El mensaje central del Nuevo Testam ento  141.
7 4 4 .La palabra “ h istórico”  que reproduce este títu lo se refiere a dos v o 

cablos alemanes diferentes: “ historieh”  referido a Jesús significa los 
hechos pasados tom ados en su pura objetividad; “ geschichtlich”  
en relación con  Cristo señala las significaciones que tienen un valor 
permanente.
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como un libro histórico, sino com o un relato de tendencia teo
lógica.745 Con esta tesis buscaba poner fin a las pretensiones de 
la escuela de la “ búsqueda de la vida de Jesús” .

6) A. Schweitzer

En su obra “ Investigación sobre la vida de Jesús”  sostiene 
que Jesús es el predicador escatológico, que desilusionado por 
el retardo del fin del mundo toma el camino del sufrimiento 
y de la pasión para poder obtener, al menos en este modo, la 
divinidad. De esta manera Schweitzer pretendía delinear una 
lectura sicológica de Jesús de Nazaret.746

Con este autor se cierra prácticamente el primer período 
del problema sobre el “ Jesús histórico” .

c. Rudolf Bultmann

Con Bultmann el problema se radicaliza al colocar una dis
continuidad total entre el Jesús histórico y la comunidad cris
tiana que proclama el Cristo de la Fe. Para este autor, el cristia
nismo nació con el Cristo predicado, esto es, con el kerigma de 
la Iglesia primitiva, y por ello en los evangelios sólo encontramos 
esta interpretación teológica que dió la comunidad. De ahí, 
entonces, que Bultmann considera utópico escribir una vida 
de Jesús a partir de los evangelios, ya que éstos son ante todo 
una confesión de fe y nos narran la predicación de la primera 
comunidad, la cual en muchos casos puso en boca de Jesús sus 
propias afirmaciones.747

Con estas ideas Bultmann no quería negar la historicidad 
de Jesús, pero rechazaba una reconstrucción de ella, ya que las 
fuentes cristianas estaban llenas de leyenda. Según él, es evi
dente que Jesús está al origen de ese movimiento histórico que

745.Una presentación más amplia de esta temática puede verse en: CABA 
J., De los evangelios al Jesús histórico (Madrid 19802 , BAC 316)
18-19.

746. Cf. FISICHELLA R ., Rivelazione: evento e credibilitá 205.
7 4 7 .Cf. BULTMANN R ., Jesús (Paris 1968) 35. (Esta obra escrita ori

ginalmente en alemán, fue publicada por primera vez en 1926).
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representa el cristianismo, pero su vida y sus obras no interesan 
a la fe, puesto que lo único importante es lo que enseñó.

Bultmann quiere adelantar el programa que había fijado M. Kahler: 
lo que realmente es importante es el kerigma que nos anuncia la sal
vación revelada en Jesucristo. Se trata del kerigma com o la palabra 
de Dios que interpela al hom bre en su y o  histórico y lo  coloca  ante 
una decisión transcendental. T od o  el Nuevo Testamento, en especial 
los evangelios que nos presentan la palabra y la obra de Jesús, quiere 
poner al hom bre ante esta decisión .748

Así, pues, Bultmann separaba historia y fe y estaba conven
cido de que más allá del hecho de la existencia de Jesús, más 
allá principalmente de su crucifixión, ninguna otra verdad his
tórica servía para aceptar el kerigma. Este escepticismo histó
rico se debía ante todo a su teología sobre la fe, que no admi
tía apoyarse en acontecimientos históricos, ya que estos destrui
rían la esencia de la fe, que consiste, fundamentalmente, en un 
salto al vacío y no en una visión fundada sobre milagros verifi- 
cables.749

Para sustentar su argumentación, Bultmann hizo un estudio 
de los evangelios en los que trató de descubrir en cada uno de 
los distintos pasajes los orígenes concretos de las narraciones 
que se encuentran allí. Así dió origen a lo que se llama la 
“ Historia de las formas” 750, por medio de la cual trataba de pro

748.KAPKIN D., “ El Jesús histórico y el Cristo de la fe ”  42.
74 9 .Bultmann fue discípulo de W. Herrmann quien decía que la fe cristia

na mira en primer lugar no una doctrina, sino un hecho que permane
ce estable y seguro en la vida del hom bre que ha sido llamado a creer. 
Toda fe cristiana puede, por lo  tanto, ser definida com o  confianza 
en un acontecim iento que ha tenido lugar en la vida propia de cada 
cristiano. Asimismo fue discípulo de M. Kahler: quien afirmaba que al 
cristiano le basta creer que Cristo murió por nuestros pecados y que 
resucitó al tercer día; fuera de este hecho no hay necesidad de tener 
inform ación sobre los detalles precisos de la vida de Jesús, cf. GRECH 
P., “ El problem a cristológico y la hermenéutica”  en LATOURELLE 
R. — O ’COLLINS G., Problemas y perspectivas de teología fundamen
tal (Salamanca 1982) 168.

7 5 0 .La “ Historia de las form as”  (Form geschichte) es una escuela exe- 
gética fundada por Dibelius (1919 ) y Bultmann (1921 ), que pretende 
hallar las diversas tradiciones pre-evangélicas mediante el examen 
de sus formas o géneros literarios y descubrir las leyes que presiden 
su trasmisión y que están condicionadas por las distintas necesidades 
socio-religiosas de la primitiva comunidad cristiana, es decir, por su 
ambiente vital (Sitz im Leben). En un numeral posterior haremos una 
explicación más detallada de esta escuela.
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bar que la mayor parte de los evangelios eran producción de 
la comunidad primitiva que, a su vez, estaba impregnada de 
mitos.

En efecto, Bultmann creía que la cristología y la soteriolo- 
gía del Nuevo Testamento no eran sino expresiones míticas 
de la importancia salvífica de Jesucristo, que revelaba cóm o des
pués de la muerte de Jesús los discípulos habían convertido al 
Jesús predicador en el Cristo predicado, es decir, lo habían 
transformado en el objeto de la predicación apostólica, atribu
yéndole las típicas connotaciones de divinización que eran 
comunes en esa época, de acuerdo con la cultura helenística y 
la fuerte tradición apocalíptica.

Por mito entendía Bultmann no una simple invención, sino 
una forma de representación mediante la cual lo que es divino 
se representa en modo humano, o también un ideal religioso 
que viene historizado. De esta manera, cuando dice que el 
Nuevo Testamento ha mitologizado a Jesús no intenta afirmar 
que se ha inventado su persona histórica, sino que ésta ha sido 
interpretada com o divina.751 Así, entonces, el Nuevo Testamen
to es visto por Bultmann como un universo mítico en el que se 
describe a Cristo com o un ser pre-existente, como el Hijo de 
Dios, encarnado en el seno de la Virgen María, realizador de 
milagros, anunciado como resucitado. Como toda esta pre
sentación mítica no podía provocar la decisión de fe, planteó 
por consiguiente la necesidad de someter al evangelio a un pro
ceso de desmitologización por medio del cual se podría pene
trar en el mensaje del Nuevo Testamento, traduciéndolo en un 
lenguaje que fuera acorde con la situación real del hombre mo
derno.

Hay que buscar la verdad cristiana auténtica que es independiente 
de todas estas representaciones míticas. Esto es lo que pretende la 
desm itologización. La desm itologización no consiste en eliminar las 
expresiones m itológicas, sino en interpretarlas, “ no es un proceso 
de sustracción sino un m étodo herm enéutico” . A sí la desm itologi
zación no es sino la cara negativa de un proceso positivo que, según

7 5 1 .Cf. FISICHELLA R ,, R ivelazione: even to  e credibilitá 209-210, 
nota 30 ; FRIES H., “ M ito y m itolog ía”  SaM IV  752-761.
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Bultmann, consiste en interpretar existencialmente el Nuevo Testa
m en to .752

Además de todo lo anterior, Bultmann sostenía que la his
toria de Jesús pertenecía al judaismo y no al cristianismo, 
pues Jesús era un profeta, pero no el Salvador, es decir, era 
solamente el lugar escogido por Dios para que podamos conocer 
la salvación. El objeto de su predicación era proclamar el “ ya”  
de la intervención salvífica de Dios, colocando al hombre ante 
la necesidad de tomar una decisión definitiva en favor de Dios 
o del mundo. La cruz, por lo tanto, significaba precisamente el 
juicio, la condenación del mundo, mientras que el relato mítico 
de la resurrección sería el anuncio de la salvación por parte 
de la Iglesia.

De acuerdo con los planteamientos de Bultmann, cruz y 
resurrección son un mismo acontecimiento. La resurrección 
consistiría únicamente en la interpretación positiva del hecho de 
la cruz, interpretación realizada con la fuerza creativa de la co
munidad.

d. Reacción posbultmaniana

Las posiciones tan radicales de Bultmann crearon una fuer
te reacción, que tuvo como momento culminante la interven
ción de algunos de sus propios discípulos .

1) E. Kásemann

Quien primero reaccionó contra su maestro fue Kasemann. 
Para él, el Jesús de la historia tenía una gran importancia para 
la Iglesia primitiva, porque ésta no quería que la mitología to
mase el puesto de la historia, o que un ser celeste, a la manera 
gnóstica, suplantase al hombre de Nazaret. En definitiva, en
tonces, fueron la cruz y la resurrección de Cristo las que ocupa
ron el puesto central de la fe. Por esto, la historia fue absorbida 
por el kerigma.

752. KAPKIN D ., “ El Jesús histórico y el Cristo de la fe ”  44. Para ampliar 
la temática cf. G A R C IA  CORDERO M., Problemática de la Biblia 
(Madrid 1971), capítulo sobre “ La teoría de la “ desmitologiza- 
c ió n ”  de Bultmann Reflexiones críticas en torno a las teorías de 
Bultmann”  pp. 194-216.
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La vida de Jesús es, por consiguiente, constitutiva de nuestra 
fe, porque el Cristo de la fe y el Jesús de la historia son una sola 
persona. La fe pascual es el fundamento del kerigma, pero no 
es la primera ni la única fuente de su contenido. La fe pascual 
tomó conciencia del hecho de que Dios obró antes de que noso
tros llegásemos a ser creyentes y da testimonio de esto con 
la incorporación de la vida de Jesús en su proclamación de 
fe. Lo que la Iglesia proclama sobre Cristo se funda en Jesús 
de Nazaret. De ahí entonces que la fe en Cristo no pudiera 
quedar al arbitrio de lo que cada uno quisiera entender, sino 
que estaba delimitada mediante el uso de tradiciones conser
vadas en las comunidades, que manifestaban lo que el mismo 
Jesús hizo y dijo.753

Kásemann afirma, además, que el Jesús histórico, aun
que jamás dijo explícitamente que él era el mesías, sin embar
go habló y obró con una autoridad tal que todos podían entre
ver en él un ser superior. La explicitación que hace la Iglesia 
no es una invención, sino que tiene su fundamento en la auto
ridad misma del Jesús histórico.754

2) J. Jeremías

Este autor, por su parte, insistió aún más fuertemente en el 
hecho de que el kerigma predica que Dios ha reconciliado el 
mundo por medio de un acontecimiento en la historia, de tal 
modo que el comienzo de nuestra fe no está en el kerigma, 
sino en el hecho histórico dé la vida de Jesús.

A lo largo de sus estudios cree poder mostrar palabras y 
frases completas que reflejan el pensamiento de Jesús y no úni
camente la interpretación hecha por la primitiva comunidad. 
En efecto, Jeremías hace ver que cada versículo del evangelio 
nos atestigua que el origen del cristianismo no hay que buscar
lo en el kerigma o en las ideas y vivencias pascuales de los dis

753. Se puede ampliar el estudio sobre este autor leyendo: KASEMANN 
E., “ El problema del Jesús h istórico”  en Ensayos exegéticos  (Sala
manca 1978) 158-190; ID., “ El Jesús histórico y el Cristo de la fe”  
SdeT 42 (19 72 ) 83-103.

7 5 4 .Cf. GRECH P., “ El problem a cristológico y la hermenéutica”  181- 
182 ; KASPER W „ Jesús el Cristo 38-40.
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cípulos, sino en un hecho histórico: en el hombre Jesús de Na- 
zaret y su mensaje. En el evangelio tropezamos continuamente 
con palabras que nos remiten a la situación pre-pascual, mien
tras que, por el contrario, sólo rara vez se hace perceptible el 
colorido cristo lógico. Pero también el kerigma, el anuncio 
del Cristo de la primitiva Iglesia, se trasciende continuamente a 
sí mismo y nos remite al Jesús histórico. Por consiguiente, es 
necesario concluir que el kerigma —Dios estaba en Cristo y 
reconcilió el mundo consigo mismo— se refiere a un suceso 
histórico, en el que Dios mismo se reveló. Pero, sobre todo, 
el contenido central del kerigma —“ muerto según las Escrituras 
por nuestros pecados” — es interpretación de un suceso histó
rico: esta muerte fue por nosotros. Así el fundamento del ke
rigma es la predicación del mismo Jesús.755

El encuentro con Jesús de Nazaret es un situarnos ante Dios. 
Las pretensiones de poder y de grandeza por parte suya son el 
comienzo del cristianismo y por ello la tarea de investigar sobre 
el Jesús histórico no es una entre otras de la exégesis del Nuevo 
Testamento, sino su tarea central. Evangelio y kerigma se per
tenecen indisolublemente, hasta el punto de no poder subsistir 
aisladamente, de tal modo que el evangelio de Jesús sin el testi
monio de la Iglesia que lo transmite, confiesa y atestigua sería 
historia muerta; pero el kerigma sin Jesús y su predicación 
sería solamente una idea, un teorema. El evangelio aislado del 
kerigma termina en el ebionismo,756 pero quien aisla el kerigma 
del Jesús histórico termina en el docetismo.757

A pesar de las precisiones valiosas que hizo Jeremías, sin 
embargo hay que objetarle que a lo largo de sus obras758 preten
de reducir la revelación a la imagen y al mensaje primitivos de 
Jesús de Nazaret, independientemente de la interpretación

755. Cf. JEREMIAS J., “ El significado central del Jesús h istórico”  SdeT 
33 (1970) 13-14.

756. Ebionismo es la doctrina de una secta del cristianismo primitivo que 
retenía válida la ley de Moisés y continuaba a creer en la llamada 
a Israel.

757.Cf. JEREMIAS J., “ El significado central del Jesús h istórico”  16
7 5 8 .Entre otras obras cf. ID, El mensaje central del N uevo Testam ento  

(Salamanca 1966); Las parábolas de Jesús (Salamanca 1971 ); Teología  
del N uevo Testam ento (Salamanca 1974 ); La última cena. Palabras de 
Jesús (madrid 1980 ); A bba  (Salamanca 1982).
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apostólica, puesto que, según él, la revelación está ligada al he
cho de la Encarnación, a Jesús y su mensaje, mientras que la 
predicación apostólica representaría la respuesta de la Iglesia 
a la revelación, pero no sería revelación.759

3) G. Bornkamm

En su obra “ Jesús de Nazaret”  insiste también en la impor
tancia de la historicidad de Jesús, señalando particularmente 
cómo los evangelios nos colocan de manera original e inmediata 
ante Jesús,760 el cual con su comportamiento manifestó, aunque 
nunca lo declaró abiertamente, su dignidad de Mesías.761

Para Bornkamm, la pascua no es un mito, sino que está 
ligada directamente con el acontecimiento histórico de Jesús, 
pero que al mismo tiempo constituye una presencia viva y ac
tual en la Iglesia. La pascua es una acción de salvación y de jui
cio que tiene que ver con este mundo y, por ello, tiene que ser 
proclamada hasta los confines de la tierra.

4) E. Fuchs

Continuando la línea de Kásemann, Fuchs se interesa sobre 
todo por estudiar los comportamientos de Jesús, con los cua
les confirmó sus palabras. Estos comportamientos constituyen 
la clave hermenéutica de interpretación de su mensaje, a través 
de los cuales, sobre todo por su amor y su misericordia, los dis
cípulos pudieron comprender toda la vida de Jesús e interpre
tar su muerte com o un acto mediante el cual Dios inauguraba los 
tiempos nuevos de su presencia en medio de los hombres.762

Para Fuchs, lo importante en el texto evangélico es el lengua
je, que constituye un acontecimiento que interpela existencial- 
mente al hombre y hace que el ser esté eficazmente presente en

7 5 9 .Cf. LATO U RELLE R ., A Jesús el Cristo por los evangelios 54 ; 
KAPKIN D., “ El Jesús histórico y el Cristo de la fe ”  56.

7 6 0 .Cf. BORNKAM M  G ., Jesús de Nazaret (Salamanca 1975) 24-25. .
7 6 1 .Cf. Ibid., 179-191.
7 6 2 .Cf. FISICHELLA R ., La rivelazione: even to e credibilitá 216.
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el tiempo. Así entonces la historia de Jesús es la historia de su 
lenguaje; el don de sí mismo a los hombres es el don de su pa
labra.

5) G. Ebeling

Rechazando también el escepticismo histórico de Bultmann, 
Ebeling trata de dirigir la atención; dentro de lo que se ha lla
mado la “ nueva hermenéutica” , especialmente hacia el senti
do de la existencia manifestada a través del lenguaje. Así se 
entiende que la palabra de Cristo es el lenguaje generador de 
fe y de amor. Lo que importa es el acontecimiento del lenguaje, 
de tal modo que en Jesús la fe se hizo lenguaje, en su predica
ción se ha hecho patente lo que significa la fe pascual, es decir, 
el asumir con decisión el cambio de la existencia, que Dios ofre
ce como última posibilidad. Lo que importa, pues, es la fe de 
Jesús más que la fe en Jesús.763

2. El proceso de investigación exegética

A partir de la problemática suscitada en torno al Jesús his
tórico, la exégesis ha ido progresando paulatinamente y ha lo
grado acercarse de manera cada vez más segura a la persona 
histórica de Jesús a través de los evangelios. Esto ha conllevado 
un lento proceso a lo largo del presente siglo, que ha dado com o 
resultado el llegar a conocer los distintos estadios de su compo
sición y redacción. En efecto, éstos fueron objeto de una 
formación lenta y compleja, que fue precedida por un largo 
período de tradición oral antes de ser fijados por escrito.764

Los evangelios recogen no sólo lo que Jesús hizo y dijo, 
sino también la fe de la Iglesia primitiva, por medio de una serie 
de tradiciones que se fueron formando de acuerdo con las ne
cesidades específicas de la comunidad y en la cual se entrecru
zaron distintas formas y géneros literarios. De esta manera, se 
puede entonces distinguir tres niveles en la tradición: el de los 
evangelistas, que son los que se encuentran al final de todo el

7 6 3 .Cf. GRECH P., “ el problem a cristológico y la herm enéutica”  173
764. A l respecto hay amplio y m agnifico estudio a lo  largo del volumen de 

LEON-DUFOUR X ., L os evangelios y la historia de Jesús (Barce
lona 1966).
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proceso y que imprimen un objetivo particular; el de la comu
nidad primitiva, que predicó y creyó en Jesús com o Señor y 
Salvador; y el de Jesús, que es la fuente del evangelio mismo.

a. La “Escuela de las formas”

A la ‘Formgeschichte’ (FG), o moderna ‘historia de las for
mas’ , se debe el que se haya llegado a ver que los evangelios no 
son fuentes históricas, en el sentido moderno de la palabra, 
sino más bien testimonios de fe de la comunidad. Al mismo 
tiempo ha servido para llevar a una mejor comprensión de su 
formación y composición. Según esta escuela, se debe partir 
de los evangelios para remontarnos a las fuentes y de éstas a 
Jesús.

La ‘historia de las formas’ afirma fundamentalmente que 
después de la muerte de Jesús sus dichos y sus obras fueron 
transmitidos oralmente según los géneros literarios, o formas, a 
las que pertenecían. Toda ‘forma’ literaria típica correspondía a 
una situación vital en la primera comunidad, la cual, sin embar
go, no servía solamente como medio de transmisión, sino que 
tenía también un poder creativo: las ‘ formas’ ponían en boca 
de Jesús unos dichos compuestos para el objetivo vital al que 
servían. De esta manera los hechos atribuidos a Jesús no son 
todos históricos, pues las narraciones tienen un fin teológico.765 
Los autores de los sinópticos, com o también la fuente “ Q” 766 
recogen todos estos elementos de tradición y escriben sus 
evangelios, que no pueden considerarse como biografías de 
Jesús, sino com o testimonio de la Iglesia primitiva. Así, pues, 
según la FG es imposible reconstruir la vida de Jesús a partir de 
los evangelios y nunca podremos estar seguros de si una frase o 
un hecho atribuido a Jesús es auténtico.

La FG ha servido ciertamente para hacer resaltar la impor
tancia de la tradición oral, subrayando además los géneros li

7 6 5 .Cf. GRECH P., “ El problema cristológico y la herm enéutica”  163
7 6 6 .La teoría de las ‘dos fuentes’ que hace depender de M arcos a Mateo 

y Lucas en la parte narrativa y de la fuente “ Q ”  (Quelle) en lo refe
rente a las palabras, es una teoría que no ha sido suplantada en forma 
definitiva, pero que no logra explicar to d o  lo  referente al material 
de los sinópticos. Para un estudio detallado de esta teoría c f. CABA 
J., De los evangelios al Jesús histórico  (Madrid 1970) 366-381.
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terarios presentes en los evangelios, que expresan los distintos 
ambientes vitales de la comunidad primitiva, su contexto socio- 
religioso particular.

Sin embargo, los aspectos negativos de la FG son bastante 
graves, pues al dar una fuerza tal a la comunidad primitiva 
se desinteresa del Jesús histórico, hasta el punto de encerrarlo 
únicamente en el interés del kerigma apostólico, dejando de la
do la importancia de Jesús com o fuente real e histórica de 
esta comunidad. Asimismo la FG exagera la fuerza creadora de 
la comunidad, al afirmar que había inventado la mayor parte 
de los relatos sobre Jesús, sus milagros y resurrección. Final
mente, ha reducido la función de los evangelistas a simples reco
piladores de las distintas ‘formas’ que nacieron en la comuni
dad, desconociendo así su propia actividad literaria.767

b. Orígenes pre-pascuales de los relatos evangélicos

Aprovechando positivamente los datos que surgen a partir 
de la FG, un exégeta católico, H. Schürmann, resolvió dar un 
paso adelante en la investigación y mostró cómo en el evangelio 
no sólo se encuentran formas que provienen del ambiente vital 
de la primera comunidad, sino también del ambiente vital de la 
comunidad apostólica pre-pascual. Así Schürmann logra esta
blecer en su investigación que existe una continuación de tra
dición y de profesión de fe entre los relatos después de la pas
cua y la comunidad que rodeaba a Jesús. Sin embargo, hay que 
tener en cuenta lo que dice el mismo Schürmann acerca del 
valor de sus investigaciones:

Cierto que la investigación histórica no nos puede dar la certeza 
axiom ática y absoluta que necesita nuestra fe, y que sólo puede venir 
del Señor exaltado y presente. Pero a la luz de esa absoluta seguridad 
gratuita, la investigación histórica debería iluminar la razonabili- 
dad de nuestro asentimiento creyente en lo que tiene de acto respon
sable. 768

767. Ampliar esta crítica en LATOURELLE R., A Jesús el Cristo por los 
evangelios 141-151; CABA J., De los evangelios al Jesús histórico
19-35; SCHNACKENBURG R ., “ El m étodo de la <  Historia de las 
formas 5 en la investigación de los evangelios”  SdeT 12 (1964) 260- 
266. Para una presentación sintética de la FG puede leerse G IRALD O  
N., “ El problema del Jesús h istórico”  Me 37 (19 84 ) 18-24.

7 6 8 .SCHÜRMANN H., “ Com ienzos pre-pascuales de la tradición de los 
logia”  SdeT 33 (1970 ) 17-18.
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Schürmann hacer ver, entonces, que antes de pascua ya ha
bía una adhesión a la persona de Jesús, que une a los discípulos 
y que continúa después de la pascua. Ese grupo de discípulos 
forma una comunidad aparte, sigue al maestro y tiene fe en él, 
fe en sus palabras en cuanto palabra definitiva de Yavé dirigida 
a los hombres. Por lo tanto, los discípulos se interesan por escu
charla, conservarla y transmitirla.

En resumen: a) la comunidad intima de Jesús y de los discípulos 
llamados por él, de manera estable y permanente; b) la adhesión 
de esos discípulos a la personalidad prestigiosa de Jesús, alma de esa 
comunidad y centro de atracción y de cohesión del grupo; c) la auto
ridad de su palabra única y decisiva : estos rasgos convergentes cons
tituyen un “ Sitz im Leben”  interno que basta para explicar la posi
bilidad y la continuidad efectiva de una tradición de las palabras y 
gestos de Jesús.

Para fundamentar lo anterior, Schürmann muestra cómo 
la predicación de Jesús tenía en sí misma la intención de pro
porcionar a sus discípulos un instrumento adecuado con vistas 
a su actividad misionera antes y después de pascua, dándole 
a sus palabras un cuño especial para imprimirlas en la memoria 
de sus discípulos (cf. Me. 3,14-15; 6,7; Mí. 10, 5b-6; Le. 10,8-12). 
Asimismo, funda su tesis en un segundo factor que sería la vida 
en común de los discípulos y las exigencias que coloca Jesús 
a quienes se unen a él (Lc.9,60.62; 14,28-32;Me.9,35).

El aporte de Schürmann ha sido de gran valor al mostrar 
que no hay ruptura entre la comunidad pre-pascual, y la comu
nidad pos-pascual, sino continuidad y profundización. A partir 
de sus estudios se han seguido investigando además otros rasgos 
que pueden fundamentar dicha continuidad de tradición entre 
Jesús y la Iglesia770 y que pueden mostrar cómo ha habido una 
fidelidad continuada de la Iglesia a Jesús.771

7 69. LATO U RELLE R ., A Jesús e! Cristo por ios euangeíios 157.
7 7 0 .A  propósito de esta prolongación en la investigación hecha por Schür- 

manm cf. GIBLET J., “ Les Douze. Histoire et théologie”  en A A .V V . 
Les origines de l ’Eglise (Louvain 1965) 51-64.

771. Latourelle hace un análisis interesante de algunas palabras que se re
fieren a la transmisión, al testim onio, al servicio, a la apostolicidad, 
a la enseñanza y a la evangelización, que ayudan a captar cóm o  al
gunas palabras-claves y el vocabulario de la Iglesia primitiva nos dan 
acceso a la conciencia cristiana frente a Jesús, c f. LATOURELLE 
R ., A  Jesús el Cristo p or  los evangelios 162-186.
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c. Género literario “ evangelio”

Uno de los puntos más interesantes en esta investigación 
ha sido precisamente el de poder aclarar lo que es y significa 
el género literario evangelio.772 Esta aclaración se inició con los 
estudios de Kásemann y a partir de él se ha ido logrando una 
mayor comprensión del evangelio, el cual ni es mito, ni es his
toria tal como se concibe en las ciencias modernas.

El evangelio es una proclamación de fe que tiene por objeto 
un acontecimiento único y original: la intervención decisiva 
de Dios en Jesucristo, que se presenta como una llamada a una 
decisión personal. De esta manera, el evangelio es al mismo 
tiempo confesión de fe, que testimonia la creencia de la primera 
comunidad, y narración acerca de Jesús. Así, pues, los evange
lios constituyen una tradición que se apoya en la realidad his
tórica de Jesús, pero que a su vez son relectura de ella a la luz 
de la fe pascual. En ellos, por consiguiente, nunca podemos se
parar el testimonio eclesial de la realidad histórica de Jesús. 
Ellos representan la madurez de una fe que sirvió para com 
prender la correcta perspectiva histórica.

Que los Apóstoles lo  hubieran advertido plenamente sólo después de 
la resurrección, al madurar la fe tras la venida del Espíritu Santo, 
no supone ni que hayan inventado la interpretación, ni que sólo 
hasta entonces hubiesen los hechos de Jesús (por ejem plo sus mila
gros) tenido un significado que antes no tuviesen.773

d. La labor redaccional de los evangelistas

En tiempo más reciente se ha comenzado a investigar seria
mente sobre la obra redaccional de cada evangelista, para des
cubrir cuáles han sido los criterios, la estructura de su obra, 
sus puntos particulares de atención, las preocupaciones teológi
cas propias de cada autor y la visión personal que cada uno de 
ellos tenía acerca de la persona y del mensaje de Jesús. Este

772. Cf. Ibid., 101-112; BLASER P., “ Evangelio”  CFT I 529-535; MUÑOZ
S., “ Evangelios”  (crítica de los) SaM III 1-7; M ATEOS J.—ALONSO 
SCHÓKEL L., Nuevo Testam ento (Madrid 1975) 13-44.

773. G O N ZA L E Z C.I., Jesucristo el Salvador I (M éxico 1978) 72-73.
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intento es lo que se ha llamado la escuela de la “ Historia de la 
redacción” 774

La ‘Historia de la redacción’ considera a los evangelistas 
como verdaderos autores y se preocupa por estudiar los diver
sos tipos de actividad redaccional que tuvieron. Tal com o lo 
presenta la Instrucción de la Comisión bíblica,775 recogiendo 
los frutos de los estudios anteriores, los evangelistas han orde
nado la narración de los hechos que se referían a Jesús, esco
giendo algunas cosas, sintetizando otras, desarrollando algunos 
elementos de acuerdo con las necesidades de las respectivas 
iglesias, pero en todo ese trabajo han buscado que los lectores 
conocieran el fundamento de cuanto se les enseñaba.776

A través de los trabajos de la ‘Escuela de la redacción’, 
se ha logrado medir más exactamente el grado de fidelidad de 
cada evangelista en relación con la tradición anterior, acortando 
al mismo tiempo la distancia hermenéutica que nos separa del 
acontecimiento de Jesús.

Después de haber sido para ellos la manifestación del misterio de 
Cristo, vinieron a serlo para nosotros por la mediación de su testimo
nio. Porque en vano se buscaría en los evangelios ese fam oso testi
m onio neutro que nos entregara los hechos de la vida de Jesús en es
tado bruto, antes de su interpretación por la fe cristiana; los evange
listas al referirnos los hechos, nos dan también su inteligencia, porque 
el hom bre a que tales hechos concierne se halla en el centro de la fe777

7 7 4 .Una presentación detallada de los resultados de esta investigación se 
encuentra en CABA J., D e los evangelios al Jesús histórico 176-361. '

775. PONTIFICIA COMISION BIBLICA, “ Instrucción sobre la verdad
histórica de los evangelios”  AAS 56 (1964 ) 712-718 (cf. traducción
española en ECCLESIA 1194 (1964) 9-12).

7 7 6 .Una señalación más concreta de esta actividad, siguiendo la presenta' 
ción  hecha por Zimmermann, puede leerse en LATOURELLE R->
A Jesús el Cristo p o r  los evangelios 195-198. La lectura de estas pá' 
ginas es importante para poder com prender en concreto lo  que ha sid*7 
este trabajo redaccional de los evangelistas.

777.G R E L O T P., La Biblia Palabra de D ios (Barcelona 1968) 314 - 3 1 5 .
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e. Doctrina del Concilio Vaticano II

El Concilio abordó el problema de la historicidad de los 
evangelios en la Constitución Dei Verbum, después de un lento 
proceso de madurez y reflexión acerca de este punto. La Cons
titución recoge allí el aporte que había dado la Instrucción de 
la Comisión Bíblica y, al mismo tiempo, da un apoyo al traba
jo de la “ Historia de la tradición”  que ha fijado tres estadios en 
la elaboración de las tradiciones: Jesús, la comunidad pospas- 
cual y los evangelistas.778 Insiste además en la fidelidad de la na
rración, acerca de lo que Jesús hizo y enseñó, ya que la acción 
del Espíritu Santo les hacía recordar el pasado y les daba una 
plena inteligencia (cf. Jn. 14,26).

La santa madre Iglesia ha mantenido y mantiene con  firmeza y máxi
ma constancia que los cuatro Evangelios m encionados, cuya historici
dad afirma sin dudar, narran fielmente lo  que Jesús, el Hijo de Dios, 
viviendo entre los hombres, hizo y enseñó realmente hasta el día de 
la ascensión (c f. A ct. 1, 1-2). Después de este día, los Apóstoles com u 
nicaron a sus oyentes esos dichos y hechos con  la mayor comprensión 
que les daban la resurrección gloriosa de Cristo y la enseñanza del 
Espíritu de la verdad. Los autores sagrados com pusieron los cuatro 
Evangelios escogiendo datos de la tradición oral o  escrita, reducién
dolos a síntesis, adaptándolos a la situación de las diversas Iglesias, 
conservando siempre el estilo de la proclam ación: así nos transmitie
ron datos auténticos y genuinos acerca de Jesús. Sacándalo de su m e
moria o  del testimonio de los “ que asistieron desde el principio y 
fueron ministros de la palabra” , lo  escribieron para que con ozca 
m os la “ verdad”  de lo  que nos enseñaban (cf. Le. l ,2 -4 ) .779.

Con este texto, el Magisterio de la Iglesia ha dado una nueva 
orientación a los estudios exegéticos y ha abierto el camino 
para nuevas investigaciones. En esto, la Dei Verbum tomó una 
posición diferente y más abierta de lo que había sido la actitud 
anterior de la Iglesia que, hasta cierto punto, se había limitado 
a poner en guardia contra algunos errores. El Syllabus780 y el 
Vaticano I781 habían condenado las tesis racionalistas de la inter
pretación de la Escritura, pero no dieron pautas para un adelan
to de este trabajo. Posteriormente en el decreto “ Lamentabi- 
lis” 782 y en la encíclica “ Pascendi” 783 de San Pío X contra el

778.Cf. DV 7
7 7 9 .DV 19
7 8 0 .Cf. Ds 1707
7 8 1 .Cf. Ds. 1813.
782. Cf. Ds 2013-2018
7 8 3 .Cf. Ds 2076
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Modernismo, se habían condenado algunas tesis que se presenta
ban com o absolutas y que desvirtuaban la veracidad histórica 
de los evangelios, pero sin tener en cuenta que había en ellas 
algo de verdad y que era necesario dar una mejor explicación, 
la cual, efectivamente, fue matizándose y moderándose a tra
vés del largo proceso que hemos explicado. Por su parte Bene
dicto XV en la encíclica“ Spiritus Paraclitus” 784 puso en guardia 
contra ese intento de explicar los evangelios en el que se dismi
nuye la fe.

El cambio que se constata en el Vaticano II había sido inicia
do por Pió XII en su encíclica “ Divino Afilante Spiritu” , en la 
que se alienta y estimula la investigación bíblica para que se 
llegue a una interpretación más profunda y exacta de las Sagra
das Escrituras y se atienda a la índole del autor, a las fuentes 
utilizadas y a los modos propios de cada época.785 Esta doctrina 
fue ampliada y ratificada por la “ Humani Generis” 786

Así, pues, la Dei Verbum hace ver que es necesario funda
mentar la historicidad de los evangelios a través de una cuida
dosa investigación que nos permita llegar hasta Jesús, partiendo 
de la redacción de los autores y pasando por la tradición inter
media.787

3. Criterios de autenticidad

A lo largo del numeral anterior hemos visto: que es posible 
determinar que ha habido una transmisión fiel de las palabras 
y gestos de Jesús; que en la predicación de la comunidad primi
tiva hay indicios de ese interés por la fidelidad; que los evange
listas, aun habiendo escrito con gran libertad y teniendo en 
cuenta su estilo propio, sus objetivos específicos y los intereses 
de la comunidad, sin embargo transmitieron las palabras y ges
tos de Jesús. Queda, sin embargo, por establecer cómo se puede

78 4 .Cf. Ds 2188
78 5 .Cf. Ds 2294
78 6 .Cf. Ds 2329.
7 8 7 .La historia de la form ación del n. 19 de la Dei Verbum y un análisis 

sobre el aporte del Concilio frente al problem a de la historicidad 
de los evangelios puede verse en CABA J., D e los evangelios al Jesús 
histórico  50-89.
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comprobar esa fidelidad para descubrir en los evangelios esas 
palabras y hechos de Jesús.

En los últimos treinta años ha habido un desarrollo en la 
investigación y señalación de algunos criterios de autenticidad 
histórica y son muchos los autores que prácticamente coinciden 
en ellos.788

Por criterio de autenticidad, según Latourelle, se entienden 
aquellas “ normas aplicadas al material evangélico que permiten 
experimentar la consistencia histórica de los relatos y dar un 
juicio sobre la autenticidad o inautenticidad de su contenido. 
Su aplicación permite establecer la prueba o la demostración 
de autenticidad histórica” .789

Hay una variedad de criterios, de los cuales hay unos que 
tienen mayor valor que otros, pero que en conjunto nos permi
ten determinar con gran posibilidad de exactitud las palabras 
y los hechos de Jesús. En general se consideran cuatro criterios 
fundamentales, esto es, que tienen valor en sí mismos para 
llevar a resultados ciertos y fructuosos.

a. Criterio del testimonio múltiple

Se puede considerar com o  auténtico un dato evangélico sólidamente
atestiguado en todas las fuentes (o  en la m ayor parte de ellas) de los
evangelios y en los otros escritos del Nuevo Testamento.

7 8 8 .Entre los autores que más se destacan en este cam po se encuentra en 
primer lugar LATOURELLE R ., en su obra A Jesús el Cristo p or  los 
evangelios en la que recoge sus trabajos anteriores y los reformula 
con  gran claridad. Igualmente hay que señalar el trabajo de LAM- 
BIASI F ., L ’autenticitá storica dei Vangeli (Bologna 1978). Otros 
estudios sobre los criterios pueden verse en CABA J., De los evange
lios al Jesús histórico 437-454; TRILLING W., Jesús y  los p rob le
mas de su historicidad (Barcelona 1970) 50-59 DE LA POTTERIE
I., “ C óm o plantear h oy  el problem a del Jesús h istórico”  SdeT33 
(1970 ) 30-34; GUIBERTI G ., “ Reflexiones sobre la situación actual 
de la investigación sobre la vida de Jesús”  SdeT 91 (19 84 ) 214-222.

789. LATOURELLE R ., A  Jesús el Cristo p or  los evangelios 207. Para la 
presentación de los criterios de autenticidad sintetizo la form ulación 
que aparece en el citado libro (pp. 202-224) y remito a él para un 
estudio más com pleto.
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Este es un criterio que se utiliza no sólo para el estudio 
del evangelio, sino que sirve también en la historia profana, ya 
que tiene un gran valor el que se encuentre convergencia de tes
timonio en fuentes diferentes y con diversos géneros literarios. 
Con este criterio se pueden establecer principalente algunos 
rasgos esenciales de la figura, de la predicación y de la actividad 
de Jesús, especialmente lo referente a su simpatía y su miseri
cordia con los pecadores, que aparece en todas fuentes de los 
evangelios y en las formas literarias más variadas: parábolas (Le 
15, 11-32), controversias (Mt. 21,28-32), milagros (Me. 2,1-12), 
relatos de vocación (Me. 2,13-17). Este criterio es también muy 
importante en la verificación histórica de los milagros de Jesús.

b. Criterio de la discontinuidad

Se puede considerar com o  auténtico un dato evangélico (sobre tod o  si 
se trata de las palabras y de las actitudes de Jesús) que no puede re
ducirse a las concepciones del judaism o o  a las concepciones de la Igle
sia primitiva.

El evangelio como tal es algo único y original que está en 
discontinuidad con la literatura judía antigua, como también 
con la literatura cristiana posterior. Con este criterio se logra 
verificar la originalidad de algunas expresiones de Jesús, como el 
uso de las palabras “ abba” , “ Amen” , “ Ego eimi” . E igualmente 
se puede establecer la discontinuidad de comportamiento 
frente a la “ Ley”  y su visión acerca del “ Reino”  en compara
ción con el judaismo.790

Respecto a la discontinuidad con las concepciones de la 
Iglesia primitiva, se puede determinar la autenticidad del bautis
mo de Jesús, la triple tentación, la agonía y la muerte en la cruz. 
Igualmente se puede establecer la llamada de los discípulos y 
algunas expresiones con las que los Apóstoles reconocen la

790.Un estudio más detallado de estas discontinuidades frente al judais
m o se encuentra en JEREMIAS J., Teología del Nuevo Testam ento 
I (Salamanca 1974) capítulo 1.
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mesianidad de Jesús, entre ellas la utilización del calificativo de 
“ Hijo del Hombre” .791

Este criterio hay que aplicarlo con cautela, pues de lo con
trario sería tratar de colocar a Jesús en un vacío a-temporal, 
desconociendo su realidad de Judío de su época y la situación 
de la Iglesia primitiva que estuvo por un tiempo ligada al judais
mo y cuyo desprendimiento fue un proceso difícil. Por eso, con 
la base de un solo criterio no se puede eliminar todo lo que pue
da tener un sabor judío o eclesial.

c. Criterio de la conformidad

Se puede considerar co m o  auténtico un dicho o  gesto de Jesús en 
estrecha conform idad, no sólo con  la época y el ambiente (lingüís
tico, geográfico, social, p o lítico , religioso), sino además y sobre tod o  
íntimimante coherente con  la enseñanza fundamental, con  la esencia 
del mensaje de Jesús, a saber, la venida y la instauración del reino me- 
siánico en su persona.

Con este criterio se verifica la autenticidad histórica de las 
parábolas del reino, las bienaventuranzas, el Padre Nuestro y los 
milagros ligados al tema del reino y de la conversión.792

Discontinuidad y conformidad son, pues, dos criterios que 
se complementan mutuamente y que deben ir unidos. Con el 
primero se puede ver cómo Jesús es un acontecimiento único y 
original, con el segundo se permite situar a Jesús en la historia y 
describirlo como perteneciente a una cultura y a una tradi
ción.793

7 9 1 .Este criterio es bastante discutido, pues la discontinuidad podría ser 
índice de originalidad, no de autenticidad propiamente, por cuanto 
nada prohíbe que también en los dichos de Jesús hubiera, a veces, un 
reflejo de las enseñanzas rabínicas. En cuanto a la discontinuidad 
con  la doctrina de la Iglesia primitiva se ob jetó  que sólo si se parte del 
postulado de que Jesús no tenía una cristología o  una eclesiología 
se podría negar la autenticidad de tales dichos, pero es precisamente
lo contrario lo  que se pretende probar, cf. GRECH P., “ El problem a 
cristológico y la herm enéutica”  178.

79 2 .Se puede ampliar en detalle la aplicación de este criterio en CABA 
J., De los evangelios al Jesús histórico  445-452.

793. Cf. DE LA POTTERIE I., “ C óm o plantear hoy el problem a del Je
sús h istórico”  SdeT 33 (1970 ) 33.
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d. Criterio de la explicación necesaria

Si ante un conjunto considerable de hechos o  de datos que exigen una 
explicación coherente y suficiente se ofrece una explicación que 
ilumina y agrupa armoniosamente todos esos elem entos (que de lo 
contrario seguirían siendo un enigma), podem os concluir que estamos 
en presencia de un dato auténtico.

Aunque no es considerado por muchos autores, este criterio 
ha sido revalorado por Latourelle, que lo presenta como una 
aplicación del principio de “ razón suficiente”  y con el cual 
se pueden establecer las líneas generales de la actividad de Jesús: 
su éxito inicial, su actividad en Jerusalén, su enseñanza parti
cular a los discípulos. Asimismo, se puede explicar el por qué 
la Iglesia primitiva presentó a Jesús como el Cristo, Señor e 
Hijo de Dios, al ver que la unanimidad que tienen los autores 
del Nuevo Testamento tiene una razón de ser en la existencia 
misma de Jesús quien, durante su vida, por su comportamiento 
y lenguaje, le permitió al tema de su mesianidad y de su filia
ción divina ir germinando, madurando y fructificando.

e. Otros criterios secundarios

Además de los cuatro criterios fundamentales hay otros que 
se derivan de ellos y que buscan rasgos característicos en el len
guaje y en la actividad de Jesús.

Se habla entonces, entre otros, del criterio del “ estilo de 
Jesús” , su estilo vital, que caracteriza su peculiaridad y lo 
hace identificar com o fuente de algunas expresiones que se en
cuentran en los evangelios. Se trata, pues, de actitudes que re
flejan la huella de Jesús en todo lo que hace y dice. De esta ma
nera se pueden identificar su actitud de amor por los pecadores, 
su compasión por los que sufren o están oprimidos, su rechazo 
a la mentira, a la hipocrecía y a la autosuficiencia, y su radical 
referencia a Dios com o Padre. Igualmente se derivan de ahí 
aquellas palabras en las que se proclama com o servidor, buen 
pastor, amigo de los pobres y de los pequeños.

f. Criterios mixtos

Hay también unos criterios mixtos, esto es, en donde los 
indicios literarios entran en composición con uno o varios de 
los criterios históricos. Latourelle señala dos en particular:
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El criterio de la “ inteligibilidad interna del relato” , se
gún el cual cuando un dato evangélico está perfectamente in
sertado en su contexto inmediato o mediato y es además per
fectamente coherente con su estructura interna, se puede pen
sar que se trata de un dato auténtico. Para que tenga validez 
debe apoyarse en uno o varios criterios de los anteriormente 
señalados. Con este criterio se puede explicar, por ejemplo, 
el motivo de la condena de Jesús a muerte y los relatos de su 
sepultura.

El criterio de “ interpretación diversa y acuerdo total” , 
va más directamente al análisis de la actividad redaccional del 
evangelista; con este criterio se pretende mostrar, a través de 
las diferentes interpretaciones teológicas de los autores, la ri
queza del único mensaje revelado. Ejemplos de ello se ve en la 
parábola del banquete (Le. 14,16-24; Mí. 22,1-14), la multiplica
ción de los panes (Jn. 6, Me 6,34), la curación del niño epilép
tico (Le-9,42; Me. 9,14-27; Mí. 17,19).

4. Importancia de esta investigación en la teología funda
mental.

Esta temática de la búsqueda del Jesús histórico es central 
en la teología fundamental, pues de su comprensión y plantea
miento depende en gran parte la aceptación tanto del aconte
cimiento de la Encarnación del Hijo de Dios, como de la impor
tancia salvífica de la humanidad de Jesús. Sin una clara concep
ción acerca de la unidad del Jesús histórico y el Cristo de la fe, 
se corre el riesgo de vaciar la cristo logia.794

De ahí, pues, que el recorrido que hemos hecho para hacer 
un bosquejo de los estudios que se han realizado acerca de los 
evangelios nos lleva a la certeza de que la opción de fe tiene 
garantías suficientes de racionalidad y credibilidad históricas, 
y que, por lo tanto, no es un salto al vacío. La fe cristiana se 
funda en la vida, en los gestos y en el mensaje de Jesús y lo 
proclama Cristo y Señor, como expresión de la aceptación de 
su realidad histórica y de su misterio. Con la expresión “ Jesu
cristo” , la fe trata de expresar la unidad y la continuidad real

794.Cf. Puebla, “ Documento de trabajo” , conclusión general n. 80.
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entre el Jesús de Nazaret y el Cristo de la fe y de la predicación 
de la Iglesia.

Sin embargo, la teología no puede olvidar que la simple in
vestigación histórica es incapaz de llevar a la fe. Si además de 
un serio estudio sobre los criterios de historicidad y del análi
sis de las distintas tradiciones que nos permiten llegar hasta 
Jesús histórico, no tenemos en cuenta la obra del Espíritu en 
nuestra vida, llegaremos tan sólo a conocer un proceso de trans
formación del Jesús en el Cristo, pero no una fe en el aconteci
miento salvífico que esto representa. Nuestra fe en el aconteci
miento salvífico de Cristo se apoya en un trípode constituido 
por la palabra y la obra de Jesús, por el testimonio de la Iglesia 
y por la presencia perenne del Espíritu Santo. La confesión 
de Jesús com o Cristo e Hijo de Dios requiere un salto cualitati
vo que se opera sólo mediante la acción del Espíritu Santo 
(cf. 1 Cor. 12,3).

La cristología como tal, es decir, com o conocimiento de la 
persona y de la obra de Jesús y comprensión de su aconteci
miento salvífico, tiene comienzo en la resurrección. Pero esto 
no significa que en su vida mortal Jesús no fuera ya aquello que 
luego es proclamado por la Iglesia a la luz de la pascua.

La cuestión de la continuidad del Jesús histórico con  el Cristo de la 
fe, por lo  tanto, no se debe poner en términos de lo  que era Jesús 
antes de pascua y lo  que viene a ser después, sino de lo  que conocían  
de él sus contem poráneos (y consiguientemente nosotros por la lectu
ra meramente histórica de los evangelios) y de lo  que creían de él des
pués de la resurrección. La confusión del orden on tológ ico  y del orden 
epistem ológico ha sido la causa de m uchos errores en esta controver
sia.61

Por los evangelios, el creyente puede percatarse de que el 
Cristo resucitado, predicado por la Iglesia, no es un mito que 
existiría a partir del kerigma, sino que es algo verificable en la 
historia com o signo de la salvación que se ha realizado objetiva
mente. La realidad de Jesús precede nuestra fe y, por lo tanto 
su vida y sus palabras nos aseguran que la fe no es irracional. La 
fe en Cristo, el Hijo de Dios, sólo puede ser aceptada por 
nuestra inteligencia si nos abajamos en humilde obsequio al 
misterio.

R E V E L A C I O N  Y C R E D I B I L I D A D

795.GRECH P., “ El problem a cristológico y la herm enéutica”  192-193
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Como conclusión frente a este complejo problema, es nece
sario que queden claros algunos puntos:

a) Algunos han querido negar la historicidad de Jesús y re
ducirla a un puro mito. Schweitzer, por ejemplo, afirmaba “ que 
el Jesús de Nazaret que apareció como mesías, anunció la moral 
del Reino de Dios, que fundó el reino de los cielos sobre la tie
rra y murió para bendecir su hora, no existió nunca” . Esta po
sición es totalmente insostenible.796

b) Sin llegar a una postura tan radical, se ha querido encon
trar en el evangelio únicamente un anuncio pospacual del Jesús 
de Nazaret. A este punto prácticamente llegó la “ Historia de las 
formas” . Sin embargo, hay que entender más bien el proceso 
de redacción tal com o lo formula el Vaticano II cuando habla 
de la tradición de los evangelios: lo que Jesús dijo e hizo; lo 
que los Apóstoles transmitieron después de la pascua; final
mente el trabajo redaccional de los evangelistas, com o elemen
tos constitutivos de lo que hoy encontramos en los libros del 
Nuevo Testamento.

c) Con el escepticismo histórico al que se llegó com o reac
ción a una pretensión de querer encontrar en los evangelios 
biografías de Jesús, algunos llegaron a afirmar que puesto que 
no podemos llegar a saber algo seguro sobre el Jesús de Nazaret, 
tenemos que mantenernos completamente fieles únicamente al 
anuncio pospascual de la Iglesia, negando prácticamente todo 
valor a la historicidad de Jesús. Con este planteamiento se llegó 
a convertir la precariedad histórica en algo parecido a una vir
tud teológica.797

Es cierto que es imposible la reconstrucción de una vida de 
Jesús, como también que mucho de lo que se encuentra en los 
evangelios son elementos redaccionales que corresponden a una 
teología pospascual, pero esto no quiere decir que la investiga
ción histórica no nos haya dejado más que un monton de ruinas, 
de tal manera que hoy no se pueda afirmar cosa alguna como 
segura. Por el contrario, los evangelios nos permiten acceder, 
bajo el género literario evangelio, a la figura histórica de Jesús

796.Cf. KASPER W., Jesús el Cristo 35-36.
79 7 .Cf. ID., Introducción a la fe  (Salamanca 1976) 57.
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que se nos presenta con toda su fuerza e inmediatez. Precisa
mente una nota de ese género literario es que anuncia por medio 
de la historia.798 Por ello la tarea de la teología es buscar la his
toria en el kerigma, pero también la de buscar el kerigma en 
esa historia.

d) Todo este estudio crítico-histórico ha llevado a reencontrar 
lo fundamental de la fe cristológica primitiva: la humanidad e 
historicidad de nuestra redención. La Iglesia transmite algo que 
se le ha dado en custodia: presentar al mundo la figura del Jesús 
histórico. Ella debe documentar que Jesús es el comienzo y el 
fundamento permanente, la norma de nuestra fe.

e) El afán de presentar el Jesús histórico ha llevado, sin 
embargo, a una serie de peligros y a unas relecturas del evangelio 
en las que “ en algunos casos, o se silencia la divinidad de Cristo, 
o se incurre de hecho en formas de interpretación reñidas con la 
fe de la Iglesia” ; en otros casos “ se pretende mostrar a Jesús 
como comprometido políticamente” . Esta presentación de Je
sús com o revolucionario, subversivo de Nazaret no se compagi
na con la fe de la Iglesia, pues “ confundiendo el pretexto in
sidioso de los acusadores de Jesús con la actitud de Jesús 
mismo, bien diferente, se aduce com o causa de su muerte el 
desenlace de un conflicto político y se calla la voluntad de en
trega del Señor y aún la conciencia de su misión redentora” 799

f) Para descubrir al verdadero Jesús de la historia, la fe de la 
Iglesia (formulada en el Nuevo Testamento, en los Concilios y 
en la Tradición incesante) es una ayuda necesaria e irrenunciable. 
El teólogo o exégeta que quiera encontrar a Jesucristo haciendo 
caso omiso o saltándose la fe de la Iglesia no está buscando al 
verdadero Jesús.800

g) Por consiguiente, “ Debemos presentar a Jesús de Nazaret 
compartiendo la vida, las esperanzas y las angustias de su pueblo 
y mostrar que El es el Cristo creído, proclamado y celebrado 
por la Iglesia” .801

798.CÍ. BORNKAM M  G ., Jesús de Nazaret 21. 24-25.
799. JUAN PABLO II. “ Discurso inaugural”  de Puebla, 1.4
8 0 0 .Cf. Puebla, “ D ocum ento de trabajo”  conclusiones n. 82.
8 0 1 .Puebla 176.
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ACTIVIDADES DE COMPLEMENTACION

1. Profundización del tema
a. LATOURELLE R., A Jesús el Cristo por los evange

lios.

b. KAPKIN D., “ El Jesús histórico y el Cristo de la fe”  en 
AA.VV. Cuestiones de Cristología (Medellín 1983) 
39-66; “ La cristología de Puebla”  en CELAM, Cristo el 
Señor (Bogotá 1984) 193-230.

c. SCHNACKENBURG R „ “ El método de la historia de 
las formas en la investigación de los evangelios”  SdeT 
12 (1964)260-266.

d. MARTINS TERRA J.E., “ Filosofías subyacentes a la 
moderna cristología latinoamericana”  en CELAM, 
Cristo el Señor (Bogotá 1984) 283-349.

2. Círculo de estudio

a. A partir de la Instrucción sobre algunos aspectos de la 
teología de la liberación X, y del discurso de Juan Pablo 
II en la inauguración de Puebla, discutir y analizar en 
qué sentido las “ cristologias de la liberación”  pueden 
tener un influjo del método bultmaniano.

b. Hacer un pequeño trabajo para explicar la diferencia 
que hay entre estas dos afirmaciones: “ sólo podemos 
tener como norma de fe al Jesús histórico”  y “ nuestra 
norma de fe es la fe apostólica que encuentra su base 
en el Jesús histórico” .

c. Estudiar el cuaderno bíblico n. 50 (ed. Verbo Divino) 
“ Jesús” .

3. Guía pastoral

Detectar en nuestras comunidades (parroquiales, de base,
grupos apostólicos e incluso en el hombre “ de la calle” )
cuál es el “ tipo”  de Jesús que predomina en sus expresiones
de fe, en sus devociones y cuáles los acentos que se ha-
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cen en la predicación de los distintos agentes de pastoral. 
Valorar el resultado de tal encuesta señalando los aspectos 
positivos y negativos desde el punto de vista teológico y 
prospectar una catequesis en la que, teniendo en cuenta los 
valores que allí se encuentran, pueda dar los elementos para 
una presentación integral del Jesús histórico-Cristo de la fe.

4. Liturgia de las Horas
a. S. IGNACIO DE ANTIOQUIA, “ Convertios en crea- 

turas nuevas por medio de la fe”  Miércoles XXVII 
ordinario.

b. S. AGUSTIN, “ Jesucristo es del linaje de David según 
la carne”  viernes XIII ordinario.
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CAPITULO 15: AUTOCONCIENCIA DE JESUS

Una vez establecido lo relativo a la posibilidad de acceder 
históricamente hasta Jesús a través de los evangelios, con lo 
cual podemos fundamentar la validez del kerigma apostólico, 
como predicación de un acontecimiento salvífico en el que 
Dios ha intervenido en la historia a través de Jesús de Nazaret, 
pasamos ahora a tratar uno de los puntos más delicados en el 
campo de la cristología fundamental: la conciencia que Jesús 
mismo tenía acerca de ser el Mesías, Hijo de Dios.

Dentro de una exposición a-crítica de la cristología se expli
caba la fe de los discípulos basándose en una presentación muy 
elemental de la conciencia de Jesús, el cual sabiéndose Hijo de 
Dios lo habría revelado explícitamente y lo habría probado 
por medio de su resurrección. Las palabras de Jesús acerca de 
su propia identidad, tal com o las reportan los evangelios, eran 
consideradas, sin más, como una expresión clara de su autocon- 
ciencia. Sin embargo, con el avance de los estudios bíblicos y 
exegéticos, tal com o lo hemos expuesto en el capítulo anterior, 
dicha interpretación a-crítica no tiene cabida en la teología, sino 
que, por el contrario, tiene que ser sometida a un análisis riguroso 
para poder determinar con claridad cóm o se presentó Jesús ante 
sus discípulos, cuáles palabras de las que vienen puestas en su 
boca se pueden considerar auténticas, cuál fue su concepción 
mesiánica y cóm o reaccionó frente a las manifestaciones mesiá- 
nicas de sus discípulos y a las preguntas que le hacían sobre es
to mismo. A través de ese análisis, realizado lógicamente a partir 
de los evangelios, se puede llegar a conocer los rasgos de su auto- 
conciencia, que vienen a revelarnos el misterio de su persona, la 
cual no se manifiesta por completo sino hasta su resurrección.
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Con el análisis que emprenderemos se busca poder tener al
gunos elementos que ayuden a establecer la continuidad que 
hay entre Jesús y el Cristo, entre lo que es Jesús y la fe de la 
comunidad pospascual, entre la conciencia que tenia Jesús de 
sí mismo y que se manifiesta en sus palabras y sus obras y el 
reconocimiento y la proclamación de ello por parte de sus dis
cípulos. De esta manera se intenta dar una fundamentación 
al estudio de la cristología, la cual se basa precisamente en esta 
revelación de Jesús.

En este capítulo, por consiguiente, trataremos de hacer una 
presentación de la problemática de la autoconciencia de Jesús, 
teniendo en cuenta las dificultades que se plantean y las solucio
nes que se han ido logrando a través de los estudios teológicos 
y bíblicos más recientes, para poder señalar, de la manera más 
clara posible, cómo en los evangelios hay rasgos auténticos 
de esa autoconciencia, manifestada en unas expresiones propias 
de Jesús.

En un primer momento explicaremos brevemente la impor
tancia que tiene esta consideración de la autoconciencia de 
Jesús y los problemas que se han planteado en torno a ella. 
Luego pasaremos a mirar en concreto cómo esa autoconciencia 
se manifesta de manera particular en los “ títulos”  que Jesús 
mismo se dió, iniciando ante todo con lo relativo a su mesianis- 
mo, la concepción de la época y la novedad que él revela. En 
un tercer momento expondremos lo referente al título “ Hijo 
del hombre” , para estudiar cuál es la presentación escriturís- 
tica del mismo, los diversos contenidos de la expresión, la origi
nalidad de Jesús y la manifestación de su autoconciencia que se 
puede encontrar allí. Finalmente abordaremos la expresión 
“ Hijo de Dios”  que se encuentra en los evangelios, para ver 
cuál es su significación teológica, a partir de la presentación 
que hace cada uno de los evangelistas y cómo se manifiesta 
Jesús como Hijo de Dios a través especialmente de la parábola 
de los viñadores y de su actitud filial ante Dios.

Pero antes de iniciar la exposición del tema es necesario 
hacer dos observaciones: 1) Esta presentación de la autocon
ciencia de Jesús, que viene a dar la clave para la profesión de 
fe en Cristo, por parte de la comunidad pospascual, está en es
trecha relación con el acontecimiento de la resurrección, que 
constituye el signo central dirigido por Dios al hombre para ayu
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darle a identificar a Jesús como Hijo del Padre. Dada su capital 
importancia lo trataremos en un capítulo aparte. 2) El estudio 
de los títulos cristológicos que se hace en este tratado se limita 
únicamente al punto de vista de Jesús, de su autoconciencia. 
Lo referente a la proclamación de fe por parte de la comunidad 
apostólica y de la Iglesia toda, con su correspondiente explica
ción teológica a lo largo de la Tradición, será objeto dp estudio 
en el tratado de cristo logia.802

1. Planteamiento del problema

Ligada al problema del acceso al Jesús histórico se encuen
tra la problemática de la autoconciencia de Jesús a través de los 
evangelios.

Los debates en torno a la conciencia de Jesús se concreta
ron especialmente en el siglo XIX y se ampliaron con el surgi
miento de la “ Historia de las formas” . El escepticismo bultma- 
niano se extendió también a este campo, de tal manera que se 
llegó a considerar com o simple creación de la comunidad pospas
cual toda expresión de Jesús que lo revelara com o Mesías, Hijo 
de Dios e Hijo del hombre en sentido mesiánico. El punto de 
partida de quienes así pensaban era que Jesús no se había pre
sentado con las características que, según la expectativa judía, 
eran reconocidas para quien fuera el Mesías. De ahí que la 
actividad de Jesús se podía más bien caracterizar diciendo que 
él era un profeta.803

a. Importancia para la cristología

Este problema de la autoconciencia de Jesús, es decir de 
lo que Jesús decía ser él mismo y de la petición de fe a sus dis
cípulos en su propia persona, es sin duda uno de los más difí
ciles para la crítica histórica y para la teología fundamental.

8 0 2 .Para un estudio detallado remito el volumen III de esta co lección : 
G O N ZA LEZ C.I., El es nuestra Salvación (Bogotá, 1987) 235-287.

803. Ejemplos de esta actitud vienen presentados en GRECH P., “ El proble
ma cristológico y la hermenéutica”  en LATOURELLE R .—O ’CO- 
LLINS G ., Problemas y  perspectivas de teología fundamental (Sala
manca 1982) 165-166.
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Esta dificultad proviene de la compleja aplicación de los crite
rios de autenticidad, de tal manera que el cristiano siempre se 
puede preguntar ante los evangelios si son auténticos esos 
dichos de Jesús, o si, por el contrario, fueron puestos en boca 
de Jesús por la fe de la Iglesia primitiva: en otras palabras se 
cuestiona si son dichos auténticos pero interpretados a la luz 
de la pascua.

Ante los dichos de Jesús hay muchos autores que ven en 
ellos una explicitación clara de su cristología; otros, por el con
trario, niegan su autenticidad. Frente a estos extremos ha sur
gido una corriente del medio, propuesta por Kásemann, según 
la cual Jesús con su modo de hablar y de obrar ha hecho fácil 
que se pueda llegar a la conclusión de que él era el Mesías y 
que, por lo tanto, se puede hablar de una cristología implíci
ta por parte de Jesús804 en relación con aquella explícita de la 
Iglesia pospascual.

La realidad de la autoconciencia de Jesús, aunque no sea 
fácil de determinar con toda exactitud porque hay muchos 
pasajes evangélicos en los que se encuentra una interpretación 
pospascual, constituye, sin embargo, un punto neurálgico para 
toda la cristología. En efecto, si Jesús es el cumplimiento defi
nitivo de la Promesa y si su vida, sus palabras y sus obras expre
san la decisión salvífica de Dios, se debe ante todo a que él es 
el sí irrevocable a Dios, pronunciado con conciencia y libertad, 
de tal modo que en su conciencia de ser la Palabra del Padre, 
el Hijo de Dios que viene a rescatar a la humanidad del pecado 
y de la muerte, se puede fundar la fe de la comunidad cristia
na. Solamente así se hace real el misterio de la Encarnación 
y de la Redención, pues de lo contrario nos encontraríamos 
ante un mito o una invención posterior.

(...) Cristo sólo puede dar que pensar sobre Dios y dar que amar 
en y desde Dios si él ha sido mediación de ese Dios a los hombres 
a través de su conciencia y de su libertad. L o contrario significaría 
la despersonalización y cosificación  de Cristo, reduciéndolo a mero 
tram polín, instrumento o signo muerto de un Dios trascendente

8 0 4 .Cf. KÁSEMANN E., “ El problem a del Jesús h istórico”  en Ensayos 
exegéticos  (Salamanca 1978) 158-190.
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que se dirigía al hom bre, quedando velados al m edio personal trans
misor los contenidos transmitidos. Más aún, nosotros nos atrevería
m os a decir que sólo existe revelación de aquello que haya pod ido 
ser transparentado y  reflejado desde la conciencia limitada de Jesús. 
T od o  esto significa que, para que Cristo pueda ser signo escatológi- 
co , es decir, cualitativamente últim o del encuentro del hom bre con  
D ios, debe haber precedido el prop io  encuentro del hom bre Jesús 
con  Dios en un nivel intrascendible de su autoconciencia y  de su liber
tad. El debe haberse percatado de cuál era el contenido y significado 
de cada una de sus acciones y pasiones en perspectiva teológica de 
origen y  antropológica de destinación, y  haberlas realizado com o 
fruto de su propia libertad. Si Cristo no hubiera vivido teológicam ente 
hasta el fon d o  su vida y  su muerte, Cristo no sería el testigo fiel 
y  verdadero de Dios, o  sea, no sería la Palabra, no sería el H ijo, no 
sería el últim o enviado por el Padre a la viña; la historia seguiría 
abierta y n o  tendríam os ninguna razón para afirmar que el final es 
un final de vida y no un final de muerte.805

b. El desarrollo de la conciencia de Jesús

El hecho de la Encarnación no reduce la realidad humana de 
Jesús, de tal manera que es impensable que él no hubiera 
tenido un desarrollo humano en su conciencia. Así lo presenta 
el mismo evangelio: “ Jesús crecía en conocimiento, en estatu
ra y en gracia ante Dios y los hombres”  (Le. 2,52). Negar este 
aspecto de su humanidad sería prácticamente caer en una espe
cie de monofisismo, es decir, en la negación de su verdadera hu
manidad para convertirla en una máscara de su divinidad.

No podemos, por consiguiente, tomar una posición que ol
vide la realidad humana de Jesús, con su desarrollo natural 
común a todo hombre, pensando que desde el momento mismo 
de su nacimiento tenía un conocimiento perfecto; o que consi
dere ese desarrollo sólo como un elemento pedagógico, es de
cir, que poco a poco Jesús iba manifestando lo que él ya sabía 
desde siempre.

Teniendo en cuenta las observaciones que presenta Lucas, 
tenemos que aceptar que el problema de la conciencia humana 
de Jesús es inseparable del misterio de la Encamación, de la 
unión hipostática, de tal modo que su conciencia participa de la

8 0 5 .G O N ZA LEZ DE CA RD ED AL O., Jesús de Nazaret (Madrid 1975) 
14-15.
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singularidad y de las características de su realidad personal. 
De ahí se sigue que no podamos tratar este punto únicamente 
con categorías racionales, sino que debamos acceder a él a la 
luz de la fe, en el reconocimiento de que Jesús es el Cristo, el 
Hijo de Dios vivo (cf. Mt. 16,16). Esto, sin embargo, no nos exi
me de una análisis riguroso, por el contrario, nos lleva a buscar 
con fidelidad lo que los evangelios han querido decir y a descu
brir en sus palabras la original conciencia de Jesús.

Este punto es de particular importancia para toda la com
prensión de la revelación, pues la automanifestación de Dios 
en Jesucristo y su acogida en la fe por parte de los creyentes 
pasa a través del encuentro y la relación religiosa del hombre 
Jesús con Dios. Su conciencia y conocimiento humanos son 
destinatarios, a la vez que órganos, de la revelación de Dios. Lo 
que Dios ha dicho de Sí mismo y de su plan salvífico lo ha 
dicho en palabras humanas; la humanidad de un hombre ha sido 
la humanidad de Dios. Esa conciencia de Jesús es el puente de la 
revelación de Dios al hombre, ya que esa conciencia vive ancla
da en la historicidad propia de todos los humanos.

La revelación de Dios pasa por la aprehensión y la compren
sión humana por parte de Jesús, en la medida en que él va asu
miendo conceptual y reflejamente esa filiación en la que vive 
arraigado y se va percatando del proyecto salvífico de Dios. 
Así, entonces, la vida concreta de Jesús, incluyendo el miste
rio de la conciencia de su propia identidad y cada una de las 
acciones de su vida, es el lugar de la presencia y de la revelación 
de Dios para los hombres.806

Para poder participar de la comunión de vida entre el Padre 
y el Hijo, es necesario fundar nuestra fe en la conciencia huma
na de Jesús, ya que sus palabras, sus obras y su muerte son ver
daderamente gestos salvíficos gracias a que fueron consciente y 
libremente realizadas en obediencia a la voluntad del Padre.

806. Cf. Ib id ., 370-375.
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☆ ☆ ☆ ☆ ☆

EXCURSUS

La conciencia de Jesús según la Comisión Teológica Inter
nacional
El problema de la conciencia de Jesús ha sido tema de es

tudio de la CTI, la cual en su sesión plenaria de 1985 elaboró 
un documento que recoge sintéticamente en cuatro proposi
ciones los resultados de las investigaciones hechas al respecto, 
a partir de 1983, por una subcomisión que debía estudiar, 
dentro de un marco cristológico y eclesiológico, lo referente 
a la conciencia de Jesús acerca de su propia persona y de su mi
sión.807

La importancia de este estudio se coloca precisamente den
tro del aspecto de la credibilidad de nuestra fe, pues de la con
ciencia que Jesús mismo tenía de su persona y de su misión se 
deriva el fundamento de la cristología y de la soteriología. En 
efecto, ¿quién querría, o mejor quién podría, tener confianza 
en un Salvador que hubiera ignorado ser tal o no hubiese que
rido serlo? Al mismo tiempo, la conciencia de Jesús es el fun
damento del mensaje y de la misión de la Iglesia.

1) Primera proposición
La vida de Jesús testimonia la conciencia de la propia relación filial 
al Padre. Su com portam iento y sus palabras, que son las del “ servi
d o r ”  perfecto, implican una autoridad que supera la de los antiguos 
profetas y que pertenece sólo a D ios. Jesús tom aba esta autori
dad incomparable de su singular relación con  Dios a quien llamaba 
“ mi Padre” . El tenia conciencia de ser el Hijo único de Dios y, en 
este sentido, de ser, él m ism o, Dios.

La Iglesia ya en las más primitivas formulaciones del kerig
ma proclama a Jesús com o el Hijo de Dios (Rom. l,3s; Fil. 2,

8 0 7 .Cf. CTI., “ La conscience que Jésus avait de lui-méme et de sa mission”  
Gr 67 ,3 (19 86 ) 413-428. Dada la conveniencia de la temática tratada 
por la CTI, presentamos aquí una síntesis de las proposiciones y de 
los respectivos com entarios. C om o las proposiciones se refieren a la 
importancia cristológica y eclesiológica de la conciencia de Jesús, 
hem os co loca d o  el presente excursus en este lugar en donde estamos 
planteando la importancia del tema, co m o  fundamento de la eristolo- 
gi'a. Sin embargo, el excursus puede ser le ído y estudiado al terminar 
este capítulo, c o m o  un com plem ento importante.
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6ss), de tal modo que se percibe la centralidad de este tema 
en la predicación apostólica. Dicha centralidad sólo se puede 
comprender com o una explicitación, a la luz de la cruz y de la 
resurrección, de la relación de Jesús con su “ Abba” . Esa in
vocación de Dios com o “ Padre”  implica por parte de Jesús 
una conciencia de su autoridad divina y de su misión y de ser, 
por lo tanto, el mensajero de la revelación definitiva de Dios 
a los hombres (cf. Mt. 11,27; 16,17).

Es, entonces, en razón de esa conciencia por lo que Jesús 
habla y obra con una autoridad que pertenece a Dios y por lo 
que invita a que lo sigan {Me. 1,17), exigiendo un amor total 
{Mt. 10,37).

Así, pues, concluye la CTI, desde el punto de vista históri
co podemos con fundada razón afirmar que la proclamación 
apostólica primitiva de Jesús como Hijo de Dios está basada 
sobre la misma conciencia que él tenía de ser el Hijo y el envia
do del Padre.808

2) Segunda proposición

Jesús con ocía  el ob jeto de su misión: anunciar el Reino de Dios y ha
cerlo presente en su persona, en sus actos y en sus palabras, a fin de 
que el m undo fuera reconciliado con  Dios y renovado. El ha acepta
do libremente la voluntad del Padre: dar su vida para la salvación de 
tod os los hombres; se sabía enviado por el Padre para servir y para dar 
su vida “ por m uchos”  (Me. 14 ,24).

La predicación apostólica de la filiación divina de Cristo 
implica igual e inseparablemente su significación soteriológica. 
Su venida en la carne {Rom. 8,3) y su abajamiento {Fil. 2,7) 
apuntan a nuestra exaltación y filiación {Rom. 8,15s; Gal. 
4,5s). Tal participación en la filiación divina de Jesús supone 
la conciencia que Jesús mismo tiene de ser Hijo.

808. No desarrollamos en este numeral los distintos aspectos planteados 
por la CTI, ya que lo  referente a la revelación plena de Jesús y sus sig
nos de ser la plenitud de la revelación ya han sido explicados en ca
pítulos anteriores. En el próxim o numeral daremos una justificación 
crítica de los títulos y en los tratados de cristología y de eclesiolo- 
gía se desarrollarán los aspectos respectivos.
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A su vez, esa conciencia de relación filial es el fundamento y 
el presupuesto de su misión. Así lo presentan los sinópticos: 
com o enviado a anunciar la Buena Nueva (Le. 4,43), a llamar a 
los pecadores (Me. 2,17), a dar cumplimiento a la Ley (Mt. 5, 
17), a servir y dar su vida para el rescate de muchos (Me. 10, 
45 ).809

San Juan da especial relieve a este envío de parte de Dios, 
de tal manera que presenta a Jesús consciente de que es el 
“ enviado”  por el Padre (Jn. 5,43; 8,42; 16,28) y que ha re
cibido de El su misión, aceptándola libremente, considerándola 
com o su vida (6,57) y su alimento (4,34). Así, pues, la concien
cia que tiene Jesús de sí mismo coincide con la conciencia de 
su misión; de igual manera, la conciencia que Jesús tiene de 
su misión implica la conciencia de su “ pre-existencia” , de la 
cual es una prolongación.

No se puede olvidar, además, que su relación con el Padre 
supone la mediación del Espíritu Santo (Le. 4,18; Me. 1,12; 
Mt. 12,28), que guía a Jesús y lo mantiene hasta la cruz, pero 
que, sin embargo, dicha relación se expresa de manera kenóti- 
ca, es decir, que para poder realizar la obediencia perfecta, 
Jesús renuncia libremente (Fil. 2,6-9) a todo aquello que podría 
obstaculizar esa actitud.

3) Tercera proposición

Para realizar su misión salvífica, Jesús ha querido reunir a los hom bres 
en vista del Reino y convocarlos en torno a El. Para tal fin Jesús ha 
cum plido actos concretos cuya única interpretación posible, si se to
man en su con junto, es la preparación de la Iglesia que será consti
tuida definitivamente en los acontecim ientos de Pascua y Pentecos
tés. Entonces es necesario afirmar que Jesús ha querido fundar la Igle
sia.

A partir de la presentación de la predicación apostólica 
acerca de la inseparabilidad de la Iglesia y Cristo (I Tes. 1,1; 
2,14; 2 Tes. 1,1; Gal. 1,22; Rom. 16,16; 1 Co. 12,27), la CTI 
recuerda cóm o dicha unidad tiene su raíz en el acto supremo

809. Se puede ampliar el estudio de este punto en el docum ento de la CTI: 
“ Cuestiones selectas de cristología”  IV  B.C. en CTI. D ocum entos  
1970-1979  (Madrid 1983) 239-242.
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de su vida terrestre: el dar su vida en la cruz (1 Pe. 1,19; 1 Co.
6.20). Jesús, en efecto, había convocado a los hombres para 
entrar en el Reino, cuyo germen y comienzo se encuentra en el 
“ pequeño rebaño”  (Le. 12,32) del cual él es el pastor (Me. 14, 
27; Jn. 10, 1-29). A través de las parábolas y las imágenes con 
las que Jesús expresa esa convocación (Me. 1,17; 2,19; Mt. 
13,24;47; 15,13) se puede percibir una “ eclesiología implí
cita” . Es por eso que instituye a los doce (Me. 3,14ss) parti
cipándoles de su misión, su poder y su suerte (Mt. 10,25; Jn.
15.20). Cristo, pues, tenía conciencia de su misión salvífica y 
esto comportaba la fundación de su Iglesia, es decir, la convo
cación de todos los hombres a la “ familia de Dios” .

Esta conciencia viene reafirmada por Juan, a la luz de la 
muerte y la resurrección, de tal modo que presenta el misterio 
pascual com o fuente de la Iglesia (cf. Jn.19,3,4; 12,32).

4) Cuarta proposición

La conciencia que Cristo tiene de ser enviado por ei Padre para la 
salvación del m undo y para la convocación  de todos los hombres en 
el Pueblo de Dios implica, misteriosamente, el amor a todos los hom 
bres, de suerte que todos podem os decir: “ el Hijo de Dios me ha ama
do y se ha entregado por m í”  (Gal. 2,20).

La entrega de Cristo no excluye a persona alguna de su de
signio de salvación (cf Rom. 5,8; 1 Tes. 5,10; 2 Co 5,15; 1 Pe. 
2,21; 3,18). Su entrega nos muestra la grandeza de su amor (Ef. 
5,2), que se concretiza personalmente en cada uno de nosotros 
(Gal. 2,20). Su amor “ pro-existente” 810 de entrega total hasta 
la muerte por nuestra salvación, es lo que caracteriza la tota
lidad del misterio de Cristo, lo cual viene expresado en el evan
gelio como “ servidor de todos”  (Me. 9,35) que muere por no
sotros (Me. 10,45), sin excluir a nadie de su amor (Jn. 3,16).

Este amor de Jesús debe ser vivido de manera especial en 
el amor a los pobres, con quienes El se identifica (Me. 10,13-16), 
pero sin olvidar que se trata de un amor a cada uno de los

810. La expresión “ pro-existente”  significa la actitud fundamental de 
Jesús que tiende a vivir y a morir por Dios y por los hom bres, en otras 
palabras, a “ existir para los otros”  y a entregarse, darse y ofrecerse 
hasta la muerte, conform ándose libremente con  la voluntad del Padre, 
cf. Ibid. (B 2.3 y 2 .4 ) p, 240.
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hombres, porque Cristo se ha unido a todos y cada uno para 
siempre a través del misterio de la Redención.

☆ ☆ ☆ ☆ ☆

Una vez vista la importancia que tiene para toda la teología 
lo relativo a la conciencia de Jesús, corresponde ahora entrar 
a hacer un análisis de los distintos “ títulos”  cristológicos, 
por medio de los cuales podemos percibir, a través de los rela
tos evangélicos, cuál fue la conciencia de Jesús frente a su rea
lidad personal y a su misión. Por ello analizaremos su presenta
ción com o Mesías, Hijo del hombre e Hijo de Dios.

2. Jesús “ Mesías”

En los evangelios para designar la realidad mesiánica de 
Jesús se utiliza ya sea el término “ Mesías” , ya sea el término 
“ Cristo” , señalando así que él es el ungido de Dios. Esta 
designación de “ ungido del Señor”  era conocida en el Antiguo 
Testamento (cf /  Sam. 24,7) y se aplicaba ante todo al rey, 
aunque también podía referirse a los sacerdotes (cf Ex. 28, 
41).811 Con este título el evangelio quiere mostrar cómo en Jesús 
se da cumplimiento, de una manera novedosa y original, a la 
expectativa mesiánica que recorrió la larga historia del pueblo 
de Israel, la cual fue pasando por distintas etapas: un mesia- 
nismo real, un mesianismo profético, un mesianismo escatoló
gico, un mesianismo sacerdotal, hasta desembocar en la espera 
del “ siervo de Yavé” 812

En términos muy generales, dada la gran variedad de signifi
caciones que tiene el término y que se encuentra además en

811. Se puede ampliar la comprensión y utilización de este título en la 
Sagrada Escritura en LEON-DUFOUR X ., Vocabulario de teología  
bíblica  (Barcelona 1980) 529-533 ; SCHILDENBERGER J., “ M e
sianism o”  en H AAG H. VAN DER BORN R. DE AUSEGO S., D ic
cionario de la Biblia (Barcelona 1966) co . 1222 - 1242.

812. Ya hemos dado una breve síntesis en el capítulo 5. Igualmente se 
amplía esta temática en el volumen de cristología de esta co lección : 
cf, G O N ZA LE Z C.I., El es nuestra Salvación 70-103. Puede estudiarse 
también : CABA J., El Jesús de los evangelios (Madrid 1977) 107-132.
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otras religiones, se puede entender por “ mesías”  “ todo ser, 
al singular o al plural, más o menos antropomórfico, esperado 
por una comunidad como el futuro salvador en un contexto 
religioso” .813

a. La espera mesiánica en los evangelios

La presentación evangélica nos muestra con claridad que en 
el momento en que Jesús vive hay en el pueblo una fuerte 
expectación mesiánica. Desde su nacimiento se ve que hay en el 
ambiente una inquietud por la próxima aparición del Mesías, 
tal como se puede percibir en el relato del cuestionamiento del 
rey Herodes (Mí. 2,4), y en la alegría de Simeón (Le. 2,26); 
posteriormente la figura del Bautista alienta esa esperanza (Le. 
za (Le. 3,15) y durante la vida pública de Jesús el pueblo se 
muestra perplejo ante él (Mt. 13,55), ya que su actitud mesiá- 
nica no corresponde a su expectativa (Jn. 7,26-27).

1) Ambigüedad y confusión

A esta espera ansiosa del Mesías se añadía la misma realidad 
religiosa y política del tiempo de Jesús, que estaba caracterizada 
no sólo por un deseo de liberación del dominio romano, sino 
también por una purificación religiosa que llevara al pueblo a 
vivir de acuerdo con la Ley, preparándose así a la instauración 
del Reino de Dios (inmediata según los esenios; futura y apo
calíptica según los fariseos), íntimamente ligada a la figura de 
un mesías fuerte y poderoso que obtendría la victoria contra 
los enemigos de Israel. De esta manera la figura del mesías 
aparecía con una coloración muy política y terrena.

Esta mentalidad, ampliamente desarrollada en la época de 
Jesús, se puede notar en algunos tramos del evangelio, en don
de se ve ya sea la concepción temporalista del mesías que tenía 
el pueblo, que quiso proclamar a Jesús com o rey después de la 
multiplicación de los panes (Jn. 6,15), ya sea la visión de mesia- 
nismo, acorde con la época y la mentalidad de entonces, que 
tenían los discípulos, quienes se disputaban los primeros puestos

813. CAZELLES H . .L e  Messie dé la Biblie (Paris 1978) 224.
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en el Reino (Mt. 18,1-4; 20,20-24; Me. 9, 33-37; 10,35-41; 
Le. 9, 46-48) y que, aún en el relato de la ascensión, aparecen 
preguntándose si no será en ese momento cuando Jesús resta
blecerá el reino de Israel (Act. 1,6).

Jesús tuvo que ir purificando lentamente esa concepción, 
para que el reconocimiento de su mesianismo no se confun
diera con lo que hasta ese momento se esperaba. De ahí, enton
ces, la dificultad para comprender la aplicación, por parte de 
Jesús, de este título ambigüo y confuso, pero que encerraba, al 
mismo tiempo, lo esencial de su misión,

2) Confrontación mesiánica

Un texto que puede ayudar a entender la confrontación 
entre la concepción mesiánica de la época y la de Jesús, es el 
relato de las tentaciones (cf Me. 1,12-13; Mt. 4,1-11; Lc.4,1-12) 
que, sobre todo en la versión de Mateo, es visto por varios au
tores dentro de una clara perspectiva mesiánica.814

En efecto, Mateo orienta la escena a través de un parale
lismo con el Deuteronomio (8,13; 6,16; 6,13), dando a en
tender de ese modo el sentido mesiánico fundado sobre el An
tiguo Testamento. El demonio pretendería apartar a Jesús de 
su verdadero mesianismo, exigiéndole, ya sea que cambiase las 
condiciones de vida del pueblo desde un punto de vista material 
(primera tentación); ya sea que alejase la muerte y el sufrimien
to de su propia misión modificando así los planes de Dios (se
gunda tentación);815 ya sea, finalmente, que poseyera el poder 
y la gloria temporal, conquistando todos los reinos de la tierra 
(tercera tentación). Jesús, por su parte, mantiene con firmeza 
su actitud mesiánica en perfecta obediencia a Dios, mostrando

814. Cf. DUPONT J., L e tentazioni di Gesú nel deserto  (Brescia 1970) 
13-37 ; FISICHELLA R ., Rivelazione: even to e credibilitá 256-260 ; 
RIESENFIELD H., “ Le caractére messianique de la tentation au 
desert”  en A A .V V ., L e venue du Messie (Paris 1972) 51-63 ;C A B A  J., 
El Jesús de ¡os evangelios 48-49.

815. La concepción  mesiánica allí implicada corresponde a la que poste
riormente M ateo presenta en el relato de la pasión, sobre tod o  cuando 
los transeúntes le gritan a Jesús que muestre ser Hijo de D ios salván
dose a sí m ism o y bajando de la cruz (M t. 27 ,40).
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la supremacía de la palabra de Dios sobre cualquier elemento 
material (Mt. 4,4,); ratificando su total obediencia a los planes 
de Dios (Mt. 4,7; cf. Le. 24.26); y recordando la propia depen
dencia de Dios libremente aceptada (Mí. 4,10).

Otros textos que nos muestran la mencionada confrontación, 
los podemos encontrar con ocasión del escándalo de Pedro, 
cuando Jesús habla del sufrimiento y de la humildad del Mesías 
(Me. 8,31-33; Mt. 16,21-22), pues la interpretación que Jesús 
da de su mesianismo no corresponde a los esquemas comunes 
de su época. Al mismo tiempo, en otros pasajes, se ve que el 
pueblo pide “ signos”  (Le. 20,1-8; 23,8), a los cuales Jesús rehú
sa, remandando en cambio al signo mayor de la resurrección.

Dadas, pues, las características de testimonio múltiple, 
de conformidad con toda la enseñanza de Jesús y de la discon
tinuidad con la mentalidad palestinense y la predicación de la 
comunidad primitiva, puede afirmarse que el núcleo original de 
este recuerdo de las tentaciones proviene de Jesús, con el cual 
él había querido hacer partícipe a sus discípulos del momento 
en que ha debido dar un sentido claro a su misión mesiánica.816

b. Proclamación por parte de Jesús

En los evangelios no aparece con claridad que Jesús se hu
biera llamado a sí mismo “ Cristo” . En los sinópticos sólo 
una vez se encuentra esta expresión puesta en boca de Jesús: 
“ El que os diese un vaso de agua en razón de discípulos de Cris
to, os digo en verdad que no perderá su recompensa”  (Me. 9, 
41). Sin embargo fácilmente se percibe el sentido redaccional 
de esa expresión al mirar el texto paralelo de Mt. 10,42, en el 
cual no aparece esa nota explicativa, sino que se habla tan sólo 
de “ en razón de discípulo” . Por su parte, Juan solamente una 
vez también lo pone en boca de Jesús: “ Esta es la vida eterna, 
que te conozcan a ti, único Dios verdadero, y a su enviado Jesu
cristo”  (Jn. 17,3), texto que la mayoría de los exégetas inter
preta com o actividad redaccional de Juan para explicar en 
qué consistía la vida eterna.817

81 6 .Cf. FISICHELLA R ., Rivelazione: evento e credibilitá 258-259; 
RIESENFIELD H., “ Le caractére Messianique de la tentation”  51; 
SCHUTZ C., “ Los misterios de la vida y actividad pública de Jesús”  
MySal III/2 90.

81 7 .Cf. CABA J., El Jesús de los evangelios 135.225; SABOURIN L., 
L es nom s e t  les titres de Jésus (Montreal 1961) 39.
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No es de extrañar, sin embargo, que en boca de Jesús no 
se encuentre el título de “ mesías” , puesto que el título en 
ese momento era ambiguo y equívoco para poder expresar el 
contenido de su verdadera misión. Esto, no obstante, ha dado 
pie a los más variados intentos de explicación.

1) Diversas explicaciones

Reimarus, por ejemplo, sostiene que Jesús se concibió a sí 
mismo com o un mesías político y por ello los discípulos espera
ban en él, hasta el momento de su muerte, un salvador munda
no. Sólo posteriormente se convirtió en una figura espiritual y 
sufriente. La teología liberal, por su parte, pensaba que Jesús 
cambió de manera radical la esperanza político-externa del 
Judaismo, transformándola en una concepción espiritual e in
teriorizada, según la cual él venía a implantar un reino espiri
tual.818

W. Wrede ha sido más radical en su explicación al sostener 
que la idea del mesianismo en los evangelios ha sido un añadido 
de los escritores sagrados. Jesús no habría tenido rasgo alguno 
mesiánico, por el contrario, sólo a la luz de la pascua se le vió 
bajo la fe mesiánica, siendo, por lo tanto, una profesión de fe 
lo que aparece en los evangelios. Esto se explicaría por el 
“ secreto mesiánico”  que se encuentra en el evangelio de Marcos, 
con el cual el evangelista intentaba nivelar el vacío existente 
entre la fe pascual y la amesianidad de Jesús.819

A. Schweitzer fue quien criticó más fuertemente esta posi
ción afirmando que no se podría explicar el por qué de la muer
te de Jesús si su vida hubiera transcurrido amesiánicamente; 
igualmente no se podría explicar el paso de esta idea del mesia
nismo a la comunidad si Jesús no hubiera tenido al menos unos 
indicios mesiánico-escatológicos.

O. Cullmann y otros autores, en cambio, han visto en todo 
ello una medida de prudencia, por la cual Jesús no sólo no se

818. Cf. KASPER W., Jesús el Cristo (Salamanca 1978) 129.
819. Este tema será ampliado en el capítulo 10 del tratado de cristologfa 

de esta misma colección . También puede verse: CABA J El Jesús de 
los evangelios 28-34.
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proclamaba mesías y ocultaba su mesianismo, dadas las concep
ciones erradas que había al respecto, sino que consideraba el me
sianismo en una línea opuesta a la concepción temporalista820.

2) La respuesta de Jesús al Bautista

Todo lo relativo a esta ausencia de explícita referencia me- 
siánica no se puede entender, sin embargo, com o una falta de 
conciencia por parte de Jesús acerca de su realidad y misión 
mesiánicas, pues al contemplar el conjunto de los evangelios 
cuando narran su vida, sus obras, sus milagros y sus parábolas, 
nos abren a una percepción de su realidad mesiánica y de la 
conciencia que tenía Jesús.

Precisamente al respecto hay un trozo del evangelio que nos 
puede ayudar a comprender cómo concibió Jesús su propio 
mesianismo, a partir de sus obras. Se trata de la pregunta que 
hacen los discípulos de Juan Bautista: “ ¿Eres tú el que ha de 
venir o debemos esperar a otro?”  (cf. Le, 7 ,18-28), con la cual 
el Bautista había enviado a interrogar a Jesús para saber si era 
de él de quien había hablado la Escritura al anunciar el Juez 
soberano que castigaría a los pecadores y premiaría a los jus
tos,821 concepción que parecía reflejar una mentalidad común.822 
La respuesta que Jesús da, remitiendo a sus obras: “ Id y contad 
a Juan lo que oís y veis: los ciegos ven y los cojos andan, los 
leprosos quedan limpios y los sordos oyen, los muertos resuci
tan y se anuncia a los pobres la Buena Nueva” , no es una eva
sión a la pregunta, sino una referencia a textos de Isaías (35, 
5-6; 26,19; 29,18; 61,1) en los cuales el profeta hacía ver que 
el Reino no se inauguraba por el estallido del poder, sino por 
los beneficios de la salvación a través de la misericordia y el 
amor. De esta manera Jesús implícitamente se proclama Mesías, 
al hacer referencia directa a su actuación mesiánica.

820. Cf. CULLMAN O., Cristologia del N uovo Testam ento  (Bologna 1970) 
1 0 3 .20 1 -2 05 .

82 1 .La interpretación de la pregunta en este sentido se basa en el análi
sis de Mt. 3,12 que hace referencia a Is.66,24 (cf. Is.4 ,3 -4; Jer. 15,7) 
en donde se trasluce la idea de un mesías-juez que extirparía todos 
los crím enes e iniquidades.

82 2 .Rem ito al análisis amplio de este texto que hacen CABA J., El Jesús 
de los evangelios 226-234; LATOURELLE R ., Miracles de Jésus et 
théologie des miracles (Montreal/Paris 1986) 63-71.
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La realización mesiánica se manifiesta no en la discriminación de jus
ticia que esperaba el Bautista, sino en las obras por las que Jesús se
dedica a aliviar a los que sufren.823

Un aspecto de particular importancia es la referencia a la 
evangelización de los pobres, también señalada en la inicial 
predicación de Jesús en la sinagoga (Le. 4,18-21), a través de 
la cual se quiere manifestar la magnanimidad de Dios, ya que los 
pobres son todos los que sufren, los pequeños, los sencillos, 
los pecadores824 a quienes Jesús viene a aliviar sus penas y a 
perdonar sus pecados, abriéndoles las puertas de la reconcilia
ción, del reino y de la amistad con Dios, lo cual provocaba 
gran escándalo a los enemigos de Jesús.

3) Autenticidad de las palabras de Jesús

La historicidad de estas palabras de Jesús es reconocida 
por muchos autores. Al aplicar los criterios de autenticidad 
encontramos una clara discontinuidad con la concepción de 
mesianismo que manifiesta el Bautista, como expresión popu
lar de su época; con esto se puede confirmar la pertenencia 
de estas palabras al Jesús histórico. Además se encuentra en esa 
respuesta de Jesús una conformidad con toda su enseñanza y 
actuación. De esta manera el relato de Mateo parece mostrar 
claramente los trazos de una progresiva autoconciencia de 
Jesús en la revelación de su misión y demuestra expresamente 
que se ha comprendido y ha hablado de sí mismo como del 
Mesías de Dios.825

c. Actitud de Jesús ante la profesión mesiánica

Si bien Jesús reaccionó abiertamente ante las manifesta
ciones mesiánicas de signo claramente desviado (cf. Jn. 6,15; 
7,3-4.6; Mt. 18,1.4; Le. 22,24:26; Act. 1,7), su actitud fuerte

823.C A B A  J., El Jesús de los evangelios 231.
82 4 .Cf. JEREMIAS J., Teología del N uovo Testam ento  (Salamanca 1974) 

127-138 ; Para un amplio análisis de los textos neotestamentaríos 
que se refieren a los pobres cf. KAPKIN D ., “ I poveri. Lettura critica 
dei testi del N uovo Testam ento”  COMMUNIO (ed. italiana) 88 (1986 ) 
5-35.

8 2 5 .Cf. FISICHELLA R ., R ivelazione: even to e credibilitá 265. Para 
ampliar la temática cf. DUPONT J., “ L ’ambassade de Jean-Baptiste”  
NRT 83 (1961 ) 805-821; 943-959.
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frente a la confesión de Pedro (Mt. 16,16; Me. 8,29; Le. 9,20) 
denota que él mismo había provocado una toma de posición 
frente a su enseñanza y su persona.826

1) Profesión de Pedro

El texto de Marcos, más sencillo en su estructura, permite 
ver con mayor claridad la pretensión mesiánica de la profesión 
de Pedro.827 Este versículo de Marcos (8.29) es precisamente 
el que da la clave de comprensión de todo su evangelio.828 En 
efecto, desde el comienzo Marcos coloca com o idea programá
tica el mesianismo de Jesús (1,1), el cual deberá ser proclamado 
por todas las gentes (13,10). La confesión de Pedro se sitúa 
como el eje de todo su evangelio, de tal modo que hasta allí 
(1,1-8,26) se ve la preparación para la confesión mesiánica. A 
partir de ese momento el resto de su evangelio (8,34-16,30) 
tiende a su comprensión y proclamación. Ante la pregunta de 
Jesús: “ Y vosotros, ¿quién decís que soy y o?”  (8,28), la res
puesta de Pedro es una manifestación de fe que centra el reco
nocimiento del mesianismo por parte de sus discípulos: “ Tú 
eres el Cristo”  (8,29), colocándose así en una línea diferente 
a com o las gentes veían equivocadamente a Jesús.

2) La actitud de Jesús

Algunos autores han querido ver en la actitud de Jesús un 
rechazo a esa proclamación, ya que de inmediato impone el 
silencio (8,30) y sucesivamente reprende severamente a Pedro 
(8,33). Sin embargo, el texto no deja entrever ese rechazo, pues 
la actitud de Jesús siempre había sido, hasta allí, la de imponer 
silencio frente a las manifestaciones mesiánicas, de tal modo que 
si impone silencio a los discípulos es para que no vayan a ser 
entendidos incorrectamente por la gente extraña a ellos. Por el

826.Cf. Puebla 170.
827 .En el análisis de esta confesión de Pedro tom am os co m o  texto base la 

presentación que trae Marcos. Para complem entar los comentarios 
en relación con  los textos de Mateo y Lucas, se puede mirar respecti
vamente: TRILLIN G  W., El evangelio según San M ateo  II (Barcelona 
1980) 93 -100 ; STOGER A ., El evangelio según San Lucas I (Barcelona 
1979) 254-256.

828 .Cf. CABA J., El Jesús de los evangelios 7-25.
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contrario, a partir de ese episodio Jesús comienza abiertamente 
a enseñarles (8,31) y a hablar de sí mismo com o el Mesías su
friente, el Hijo del hombre, explicitando lo que había de ser su 
modalidad mesiánica, a través de los anuncios de su pasión 
(8,31-39; 9,30-32; 10,32-34). Así, pues, en la actitud de Jesús 
se encuentra una aprobación y un complemento.

Por tanto, la actitud de Jesús en esta escena de Cesárea de F ilipo se 
puede concretar así: Jesús admite ciertamente el títu lo con  que lo  
proclama Pedro: “ Tú eres el Cristo” ; por el m om ento, Jesús mantie
ne e im pone una reserva en la divulgación de su mesianismo por el 
peligro de una mala inteligencia por parte del pueblo; a ese título 
de Mesías se añade com o com plem ento el aspecto paciente del Hijo 
del hom bre. Sobre este com plem ento de Jesús, una vez descubierto 
por los discípulos que él es el Mesías, habrá aún una ininteligencia 
por parte de los discípulos; pero n o  se trata ya de descubrir el miste
rio del mesianismo de Jesús, sino de aceptar que el Mesías debe sufrir 
y morir para después resucitar.829

Jesús, por consiguiente, al ser reconocido como Mesías, tuvo 
que comenzar a explicar a sus discípulos la verdadera modalidad 
de su mesianismo.

3) Aplicación de los criterios de autenticidad

La historicidad del texto, tal como aparece formulado en 
Marcos, tiene suficientes garantías al aplicársele los criterios 
de autenticidad. Por una parte nos encontramos ante un testi
monio múltiple, ya que el episodio es narrado por los tres 
sinópticos, al cual se podría añadir el texto de Jn. 6,69-71, que 
no pocos autores interpretan de manera mesiánica.830 Por otra 
parte, hay una clara discontinuidad entre la concepción mesiá
nica de los discípulos y la de Jesús, la cual excluye la posibi
lidad de una creación de la comunidad, especialmente teniendo 
en cuenta el profundo respeto que ésta tenía hacia el Apóstol 
Pedro,831 ya que el texto hace referencia explícita a la repren
sión que le hace Jesús después de la confesión (8,33).

829.1b id„ 146.
830. Así fue presentado el tema en el Sim posio Internacional sobre Pedro, 

en el curso de la celebración de la X IX  Semana Bíblica.
831. Cf. TRILLIN G  W., Jesús y  los problem as de su historicidad (Barcelona 

1970) 54.
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Se puede aplicar también el criterio de explicación necesa
ria, en cuanto que con esta escena se iluminan y explican mu
chos aspectos del evangelio de Marcos (por ejemplo el cambio 
de actitud de Jesús al expresar abiertamente su identidad des
pués del silencio mesiánico que se encuentra en los primeros 
ocho capítulos) que de lo contrario permanecerían en el enig
ma832. Finalmente, hay que admitir que el relato está en conti
nuidad con las obras que realizaba Jesús (cf. Mt. 11,2-6; Le. 
7,18-23) y con sus instrucciones (cf Me. 4,11; Mt. 13,11; Le. 
8,10), ya que a partir de ellas, de las que son testigos los Após
toles, llegan a la declaración mesiánica.

d. Declaración mesiánica durante la pasión

En los relatos de la pasión encontramos una descripción 
de la revelación mesiánica dada por Jesús, puesto que en el inte
rrogatorio que le hacen él manifiesta abiertamente lo que es su 
misión y las características mesiánicas que tiene.

1) Núcleo esencial del relato

Aunque los tres relatos de los sinópticos {Mt. 26,57-75; 
27,1-31; Me. 14,53-72; 15, 1-20; Le. 22.66-71; 23,1-25) y el 
evangelio de Juan (18,12-40; 19,1-16) tienen en sí muchos ma
tices diferentes, sin embargo es posible entresacar su núcleo 
esencial. Para ello nos detendremos en la pregunta del Sumo 
Sacerdote que, no obstante las variantes de los sinópticos, 
nos permiten encontrar lo fundamental: “ ¿Eres tú el Cristo?” 
{Mt. 26,63; Me. 14,61; Le. 22,67). Esta pregunta, en el contexto 
del relato, encerraba el sentido del mesianismo político de la 
época, de tal modo que podía servir' de acusación explícita 
de rebeldía contra el imperio romano. Una respuesta afirmati
va de Jesús suponía dar pie para poder denunciarlo ante el tri
bunal romano; una respuesta negativa, por el contrario, coloca
ba a Jesús como un farsante ante el pueblo. Así, pues, se trata
ba de una trampa puesta a Jesús.833

832. Cf. FISICHELLA R ., R ivelazione: even to e credibilitá 268.
8 3 3 .Cf. CABA J., El Jesús de los evangelios 138;CU LLM A N N  O ., Cristo- 

logia del N uovo Testamento 192; LEON-DUFOUR X ., “ Pasión”  en 
Dictionnaire de la Bible. Supplém ent col 1464.
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La respuesta de Jesús, que es sabiamente correctiva, al afir
mar su condición mesiánica (Me. 14,62: “ Yo soy” ; Mt. 26,64: 
“ Tú lo has dicho” ),834 pero que evade la trampa puesta por el 
Sumo Sacerdote {Le. 22,68: “ Si os lo dijera, no me creerías 
y si os preguntare, no me responderíais” ), da de inmediato una 
clarificación sobre su auténtica figura mesiánica.835 En efecto, 
la segunda parte de su respuesta viene a iluminar lo que él 
quiere afirmar, haciendo alusión al salmo 110,1 y a la figura 
del “ hijo del hombre”  de Daniel (7,13), con lo cual anuncia 
su triunfo mesiánico y manifiesta la naturaleza de su mesianis- 
mo según la voluntad del Padre.836

La pregunta de Pilatos, que luego viene colocada dentro 
del proceso a Jesús (Mt. 27,11; Me. 15,2; Le. 23,3; Jn. 18,33) 
está formulada unánimemente por los evangelistas: “ ¿Eres tú el 
rey de los judíos?” . En esta pregunta el Procurador romano 
utiliza, en lugar del término “ Cristo” empleado por el Sumo 
Sacerdote, la palabra “ rey”  que tenía mayor significación 
para su mentalidad pagana y sus intereses políticos. La respues
ta de Jesús a tal pregunta: “ Tú lo dices” , tiene un sentido eva
sivo, pero al mismo tiempo que reafirma que él es el “ Rey de 
los judíos” , pero en un sentido diverso a como lo concebían 
Pilatos y el pueblo. Esto se deduce de cuanto viene relatado 
por Juan (18,36-37): “ Mi reino no es de este mundo... para es
to he venido al mundo: para dar testimonio de la verdad...”

2) Autenticidad del relato

La historicidad del texto, que aunque presenta un interro
gatorio del que ninguno de los Apóstoles fue testigo directo, 
pero que fácilmente pudo ser transmitido por algún otro de los 
que intervinieron (José de Arimetea, o Nicodemo, o algún

834. La respuesta que presenta Mateo ha querido ser interpretada por 
algunos com o  una negación del mesianismo insinuado por el Sacerdo
te (Cullmann O, o .c . 193-194); sin embargo la m ayoría de los autores 
están de acuerdo con  una interpretación positiva, com o correlativa 
a la respuesta que trae Marcos (C f. TRILLIN G  W., El evangelio según 
San M ateo II 319-321).

8 3 5 .Cf. JUAN PABLO II, “ Discurso Inaugural”  de Puebla I. 4 §  3.
836. C f. FEU LLET R ., “ Le triom phe du Fils de l ’hom m e d ’aprés la décla- 

ration du Christ aux Sanhédrites”  en A A .V V ., La venue du Messie 
(Paris 1972) 164-168.
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miembro de Sanedrín luego convertido), está asegurada también 
al aplicársele los criterios de autenticidad: por una parte, se 
presenta como una explicación necesaria para entender espe
cialmente el motivo de su condena a muerte, y muerte de cruz; 
fuera de ello, hay una discontinuidad tanto con la concepción 
judía del mesianismo, com o con lo que posteriormente se predi
caba en la comunidad pascual, ya que ésta sabía que es la fe, 
y no la experiencia, la que permitía esperar a Jesús como 
Mesías Glorioso; a esto se añade la falta de referencia a la re
surrección, carencia que viene a confirmar que no se trata de 
una construcción teológica posterior.837 El texto, com o tal, 
está además en perfecta continuidad con el mensaje de Jesús 
y se encuentra un testimonio múltiple, ya que es narrado por 
los cuatro evangelistas.

La cuestión mesiánica tiene que haber jugado un papel importante en 
el proceso, pues a Jesús se le condena, según testim onio unánime de 
los cuatro evangelistas, co m o  “ rey de los ju d íos”  (Me. 15 ,26; y  par), 
o  sea, com o  pretendiente mesiánico. Apenas si se puede dudar de la 
autenticidad de este' “ títu lo crucis” . Y  esto permite sacar consecuen
cias retrospectivas respecto del decurso de proceso. En él Jesús n o  p o 
día negar rotundamente la pretención mesiánica sin renunciar a la es- 
catológica. De haber rechazado el carácter mesiánico de su conducta, 
hubiera cuestionado su envío. C on  cierta probabilidad se puede de
ducir, pues, que a Jesús le fue arrancada una profesión  mesiánica 
ante el sanedrín. Esto era tanto más posible, cuanto que el título 
de mesías había perdido la posibilidad de ser mal interpretado políti
camente en esta situación de impotencia, habiendo recibido un nue
vo sentido. Jesús se ha convertido en el mesías del dolor y de la 
cruz.838

3. Jesús “ Hijo del hombre”

El título “ Hijo del hombre” , aunque enigmático y de 
difícil comprensión es, sin embargo, aquel que ayuda a aclarar 
la problemática suscitada por el reconocimiento mesiánico de 
Jesús. En los evangelios aparece frecuentemente esta forma de 
referirse Jesús acerca de sí mismo y es siempre en boca de él 
que viene presentada la expresión, nunca por parte de los discí
pulos o de la gente cuando habla de él. Esa frecuencia y exclu
sividad en los evangelios, —dado que únicamente Jesús es quien 
la pronuncia— y los contextos en que se encuentra, hacen que la

837.Cf. FISICHELLA R R ivelazione: evento e credibilitá 274-275.
83 8 .KASPER W., Jesús el Cristo 131.
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expresión sea reconocida como pertenenciente y originaria del 
Jesús histórico.839

Para poder afianzar el conocimiento de la conciencia mesiá
nica de Jesús, es necesario entrar ahora a mirar detenidamente 
cómo se utiliza esta expresión en el evangelio, cuáles son sus 
raíces veterotestamentarias y cuál es el sentido que tiene.

a. Raíces veterotestamentarias

En el Antiguo Testamento se encuentra la expresión “ hijo 
de hombre”  especialmente en el libro de Ezequiel, en donde 
93 veces el profeta es llamado así por parte de Dios, dando a 
significar que se dirige a una persona humana y subrayando al 
mismo tiempo su pequeñez. Otros textos que van en la misma 
línea se encuentran en Sal. 8,5; 80,18; Job. 25,6; Is. 51,12.840

Hay un texto, sin embargo, que trae una significación muy 
particular al utilizar la expresión “ hijo de hombre” , ya que 
se refiere a un personaje celeste, representante escatológico de 
Dios y de los “ santos del Altísimo” , que abre las puertas para 
que el título pueda tener una connotación mesiánica. Este tex
to se encuentra en Daniel 7,13-14:

Y o seguía contem plando en las visiones de la noche: y he aquí que 
en las nubes del cielo venía com o  un hijo de hombre. Se dirigió ha
cia el Anciano y fue llevado a su presencia. A él se le d io imperio, 
honor y reino, y todos los pueblos, naciones y lenguas le sirvieron. 
Su imperio es un imperio eterno, que nunca pasará, y su reino no será 
destruido jamás.

Este párrafo se encuentra en el centro del capítulo 7 de 
Daniel. Allí, al contraponer ese misterioso “ hijo de hombre”  que 
viene en las nubes del cielo, con las bestias que salieron del mar

8 3 9 .La problem ática acerca del “ Hijo del h om bre”  va más en la línea de 
su significación que de su origen. Aunque hubo autores que negaron 
radicalmente la autenticidad de este título en boca de Jesús (entre 
ellos Conzelmann y Kásemann), sin embargo ia inmensa mayoría 
admite su autenticidad, pero discute su significación. Una visión de 
esta problem ática puede verse en COPPENS J., “ Oü en est le problé- 
me de Jésus Fils de l ’hom m e”  EThL 66 (1980 ) 283.287.

84 0 .Cf. CABA J-, El Jesús de los evangelios 156 ; KASPER W., Jesús el 
Cristo 133.
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(7, 2-8), acentúa su carácter celeste mostrando la cercanía 
que tenía al trono del Anciano. Al mismo tiempo señala la 
concesión de un reino universal y eterno.

La significación del “ hijo de hombre”  de Daniel no es 
fácil de determinar por la cantidad de elementos que entran en 
juego,841 ya que por una parte parece señalar un individuo par
ticular (7,13-14), pero por otra parte puede referirse a una co
lectividad del pueblo (7,18,27). Sin embargo hoy se tiende a 
ver allí una significación que conjuga tanto lo individual como 
lo colectivo: el “ hijo de hombre”  de Daniel sería figura del 
mesías, cabeza y representante del pueblo, puesto que en el 
capítulo 7 continuamente se pasa de la interpretación individual 
a la colectiva (cf. 7,3-7 y 7,17-23; 7,14 y 7,18.27).

Pero lo más importante del texto es su significación mesiáni- 
co-escatológica, ya que la descripción que se hace de ese “ hijo 
de hombre”  presenta algunas de las características del futuro 
mesías y del Reino de Dios que inaugurará. Ese rey mesiánico 
que presenta está íntimamente ligado a la época escatológica 
anunciada por los profetas.

A  esta expresión de hijo de hombre que presenta el libro de Daniel 
se podría negar que sea un títu lo mesiánico; pero difícilm ente se p o 
dría privar, dadas las circunstancias y matices con  que aparece, de su 
contenido escatológico-m esiánico. En tod o  caso, encierra tales virtua
lidades que en el texto de Daniel encontram os los orígenes de esta fi
gura y títu lo de Hijo de hom bre que irá adquiriendo cada vez más 
relieve hasta llegar a la plenitud de su irradiación en la persona de 
Jesús y en la form ulación evangélica.842

b, El “Hijo del hom bre" de los evangelios

Son muchos los textos que formulan a lo largo de los evan
gelios la expresión “ Hijo del hombre”  para referirse a Jesús en

841.Para un análisis del texto y de su respectivo contexto  cf. COPPENS 
J., “ Fils de l ’hom m e daniélique et les relecture de Dan 7,13 dans les 
Apocryphes et les écrites du Nouveau Testam ent”  EThL 37(1961) 
5-51; ID., “ Le chapitre VII de Daniel”  EThL 39 (1963) 87-94; ID., 
“ Les origines du sym bole du fils de l'hom m e en Dan V II” , EThL 44 
(1968 ) 497-502.

842.C A B A  J., El Jesús de los evangelios 165.
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un sentido mesiánico, lo cual contrasta con el uso reducido de 
esa expresión en el Antiguo Testamento para referirse al mesías 
y con la casi total ausencia en los demás libros del Nuevo Tes
tamento.843

Los cuatro evangelios nos muestran que Jesús, hablando de 
sí mismo, utilizó la expresión “ Hijo del hombre”  para designar 
algunos aspectos importantes de su vida. En total se encuentra 
82 veces: 30 en Mateo, 14 en Marcos, 25 en Lucas y 13 en 
Juan.844 Ciertamente no siempre aparece como título mesiá
nico, aunque siempre se coloca dentro de ese contexto, y mu
chas veces es un elemento redaccional en donde el evangelista 
lo coloca en lugar del pronombre personal “ y o ” . Esto se com 
prueba al comparar las distintas redacciones de los sinópticos 
en donde se ve que la expresión sustituye el pronombre perso
nal.845 Hay, sin embargo, 14 casos en los que las tradiciones 
evangélicas no traen una expresión diversa, dando base con 
ello a una seguridad de su uso original por parte de Jesús.

Los textos en los que aparece esta expresión “ Hijo del hom
bre”  se suelen distinguir en tres grupos según traten: 1) del 
ministerio terreno de Jesús y de su poder; 2) de la pasión, 
muerte y resurrección; 3) de la gloria escatológica y del retor
no de la parusía.

1) En el contexto de la vida terrena de Jesús se sitúan aque
llos que hablan de la actividad presente del Hijo del hombre: 
perdón de los pecados (Me. 2,10; Mt. 12,32), superioridad 
sobre el sábado (Me. 2, 27-28), cercanía a los pecadores (Mt. 
11,19), su condición humilde (Mt. 8,20). A través de esos tex

8 4 3 .Sólo en tres ocasiones más el Nuevo Testam ento utiliza le expresión: 
Act. 7 ,56; A p  1 ,13; 14,14 dentro de una descripción similar a la de 
Dan 7.

844. Cf. JEREM IAS J., Teología del N uevo Testam ento I (Salamanca 
1 9 7 4 )3 0 1 .

84 5 .Se puede, por ejem plo, comparar M t.16,13 con  8,27 y L c .9 ,1 8 ;M c. 
8,31 y Le. 9,22 con  Mt. 16 ,21; Le. 12,8 con  Mt. 10 ,32; L c.6 ,22 con  Mt. 
5,11.

846.M t. 8,20 (Le. 9 ,5 8 ); Mt. 11,19 (Le. 7 ,3 4 ); Mt. 24 ,27 .37 .39b  (Le. 17, 
24 .26 ); Me. 2,28 (Mt. 12 ,8; Le. 6 ,5 ); Me. 13,26 (Mt. 24 ,30; Le. 21 ,27); 
Me. 14,62 (Mt. 26 ,64; Le. 22 ,69 ); Mt. 10 ,23; 35 ,31 ; Le. 17 ,22 .30 ; 18, 
8 ; 21,36 ; Jn.1,51.
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tos se ve que Jesús llamándose a sí mismo Hijo del hombre 
quiere expresar su experiencia de hombre, pero que al mismo 
tiempo ha sido enviado por Dios, que está lleno del Espíritu 
Santo, que se constituye en el signo escatológico de Dios y 
que, sin embargo, es rechazado por los hombres.847

2) En relación con la muerte-resurrección del Hijo del 
hombre se encuentran aquellos textos que la anuncian (Me 
8,31; 9,31; 10.33-34) o que hacen referencia a ella (Me 9,9.12; 
10,45; 14,21.41; Mt 26,2; Le 17,25; 22,48; 24,7; Jn 3,14-15; 
8,28; 12,23-24; 13,31). Los textos sinópticos que se refieren 
a este aspecto son todos posteriores a la profesión mesiánica 
de Pedro en Cesárea de Filipo, en donde Jesús comenzó a expli- 
citar la modalidad de su mesianismo.

3) Los textos que hacen relación a la gloria futura del Hijo 
del hombre y a su retorno parecen ser las tradiciones más anti
guas sobre esta expresión. Allí se hace referencia a su venida 
última (Mt 10,23; 16,28, 24,30; 25,31; 26,64; Le 11,30; 12, 
40; 18,8), como juez (Mt. 13,41; 16,27; Jn. 5,27), en el día de su 
glorificación (Le. 17,22; Jn. 1,51; 3,13; 6,62; 12,23-34; 13,31), 
comunicando la vida eterna (Jn. 3,15; 6,27.53).848 Mención 
especial tiene Me 8,38 en donde se ve cóm o Jesús pide una toma 
de posición frente a él, para que en la gloria futura el Hijo del 
hombre lo reconozca ante el Padre. Allí hay una construcción 
particular en la que Jesús se coloca en una igualdad funcional 
con el Hijo del hombre que habrá de venir.

c. Originalidad del título en boca de Jesús

Tal como se puede apreciar en el estudio de los textos 
mencionados hay una similitud con el “ hijo de hombre”  de 
Daniel, dadas las características de poder, de gloria y de juicio 
que tiene aquel personaje, con lo cual Jesús quiere hacer caer 
en la cuenta de que está cumpliendo y llevando a su perfec
ción una misión que estaba anunciada en la Escritura.

Asi no basta que Jesús piense y  diga “ y o ” . Necesita la palabra de
D ios para conocerse y darse a conocer. Es indicio de que su experien-

84 7 .Cf. KASPER W., Jesús el Cristo 133.
848 .Cf. CABA J., El Jesús de los evangelios 179.
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cia psicológica, para poder ser consciente de su identidad, lleva co n 
sigo un elem ento superior. Sólo una palabra que brota de los labios de
Dios en form a de oráculo profético dice lo  que realmente es su y o .849

No obstante hay una diferencia notable en relación con el 
texto de Daniel, pues mientras allí se habla en futuro, es decir, 
que el hijo de hombre obtendrá la gloria y ejercerá su poder 
en tiempo escatológico, los evangelios hablan de esa gloria como 
actuada ya en el presente y muestran al Hijo del hombre ejer
ciendo desde ahora su poder. De igual manera hay una supera
ción en cuanto a la realización concreta de la figura, pues en 
Daniel 7,13 no se sabe con precisión quién es el hijo de hom
bre, mientras que en los evangelios se habla de una persona 
concreta, histórica, no identificable con el pueblo o con el rey.

Pero la mayor originalidad por parte de Jesús es haber li
gado esta figura gloriosa y majestuosa del Hijo del hombre con 
la condición humilde y sufriente del Siervo de Yavé. Así apare
ce especialmente en los textos que anuncian su pasión y en 
otros textos (cf. Me. 10,45; 14,8.24; Le. 23,24) en los que van 
ligadas muerte-resurrección; pasión-glorificación.850

Al aludir aquí en este contexto al canto de Is 53 y utili
zar la figura de Dan 7, Jesús quiere mostrar la novedad abso
luta de su mesianismo, en el que a pesar de su poder y gloria, 
sin embargo debe sufrir y padecer para el rescate de la humani
dad. Esta manera singular de presentar su mesianismo contras
ta con la expectativa mesiánica del pueblo, al mismo tiempo que 
purifica y enriquece el contenido de lo que es su actuación 
como mesías.

d. ¿Designación propia de Jesús?
A pesar de lo enigmático que aparece este título, sin em

bargo hay una serie de elementos que llevan a concluir la auten
ticidad de esta expresión en boca de Jesús.

Ante todo, es de particular atención el elevado número 
de veces que los evangelios utilizan el título, como para pensar

849. G ALO T J., La conciencia de Jesús (Bilbao 1973) 39.
850. Se puede ampliar este tema en JEREMINAS J., Teología del Nuevo  

Testam ento  I 341-346.
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que se trata de una simple añadidura. El testimonio múltiple 
es de gran importancia, más cuando en la comunidad pospas
cual jamás se llegó a utilizar esa expresión para referirse al 
Jesús histórico. De este modo podemos ver que hay además una 
discontinuidad con las manifestaciones de fe de la Iglesia primiti
va, que utiliza otras fórmulas para referirse al Jesús muerto 
y resucitado. Los mismos sinópticos en los relatos pascuales 
de la resurrección dejan de lado el título, acentuando así la 
utilización de la expresión por parte de Jesús, ya que siempre 
viene puesta sólo en sus labios durante su vida terrena. Así, 
entonces, se ve que la comunidad, aunque no utiliza ella misma 
ese título, sin embargo la conserva y guarda con especial inte
rés y cariño com o un recuerdo sagrado de su Maestro.

La expresión “ Hijo del hombre”  ayuda a encontrar igual
mente la explicación suficiente de muchos pasajes evangélicos, 
ya que está en perfecta continuidad con el contenido de las 
palabras y de las obras de Jesús. Además permite ver con mayor 
nitidez la conciencia que él tenía acerca de su mesianismo, 
puesto que al ser una expresión enigmática (cf. Jn 12,34) deja 
entrever su realidad humana y divina, como también su gloria y 
poder, juntamente con su condición humilde y dolorosa. Este 
título, por consiguiente, viene a ser una gran síntesis con la que 
Jesús quería manifestar la grandeza de su ser y de su misión.

4. Jesús “ Hijo de Dios”

La fe cristiana confiesa que Jesús es el Hijo de Dios. Este 
es el núcleo central de la profesión de fe de la Iglesia, sin el cual 
todo lo demás queda vacío, pues de su aceptación o rechazo se 
define el ser, o no, verdadero cristiano. Surge entonces la pre
gunta: ¿Jesús se reveló a sí mismo como Hijo de Dios? ¿Fue 
una elaboración teológica de la comunidad pospascual?

Para poder esclarecer la respuesta a estos interrogantes 
que encierran el núcleo de cuanto hemos expuesto hasta el 
momento, es necesario hacer un estudio del título “ Hijo de 
Dios” , tal como aparece en los evangelios.851

851 Este “ títu lo ”  será ob jeto  de especial estudio en el tratado de cristo- 
logia, especialmente desde el punto de vista de su significación teoló
gica y consecuentemente a partir de la presentación paulina. A q u í 
nos limitamos al estudio de la autenticidad en relación con  la palabra 
del Jesús histórico.
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a. “Hijo de D ios”  en la literatura bíblica y extrabíblica

El título “ hijo de Dios”  se encuentra en muchos relatos 
mitológicos de las religiones orientales, en las que con frecuen
cia se habla de hijos de dioses nacidos de una mujer humana. 
Asimismo en Egipto los emperadores, reyes y personajes céle
bres eran considerados seres divinos. Igual cosa ocurría con los 
emperadores romanos a quienes se les denominaba “ hijos de 
dios” . La literatura griega, por su parte, no reservaba este tí
tulo sólo a los reyes, sino que también lo aplicaba a aquellos 
que poseían algún especial poder taumaturgo, a los médicos y 
a los filósofos.852

El Antiguo Testamento también utiliza en diversas ocasio
nes ese título, pero en un sentido distinto al de otras religiones, 
ya que generalmente lo liga a una misión especial que han de 
cumplir los ángeles (Job. 1,6; 38,7), el pueblo (Ex. 4,22; Os. 
11,1; Dt. 14,1; 32,19) o el mismo rey (cf 2 Sam. 7,12-14; Sal.
2,6). De ésta manera, el Antiguo Testamento no habla de una 
descendencia divina, sino ante todo de una particular elección 
de Dios, de una misión que supone obediencia y servicio. La 
filiación divina veterotestamentaria es, por consiguiente, una 
filiación adoptiva que se basa en la misericordia y el perdón 
de Dios (Os.11,1-11; Jer. 3,19-20;Ez. 36,26; Is.63,15; 64,7).853

ó. La expresión “Hijo de D ios”  en los evangelios

A lo largo de los evangelios encontramos muchos textos 
en los que se hace alusión a la filiación divina, empleando la 
fórmula “ Hijo de Dios” , o la correlativa expresión “ Padre” .

Esta expresión, que aparece abiertamente en todos los 
evangelios, es una de las que más dificultad presenta, puesto 
que Jesús mismo jamás se ha llamado directamente a sí mismo 
“ Hijo de Dios” . Dicha fórmula representa, ciertamente, una 
clara profesión de fe de la Iglesia apostólica. Este hecho, sin

8 5 2 .Cf. SABOURIN ., Les noms et les titres de Jésus (Montreal 1961) 
233ss.

853. Cf. O R R IE U X  C., “ La Paternité de Dieu dans l ’Ancien Testament“  
en Lumiére et V ie 104 (1971) 65-71.
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embargo, no quita la autenticidad de la filiación divina de 
Jesús, ya que la fe apostólica se basa en la referencia explíci
ta que él hizo al llamarse “ Hijo”  y al invocar a Dios como 
“ Padre” .

Es por esta razón que, para poder determinar la auten
ticidad del título por parte de Jesús, es necesario estudiar las 
distintas formulaciones que nos presentan los evangelios.854

1) El evangelio de Marcos

Marcos elabora su evangelio con un programa muy defini
do: mostrar que Jesús es el Mesías e Hijo de Dios (1,1), de tal 
manera que si la parte central la constituye la profesión mesia- 
nica de Pedro (8,29), su conclusión será precisamente la confe
sión del centurión que reconoce a Jesús como Hijo de Dios 
(15,39). De esta manera se puede ver toda una dinámica que 
va llevando paulatinamente hacia este punto conclusivo.855

Esta intención programática de su evangelio hace que Mar
cos utilice discretamente la expresión y la coloque en momen
tos claves de la vida de Jesús: en el comienzo de su misión 
pública al ser bautizado por Juan (1,11), en la transfigura
ción que constituye un momento culminante de la revelación 
de Jesús (9,7) y en el momento de su pasión y muerte (15, 
39).

Fuera de estos momentos encontramos que Jesús es pre
sentado como Hijo de Dios por parte de los demonios (3,11;
5,7) y que él mismo en la oración invoca a Dios como Padre, 
“ Abba”  (14,36) e indirectamente hace entender esa reali
dad de su filiación a través de la parábola de los viñadores 
(12, 1-12).

2) El evangelio de Lucas

Este evangelista hace también un uso mesurado de la expre
sión, pero con la característica particular de que únicamente es

854. Una enumeración com pleta de las veces que aparecen los vocablos 
“ H ijo de D ios” , “ H ijo”  y “ Padre”  en los evangelios puede verse 
en CABA J., El Jesús de los evangelios 202s.

855. Cf. Ibid., 11-12.
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puesta en boca de los demonios (4,3.9; 8,28) y de Jesús mismo 
cuando al referirse a Dios como Padre (2,49; 10,22; 22,29; 
24,49) se reconoce a sí mismo como Hijo (10,22; 20,13; 22,70). 
De este modo la expresión siempre queda com o envuelta en la 
realidad del misterio, ya que Lucas nunca la coloca en boca de 
los hombres.

El título “ Hijo de Dios”  en Lucas está muy ligado a la 
esperanza del Mesías, pero señalando una notable superación, 
ya que con la divinidad Jesús desborda todas las esperanzas del 
pueblo. Por ello presenta al Hijo de Dios en una estrecha inti
midad con el Padre y en constante relación con el Espíritu 
Santo. En efecto, el Espíritu viene presentado siempre que se 
quiere indicar una particular relación de Jesús con Dios: en la 
anunciación (1,35), en el bautismo (3,22; 4.1), en el himno de 
júbilo (10,21) y en el momento de enviar a los discípulos (24, 
49; Act. 2,33).856

3) El evangelio de Mateo

A diferencia de los otros sinópticos, Mateo utiliza frecuen
temente este título, o las distintas expresiones correspondientes, 
tratando de mostrar que en Jesús de Nazaret se han cumplido 
definitivamente las promesas hechas a los padres. Aunque 
se nota esa línea de continuidad con la esperanza mesiánica del 
Antiguo Testamento (4,3.6; 8,29), sin embargo el evangelista 
enfatiza que Jesús ha dado una nueva orientación en el senti
do de la sumisión y la obediencia (cf 4,10; 27,47) y que la fi
liación divina de Jesús es el centro de la fe cristiana, lo cual 
viene señalado redaccionalmente al enmarcar con esta pro
clamación toda la vida de Jesús: al comienzo de su actividad pú
blica en el momento del bautismo (3,17) y al final de la pasión 
con la confesión del centurión: “ verdaderamente éste era el 
Hijo de Dios”  (27,54). Estos dos momentos están íntimamente 
relacionados con otras confesiones de su divinidad en el mo
mento de la transfiguración (17,5), en la escena de la tempes
tad calmada (14,33) y en la confesión de Pedro (16,16).857

Así, pues, Mateo quiere desarrollar lo que ya había sido 
señalado desde el comienzo, al presentar a Jesús concebido vir

8 5 6 .Cf. Ibid., 205-210
8 5 7 .Cf. Ibid., 47-54.
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ginalmente y por obra del Espíritu Santo (1,20), de tal modo 
que su presencia entre los hombres es verdaderamente la del 
Emmanuel (1,23).858

4) El evangelio de Juan

El cuarto evangelio es el que desarrolla más ampliamente 
y sin reservas el tema de la filiación, insistiendo fundamental
mente en la preexistencia y la unidad con el Padre y en su pro
cedencia de Dios (cf. prólogo de Juan), al cual debe comple
ta y permanente obediencia (cf. 4,34; 5,30; 8,28-29. 34-35), 
sin mermar por ello la igualdad y unidad de su actuar con el 
actuar del Padre (cf. 5,16-17). En este sentido la presentación 
joánea es bastante diferente a la de los sinópticos y muestra 
una elaboración teológica más desarrollada en el seno de la fe 
de la Iglesia primitiva.

c. Utilización del título por parte de Jesús

No podemos olvidar que los evangelios son expresión de 
la fe de la Iglesia naciente, a partir de la resurrección de Jesús 
y escritos bajo la luz del Espíritu Santo. Por ello encontramos 
de manera explícita esta afirmación de la filiación divina de Jesús. 
Sin embargo tenemos que preguntarnos acerca del fundamento 
que puede tener en la palabra misma del Jesús histórico: ¿es la 
proclamación de la Iglesia una simple deducción pascual, o 
tiene, en cambio, un fundamento en afirmaciones de Jesús? ¿se 
trata de una creación de la comunidad apostólica?

Aunque Jesús no ha utilizado la expresión “ Hijo de Dios”  
para designarse personalmente859, sin embargo ha manifestado 
su filiación y la conciencia que tenía de ella al emplear el tér
mino “ Hijo” , con una determinación muy concreta, seña
lando su relación filial con Dios, a quien llama “ Padre”  en un 
sentido único y original.

858. Cf. FISICHELLA R., Rivelazione: evento e credibilitá 295.
8 5 9 .Mt 27,43 y Jn 10,36 traen sendas alusiones a ese titu lo indirecta

mente pronunciado por Jesús. Sin embargo no pueden considerar
se com o una utilización explícita por parte de él, ya que por su con 
texto se'refieren a acusaciones que se le hacen.
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1) La designación de Jesús como “ Hijo”

Determinar que Jesús se ha denominado a sí mismo com o 
el Hijo es la base fundamental para ver que la profesión de 
fe de la Iglesia no fue una invención, sino que encontró allí 
su germen, que luego explicitó con el título “Hijo de Dios” .

En dos textos particularmente importantes podemos anali
zar esta designación de Jesús: en el himno de júbilo y en la 
parábola de los viñadores.

a) El himno de júbilo

La cuestión se plantea a partir del texto de Mt. 11,27 {Le. 
10, 22) “ Todo me ha sido entregado por mi Padre, y nadie 
conoce bien al Hijo sino el Padre, ni al Padre le conoce bien 
nadie sino el Hijo, y aquel a quien el Hijo se lo quiera revelar” . 
Este texto de difícil interpretación, por su rico contenido, ha 
sido muy contestado a raíz de la temática tan parecida a la del 
evangelio de Juan, hasta el punto de que algunos han creído 
ver allí una influencia joánica. Pero por otra parte, esa explica
ción ha sido rechazada al lograr determinar con claridad el ca
rácter semítico de la expresión,860 ya que en el ambiente semí
tico era corriente hablar de que el padre y el hijo se conocen 
mutuamente, de tal modo que se podría retraducir el texto, 
como lo hace J. Jeremías, de la siguiente manera: “ Y porque 
solamente un padre y un hijo se conocen verdaderamente el 
uno al otro, por eso un hijo puede revelar a los otros los más 
íntimos secretos de su padre” .861 De esta manera el texto seña
la, por parte de Jesús, la conciencia especial de su filiación y 
la relación de esa conciencia con su misión como Palabra del 
Padre para los hombres.

Por lo  tanto, la locución  “ el H ijo”  n o  es aquí titu lo alguno, sino 
expresión de una experiencia generalmente válida. A sí que habría 
que decir que, si bien el títu lo de h ijo no se remonta hasta Jesús, 
fue él m ism o quien habló de sí com o  hijo de una manera incompara
ble. Por tanto podem os suponer que Mt 11,27 al menos contiene 
la “ reelaboración de palabras auténticas de Jesús” . Esto se afirma

8 6 0 .c f .  JEREMIAS J., Teología del N uevo Testam ento 175.
8 6 1 .Cf. ID ., El mensaje central del N uevo Testam ento  (Salamanca 1972) 

29ss.
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con  tanta más razón cuanto que en otras palabras de Jesús se tiene
paralelos en cuanto al contenido (c f. Le. 10 ,23; Mt. 5,17; L e -15, 1-7.
8-10.11-13).862

b) La parábola de los viñadores

Además del texto mencionado, se encuentra en los sinóp
ticos la mención del “ hijo” por parte de Jesús en la parábo
la de los viñadores homicidas (Afc. 12,6 ;A /t.21,37;Lc.20,13).

Esa parábola (cf. Me. 12, 1-12, Mt. 21,23-46; Le. 20,9-19), 
que evoca el texto de Is 5,1-7, hace pensar en la historia de Is
rael, historia de fidelidad y traición, en la que a pesar de las 
múltiples manifestaciones de amor por parte de Dios, sin em
bargo el pueblo rechaza su palabra rehusando dar a Dios lo que 
le correspondía y oponiéndose a los diversos mensajeros que 
envió hasta llegar a matar a su propio hijo.

La parábola está descrita de una manera muy dinámica 
en la que se presenta la figura del hijo como la decisiva posi
bilidad que tiene el dueño de la viña para convencer a los 
arrendatarios, ya que no se trata del envío de un trabajador 
más, sino de aquel con quien tiene una relación estrecha, pues 
es su hijo predilecto. A través de esa parábola Jesús expresa 
precisamente la verdad que quería hacer conocer: su relación 
con el Padre y su conciencia filial. Esta intención se puede 
confirmar además por la estructura misma de la parábola y 
por el contexto en que está situada, ya que ios sinópticos la 
colocan entre la expulsión de los mercaderes del templo, con la 
consiguiente decisión de los jefes del pueblo de hacer morir 
a Jesús (Me. 11,15-19; Mt. 21,12-13; Le. 19,45-48) y el discurso 
escatológico que introduce los relatos de la pasión (Me. 13, 
Mt- 24, Le. 21). Esto permite sospechar que Jesús en esta pará
bola hace alusión a hechos históricos precisos al hablar de la 
misión de los profetas, para culminar con la descripción de su 
propia misión: así com o los profetas fueron rechazados por el 
pueblo, así ahora su testimonio viene también rechazado.8

8 6 2 .KASPER W., Jesús el Cristo 136. Para un análisis amplio de este 
“ Himno de jú b ilo ”  de Jesús en Mateo y Lucas c f. CABA J., El Jesús 
de los evangelios 300-313.

8 6 3 .Cf. FISICHELLA R ., R ivelazione: evento e credibilitá 298.
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Jesús, entonces, muestra que tiene clara conciencia de su 
próximo y trágico fin, más cuando sabe que los jefes del pueblo 
han decidido condenarlo a muerte. De igual manera habla en 
ella de sí mismo com o el hijo enviado a la viña, insinuando en 
ese recuento que él es el Hijo único,864 heredero amado de 
Dios.

Aunque los relatos presentan claros indicios redaccionales 
según la intención propia de cada uno de los evangelistas,865 
tienen sin embargo un núcleo central que es la parábola en sí, 
independiente de los acentos que luego vienen subrayados por 
los autores sagrados. Ese núcleo da garantías suficientes del 
proceder de Jesús, pues hay una conformidad con su enseñan
za; se ve además una discontinuidad con la predicación poste
rior de la Iglesia, ya que en la parábola la figura central es el 
Padre, el dueño de la viña que juzgará a los asesinos, mientras 
que la comunidad apostólica enseñaba ya desde el comienzo 
que Jesucristo es el Juez escatológico. Si la comunidad hubiese 
inventado esta parábola habría, por consiguiente, colocado en 
el puesto central del relato al Hijo, y al hablar de la muerte 
de éste habría hecho alguna alusión a su exaltación.

Así, pues, con esta parábola Jesús quiso expresar su concien
cia de filiación con el Padre, conciencia que se muestra también 
por medio de la frecuencia con que llamaba a Dios “ Padre”

2) Jesús llama a Dios “ Abbá”
En perfecta correspondencia con su conciencia filial, Jesús 

llama a Dios “ Padre” , utilizando de manera insólita el término 
“ Abbá”  que en el lenguaje familiar era equivalente a “ papá” . 
Esta terminología es reconocida por los estudiosos de la Escri
tura com o una de las “ ipsissima verba Iesu” .

El término arameo “ Abbá”  era utilizado por los judíos 
para expresar sus relaciones con el propio padre, relaciones de 
afecto y al mismo tiempo de reverencia y obediencia a la vo-

8 6 4 .Para un análisis más am plio de la parábola cf. LEON-DUFOUR X ., 
Estudios de Evangelio (Barcelona 1969) 297-326; JEREMIAS J., 
Las parábolas de Jesús (Barcelona 1970) 86-95.

8 6 5 .Cf. CABA J., El Jesús de los evangelios 287-289.
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luntad paterna. Sin embargo, jamás era empleado para referir
se a Dios.866

a) El término “ Abbá”  en la oración de Jesús

Aunque directamente sólo viene citado una vez en los evan
gelios, durante la oración de Jesús en el Getsemaní (Me. 14, 
36), se ha podido demostrar que en todas sus oraciones Jesús 
ha invocado al Padre con el nombre de “ Abbá” . En efecto, 
en 21 textos aparece Jesús dirigiéndose a Dios, llamándolo 
“ Padre” , que viene a ser la correspondiente traducción grie
ga del original “ Abbá” .867 Unicamente en una ocasión se di
rige a Dios con otro término: “ Dios m ío, Dios m ío, por qué 
me has abandonado?”  (Me. 15,34; Mt. 27,46), pero es aparente 
la excepción868 por cuanto que se trata de una cita del salmo 
22.

Si los evangelios han conservado esa palabra es porque ella 
fue pronunciada por Jesús de una manera muy especial, con 
matices que luego el término griego “ pater”  no podía expresar. 
“ Abbá” . era una expresión espontánea de la conciencia ínti
ma de Jesús, que aportaba una revelación a los discípulos sin 
hacer parte de un discurso revelatorio. Por ello aparece siempre 
en la oración, ya que allí podía expresar con mayor libertad 
sus sentimientos más profundos.869

Lo insólito de esta expresión en boca de Jesús para refe
rirse a Dios es que no formaba parte del lenguaje religioso ju
d ío .870 Se trataba prácticamente de un ‘atrevimiento’ de fami
liaridad con Dios, que indicaba la especial conciencia que tenía 
de su relación con el Padre y que revelaba la base real de su co
munión con Dios.871 Incluso en el Judaismo palestinense del

866. Cf. JEREMIAS J., El mensaje central del Nuevo Testam ento  28-29.
86 7 .Cf. Ibid. 23-24.
868.Cf. M ARCHEL W., Abba. P ére' La Priére du Christ e t  des chrétiens 

(Rom a 1963) 132-138.
8 6 9 .Cf. G ALO T J., ¡Cristo! ¿Tú quién eres? (Madrid 1982) Cap. 5 B 1. 

Es de gran interés además el estudio que se hace a lo largo del libro 
de JEREMIAS J., A bbá (Salamanca 1982).

8 7 0 .Sólo en dos ocasiones, en el ám bito de la diáspora aparece esa in
vocación de Dios co m o  Padre: Eclo 23,1 y 23,4 Cf. JEREMIAS J., 
Teología del N uevo Testam ento  82-83.

8 7 1 .Cf. ID., El Mensaje Central del Nuevo Testam ento  27.
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primer milenio no se encuentra evidencia de que alguien se 
hubiera dirigido individualmente a Dios como a “ mi Padre” .

b) Otros usos de la palabra “ Padre”  por parte de Jesús

En los sinópticos encontramos que Jesús siempre habla de 
“ mi Padre” , com o un modo común de expresarse en refe
rencia a Dios, y que cuando instruye a los discípulos habla de 
“ vuestro Padre celestial”  (Mt. 11.25; Le. 11,13), “ vuestro 
Padre”  (Mt. 4,8.15; 10,20.29; 23,9; Le. 6,36; 12,30.32), “ tu 
Padre”  (Mt. 6,4.6.18), pero nunca habla de “ nuestro Padre” , 
a excepción del “ Padrenuestro”  cuyo texto se introduce dicien
do: “ Vosotros debeis orar así”  (Mt. 6.9; Le. 11,2).872

Esa distinción entre “ mi Padre”  y “ vuestro Padre”  que 
aparece en los evangelios tiene que corresponder a un uso de 
Jesús. Solamente en una ocasión aparecen ligados en el rela
to de las apariciones después de la resurrección: “ subo a mi 
Padre y a vuestro Padre, a mi Dios y vuestro Dios”  (Jn.20,17). 
Dicha distinción quiere señalar la exclusividad con la que 
Jesús está relacionado de manera única e intransferible con 
Dios, de tal modo que la Iglesia primitiva pudo luego desarro
llar, a partir de allí, la teología de nuestra filiación adoptiva 
(cf. Rom .8,15; Gal.4,6).

Asi', pues, Jesús con el modo de expresar su relación con 
Dios, llamándolo “ mi Padre” , hace ver que. aunque todos 
son hijos de Dios, sin embargo él lo es de una manera especial 
y única, de tal modo que ninguno lo puede igualar. El tiene 
conciencia de su relación filial con el Padre y quiere participar 
su filiación a todos los hombres.

Evidentemente, este com portam iento de Jesús es del orden de la con 
ciencia y  expresa conciencia personal. Pero la verdad es que esta co n 
ciencia n o  es directamente accesible a nosotros; se nos ofrece com o  
una exigencia y  una llamada y nosotros la alcanzamos realmente 
sólo  cuando le damos nuestra respuesta acogiéndola en la fe. Concien
cia indiscutible, pero inaferrable, impenetrable a pesar de ser trans
parente,873

8 7 2 .Cf. K ASPER W., Jesús el Cristo 135.
873.G U ILLE T J., “ El acceso a la persona de Jesús”  en LATO U RELLE 

R . — O ’COLLINS G ., Problemas y  perspectivas de Teología funda
mental (Salamanca 1982) 315.
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Esa conciencia filial de Jesús se manifiesta de manera muy 
particular en su sacrificio en la cruz en donde Jesús exclama: 
“ Padre, en tus manos pongo mi espíritu”  (Le. 23,46). Ese fue 
su acto filial por excelencia, su experiencia de máxima obe
diencia y de encuentro final con Abbá, a quien había sentido 
de manera profunda a lo largo de su existencia humana.874

A modo de síntesis

Para terminar este capítulo es conveniente hacer una peque
ña síntesis de cuanto se ha expuesto. Hemos planteado el pro
blema de la autoconciencia de Jesús y hemos visto que a través 
del análisis de los evangelios es posible encontrar los rasgos de su 
conciencia, en cuanto a la realidad de su persona y de su mi
sión.

En efecto, al analizar lo relativo al título “ Mesías”  hemos 
podido constatar que Jesús tenía una conciencia propia de su 
misión mesiánica, y que le dió un nuevo contenido al concep
to de mesías, de acuerdo con su manera propia de ejercer el 
mesianísmo, íntimamente ligado a la figura del Siervo Doliente. 
Aparece así este primer título con una connotación funcional, 
es decir, en el que se muestra que en Jesús se cumplen las pro
mesas de Dios.

El título “ Hijo del hombre” , por su parte, ha ayudado 
a clarificar los rasgos de su misión, uniendo simultáneamente su 
aspecto glorioso • trascendente, con su realidad humilde y te
rrena y, al mismo tiempo, abriendo el campo para la revela
ción de su propia realidad personal.

Finalmente, con la expresión “ Hijo de Dios”  Jesús ha que
rido mostramos la conciencia que tenía de su realidad filial. 
Con su modo de expresarse en relación con Dios, sintiéndose 
Hijo de modo único y exclusivo, e invocando a Dios como a 
su Padre, con quien tiene una relación de familiaridad, de obe
diencia y de respeto, nos revela la verdad ontológica de su pro
pia persona.

874. Cf. O \L O T  J., La conciencia de Jesús 102.
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ACTIVIDADES DE COMPLEMENTACION
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1. Profundización del tema

a. CABA J., El Jesús de los evangelios (Madrid 1977).

b. SABUGAL S., ABBA... la oración del Señor (Madrid 
1985).

2. Círculo bíblico
a. A partir de las notas 845 y 846 de este capítulo hacer 

un análisis bíblico de los textos que allí se mencionan 
y profundizar en la conciencia que tenía Jesús a través 
de la expresión “ hijo del hombre” . Como ayuda podría 
servir la lectura de JEREMIAS J., Teología del Nuevo 
Testamento I 301. 341-346.

b. Analizar la diferencia que existe entre las expresiones 
“ hijo del hombre”  e “ hijo de Dios”  que aparece en la 
presentación hecha en el capítulo.

3. Disputa teológica

Tomando com o base la reflexión que hace Sto. Tomás 
sobre las proposiciones “ Deus est homo”  y “ homo est 
Deus”  (STh III q. 16 a. 1 y 2) hacer una discusión teoló
gica sobre las implicaciones que pueden tener las distin
tas afirmaciones que se hacen hoy sobre Jesucristo.

4. Guía pastoral

En América Latina han nacido algunas concepciones de la 
vida (cosmovisiones) y se ha ido tomando una conciencia 
aguda de los problemas que afectan al hombre en la actua
lidad, frente a los cuales han surgido unas respuestas que 
pretenden ser “ mesiánicas” . A partir de la presentación que 
hace Puebla sobre dichas visiones (Puebla 305-315) y de 
los elementos para una evangelización liberadora (Puebla 
480-506; EN 27-38) hacer una presentación del auténtico 
mesianismo liberador de Jesús.
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5. Liturgia de las Horas
S. JUAN CRISOSTOMO* “Hemos encontrado al Mesías”  
lectura del 30 de noviembre.
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CAPITULO 16: LOS MILAGROS DE JESUS, SIGNOS DE 
SU IDENTIDAD

Al analizar lo relativo a la autoconciencia de Jesús, hemos 
visto que a través de los evangelios es posible constatar que él 
tiene una particular conciencia sobre su realidad y misión me- 
siánicas y que personalmente se ha llamado Hijo del hombre 
y ha manifestado su íntima y especial relación con el Padre, 
ya que es el Hijo de Dios. Ahora es necesario detenernos en sus 
obras, particularmente en sus milagros, para tratar de verificar 
su autenticidad y para ver si a través de ellos es posible identi- 
car a Jesús com o el Emmanuel.

Este capítulo constituye, hasta cierto punto, una continua
ción del precedente, ya que se pretende estudiar cómo sus obras 
son reveladoras, juntamente con sus palabras, de acuerdo con 
lo que ha expresado la Constitución Dei Verbum acerca de la 
naturaleza de la revelación.875 El objeto, pues, es el de abordar 
la cuestión de los signos que revelan y acreditan a Jesús com o 
el Hijo del Padre, ya que si él es el Hijo de Dios, además de su 
conciencia y de sus palabras, debe haber unos signos que per
mítan identificarlo com o tal, esto es, com o la irrupción de Dios 
en la historia de los hombres.

Al estudiar los milagros, como signos del Signo de la presen
cia de Dios, tenemos que tener en cuenta que no podemos ha
blar de ellos com o unas simples “ pruebas”  externas que vienen a 
ratificar su mensaje, en cuanto de origen divino, sino que hay 
que mirarlos en el conjunto total de la economía de la salva

8 7 5 .Cf. D V  2
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ción e inseparablemente de la persona de Cristo, que es la fuente 
de ellos.

Los milagros son inseparables de Cristo, que es su fuente, insepara
bles de una salvación que espera el hombre entero y el m undo en el 
que él habita, inseparables de la conversión y del R eino, del que ellos 
son la cara visible y la testificación, inseparables de la revelación de la 
que son parte integrante con  las palabras.876

Esta temática ocupa un puesto importante en la teología 
fundamental en cuanto que viene a completar el estudio rela
tivo a la revelación de Jesús, quien con sus palabras, con sus 
obras y particularmente con la resurrección manifiesta la nueva 
era, la irrupción personal de Dios en nuestra historia, la anticipa
ción escatológica de la realidad definitiva a la cual hemos 
sido gratuitamente llamados. Al mismo tiempo viene a dar so
lidez a cuanto se ha expresado ya en relación con su autocon- 
ciencia y a ratificar sus palabras en las que se ha presentado 
com o Hijo del Padre enviado a salvar la humanidad.

Para tratar ese problema abordaremos primero lo referente 
a la nueva perspectiva planteada a partir del Vaticano II, para 
luego tocar lo relativo a la problemática de la historicidad de los 
milagros, los cuales de una parte han sido contestados y recha
zados a partir del Modernismo, pero por otra, con los adelantos 
de la exégesis han recibido una verificación a través de la apli
cación de los criterios de autenticidad histórica. De allí pasa
remos a profundizar lo referente a su significatividad y su fun
ción dentro de la revelación. Finalmente, veremos brevemente 
cuál es la actualidad de este tema en orden a la conversión v 
la fe.

1. El milagro a lo largo de la historia

La renovación de la teología, particularmente a partir del 
Concilio, se ha caracterizado por su enfoque antropológico y 
cristológico, de tal manera que a la luz de Cristo se busca en
contrar la significación del misterio cristiano para el hombre.

876. LATOURELLE R ., Miracles de Jésus et théologie des míreteles 
(M ontreal/ París 1986) 16. En el presente capítulo nos basaremos 
esencialmente en este m agnífico estudio del P. Latourelle, que viene 
a completar el c ic lo  de su amplio estudio acerca de la credibilidad de 
la revelación.
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El Papa Pablo VI señaló precisamente esta profunda unidad 
en el discurso de clausura del Concilio,877 unidad que se encuen
tra a lo largo de los documentos conciliares y se desarrolla espe
cialmente en las grandes Constituciones del Vaticano II.

El reconocim iento oficial de este enfoque se expresa en las grandes 
Constituciones del Vaticano II. Para la Dei Verbum Cristo es la vez 
Mediador, Plenitud y Signo de la revelación (D V  4). Para la Lumen 
Gentium Cristo es la “ luz de los pueblos” , mientras que la Iglesia es, 
en Cristo, el sacramento primordial (LG  1 ). Sacrosanctum Concilium 
considera la liturgia, especialmente la Eucaristía, co m o  el lugar en 
donde los fieles expresan para su vida y manifiestan para los demás 
“ el misterio de Cristo y la naturaleza auténtica de la verdadera Iglesia”  
(SC 2). Gaudium et Spes declara que el “ misterio del hombre no se es- 
clarese verdaderamente sino en el misterio del V erbo encarnado”  
(GS 22). A  continuación del Concilio, la encíclica Redem ptor Hominis, 
carta del hom bre nuevo en Cristo, lo  presenta co m o  “ el centro del 
cosm os y de la historia”  (RH  1), com o  el “ Redentor del hom bre y del 
m u n do”  (RH  7 ).878

Esta renovación ha tocado todos los aspectos de la teología 
y ha hecho de ella algo significante para el hombre, de tal ma
nera que al hablar de Dios lo hace mostrando su significación 
para el hombre en Cristo Jesús. Esta riqueza no podía quedar 
por fuera de la teología de los milagros, la cual también ha visto 
renovar su presentación y perspectiva.

a. El milagro según la terminología de la Escritura

A lo largo de la Escritura encontramos diversos sentidos 
acerca del milagro, que señalan tres aspectos fundamentales:879 
por una parte se refiere al aspecto sicológico de quien lo presen
cia, de tal modo que el milagro viene señalado como un prodigio 
que no necesariamente se refiere a un hecho sobrenatural. El 
Antiguo Testamento emplea el término “ prodigio”  para 
hablar de los milagros, en cuanto actos simbólicos, de carácter 
sagrado, cumplidos por un profeta para autenticar su misión. 
De igual manera, en el Nuevo Testamento los signos cumplidos 
por Jesús son vistos com o hechos insólitos que provocan la ad
miración de los testigos.

877. Cf. PABLO VI, “ El valor religioso del C on cilio ”  nn. 15-16.
878. LATO U RELLE R ., Miracles de Jésus et théologie des miracles 

2 2 ;
879. Cf. Ibid., 301-303.
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Por otra parte, la Escritura se refiere al aspecto ontológico 
de los milagros, presentándolos com o obras que requieren una 
especial intervención de la causalidad divina, es decir, que son 
obras de Dios y no de los hombres. Por ello se les designa como 
“ acciones divinas” , efectos de su poder. Este aspecto es sub
rayado especialmente por Juan (15,24; 5,36; 9,3) al hacer ver 
que son obras comunes del Padre y el Hijo. Los sinópticos y 
Pablo insisten en que los milagros son manifestaciones y efectos 
del poder divino (Mt. 11,21; Me. 6,2; Rom. 15,19; 2 Cor. 12,12; 
2 Tes.2,9).

Finalmente, tanto el Antiguo como el Nuevo Testamento 
llaman a los milagros con el término “ signo” , para subrayar 
su aspecto semiológico, significativo. Así entonces, para la Escri
tura el milagro no es sólo un prodigio que suscita admiración, 
sino un signo que Dios dirige al hombre para hacerle conocer 
su intervención divina (cf Ex. 3,12; Act. 10,38; Le. 7,22; Jn. 5. 
36-37).

b. Doctrina de Santo Tomás

De acuerdo con la teología escolástica, Santo Tomás se 
mostró más interesado en explicar la causalidad eficiente que 
la causalidad final de los milagros. Aquí hubo un cambio de di
rección en relación con la teología agustiniana, que se preocu
pó más por mostrar la significación figurativa o simbólica de 
las realidades espirituales e invisibles que se escondían en los 
milagros880. Para Agustín, los milagros consistían en la actua
ción, por parte de Dios, de virtualidades o gérmenes ya conteni
dos en la creación.881

Santo Tomás dice que en los milagros se pueden distinguir 
dos cosas; por una parte, lo que ocurre en sí, es decir, la supera
ción de las fuerzas de la naturaleza que, por lo tanto, lleva a mi
rar el milagro como un acto de poder; por otra parte, el objeto 
del milagro, esto es, la manifestación de un carácter sobrenatu
ral, por lo que el milagro debe ser considerado también como 
un signo. Dado, pues, su carácter excepcional los milagros pue

880. Cf. U STARRO Z M., “ Los milagros de la vida pública de Jesús en la 
predicación de San Agustín” , STRO M ATA 21.2 (1965 ) 231-265.

881. SAN AGUSTIN, D e Trinitate L. III, c. VIII, 3 ; PL 42, 875.

454www.freelibros.com



R E V E L A C I O N  V C R E D I B I L I D A D

den llamarse prodigios o maravillas.882 Sin embargo, su insisten
cia fundamental es acerca del agente trascendente que lo produ
ce, de tal manera que el milagro es visto sobre todo com o el 
efecto específico del poder divino, que tiene com o causa efi
ciente a Dios y que, por consiguiente, supera la capacidad de la 
naturaleza.

Un hecho es milagroso cuando supera el orden de la naturaleza 
creada883 y únicamente Dios puede obrar de esta manera, pues 
lo milagros no pueden ser producidos sino por el poder de Dios, 
puesto que sólo El puede cambiar el orden de la naturaleza, 
lo cual pertenece a la esencia misma de los milagros.884 Esto, 
sin embargo, no quiere decir que Dios rechace el orden natural, 
sino que en un caso particular lo supera, porque su acción corres
ponde a otro nivel superior.

No obstante su insistencia en la causalidad divina, considera 
el milagro también bajo el aspecto de manifestación de la gra
cia,885 especialmente cuando se refiere a los milagros de Cristo, 
los cuales están destinados a hacernos creer en el milagro su
premo de la Encarnación. En efecto, los milagros realizados por 
El tienen la finalidad de manifestarnos su divinidad y de llevar
nos a creer en la verdad de su humanidad, confirmando así 
además el valor central de su doctrina.886

c. Concilio Vaticano I

En la perspectiva de este Concilio el milagro, juntamente con 
la profecía, venía presentado principalmente en relación con 
el mensaje cristiano, de tal modo que se le consideraba como un 
motivo extrínseco de credibilidad. Milagro y profecía permitían 
establecer con certeza el origen divino de la doctrina de salva
ción.

Sin embargo, para que el obsequio de nuestra fe fuera conform e a
la razón (cf. Rom . 12 ,1), quiso Dios que a los auxilios internos del

882. STh II-II q. 178 a .l ad 1.
883. STh I q .  110 a. 4 c.
884. STh III q. 43 a.2
885. STh I q. 104
886. STh III q. 43 a.3 c.
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Espíritu Santo se juntaran argumentos externos de su revelación, 
a saber, hechos divinos y, ante tod o , los milagros y las profecías 
que, mostrando de conjunto luminosamente la om nipotencia y cien
cia infinita de Dios, son signos certísim os y acom odados a la inteli
gencia de todos, de la revelación divina’..887

En la doctrina conciliar venía también considerado el mila
gro en la perspectiva tomista, esto es, bajo el aspecto de la cau
salidad divina, y por ello se insistía en la especial intervención 
de Dios.

Esta doctrina fue la que predominó igualmente en la manua- 
lística de carácter apologético, en donde el milagro venía de
finido com o un hecho producido por Dios en el mundo, por 
fuera del curso ordinario de toda la naturaleza creada,888 ordena
do a confirmar la racionalidad del acto de fe y la sobrenatura- 
lidad de la revelación.

d. Vaticano II

Sin desconocer la doctrina anterior, el Concilio Vaticano II 
quiso dar un nuevo enfoque general a los milagros, ligándolos 
estrechamente a la persona de Cristo. En efecto, ellos son vis
tos en la Dei Verbum com o una realidad de la vida de Cristo 
que tienen una función reveladora y testificante de su perso
na.889 En la Constitución Lumen Gentium y en el Decreto Ad 
Gentes los milagros vienen vistos como acontecimientos del 
Reino que dan testimonio de Cristo:

Ahora bien, este reino brilla ante los hombres en la palabra, en las 
obras y en la presencia de Cristof...). Los milagros de Jesús, a su vez, 
confirman que el reino ya llegó a la tierra: “ Si expulso los dem onios 
por el dedo de Dios, sin duda que el reino de Dios ha llegado a voso
tros”  (Le. 11 ,20; cf. Mt. 12,28). Pero, sobre todo, el reino se manifies
ta en la persona misma de Cristo...890

... Cristo recorría las ciudades y las aldeas curando tod os los males 
y  enfermedades en prueba de la llegada del reino de D ios...891

887. Ds 1790.
888. Cf. G ARR IG O U -LA G R AN G E R ., De R evelatione p er  Ecclesiam  

Catholicam proposita  (R om a 1950) II, 40.
889. Cf. DV 4
890. LG 5
891. AG  12
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Consecuente con cuanto había expuesto acerca de la res
puesta que libremente debe dar el hombre a la revelación,892 
los milagros no aparecen com o imposiciones obligantes para 
llevar a creer, sino com o una invitación a aceptar estos signos 
que vienen a sostener la libre decisión de la fe. Son signos que 
se incorporan a los demás dones salvíficos y que constituyen 
una ayuda en el camino de la fe.

Dios llama ciertamente a los hom bres a servirlo en espíritu y  verdad. 
Por este llamamiento quedan ellos obligados en conciencia, pero 
n o  coaccionados (...) Cierto que (Cristo) ap oyó  y con firm ó su predi
cación con  milagros para excitar y robustecer la fe de los oyentes, 
pero n o  para ejercer coacción  sobre ellos. 893

Esta libertad humana en la economía de los signos había 
sido ya expresada con fuerza por el Papa Pablo VI en la encí
clica “ Ecclesiam Suam” .894 El Concilio incorpora ahora esa 
doctrina en el conjunto total de la revelación, reafirmando 
que el hombre tiene la libertad y el mérito de responder al 
mensaje de salvación y a los signos que atestiguan su origen 
divino, con la ayuda de la gracia. Por consiguiente, los milagros 
están dirigidos a atestiguar no tanto el carácter divino del men
saje de Jesús, cuanto el de su persona.

e. Teología contemporánea

De acuerdo con el enriquecimiento que ha ido encontran
do la teología de los milagros, éstos pueden ser definidos com o 
“ un prodigio religioso que expresa en el orden cósmico (el hom
bre y el universo) una especial y gratuita intervención del 
Dios de poder y de amor, que dirige a los hombres un signo de 
la presencia ininterrumpida de su Palabra de salvación en el 
mundo” .895

Los milagros, por consiguiente, son ocasión para la fe, pero 
en la medida en que constituyen un todo con la persona de 
Cristo y particularmente si se refieren al criterio último de mani

892. Cf. DV 5
893. DH 11
894. Cf. A A S 56 (19 64 ) 642-643.
895. LATO U RELLE R ., Miracles de Jésus e t  téologie des miracles 318.
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festación de su gloria, es decir, al signo de la cruz y de la 
resurrección. Así, los milagros son vistos por la teología actual, 
no tanto en su aspecto trascendente, cuanto en relación con la 
visibilidad de la salvación obrada en Cristo, como una antici
pación de la transformación y de la renovación definitivas del 
mundo y del hombre. Ellos son signos de la salvación escatoló- 
gica que llegó efectivamente en la persona de Cristo, interven
ciones gratuitas de Dios, pero no separadas, ni más importantes 
que la salvación misma. Se trata, pues, de un signo interpelan
te e interpersonal dirigido por Dios con la intención de hacer 
entender que la salvación ha llegado con Cristo.896

2. Rechazo del milagro en el mundo moderno
Una concepción del milagro enfocada sobre todo desde 

el punto de vista de la superación de la capacidad de la natura
leza y con un carácter demasiado apologético, en el que se en
tendía com o una confirmación de la palabra de Jesús, fue una 
de las causas para que el Racionalismo lanzara críticas tan fuertes 
en relación con la autenticidad histórica de los milagros de Je
sús, ya que se ponía a Dios com o una suplencia de una causa 
intramundana.897 Esta concepción había surgido durante la esco
lástica, en la que se insistió muchísimo en la causalidad divina 
trascendente, ya que en esa época no se planteaban los proble
mas puestos por el Modernismo, sino que se trataba de expli
car la realidad metafísica del milagro, como algo que supera la 
naturaleza y que, por consiguiente, concebido en la fe sólo 
puede tener una explicación en el poder divino.

La problemática histórica de los milagros es relativamente 
reciente. Se puede decir que a partir del nacimiento del Racio
nalismo se comenzó a poner en duda su historicidad. En efecto, 
algunos autores de esta época optaron por negar los milagros, 
interpretando las narraciones evangélicas com o leyendas de la 
comunidad primitiva, que habría atribuido a Jesús, a partir 
de la resurrección, una serie de hechos fantásticos.

Sin embargo, el problema de fondo que se planteaba allí 
era el de la credibilidad de una especial intervención de Dios

896. Cf. Ib id ., 33-34.
897. Ampliar esta temática en KASPER W., Jesús el Cristo (Salamanca 

1978) 112-117; DHANIS E., “ Qu est-ce qu ’un m iracle?”  Gr 40 (1959) 
201-240; FRIES H., “ M ilagro/Signo”  CFT II 26-36; LAPIRTE R ., 
“ Qué queda de los milagros”  SdeT 15(1967) 246-252.
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en un mundo autosuficiente. En efecto, ante los adelantos de las 
ciencias naturales y los descubrimientos científicos se ha queri
do no sólo eliminar la realidad del milagro, sino también el rela
to mismo del evangelio.

a. El Racionalismo

El racionalismo rechaza el milagro, ya que éste repugna
ría a la razón. En efecto, sería indigno del hombre creer que 
Dios viola el curso natural del universo (Hazard y Bayle). Los 
milagros, entonces, vienen considerados com o supersticiones 
que tratarían de explicar aquellas verdades eternas desconoci
das para el hombre (Spinoza) y, por consiguiente, serían fruto 
de la ignorancia de los pueblos bárbaros (Hume). De ahí que un 
milagro que constituya una violación de las leyes divinas, in
mutables y eternas sería una contradicción en los términos 
(Voltaire).

b. La Historia de las religiones

Para esta corriente los milagros del evangelio tendrían su 
origen en el helenismo, que habla frecuentemente de hombres 
divinos. La cristología primitiva habría presentado a Jesús 
com o un hombre divino a través de los relatos de los milagros. 
Esta cristología, que estaría al origen del título “ Hijo de Dios”  
en sentido metafísico, tendría su origen en esas leyendas de los 
griegos, de tal manera que se habría pasado del “ hombre divi
no”  helenístico al “ hombre divino”  del judaismo de tendencia 
helénica que interpretaba así a Moisés y a los profetas, para 
llegar finalmente a hablar de Jesús como Hijo de Dios.

El influjo de la literatura griega, por consiguiente, habría 
favorecido esa presentación cristológica, en la que se pasa del 
Jesús profeta al Cristo Hijo de Dios, realizador de milagros,

898. Ampliar en TRIL LIN G  W., Jesús y  los problem as de su historicidad 
(Barcelona 1975) 115-126; LATOURELLE R ., Miracles de Jésus e t  
théologie des miracles 38-42.
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ya que en los medios helénicos, se atribuía al “ theios anér”  
unos poderes taumatúrgicos reservados a la divinidad.899

c. Bultmann y la Escuela de las Formas

Para Bultmann los milagros no sólo son ininteligibles en el 
mundo de la ciencia, sino que atentarían contra la misma fe. 
En efecto, él considera que la concepción de los milagros como 
procesos ciertos es incompatible con el carácter escondido 
de la actividad de Dios, ya que se expondrían los actos de Dios 
a la observación objetiva y, por consiguiente, haría que la fe 
en los milagros (o mejor la superstición) fuera susceptible de 
críticas muy justificables por parte de la ciencia.900

Según la doctrina bultmaniana, el hombre que quiere creer 
en Dios, como en su Dios, debe hacerse consciente de que él 
no tiene cosa alguna a la mano sobre la cual apoyar su fe; está 
como suspendido en el aire y, consiguientemente, no le es 
lícito pedir pruebas de la Palabra que le ha sido dirigida, ya que 
el fundamento y el objeto de la fe son la misma realidad. La 
seguridad sólo puede encontrarse con el abandono de toda segu
ridad, con el estar listo a zambullirse en la oscuridad interior.

Por su parte, la Escuela de las formas no dejó de someter 
a un análisis histórico-crítico los milagros de Jesús que se en
cuentran en los relatos de los evangelios. De acuerdo con su 
escepticismo histórico, los milagros del Nuevo Testamento 
tendrían una estructura similar a los recuentos milagrosos 
de los griegos, lo cual llevaría a pensar en una elaboración de 
carácter apologético, destinada a probar la mesianidad de Jesús. 
De esta manera, el trabajo del exégeta estaría encaminado no a 
probar la historicidad de los milagros, que a menudo sería

8 9 9 .Esta teoría no tiene fundam ento alguno ya que, co m o  lo  han dem os
trado D.L. Tiede y C.H. Holladay, n o  sólo se distingue en la litera
tura filosófica griega la idea de hom bre divino y  la de taumaturgo, 
sino que además el Antiguo Testam ento nunca consideró a Moisés 
y a los profetas com o  hom bres divinos. Además el uso técn ico de la 
expresión “ hom bre divino”  por parte del helenismo es tardío y pos
terior a Jesús.

9 0 0 .BULTMANN R ., Kerygm a and mith (L ondon  1964) 199
9 0 1 .Cf. Ibid., 2 1 1 .
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inexistente, sino a encontrar el sentido que tienen los relatos 
para la fe y su significación para el hombre pecador que recibe 
la gracia.

3. Historicidad de los milagros

Frente a los ataques que se han hecho a los relatos de los 
milagros de Jesús es necesario entrar a hacer un análisis de ellos 
para poder determinar si nos encontramos ante auténticos he
chos de Jesús, o si son simples narraciones de carácter catequé- 
tico y apologético, elaboradas por la comunidad apostólica.

No podemos olvidar que en la revelación de Jesús palabras 
y hechos van íntimamente ligados, de tal manera que sus mila
gros forman parte de su actividad reveladora, así como también 
ocurrió en el Antiguo Testamento, en donde la revelación era 
inseparablemente acontecimiento y palabra. Por ello no pode
mos contentarnos con saber que en el evangelio podemos encon
trar los rasgos históricos de su palabra, es necesario determinar 
también la historicidad de su actuación, y particularmente de 
sus milagros.

Es esencial reconocer esta unidad indisoluble entre palabra y aconte
cim iento, en la revelación de la salvación, para situar y com prender 
el milagro. Las acciones y gestos de Jesús (com ida con  los pecadores, 
preferencia dada a los pobres y a los pequeños, curaciones de enfer
m os) pertenecen a su paso entre los hombres, no menos que las pa
rábolas, las controversias, las bienaventuranzas. Es esta unidad indi
soluble la que expresan los evangelistas al darle a los relatos de los 
milagros una importancia masiva.902

a. El testimonio escriturístico

La acción milagrosa no es algo novedoso en el Nuevo Tes
tamento. De hecho, el Antiguo Testamento creía en un Dios que 
actuaba personalmente en el curso de la vida de la naturaleza 
y de los acontecimientos de la historia. Este Dios no sólo con

902.LATOURELLE R., Miracles de Jésus et théologie des miracles 53.
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ducía el curso normal del mundo, sino que podía, en un mo
mento dado, ocasionar eventos que rompieran esta regularidad. 
El Antiguo Testamento se encontraba mucho más abierto al 
milagro, porque el Dios vivo era visto detrás de todo lo que su
cedía. Milagro y signo estaban así emparentados. Los signos 
dados por Dios exigían que el pueblo fuera con fe y con con
fianza al encuentro de su Dios. Sin embargo, estos signos de 
Dios no siempre eran milagros, como tampoco muchos de los 
hechos portentosos allí narrados eran signos de la obra divina, 
ya que también los magos egipcios eran capaces de realizar 
prodigios semejantes (cf. Ex, 7,12.22; 8,3). Por ello el Deutero- 
nomio (13,1-6) previene contra los falsos profetas e intérpretes 
de sueños que anuncian signos y milagros realizados para sedu
cir y llevar a la idolatría.

En el Nuevo Testamento encontramos un recuento de un 
número considerable de milagros realizados por Jesús,903 en los 
que se insiste en la grandeza de la obra realizada y en los testigos 
que lo presencian, com o para testimoniar su autenticidad. Los 
exégetas al dar una explicación de ellos, si bien es cierto que en
cuentran dificultades para analizar esas narraciones y no están 
de acuerdo en aceptar la historicidad de todos los elementos 
que allí se encuentran referidos, sin embargo no pueden negar 
la actividad milagrosa de Jesús, sin mutilar el evangelio en su 
integridad.904

Aunque es constatable la tendencia a acentuar, engrande
cer y multiplicar los milagros (cf. M c.l,34;M f.8,16), sin embar
go los que se atribuyen a Jesús abarcan curaciones de enfermos 
de distinta clase (Me. 1,40-45; 2.1-12; 3,16; 7,31-37 y paralelos); 
expulsiones de demonios (Me. 5,1-20; 1,34); tres resurrecciones

903. Cf. ID., “ Authencité historique des miracles de Jésus: Essai de crite- 
rioligie”  Gr. 54 (1 9 7 3 ) 225-262.

904. No deja de haber, sin embargo, episodios dudosos, por ejem plo el 
episodio de los puercos (Me. 5,1-20), ya que Jesús nunca hace el mal 
a nadie; la moneda para los impuestos (Mt. 17 ,27) se explicaría mejor 
com o una materialización de lo que dice a Pedro que era un pescador, 
puesto que Jesús nunca hace magia ni milagros para sí mismo. Habría 
otros que parecen ser materializaciones de las parábolas: la higuera 
seca, el telón del tem plo que se rasga al morir Jesús, con  lo cual se 
quería indicar la finalización de la religión judía, cf. G ALO T J., 
¡Cristo! iT ú  quién eres? 153-158.
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de muertos (Me 5,21-43; Le 7,11-17; Jn 11,33-44) y varios 
milagros físicos como multiplicación de los panes (Me 6,30-44; 
8, 1-10, Jn 6,1-13), la pesca milagrosa (Le 5 ,1 -11) y la tempes
tad calmada (Me 4,35-41).

Todo este recuerdo de la actividad de Jesús no sería posible 
si no tuviera un apoyo cierto en su vida. En realidad hay que 
constatar que Jesús ha dejado el recuerdo de ser un hombre que 
curaba a muchos enfermos (Act 2, 22) y que, en ello, no siem
pre se ajustaba a las tradiciones judías, sobre todo al no respe
tar el sábado, pues para El estaba primero el amor y la mise
ricordia que el cumplimiento externo de la ley.

Las narraciones de los evangelios no se presentan como una 
crónica de los milagros de Jesús. Allí encontramos también 
el recuerdo de sus discípulos y la acomodación que hacen de 
ese recuerdo para sus fines teológicos y catequéticos, amoldán
dose al mismo tiempo al estilo literario conocido por ellos y que 
se encontraba ya en el Antiguo Testamento. Así, por ejemplo, 
Jesús actúa com o un profeta, y en concreto com o Elias (cf 
I R e  17) quien multiplicó los panes y resucitó al hijo de la viu
da de Sarepta, para acreditar su misión divina.

Los milagros, entonces, no pueden rechazarse sin más, ni 
siquiera aquellos que tienen que ver con la superación de la na
turaleza (caminar sobre las aguas, multiplicación de los pa
nes).905 Quienes lo hacen es porque ven que Jesús con sus mila
gros no quería hacer prodigios espectaculares y por eso rechazó 
la tentación de botarse del pináculo del templo. Por el contra
rio, El realizaba estos prodigios con una prudencia enorme, como 
para no obligar a la inteligencia humana a aceptar forzadamente 
eventos fulgurantes (c. Jn 11,11).

Este recuerdo de la actividad milagrosa de Jesús, que traen 
los evangelios, es necesario someterlo a un análisis histórico- 
crítico para poder determinar su autenticidad.

9 0 5 .Cf. SCHUTZ C ., “ L os misterios de la vida y actividad pública de 
Jesús”  MySal I I I /I I 109-135.
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b. Jesús testifica acerca de sus milagros

Así como con muchos de los discursos de Jesús se ha queri
do ver únicamente una elaboración pospascual de la Iglesia 
primitiva, de igual manera se ha pretendido atribuir el origen de 
estos relatos acerca de los milagros a la actividad creativa de 
la comunidad primitiva, la cual sería la responsable de la formu
lación y del sentido que allí se contiene.

Sin embargo, encontramos en el mismo evangelio unos tes
timonios de Jesús en los que él mismo da el sentido de sus mi
lagros, lo cual nos lleva a determinar cuál era, en boca de Jesús, 
el sentido prepascual de su actividad taumaturga. En las tres 
ocasiones en las que Jesús habla de sus milagros906 (Mt. 12,28 y 
Le. 11,20; Mt. 11,20-24 y Le. 10,13-15; Mt. 11,2-6 y Le. 7, 18- 
23), él se defiende de la acusación de expulsar los demonios 
en nombre de Beelzebul; se queja de la incredulidad de las ciu
dades del lago ante los milagros que realizó allí; finalmente, 
responde a los discípulos del Bautista haciendo referencia a su 
actividad milagrosa. Tres episodios diferentes que, sin embargo, 
llevan a hacernos descubrir el sentido que Jesús mismo dió 
a sus milagros: milagros y exorcismos señalan la llegada del 
Reino.

En efecto, aunque Jesús no se declare abiertamente que 
él es el Mesías, con sus obras muestra que el reino de Satán 
ha sido destruido. Por ello los milagros señalan además que él 
tiene personalmente el poder divino, incluso de perdonar los 
pecados. De ahí que sean también una llamada a la conversión 
y a la penitencia ante la inminencia del Reino.

Esos tres relatos gozan de serios indicios de autenticidad.907 
Tienen en común: que pertenecen a la fuente Q, que es una de 
las más antiguas de las tradiciones evangélicas; que hacen refe

9 0 6 .Para un am plio análisis de esos tres episodios remito a LATO U R E
LLE R ., Miracles de Jésus e t  théologie des miracles 59-71.

9 0 7 .En el capítulo precedente ya hem os presentado un análisis detallado 
acerca del episodio de la embajada de los discípulos del Bautista 
(Mt. 11 ,2-6; Le 7 ,18-23), mostrando los rasgos de autenticidad del 
relato. Por esta razón aquí nos limitamos a los elementos com unes de 
los tres relatos en donde Jesús señala el sentido de su actividad mila
grosa y a algunas anotaciones particulares sobre los dos primeros.
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rencia a la llegada del Reino y que se presentan com o parte de 
la actividad mesiánica de Jesús.

“ Si es por el Espíritu de Dios que expulsó los demonios, 
esto quiere decir que el Reino de Dios ha llegado en medio de 
vosotros”  (Mt. 12,28; cf. Le. 11,20). En este primer relato 
encontramos además una alusión al reconocimiento de su acti
vidad exorcista por parte de los fariseos, que no niegan la actua
ción milagrosa de Jesús, sino que cuestionan la procedencia 
de su poder (cf. Me. 3,22). La referencia a Beelzebul que se en
cuentra en el conjunto del relato hubiera sido eliminada si se 
tratara de una elaboración tardía. El tema del Reino (cf. Me. 
1,15) y la conciencia del poder de Jesús para vencer a Sata
nás (cf. Me. 3,22-27) son elementos que hacen referencia a otros 
episodios que ayudan a señalar la antigüedad del relato.

En las quejas de Jesús contra las ciudades donde más mila
gros había realizado, sin que se hubieran convertido (Mt. 11,20- 
24; Le. 10,13-15), se encuentran muchos elementos arcaicos: 
se utiliza el término “ dunamis”  que es característico de la 
más antigua tradición; se hace mención explícita a la ciudad de 
Corozain, que en ninguna otra parte del Nuevo Testamento 
viene señalada; se habla del eco que tuvieron los milagros de 
Jesús, lo cual contrasta con la actividad de la Iglesia primi
tiva (c f.A ct.2 ,22 ; 10,38).

Todos estos elementos nos colocan ante tres testimonios 
del mismo Jesús, en el que él mismo liga sus exorcismos y mi
lagros a la venida del Reino que ha venido a inaugurar, de tal 
manera que su actividad milagrosa es parte de su revelación 
como enviado del Padre. A su vez, son tres textos que no se 
pueden atribuir simplemente a elaboraciones tardías de la co 
munidad pospascual.

c. Historicidad global de los milagros

Los milagros ocupan un puesto muy importante en los evan
gelios, hasta el punto de no poder concebir la enseñanza de 
Jesús sin los milagros que la acompañan, ya que ambas activi
dades están íntimamente ligadas y encaminadas a manifestar 
una misma realidad: la llegada del Reino de Dios (Mt. 4, 23).
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Dentro del conjunto del evangelio de Marcos los relatos de 
los milagros representan un 31% del texto, y si se miran única
mente los diez primeros capítulos que tienen relación con el 
ministerio público de Jesús, la proporción llega al 47% . Algo 
similar se puede decir del evangelio de Juan. 8 Un recuento 
tan extenso de la actividad milagrosa del Señor no podría en
tenderse sin que realmente hubiera una base histórica, más cuan
do una gran parte se refiere a acciones públicas de Jesús, es de
cir, a milagros realizados en medio de la muchedumbre, de tal 
manera que una invención de la Iglesia pospascual en este sen
tido habría sido fácilmente rechazada. Precisamente porque 
hay una base histórica es por lo que Pedro puede en su discur
so después de Pentecostés hacer una clara referencia a un he
cho incontestable (Act. 2,22), pues ni siquiera los enemigos de 
Jesús podían negar que él realizaba obras milagrosas, especial
mente curando enfermos y expulsando demonios.

Este contenido global de la acción milagrosa de Jesús pue
de ser autenticada históricamente, aplicándole también los cri
terios de historicidad.909

1) En efecto, los sinópticos, el evangelio de Juan, el libro 
de los hechos (2,22; 10.38); la carta a los Hebreos (2,23-24) 
y los apócrifos dan testimonio unánime del hecho de los mila
gros de Jesús. Así nos encontramos frente a un caso de testi
monio múltiple.

2) La actitud de Jesús, cuando obraba milagros, contrastaba 
ya sea con la actitud de los profetas que realizaban estas acciones 
prodigiosas en nombre de Yavé, ya sea con la actitud e los Após
toles que en el comienzo de su misión apostólica obraban tam
bién milagros en nombre de Jesús. El, por su parte, los obraba 
en nombre propio. Fuera de ello hay que tener en cuenta que 
el comportamiento de Jesús especialmente frente a los lepro
sos no es de rechazo, como hacían los fariseos que los considera
ban impuros y, por consiguiente, prácticamente muertos so
cialmente, sino que él los llama a participar del Reino que ha 
venido a inaugurar. Así, entonces, se puede aplicar el criterio 
de discontinuidad.

90 8 .Cf. LATOURELLE R., Miracles de Jésus et théologie des miracles 
74.

909 .Cf. Ibid., 76-91.
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3) Los milagros se encuentran además en perfecta armonía 
con la predicación de Jesús, pues son los signos que manifiestan 
la llegada del Reino. El tema del Reino es lo fundamental de la 
predicación de Jesús, de tal manera que se pueden considerar 
como auténticos los dichos y gestos de Jesús que están íntima
mente ligados a este tema. Tendríamos de este modo que se 
puede aplicar también el criterio de conformidad.

4) Lo que domina en los relatos acerca de los milagros es 
la presentación de la simplicidad con que Jesús los realizaba. Su 
intervención se reduce normalmente a una palabra, acompa
ñada en algunas ocasiones de un gesto simbólico muy simple. 
El no obraba milagros para llamar la atención, ni para hacer de
mostraciones de su poder. Por el contrario, los hacía siempre 
movido a compasión y dentro de un contexto religioso de fe. 
Así, pues, en Jesús sus palabras y sus obras se corresponden, 
dentro de su estilo de vida caracterizado por la sobriedad y la 
discreción. De este modo se aplicaría además el criterio del 
“ estilo de Jesús” .

5) El criterio de explicación necesaria es de suma importan
cia en la verificación de la autenticidad histórica de los milagros. 
Efectivamente, sin ellos no se podría explicar cierto número de 
hechos que constatan los evangelios: la exaltación del pueblo 
ante Jesús; el reconocimiento com o profeta; la fe de los Após
toles en la mesianidad de Jesús; la decisión por parte de los 
sacerdotes y de los fariseos de eliminarlo, precisamente porque 
obraba prodigios y constituía una amenaza para su poder; 
la predicación del kerigma primitivo que apelaba a los milagros 
de Jesús para presentarlo como Mesías e Hijo de Dios; la rela
ción íntima que hay entre las pretensiones de Jesús (como 
Hijo del Padre, poseedor de sabiduría y poder, y com o vence
dor del pecado y de la muerte) y sus milagros que manifiestan 
precisamente el dominio sobre la enfermedad, el pecado y la 
muerte. Así pues, sólo admitiendo la realidad de los milagros 
se pueden esclarecer estos hechos, que de lo contrario queda
rían sin una verdadera explicación.

Finalmente hay que observar que si Cristo es el Signo de la 
presencia amorosa de Dios en medio de los hombres, es lógico 
que realizara signos de su identidad divina para ayudar a la 
percepción humana a acogerlo com o el Hijo del Padre, presen
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te entre nosotros con el poder, el conocimiento y el amor de 
Dios.910

4. Valor significativo de los milagros

Ya el Concilio Vaticano I había señalado la función confir
mativa que tienen los milagros, es decir, que manifiestan la apro
bación de Dios, y por consiguiente, constituyen el sello divino 
sobre la palabra que se afirma que procede de El.911 Por esto el 
Vaticano I los consideraba com o hechos divinos, pruebas y 
signos del origen divino de la religión cristiana. Dios atestiguó 
por medio de los milagros que realizó Jesús que estaba con su 
enviado y que por lo tanto su palabra era verdaderamente la 
palabra de Dios.

El Vaticano II reconoce en los milagros una doble función: 
por una parte los milagros son portadores de la revelación, 
ya que pertenecen a la economía de una revelación que se 
cumple por las vías de la encarnación, es decir, se trata de una 
palabra de salvación, expresada en gestos inteligibles y signifi
cantes; por otra parte, ellos atestiguan la verdad del testimonio 
de Cristo y la autenticidad de la revelación que es El en persona. 
En efecto, no podemos olvidar que Cristo es la perfecta revela
ción de Dios, por sus gestos, su actividad, su comportamiento y 
también por su palabra912 y que en Cristo Dios mismo se dió 
al hombre sin reservas y por las vías del hombre, de tal manera 
que para poder entender la revelación es necesario tener en 
cuenta todo lo que implica su misterio de encarnación.

Los milagros de Jesús constituyen, por consiguiente, un 
signo polivalente que viene a manifestar una multiplicidad de 
aspectos de la revelación de Cristo.

Ante todo, los milagros son una manifestación del poder y 
del amor de Dios, es decir, son signos particularmente notables 
de la acción divina que obra la salvación. Así es como los encon
tramos narrados a lo largo del evangelio, en donde constituyen

9 1 0 .c f .  Ibid., 90 - 91.
9 1 1 .Cf. DS 1790, 1813.
912. Cf. von BA LTH ASAR H.U., Teología de la historia (Madrid 1 9 642 ) 

123.
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una garantía de que se ha cumplido la Escritura, pues significan 
que el Reino anunciado ya ha llegado y que Jesús de Nazaret 
es el Mesías, el enviado de Dios, cuya palabra es verídica. Igual
mente, los milagros son signos de la gloria de Cristo, del mis
terio trinitario, de la nueva economía sacramental y de la gra
cia traída por El, del orden glorioso de la resurrección de los 
cuerpos y de la transformación del mundo al final de los tiem-

Los milagros, por consiguiente, hay que mirarlos com o 
una expresión significativa de una obra divina, como una pala
bra de salvación dirigida al hombre en actos inteligibles. Cierta
mente muchos de los grandes temas del evangelio se esclarecen 
a la luz de los milagros, porque en ellos la liberación del peca
do, el sentido redentor de la Cruz, la gloria prometida, se con
vierte en imágenes vivas y en símbolos cargados de sentido.914

La importancia del estudio de los milagros, superada ya la 
fase de su problemática histórica, va encaminada entonces 
a encontrar su verdadera significación. Esta significatividad de 
los milagros se encuentra en los mismos evangelios, en donde 
de manera particualr se presentan como un signo de la identidad 
de Jesús. Así es efectivamente como él mismo los presenta 
ante los discípulos del Bautista:

¿Eres tú el que ha de venir, o  debem os esperar a otro?  Jesús les res
p on d ió : ‘Id y contad a Juan lo  que oís y veis: los ciegos ven y los 
co jos andan, los leprosos quedan lim pios y los sordos oyen, los muer
tos resucitan y se anuncia a los pobres la Buena Nueva’ (M1.1 1 ,3-5).

Precisamente el final de esta perícopa ilumina el sentido de 
los milagros descritos. Jesús viene a manifestar el amor de Dios, 
la misericordia hacia el hombre, ia benevolencia y la preferencia 
hacia los pobres. De esta manera, pues, los milagros sólo pueden 
considerarse dentro del contexto de la gran actividad de Dios 
en el mundo y en un nivel de fe.915

9 1 3 .Una amplia exposición  de los distintos valores significativos de loS 
milagros se encuentran en LATOURELLE R ., Teología de la reveló' 
ción  486-499.

914. Cf. MONDEN L., El milagro, signo de salud (Barcelona 1964). E f 
esta obra el autor intenta analizar los milagros desde su perspectiva 
soteriológica.

9 1 5 .Cf. JUAN PABLO II, Ene. “ Dives in misericordia”  n. 3.

4www.freelibros.com



P. O C T A V I O  R U I Z  A R E N A S

Estos hechos milagrosos son realidades que tienen un sentido, 
pero que no tienen valor por sí solos, sino que están íntimamen
te ligados a su predicación (Le. 7,21-22), enmarcados así dentro 
del contexto de su misión y en relación con el anuncio y la 
presencia del Reino de Dios entre los hombres.916

En general los milagros tienen una intención mesiánica. 
Con ellos Jesús muestra que en El se cumplen las esperanzas del 
Antiguo Testamento, sobre todo con el don de la Buena Nueva 
a los pobres. Pero son especialmente signos de la identidad de 
Jesús en cuanto Hijo del Hombre dotado de poder (Me. 2,2-11). 
En ellos obra Jesús con una autoridad propia: “ Lo quiero”  (Me. 
1,41) dice al leproso. Asimismo, son signos del envío de Jesús, 
ya que El realizó ‘señales’ para atestiguar que Dios le había 
enviado (Jn. 2,11; 5,36; 10,25.37). El no sólo anuncia la palabra 
de Dios, sino que es el Mesías a través también de su acción,917 
y por ello sus milagros sirven para llamar a su seguimiento y 
para congregar escatológicamente al pueblo de Dios.

De esta manera, pues, los milagros cumplen una función 
muy importante en la comunicación de la revelación,918 en cuan
to que siendo expresiones del amor divino, disponen a la escu
cha de la Palabra. Asimismo cumplen una función reveladora 
al hacer visible la misericordia divina y la liberación integral 
que Cristo ha venido a realizar, atestiguando además la auten
ticidad de la revelación plena de Cristo Jesús.

5. El milagro, llamada a la fe y a la conversión

En el Nuevo Testamento los milagros son signos de la ac
ción de Dios en la gracia y la revelación. Por esto tienen una 
gran variedad que constituye una interpelación a personas con
cretas en situaciones históricas determinadas. En efecto, no hay 
un milagro que no quiera decir algo a alguien, pues Dios no 
hace milagros para corregir el curso del universo, sino para mani

916. El estudio sobre los milagros com o  signos del Reino de Dios y  su rela
ción con la predicación de Jesús, se presenta en la cristología: cf. 
G O N ZA LEZ C.I., El es nuestra Salvación 127-133.

9 1 7 .Cf. Puebla 191.
9 1 8 .Cf. LATOURELLE R ., Miracles de Jésus et théologie des miracles 

341-346.

470www.freelibros.com



R E V E L A C I O N  Y CR ED IBI  L I  D A D

festar su amor y su misericordia. Así, pues, el milagro es ante 
todo un hecho religioso, un hecho de fe y no tanto algo que 
desafíe, o no, las leyes naturales. En sí mismo es un signo de 
una llamada existencial de Dios al hombre para que actúe de 
acuerdo con esa llamada y para que sea consecuente con el 
signo.919

Sin embargo, en el campo fenomenológico, el milagro perte
nece a lo extraordinario y es algo que causa asombro. Desde 
este punto de vista es un signo ambiguo que tiene que recibir 
su sentido y su significación de la palabra y de la predicación 
que lo acompaña y que sólo puede ser aceptado por medio 
de la fe.

a. El milagro com o llamada a la fe

En el campo religioso hay que tener en cuenta que los mila
gros se realizan por la libre voluntad de Dios. El milagro no fuer
za a la fe, más bien la pide y la confirma. En efecto, los milagros 
se experimentan com o acción de Dios sólo en la fe. Milagro y 
fe van estrechamente unidos. Jesús siempre los relaciona, de 
tal manera que El realiza un milagro y termina con expresiones 
como ésta: “ tu fe te ha salvado”  (Me. 10,52; 5,34; M t  9,22; 
Le. 17,19), o admira la fe de aquellos que no son del pueblo de 
Israel y creen en sus signos (Mt. 8,10). Prácticamente Jesús 
exige esta fe (Mt.8,13; 9,2; 15, 28 ;L c.l7 ,19 ).

Pero al mismo tiempo, los milagros de Jesús llevan a la fe, 
la introducen al hacer que la gente se pregunte: ¿Quién es éste? 
(Me. 1,27; 4,41; Mt. 12,23). Pregunta que nos hace ver que aun
que Jesús realice obras que causan extrañeza en los demás, 
sin embargo son signos ambiguos, no contundentes. Son signos 
que piden la fe en El y en sus palabras.

No obstante, estos signos van encaminados al descubrimien
to de Dios, a reconocer que Jesús realiza el plan de Dios y que 
Dios actúa en El para la salvación del hombre.

Los milagros en la economía de la revelación tienen por lo 
tanto la intención de llamar la atención sobre dos elementos:

9 1 9 .Cf. RAH N ER K ., Curso fundamental sobre la fe. Introducción al 
con cep to  de cristianismo (Barcelona 1978) 304-310.
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por una parte, remiten a Aquel que los cumple como manifesta
ción de la presencia del poder y de la gloria de Dios; por otra 
parte, confirman la revelación anunciada por Cristo, convirtién
dose así en ocasión para la decisión de fe.

Hay que tener en cuenta, por lo tanto, que los milagros no 
son pruebas de la divinidad de Cristo, pero sí una invitación 
a creer en El y una ayuda para confirmar la fe.

b. El milagro com o llamada a la conversión

Como en la época de Jesús, hoy también el milagro consti
tuye una llamada a la conversión y a la fe. Ciertamente no es la 
principal llamada, ni es el signo más elocuente para el hombre 
contemporáneo, en especial para nuestro continente en donde 
la Iglesia se hace signo creíble particularmente por su amor de 
preferencia a los pobres y por su compromiso en la liberación 
integral, constituyéndose así en el “ milagro”  permanente de 
la fraternidad y el amor. Pero de todas maneras la presentación 
de los milagros de Jesús, en los que precisamente se subraya 
de manera especial su amor y su misericordia para con los po
bres, los enfermos, los marginados por la sociedad, los que su
fren la miseria del pecado, es una llamada permanente a la con
versión evangélica para transformarnos en prolongadores de la 
misma actitud amorosa y liberadora del Señor.

Si con Cristo ha llegado el Reino de Dios, los signos de su 
presencia tienen que ser reconocidos y aceptados. La acepta
ción de ellos se manifiesta a través de la purificación del cora
zón, del cambio de vida, de la conversión auténtica y radical. 
Es esta la razón por la que Jesús reprochó duramente la actitud 
de los habitantes de Cafarnaúm, quienes no supieron reconocer 
los signos realizados por él y no se convirtieron.

Hoy siguen existiendo milagros a través de los cuales el 
Señor Üama a reafirmar la fe y a convertirse de verdad. Los san
tuarios de Lourdes, Fátima, Guadalupe, Chiquinquirá, Luján y 
tantos otros constituyen centros permanentes de esta llamada, 
en donde Nuestra Señora, en nombre de su Hijo, nos invita a 
convertirnos y a confiar en el perdón y la misericordia del Se
ñor que no cesa de darse abundantemente a quienes tienen la 
esperanza en El.
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Asimismo, al constatar los milagros que se verifican en estos 
santuarios, o los que se realizan a través de los santos o de 
aquellos que por su vida de fidelidad cristiana van a recibir por 
la canonización el reconocimiento oficial de su santidad, la 
Iglesia está particularmente atenta para comprobar que se tra
ta de verdaderos signos que manifiestan la santidad y la acogi
da plena de la llamada a la conversión y no simples hechos 
asombrosos que pueden llevar al fetichismo o a la superstición.

El milagro es siempre una manifestación del poder y del 
amor de Dios. Ante él debemos saber discernir su significación 
profunda y acogerlo en la fe, respondiendo libremente a la in
vitación que nos hace el Señor a seguirlo y a llevar una vida 
santa, ya que el milagro constituye una palabra de salvación, 
que evoca la salud total a la que estamos llamados y la libera
ción integral que Cristo ha venido a ofrecer al hombre.

ACTIVIDADES DE COMPLEMENTACION

1. Profundización del tema

a. KASPER W., Jesús el Cristo 112-117.
b. GALOT J., Cristo, ¿Tú quién eres? 153-158.
c. SCHTUZ C., “ Los milagros de la vida y actividad pú

blica de Jesús”  MySal III/II, 109-135.
d. CROATO S., “ El milagro, acontecimiento ‘de Dios’, 

un problema semiológico”  RB 40(1978) 39-42.

2. Círculo bíblico

Sacar los principales elementos de la presentación bíblica 
sobre los milagros a partir del Cuaderno bíblico n. 8 “ Los 
milagros del Evangelio”  (ed. Verbo divino).

3. Círculo de estudio
Analizar los distintos argumentos que plantea Sto Tomás 
en la STh III q. 43 sobre los milagros en general.

4. Guía pastoral
En América Latina se encuentran muchos santuarios dedi
cados al Señor y a la Santísima Virgen en los que se colocan 
muchos “ testimonios”  de milagros recibidos por los fieles
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(exvotos, agradecimientos, muletas, etc...)- Analizar si esto 
corresponde simplemente a una mentalidad “ milagrera”  
o si en el fondo hay una cosmovisión no secularizada, se
ñalando los valores y límites que puede tener y prospec
tando una evangelización que, asumiendo los aspectos posi
tivos, purifique las eventuales deformaciones.

*

5. Liturgia de las Horas

BALDUINO DE CANTORBERY, “ La palabra de Dios es 
viva y eficaz”  viernes XXX ordinario.
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CAPITULO 17: LA RESURRECCION DE JESUS

El eje fundamental de la fe cristiana se basa en la confe
sión de Cristo muerto y resucitado. Esto quiere decir que el 
mismo Jesús que vivió en la historia, que cumplió a lo largo de 
su vida una serie de ‘pretensiones’ mesiánicas, que se llamó 
a sí mismo “ Hijo del Hombre”  y que manifestó su especial 
relación filial con el Padre, no sólo murió en cumplimiento 
de su obediencia total al Padre, sino que resucitó de entre los 
muertos para comunicar la vida divina y hacernos “ hijos en 
el Hijo” .

Este acontecimiento salvífico, que cierra el ciclo del miste
rio de la persona de Jesucristo, hay que entenderlo a la luz de 
la dinámica del amor de Dios, que con la Encarnación del Hijo, 
con su misterio redentor y con su exaltación y resurrección 
quiere manifestar al hombre el sentido y la realidad más pro
funda de la existencia humana.

El hecho de la resurrección es el punto crítico de nuestra 
fe. Ante ese suceso único y que escapa a nuestra experiencia, 
el hombre se ve desafiado a tomar una opción que va a determi
nar toda su vida: o cree en él y trata de dirigir su existencia 
según la nueva vida del Resucitado, o lo rechaza y debe buscar 
a tientas el sentido de su presencia en el mundo, sin encontrar 
una apertura capaz de saciar su impulso de trascendencia. Allí 
está el centro de nuestra fe, pues “ si no resucitó Cristo, vacía 
es nuestra predicación, vacía también vuestra fe” (1 Cor. 15,14).

La cristología y, por consiguiente, la antropología teoló
gica encuentran en Cristo resucitado el punto culminante del 
misterio de la Encarnación. De ahí entonces la importancia que
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tiene todo el misterio pascual, muerte y resurrección del Señor, 
en la reflexión teológica. Ninguna teología puede dejar de lado 
este aspecto. La teología fundamental, por lo tanto, como la 
dogmática, la moral, la bíblica, la litúrgica y las demás ramas 
del quehacer teológico, encuentran allí su base y fundamento; 
cada una de ellas, de acuerdo con su objeto formal propio, ha
cen una aproximación y desarrollo de esta temática, sin la 
cual quedarían vacías y dejarían de ser verdaderas teologías 
cristianas.

Desde el punto de vista de la teología fundamental, y parti
cularmente de la teología de la revelación, la resurrección cons
tituye el signo central dirigido por Dios al hombre, para portarlo 
al reconocimiento y a la proclamación de la filiación divina 
de Jesús. Sin embargo, este signo del amor de Dios debe ser 
acogido en la fe. No se trata de una ‘prueba’ irrefutable ante 
la cual caería cualquier duda sobre la persona de Cristo, 
sino de> un acontecimiento salvífico que se recibe y se acepta 
con la humildad creyente, pero que llena de gozo y de esperan
za la existencia humana y abre la posibilidad de una vida en la 
que, venciendo el temor de la muerte, se puede llegar a la dona
ción de sí mismo en el amor.

En este capítulo trataremos sólo algunos de los aspectos 
de la resurrección, dejando especialmente para la cristología 
lo que se refiere a su valor salvífico y a su realidad escatológi- 
ca. Así pues, 1) en un primer momento estudiaremos el actual 
cambio de perspectiva en lo relativo al tema de la resurrección;
2) luego, en un segundo numeral, veremos de manera sintéti
ca las aproximaciones al tema que se han hecho desde la teolo
gía protestante, especialmente con Bultmann, Marxsen y Pan- 
nenberg; 3) a continuación daremos una visión de la presenta
ción que nos hacen los evangelios, estudiando cuáles son sus 
principales características y las diferencias que se encuentran 
en ellos; 4) con base en lo anterior trataremos de acercarnos 
a lo que fue la resurrección de Jesús en cuanto novedad abso
luta, para plantear luego el problema de su historicidad y lle
gar a un análisis de los signos de la resurrección; 5) puesto que la 
resurrección representa el centro de nuestra fe, veremos a con
tinuación cuál es su carácter revelador, su dimensión escatoíó- 
gica y su sentido existencial y liberador; 6) finalmente, a manera 
de síntesis terminaremos el capítulo con unas conclusiones que 
recogen lo principal de la problemática planteada.
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1. La resurrección de Jesús en la teología fundamental

Durante mucho tiempo el problema de la resurrección 
se abordó desde un ángulo muy restringido, pues tan sólo se le 
consideraba com o una confirmación de la divinidad de Jesu
cristo y del significado redentor de la cruz. En el tratado ‘De 
Christo legato divino’ la resurrección aparecía como un argu
mento fundamentalmente apologético e histórico, aun al 
margen de su sentido y de su perspectiva escatológica.920 La re
surrección, entonces, venía tratada como otro cualquier aconte
cimiento histórico, que era demostrado a partir del sepulcro 
vacío y de la credibilidad de los discípulos que proclamaron 
haber visto al Señor resucitado. De esta manera venía tratada 
como una demostración extrínseca del carácter divino del tes
timonio de Jesús, con lo cual se reducía, inconscientemente, el 
hecho de la pascua a un puro suceso del pasado, haciéndole 
perder, por consiguiente, su incidencia siempre actual.

Al llegar el Racionalismo, la resurrección no tuvo más ca
bida. Diversos autores comenzaron a especular y a buscar distin
tas explicaciones de tipo racional: la resurrección, decían, fue 
una invención de los Apóstoles a partir del robo del cuerpo de 
Jesús; otros, en cambio llegaron a afirmar que Jesús no murió, 
sino que aparentó su muerte. Por último, se trató de encontrar 
una explicación afirmando que los Apóstoles tuvieron una se
rie de alucinaciones que explicarían los relatos evangélicos.921 
Estas teorías, sin embargo, se fueron rechazando poco a poco al 
no poder presentar sólidos fundamentos. En cuanto a la última, 
referente a las alucinaciones, que podía aparecer com o la más 
atractiva para una cierta mentalidad racionalista, hoy se ve 
con gran claridad que es imposible de sostenerse, ya que las cir
cunstancias históricas que presentan los evangelios no la permi
ten. En efecto, los Apóstoles fueron los primeros escandaliza
dos con la cruz, de tal manera que después del aparente fraca

9 2 0 .Cf. PIE S., “ La resurrección de Jesucristo en la teología reciente”  
en REVISTA CATOLICA INTERNACIONAL 1 (19 82 ) 695.

921 .Una crítica a estas posiciones se encuentra en DORE J., “ Creer en 
la resurrección de Jesucristo”  SdeT 86 (1983 ) 83-92.
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so de Jesús no podían estar predispuestos a aceptarlo com o vi
vo por una simple alucinación.922

A partir de las diversas aproximaciones al tema y de los dis
tintos avances en los estudios bíblicos y hermenéuticos, el pe
ríodo posconciliar ha experimentado una larga crisis en todo el 
ámbito de la teología fundamental, pero al mismo tiempo ha 
visto enriquecerse con perspectivas más precisas y un objeto de 
estudio más determinado. En relación con la resurrección de 
Jesucristo se ha querido desplazar su estudio al tratado de 
cristología, ante el riesgo que había, en una teología fundamen
tal no renovada, de encerrarla en un puro tratado apologético- 
histórico.

El problema se ha planteado particularmente por el cam
bio de perspectiva que tomó el acontecimiento de la resurrec
ción: mientras que para la Sagrada Escritura representaba el 
misterio central de la fe cristiana, la teología la convirtió des
pués en un motivo externo de credibilidad y en prueba de fe, 
olvidando que la pascua misma es objeto de fe.

Actualmente, la aproximación a este suceso pascual se hace 
de manera integrada, es decir, muerte y resurrección vienen 
vistas como una unidad tal, que la una no puede entenderse 
sin la otra y viceversa. La resurrección de Cristo, por lo tanto, 
dentro de su contexto salvífico y escatológico, se estudia no 
tanto como un milagro que viene a probar y ratificar las palabras, 
las obras y la muerte de Jesús, sino com o un misterio sobre 
el que la teología debe tratar de comprender su sentido de acon
tecimiento salvífico y su significación para el hombre de hoy, 
a la luz del anuncio que hicieron los discípulos del Señor. 
Muerte y resurrección, en su armoniosa unidad, manifiestan la 
realidad profunda de Jesús y de su misión salvadora. Más aún, 
es la clave para que los Apóstoles pudieran descubrir algo que 
era inaudito dentro de la mentalidad monoteísta de Israel: la 
afirmación de un Dios Trino. Por ello la búsqueda de la teolo
gía actual, especialmente en el campo de la cristología, preten

9 2 2 .Para una visión general de esta problemática cf. DHANIS E., “ La 
résurrection de Jesús et l ’históire. Un mistére eclairant”  en ‘Rcsu- 
rrex it ’. A ctes  du Sym posium  international sur la résurrection de 
Jésus”  (Vaticano 1974) 555-641.
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de descubrir en Jesús la revelación de Dios y mostrar cóm o la 
resurrección es el fundamento de su unidad con El. Gracias 
a la resurrección toda la vida de Jesús antes de pascua llega a 
ser la revelación última de Dios.

El sentido de un ser no puede ser dado sino a partir de su aconte
cim iento último. La vida de Jesús no tom a su sentido com o  revela
ción  de Dios sino a partir de su terminación en la resurrección. 
Hablando de la significación retroactiva de la resurrección para toda 
la vida del Jesús prepascual, la teología de la resurrección tom a verda
deramente en serio el hecho de que, para el Nuevo Testamento, la 
resurrección es el punto de partida para la fe en Cristo-Señor923

Con la muerte y resurrección de Jesús se le acepta como 
el Hijo y a partir de allí se descubre la alteridad y unidad con 
el Padre y la acción del Espíritu del Resucitado. Este misterio 
‘económ ico’ lleva al descubrimiento de la realidad intratrini- 
taria.924

2. Diversas aproximaciones teológicas sobre la resurrección

A partir de la crítica hecha a la presentación apologética, 
Bultmann y su escuela no dejaron de poner en tela de juicio 
tales planteamientos y de dar una nueva presentación que, de 
acuerdo con su concepción teológica y exegética, presenta 
unos límites irreconciliables con nuestra fe. Fruto de ello ha 
sido posterioremente la presentación de la resurrección de 
Jesús, tal com o la desarrolla W. Marxsen, quien negando la rea
lidad de acontecimiento que puede tener la resurrección, trata 
de explicar el milagro que aparece en la fe. Finalmente, dentro 
de una perspectiva diferente, Pannenberg ha llevado a buscar 
principalmente su sentido apocalíptico. Estas tres aproxima
ciones, en el campo protestante, nos pueden dar una idea de las 
dificultades que conlleva el estudio acerca de la resurrección, 
pero al mismo tiempo, nos hacen ver la necesidad de una 
mayor profundización en la Escritura, para poder tener unas 
bases que nos consientan luego llegar a una reflexión teológi
ca, que pueda portarnos a una comprensión del acontecimiento 
y del significado de la resurrección y a fortalecer nuestra fe en 
este hecho central del misterio de Cristo.

923.G E F F R E  C., Un nouvel áge de la théologie  (París 1972) 131.
9 2 4 .Para ampliar este aspecto remito a la cristología de esta colección : 

c f. G O N ZA LEZ C.I., El es nuestra Salvación 216-232.
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a. R. Bultmann

Bultmann al explicar la resurrección de Jesús presentó 
la siguiente tesis: la fe en la resurrección no es otra cosa que la 
fe en la cruz como acontecimiento salvífico, de tal manera que 
la fe pascual no es otra cosa que la fe en la Iglesia como porta
dora del kerigma. Para él, un muerto jamás ha resucitado y el 
hombre moderno nunca podrá creer en una resurrección física 
del Señor. Por lo tanto, Cristo vive únicamente en el kerigma, 
en la predicación de la Iglesia que genera la vida por medio de 
la fe en el acontecimiento salvífico personal y existencial

Siguiendo esta lógica del discurso, creo que es posible suscribir esta 
frase: “ Jesús ha resucitado en el kerigma” , aun cuando no sea
exacta desde el punto de vista de la terminología. Pero es el mismo 
Bultmann el que admite que esta frase tiene que entenderse en su 
sentido justo, y la interpreta y m odifica a continuación renuncian
do a repetir el con cep to  de “ resucitado” . Según Bultmann, debe 
entenderse en el sentido de que “ Jesús está presente realmente en 
el kerigma, que es su palabra la que capta en el kerigma al oyen
te ” .925

Según esta posición de Bultmann, daría la impresión de que 
la resurrección no es un hecho que toque directamente a Jesús, 
sino más bien algo que ocurre exclusivamente en los Apósto
les.926 En efecto, de acuerdo con su presentación de la resurrec
ción, ésta no puede ser de manera alguna un hecho histórico, 
sino que es algo que constituye un objeto de fe. Lo único his
tórico que admite es la fe pascual, la cual habría nacido a raíz de 
la unión personal que existió entre Jesús y los discípulos.927 
Por ello, lo que interesa al hablar de la resurrección es el senti
do que puede tener el kerigma para el hombre contemporáneo. ,

La resurrección, según este autor, no puede considerarse 
com o un ‘milagro’ , cuyos testigos serían los discípulos y cuya 
misión sería la de justificar la fe en la mesianidad de Jesús. Los 
relatos que en este sentido se pueden encontrar en el Nuevo 
Testamento (cf. Act. 17,31) y las leyendas del sepulcro vacío,

925.M A R X SE N  W., La resurrección de Jesús com o problem a histórico 
y teológico  (Salamanca 1979) 46-47.

9 2 6 .Cf. KASPER W., Jesús, el Cristo (Salamanca 1978) 163.
9 2 7 .Cf. M ARLE R ., “ Resurrección de Jesús”  CFT II 553-554.
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habría que considerarlas como elaboraciones tardías que pre
tendían manifestar el reconocimeinto. de la glorificación divina 
del crucificado, es decir, serían expresiones mi'ticas. Las apari
ciones, por su parte, consistirían solamente en una materiali
zación de la fe. Asimismo al comentar el texto de Pablo (1 
Cor. 15, 3ss) en el que el Apóstol apela al testimonio de las 
apariciones para presentar la resurrección como un hecho histó
rico, Bultmann dice que se trataría más bien de una concesión 
en la polémica contra los gnósticos, que negaban radicalmente 
el hecho de la resurrección.

Por consiguiente, según Bultmann, la resurrección consisti
ría en una realidad puramente escatológica, es decir, que se si
tuaría fuera del mundo y de la historia, y que se actualizaría 
sin cesar en la predicación de la Iglesia y en la vida del creyen
te. Por ello, todo lo relativo a la resurrección debería enten
derse en el contexto del acontecimiento pascual, que él reduce 
a la aparición de la fe en el resucitado y de la cual toma origen 
el kerigma.

Así, pues, Bultmann sostiene que la pascua en cuanto resu
rrección de Jesús no es algo histórico; lo único perceptible 
como histórico es la fe de los discípulos. El valor de la predi
cación sobre la resurrección es que nos hace captar el valor 
salvífico de la cruz. En esa palabra y sólo en ella, “ Cristo el 
crucificado y el resucitado, nos salen al encuentro. Y es exacta
mente la fe en esta palabra lo que es la verdadera fe pascual” .928

b. W. Marxsen

Continuando la lógica de Bultmann, Marxsen se preocu
pa por mostrar cómo lo que importa no es el hecho de la resu
rrección, sino su significación actual. Que Jesús haya resucita
do quiere decir que los Apóstoles se persuadieron por la fe 
acerca de la vigencia de la doctrina de Jesús y del propio apos
tolado, en continuidad con la misión encomendada a ellos por 
el mismo Jesús. De esta manera la resurrección sigue teniendo 
una vigencia siempre actual:

9 2 8 .Citado por M ARLE R ., Bultmann y  la interpretación del Nuevo 
Testam ento  (B ilbao 1970) 164.
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Jesús resucitó en el hecho de que su oferta sigue afectándonos hoy 
y, si la aceptamos, él mismo nos otorga esta nueva vida” . 929

Para Marxsen, el milagro en el que Dios obró fue el haber 
llegado los discípulos a creer en la resurrección, para lo cual se 
recurrió a la fórmula interpretativa: “ Jesús ha resucitado” .930 
En efecto, explica este autor, la comunidad primitiva tenía 
interés en formular como un milagro el hecho de su fe. Esto 
es algo con lo que no se podía contar en absoluto, puesto que 
Jesús había muerto. Así, entonces, la interpretación ( = Jesús 
ha resucitado) no puede separarse de la cosa interpretada ( =el 
llegar a creer); y com o sólo de personas que creen se puede afir
mar que han visto, entonces no es posible aislar este ‘ver’ de 
la fe.

Lo constatable en el Nuevo Testamento no es la resurrec
ción de Jesús, sino la fe de los discípulos, y allí está propia
mente el milagro. Algo similar ocurre hoy, de tal manera que 
cuando el cristiano cree, se realiza allí un milagro, que puede ex
presarse igualmente con la fórmula: ¡Jesús ha resucitado!
Sólo así. dice Marxsen, la causa de Jesús sigue adelante. Esto, 
sin embargo, no le quitaría veracidad al hecho, ya que la rea
lidad no está aislada de la interpretación, pues la fe señala el 
carácter milagroso de la realidad y subraya la prioridad de Dios, 
y la de Jesús, en el origen de la fe.

De estos planteamientos saca la conclusión de que el llegar 
a creer no puede someterse a condiciones. Una persona cree 
y experimenta la realidad, pero no la puede hacer depender 
del hecho de exigir realidad a la interpretación misma e inde
pendiente de la fe experimentada, pues supondría poder hablar 
de la resurrección de Jesús sin llegar a creer.

Quien predica la resurrección, confiesa que Jesús vive. 
Precisamente allí en la predicación Jesús está presente, pero este 
hecho no lo puede demostrar el predicador. Lo único de lo que 
puede estar seguro es que esa fe tiene una causa: Jesús. La ver
dadera fe tiene que dejar a un lado el miedo de afirmar esto y 
no tiene por qué apoyarse en la realidad de la interpretación.

929. M ARXSEN W., La resurrección de Jesús de Nazaret (Barcelona 
1 9 7 4 )2 3 1 .

9 3 0 .Cf. Ibid., 179-197.
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Marxsen para apoyar sus tesis, trae a cuento la carta a los 
Hebreos (9,24, 4,14; 1,3.8; 10,12) que no menciona la resu
rrección, sino tan sólo la exaltación de Jesús, e igualmente hace 
alusión al himno paulino que se encuentra en la carta a los fili- 
penses (2,5-11) en donde a consecuencia de la obediencia se 
sigue la humillación y de ahí la exaltación. También se apoya 
en Juan quien desde el comienzo del evangelio entiende la cruz 
como exaltación (12,32). Finalmente, considera la aparición 
del Resucitado a Pablo no como un hecho histórico, sino como 
una adaptación de su experiencia a fórmulas ya comunes en la 
tradición.931

Ante todo esto. Marxsen dice que la interpretación “ Jesús 
ha resucitado”  no es la única posible, sin embargo, con ella se 
confiesa que en el propio llegar a creer se experimenta a Jesús 
como vivo y operante, es decir, se confiesa la presencia actual 
de su pasado, tal como ocurrió con los corintios, para quienes 
la predicación de la resurrección fue causa de la fe en Cristo 
y de experimentar la verdad del perdón de los pecados.932

c. W. P a n n en b erg
El interés fundamental de este autor ha sido el de mostrar 

el valor de la resurrección como principio hermenéutico para le
gitimar las pretensiones de Jesús. Por ello, al explicar los funda
mentos de la cristología, dice que la unidad de Jesús con Dios 
ya no se puede fundar en la pretensión que implicaba su com
portamiento prepascual, sino exclusivamente en su resurrección 
de entre los muertos.

La pretensión de Jesús de tener el poder de Dios no se 
puede comprender más que en el contexto de las tradiciones 
apocalípticas de Israel, es decir, en la esperanza de la revelación 
definitiva de Dios al final de los tiempos y en la esperanza de la 
resurrección de los muertos que coincidirá con esta revelación. 
Pero esta pretensión tan grande de Jesús al predicar la llegada

93 1 .Cf. Ibid., 142.
932 .Cf. Ibid., 147.
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del reino parece terminar en el fracaso por su muerte en la cruz. 
Por consiguiente, sólo la experiencia del Resucitado que tuvie
ron los Apóstoles, después de la muerte de Jesús, les permitió 
verificar la legitimidad de esa pretensión.

Pannenberg habla además de la resurrección com o un he
cho ‘proléptico’ , esto es, com o anticipación del fin de la histo
ria y revelación definitiva. Para él, la plena autorrevelación 
de Dios no es posible sino en la totalidad de la historia, la cual 
es concebida en sí misma com o revelación. Así la revelación 
plena de Dios coincidirá con la terminación de la historia. La 
historia, dice Pannenberg, puede ser revelación de Dios por
que el fin de la historia ha sido anticipado en el hecho de la 
resurrección de Cristo. Asimismo, decidirse a favor o en con
tra de Jesús, es decidir ya la propia salvación eterna.933

Sólo al fin de tod o  acontecim iento Dios puede manifestarse en su 
divinidad, es decir, co m o  aquel que lo  hace tod o  y tiene poder sobre 
todas las cosas. Sólo porque con  la resurrección de Jesús se ha inicia
do ya en él el fin de todas las cosas, que para nosotros no ha llegado 
todavía, sólo por esto puede decirse de Jesús que en él se da ya lo 
definitivo y también que en Jesús se ha manifestado Dios mismo 
con  toda su gloria de un m od o insuperable. Sólo porque en la re
surrección de Jesús está presente ya el fin del m undo, sólo por esto 
se ha manifestado en el Dios m ism o .934

No habría, pues, razón alguna para afirmar que la resurrec
ción de Jesús haya sido un acontecimiento, si no se pudiera 
decir lo mismo desde el punto de vista histórico. Por esta razón 
se preocupa por probar la historicidad de la resurrección, espe
cialmente a partir del hecho de sepulcro vacío, dándole así 
una importancia mayor de la que tiene dentro de los testimo-, 
nios del Nuevo Testamento. Este intento de probar la histori
cidad la encuadra dentro de la perspectiva de la esperanza es- 
catológica de una resurrección de los muertos.935

9 3 3 .Cf. PANNENBERG W., Fundamentos de cristología  (Salamanca 
1974) 67-92.

934 .1b id„ 86 .
9 3 5 .Cf. Ibid., 95. Para un com entario de la teología de Pannenberg acerca 

de la resurrección c f. CABA J., R esucitó Cristo, mi esperanza (Ma
drid 1986) 64-80.

486www.freelibros.com



3. La resurrección de Jesús según los evangelios

Para poder tener una idea de lo que significa la resurrec
ción de Jesús tenemos que acercamos con fe al testimonio 
bíblico. Sólo allí, en la palabra de quienes son testigos del Re
sucitado (cf. Act. 2,32), en su experiencia personal e irrepeti
ble, podemos acceder a una aproximación de lo que fue este 
hecho. El realismo con que narran su experiencia nos lleva a 
comprender que este acontecimiento de la resurrección fue el 
que dió origen a su fe, de tal modo que no podemos aceptar que 
hubiera sido al contrario, es decir, que la fe fuera la que hubiera 
dado comienzo a la resurrección de Jesús.

Si bien es cierto que el acceso a la resurrección supone tra
tar de entrar en un acontecimiento que traspasa y supera la his
toria, no por ello podemos pensar que se trata de algo inacce
sible a la historia misma, pues el “ que Jesús haya resucitado 
indica ante todo que Dios ha intervenido aun en la historia 
de los hombres, aunque en este caso de un modo único y deter
minante” ,936 de tal modo que no se puede reducir al simple 
hecho subjetivo de creer en la resurrección, sino que hay que 
aceptar que independientemente de nuestra fe, Jesús resucitó 
de entre los muertos.937

El estudio de los testimonios neotestamentarios es de capi
tal importancia para poder llegar a reconocer la plena identidad 
entre el Jesús de la historia y el Cristo de la fe. Estos testimo
nios se bifurcan en dos direcciones diferentes: por una parte 
tenemos el kerigma pascual y por otra los relatos pascuales.

El kerigma pascual consistía en una serie de fórmulas de 
profesión de fe, recitadas especialmente en la liturgia y de es
tructura muy breve. De estas fórmulas la principal y más cono
cida es la que encontramos en 1 Cor. 15, 3-6. Otras fórmulas, 
en cambio, eran utilizadas para la catequesis (cf. Rom. 10,9; 
Act. 2, 32; 3,15. 5,31). Los relatos pascuales son los que se 
encuentran al final de los cuatro evangelios y que hablan espe
cialmente del sepulcro vacío y de las apariciones del Resucitado 
a distintos grupos de discípulos.

R E V E L A C I O N  Y C R E D I B I L I D A D

936. FISICHELLA R ., Rivelazione: even to e credibilitá 310.
9 3 7 .c f .  O ’COLLINS G ., Gesii pasquale (Assisi 1975) 107.
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Antes de adentrarnos en un estudio breve de los relatos pas
cuales, conviene detenernos para mirar una fórmula de profe
sión de fe en la cual se expresa el kerigma pascual: la profesión 
de I Cor. 15, 3-5, puesta en labios de Pablo.

Porque os transmití, en primer lugar, lo que a mi vez recibí: que 
Cristo murió por nuestros pecados, según las Escrituras; que fue 
sepultado y  que resucitó al tercer día, según las Escrituras; que se 
apareció a Cefas y luego a los D oce.

El análisis de esta corta profesión de fe ha ocupado el in
terés de muchísimos autores.938 En ella Pablo trata de mostrar
nos sintéticamente la profesión de fe de la primera comunidad 
cristiana, recogiendo una tradición prepaulina conocida por la 
Iglesia primitiva. Con esta profesión de fe se viene a reafirmar 
la convicción que recorre todo el Nuevo Testamento y que 
viene expresada con la fórmula “ Cristo ha resucitado”  (cf. 
Rom. 6,9; 7,4; 8,34; 2Cor. 5,15; 1 Tes. 1,10; 4,14; Le. 24,34; 
Act. 3,15; 4,10; 13,37).

Según la estructura del texto se quiere subrayar lo esencial 
del objeto del kerigma y mostrar, al mismo tiempo, la plena 
y perfecta identidad entre el Jesús muerto y sepultado y el 
Cristo resucitado que aparece. Por ello el texto presenta no sólo 
un paralelismo sintético: Jesús muerto y sepultado, resucitado 
y que se aparece; sino además un paralelismo antitético: muerto 
y resucitado, sepultado y aparecido.939

No obstante el modo tan personal como Pablo presenta este 
testimonio, en el que quiere hacer valer su carácter de testigo 
del Resucitado (cf. 15,8),940 el interés que presenta el texto en 
general es el de reafirmar la convicción de nuestra propia resu

938. Para una bibliografía com pleta sobre el tema cf. GHIBERTI G ., “ Re- 
pertoire bíbliographique”  en DHANIS E., " R esu rrexit”  A ctes  du 
Symposium international sur la résurrection de Jesús 645-764.

9 3 9 .Cf. FISICHELLA R ., R ivelazione: even to e credibilitá 312. Para un 
amplio análisis de este texto remito al m agnífico estudio de CABA J., 
R esucitó Cristo, mi esperanza 84-116.

940. Otras apelaciones de su experiencia personal con  el resucitado se 
encuentran en 1 Cor.9 ,1 ; Gal. 1,15-17.
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rrección.941 De ahí, entonces, que la intención de la teología 
fundamental se dirija más hacia los relatos evangélicos.

a. El epilogo de Marcos

El relato que presenta Marcos en su evangelio es el más 
breve. En efecto, el epílogo de su evangelio presenta una gran 
dificultad, ya que la descripción de lo que sucedió ante la tum
ba vacía viene interrumpida de manera brusca (cf. Me. 16,8), 
lo cual ha dado pié a muchas interpretaciones y a hacer pensar 
en una pérdida de la última parte de su evangelio, puesto que 
ni Mateo ni Lucas pudieron conocerlo.942

Sin embargo, allí se encuentra lo esencial del relato del 
acontecimiento pascual: Jesús vuelto a la vida después de la 
muerte, el sepulcro vacío y el testimonio por parte de los 
Apóstoles. La narración de estos hechos se caracteriza por la 
discreción de Marcos y por una presentación que corresponde 
a esa tendencia de mantener el secreto frente a los grandes 
hechos de Jesús; por esto las mujeres, ante el sepulcro vacío 
y luego del anuncio del ángel, huyen del sepulcro, pues un gran 
temblor y espanto se había apoderado de ellas, y no dijeron 
cosa alguna a nadie porque tenían miedo.

En Marcos 16, 1-8 se anuncia la resurrección y luego se 
apunta al sepulcro vacío como signo de ella. Aunque la narra
ción tiene muchos elementos redaccionales del evangelista, 
sin embargo contiene un núcleo histórico relativo al sepulcro 
vacío, el cual está atestiguado por una tradición muy antigua, 
originada en Jerusalén, la cual no se hubiera podido mantener 
ni un solo día si no hubiera sido efectivamente un hecho veri- 
ficable para todos los que tenían que ver con ello.943

9 4 1 .Para ampliar este aspecto cf. GHIBERTI G ., “ La resurrección de Jesús 
en la problem ática actual”  en LATO U RELLE R .-.O ’COLLINS G ., 
Problemas y perspectivas de teología fundamental (Salamanca 1982) 
332-334

9 4 2 .Cf. von B A LTH ASAR H.U., “ Misterio Pascual”  MySal IH /2 306.
9 4 3 .Cf. KASPER W., Jesús el Cristo 156-157. Para una presentación 

más sistemática y com pleta del ep ílogo  de Marcos, cf. CABA J., 
R esucitó Cristo, mi esperanza 117-138; SABUGAL S., Credo. La fe  
de la Iglesia (Zam ora 1986) 602-606.
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b. El relato de Mateo

A diferencia del epílogo de Marcos, el evangelista Mateo 
en el relato acerca del Resucitado pretende dar una respuesta 
a quienes la negaban, contestando así de manera apologética 
las polémicas antipascuales (cf. Mt. 27,62-66; 28,4.11.15). 
Asimismo quiere mostrar el entusiasmo que suscitó la resurrec
ción del Señor y el anuncio gozoso de este acontecimiento 
(28,8). Lo más importante del testimonio de Mateo es, sin 
embargo, su intención teológica de hacer ver cómo la resurrec
ción provoca la fe y da origen a la misión apostólica (28,19).

La tumba vacía y las apariciones vienen nítidamente subra
yadas en su relato, con la clara pretensión de mostrar que Cris
to ha resucitado y, por lo tanto, es vano buscar entre los muer
tos a quien posee la vida (28, 5-6). El relato de las apariciones 
se limita, sin embargo, al doble mandato de ir a Galilea, donde 
le verán, y al encuentro del Resucitado, primero con las muje
res (28,9) y luego con los discípulos en Galilea (28,16).

La resurrección viene entendida además com o presencia 
viva de Cristo en medio de sus discípulos, para animarlos en 
el cumplimiento de su misión (28,20). De esta manera la resu
rrección no se puede entender como un hecho que se coloca 
simplemente en el pasado histórico, sino como algo que se abre 
a la continuidad de la historia, porque El es el Señor del univer
so y de la historia.944

c. La narración de Lucas

Los relatos de Lucas acerca de la pascua se desarrollan 
únicamente en Jerusalén y sus alrededores, manteniéndose en 
ello fiel al plan de su obra histórica, en donde el camino de 
Jesús conduce, por voluntad de Dios, hacia Jerusalén, para lle

9 4 4 .Para ampliar estos puntos cf. CABA J., R esucitó Cristo, mi esperan
za 139-165 ; SABU G AL S., Credo. La fe de la Iglesia 607-612 ; 
SCHMITT J., “ Résurrection de Jésus dans le kerygme, la tradition, 
la catechése”  en Dictionnaire de la Bible. Supplém ent 560-563; 
TRILLIN G  W., El evangelio según San M ateo  II (Barcelona 1980) 
346-354.
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var allí a término todo lo que estaba escrito sobre él (cf. Le 
9,51ss). Por esto es allí donde el Resucitado infunde su Espí
ritu a los discípulos, para que sean testigos fieles de este acon
tecimiento.

La estructura de su relato se enmarca dentro de un claro 
sentido litúrgico, centrado todo en el domingo de pascua. Pero 
para tener una visión completa de su presentación es necesario 
mirar el complemento de su obra en el libro de los Hechos 
(Act. 1,1-11).

Otra característica de la narración lucana es la presentación 
de tres grupos de testigos de los acontecimientos pascuales, 
que vienen incluidos de manera gradual y progresiva: las muje
res (24, 1-12); dos discípulos que pertenecen al grupo que rodea 
a los Apóstoles (24,13-35) y finalmente los Once (24,36-53). 
El anuncio de la resurrección es objeto de la Iglesia entera, 
que proclama y vive el mensaje pascual, tal com o lo desarro
lla luego a lo largo de los Hechos de los Apóstoles.945

El modo com o narra Lucas estas apariciones es de una 
viveza especial, tratando de envolver en el gozo pascual a sus 
lectores y de hacerles sentir la presencia del Señor a lo largo 
de toda la historia.

Particular atención merecen dos aspectos en los que él 
insiste: por una parte, el interés por mostrar que los testigos 
del Resucitado son personas cualificadas, por cuanto han teni
do contacto directo con el Señor después de la resurrección, 
y por consiguiente su testimonio es creíble y constituye el fun
damento sobre el que se apoya la fe de la iglesia (cf. Le.24,48; 
Act. 1,22). Por otra parte, su intención apologética, pero diri
gida en un sentido diferente a la de Mateo. En efecto, Lucas 
quiere señalar la realidad corpórea del Resucitado, ya que en 
algunos círculos no se quería admitir que Jesús hubiese resuci
tado con su cuerpo. Por ello insiste en que no se trata de un fan
tasma, tal como al principio pudieron llegar a pensar (24,37),

9 4 5 .Cf. STOGER A ., El evangelio según San Lucas II (Barcelona 1979)
312-342.
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sino que es el mismo Jesús a quien pueden ver y tocar (24,39), 
que come con los discípulos (24,28) y conversa con ellos.946

Así, pues, en Lucas no basta la realidad del sepulcro vacío 
para que los discípulos lleguen a la fe, es necesario que vean 
al Señor para poder confirmar la realidad de la pascua.9

d. El testimonio de Juan

El Apóstol Juan trae una narración muy viva y llena de sen
timiento acerca del Resucitado, dejando traslucir su propia 
experiencia personal, además del intenso amor y la gran alegría 
por Jesús resucitado.

En los dos capítulos dedicados a las apariciones une las dos 
tradiciones sobre ellas: por una parte, narra las apariciones de 
Jesús en Jerusalén (20,11-18. 19-23. 24-29), por otra, en el 
capítulo suplementario da testimonio de los encuentros con 
el Resucitado en Galilea (21,1-23).

A lo largo de esas narraciones aparecen inseparables el 
“ ver”  y el “ creer” . Si bien es cierto que se trata de un “ ver”  
de manera velada y misteriosa, sin embargo es un “ ver”  real, 
que viene luego confirmado ya sea por la palabra del mismo 
Jesús (20,16), ya sea por la invitación a tocarlo y percibir su 
realidad (20.27).

Este <  ver  ̂ lleva a la fe. Así lo presenta Juan al contar 
su experiencia ante el sepulcro vacío (20,8 ) y al narrar la de 
María, quien habiendo visto al Señor sale llena de gozo a anun
ciar la resurrección (20,14.18). Los discípulos, por su parte, 
se llenan de alegría al ver a Jesús (20,20) y lo comunican a 
Tomás que estaba ausente (20,21). Este “ ver” , sin embargo, 
es una invitación a la fe, invitación que se prolonga a través 
del propio testimonio apostólico (cf. 17,20). Jesús mismo hace

9 4 6 .Para un análisis de esta intención apologética de Lucas cf. M ARTIN I 
C.M., “ Apparizioni agli A postoli in Le 24,36-43, nel com plesso del- 
l ’opera lucana”  en DHANIS E., ‘R esu rrexit’ 230-242.

9 4 7 .Puede ampliarse el estudio sobre la presentación de Lucas en CABA 
J., R esucitó Cristo, mi esperanza 166-224; SABU G AL S., Credo. 
La fe  de la Iglesia 612-621.
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esta relación al decirle a Tomás: “ porque me has visto has creí
do. Dichosos los que no han visto y han creído”  (20,29).

Una última característica del testimonio de Juan es hacer 
ver cómo se llega a la fe únicamente por un don de lo alto, que 
viene a través de Jesús (14,6), a fin de que se le pueda reconocer 
como el Señor muerto y resucitado. Por parte del hombre se 
exige una respuesta de amor, que es la única capaz de abrir a 
un total reconocimiento de Resucitado.

La resurrección viene presentada por Juan, por consiguien
te, com o una llamada del amor de Dios a creer y que exige 
igualmente una respuesta de amor. Esto se percibe a lo largo 
de los distintos recuentos de las apariciones: en el encuentro 
con María (20,15-16), en la aparición a los discípulos en el lago 
(21,7) y en el diálogo con Pedro (21,15-17). Sólo amando, 
el ver a Jesús puede llevar a creer en él.948

e. Diferencias y puntos comunes

Al analizar con detenimiento las distintas narraciones acer
ca del Resucitado, encontramos en primer lugar que existen 
allí una serie de datos que se diferencian entre sí:

Entre las narraciones de los cuatro evangelistas existen diferencias 
esenciales. Los cuatro hablan de una vivencia de las mujeres junto al 
sepulcro en la mañana de pascua. Pero Me. (16 ,1 ) y Le. (24 ,10) nom 
bran a tres mujeres (aunque no sean las mismas), mientras que para 
Mt. (28 ,1 ) son solamente dos y  Jn. (20 ,1 ) nombra tan sólo a una 
(aunque en 20,2 se lee: “ no sabem os” ). También es distinto el m oti
vo de la ida al sepulcro. En Me. y Le. se menciona la intención de un
gir el cadáver, en M t.se habla de ver el sepulcro. Según Me (16 ,8 ) las 
mujeres no contaron luego nada a nadie, para Mt. (28 ,8 ,) corrieron 
a los discípulos para contárselo. Mt. (28 , 2.5) y Me. (16 ,5 ) hablan de 
un ángel que se apareció a las mujeres, Le. (24 ,3s) nombra a dos y 
lo  mismo Jn (2 0 ,l i s ) ,  cuando la segunda visita de María Magdalena. 
En Jn. (20 ,13s) el ángel no com unica a las mujeres la resurrección, 
al contrario de los sinópticos. Estas y otras diferencias n o  armoni- 
zables muestran que ya no se pueden reconstruir los acontecim ientos

9 4 8 .Para un estudio más detallado cf. M OLLAT D., “ La fo i pascale selon 
Jean 2 0 ”  en DHANIS E., ‘R esurrexit’ 316-339 ; CABA J., Resucitó  
Cristo, mi esperanza 225-281; SABUGAL S., Credo. La fe  de la Igle
sia 622-628.
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de la semana de pascua, aún más, que a los relatos pascuales ni les in
teresa, sin duda, tal narración puramente histórica.949

No obstante estas diferencias, los distintos relatos nos lle
van, ante todo, a la conclusión de que no hubo ningún tes
tigo directo de la resurrección misma, pero sí encuentros con 
el Señor resucitado, del cual dan testimonio vivo y alegre. 
Por ello todos insisten en afirmar que el Señor ha resucitado, 
porque lo han visto y el Señor ha estado con ellos. Además 
la insistencia en la realidad de este testimonio es presentada 
de una manera tan viva que hace ver cóm o desde un principio 
la resurrección es inseparable de su testificación.

En el núcleo central todos los evangelistas concuerdan 
en afirmar lo relativo al sepulcro vacío y a las apariciones. 
De estas últimas, aunque no sean armonizables todas las tra
diciones, se presenta, sin embargo, un hecho en el que concuer
dan todos: Jesús se apareció después de su muerte a determina
dos discípulos.

No podemos olvidar además que cada uno de los escrito
res sagrados tenía una intención particular al redactar su evan
gelio. Por ello, Marcos acentúa el aspecto del misterio; Mateo 
lo relativo a las respuestas de tipo apologético; Lucas subraya 
el valor del testimonio pascual; Juan pone las condiciones 
para la fe en el Resucitado; Pablo suministra, por su parte, 
los datos de una tradición que se expresa como profesión de 
fe. Al mirar ese conjunto de testimonios tan variados, lejos de 
disminuir su credibilidad, nos muestra la riqueza de un miste
rio que no se agota en unas narraciones, sino que se abre a 
múltiples experiencias y testimonios, y que rompe con toda 
analogía por ser un hecho que carece de precedentes en todo 
el ámbito bíblico.

Finalmente, hay que tener en cuenta que todos los rela
tos están encaminados a invitarnos a la fe y a darnos unas ba
ses para poder llegar al “ ver”  creyente, a través de los signos 
de la resurrección.

949. KASPER W., Jesús, el Cristo 155-156; c f. von B A LTH ASAR H.U., 
“ El misterio pascual”  MySal III/2 297-308.
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Con la resurrección de Jesús nos encontramos ante una 
realidad que no tiene paralelo. Es algo que soprepasa todas 
las esperanzas judías, pues no había en el pueblo de Israel, 
en un comienzo, la idea de una vida ulterior y cuando se llegó 
con los Macabeos a esperar una recompensa por parte de la jus
ticia divina para quienes mueren por Dios, no se vislumbraba 
una realidad com o la ocurrida a Jesús.950 Se espera una resu
rrección al final de los tiempos, lo cual era común en la época 
de Jesús, tal como lo expresa Marta, hermana de Lázaro (Jn. 
11,24), es decir, se espera una resurrección escatológica de 
todos los hombres, pero no la resurrección de una persona con
creta.951

Más aún, aunque Lázaro había sido resucitado por Jesús, 
sin embargo había retomado la vida para volver a morir y esperar 
la resurrección final, es decir, había vuelto a la vida por pura 
bondad divina, pero no por recompensa. Jesús, en cambio, al 
resucitar realiza algo totalmente inesperado: es la resurrección 
de una persona, para vencer a la muerte y no volver a morir y 
para ser glorificado de una vez para siempre.

Así, pues, el contexto cultural y religioso judío no permi
tía a los Apóstoles poder entender la resurrección de una mane
ra tan novedosa com o lo fue. Más aún, su escándalo frente a la 
muerte humillante en la cruz no los impulsaba a esperar la resu
rrección de Jesús (cf. Le. 24,20-21). Sin embargo, son los mis
mos Apóstoles, que después de haber abandonado a Jesús, de 
haberse escondido por miedo a los judíos y de haber visto 
derrumbada su fe, proclaman con valentía el hecho de la resu- 
rección, una vez que han tenido la experiencia de Jesús resuci
tado:

Dios ha resucitado a Jesús, de lo  que som os testigos nosotros (Act.
2,32).

4. Novedad e historicidad de la resurrección de Jesús

9 5 0 .Para un visión de la presentación verterotestamentaria cf. HASEL G., 
“ La resurrección en la teología apocalítpiea del Antiguo Testam ento” 
SdeT 81 (19 82 ) 12-16.

9 5 1 .Cf. SCHWEITZER E., “ La resurrección; ¿realidad o ilusión? SdeT 81 
(1982 ) 3-12.
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El núcleo de la predicación apostólica se centró entonces 
en la resurrección, sin la cual no habría fe cristiana, ni Iglesia. 
Este acontecimiento exigió, desde un principio, una toma de 
posición vital: si se aceptaba que Jesús ha resucitado se entraba 
a formar parte de la comunidad pascual, la cual se iba organi
zando y expandiendo en la medida en que los Apóstoles exten
dían el campo de su predicación.

a. Novedad absoluta

La resurrección de Jesús fue el comienzo de un estado nue
vo. Dios hizo surgir a Jesús de entre los muertos con una vida 
cualitativamente nueva, que ya no conoce la muerte y que, por 
consiguiente, no es simplemente una continuación de esta vida 
mortal (cf. Rom. 6,9). En otras palabras, nos colocamos ante 
una dimensión que escapa a nuestra experiencia. Se trata, efec
tivamente, de un acontecimiento único que no puede ser cata
logado com o uno más de los hechos de Jesús, sino que es el 
central de nuestra fe y que da comienzo a un nuevo modo de 
ser. La resurrección, pues, no es la reanimación de un cadáver, 
sino fundamentalmente el entrar en la vida divina a través de 
la muerte, en una nueva vida de la que participa también el cuer
po, que se transforma en “ cuerpo espiritual” , según la expre
sión de San Pablo. Con esto se quiere expresar que el cuerpo de 
Cristo participa de la vida según el Espíritu.

Es evidente que la vida del resucitado ya no es “ bios” , es decir, la 
form a biológica de nuestra vida mortal intra-histórica, sino “ zo e ”  
vida nueva, distinta, definitiva, vida que mediante un poder más 
grande ha superado el espacio mortal de la historia del “ b ios” . Los 
relatos neotestamentarios de la resurrección ponen bien en relieve 
que la vida del resucitado ya no cae dentro de la historia del “ b ios” , 
sino fuera y por encima de ella. También es cierto que esta nueva vida 
se ha atestiguado y debe atestiguarse en la historia porque es vida 
“ para”  ella y porque la predicación cristiana fundamentalmente no 
es sino la prolongación del testim onio de que el amor ha posibilita
do la ruptura mediante la muerte y de que nuestra situación ha cam 
biado radicalmente.952

La explicación de este acontecimiento dentro de los mismos 
testimonios del Nuevo Testamento es compleja y utiliza una va

952.R A T ZIN G E R  J., Introducción al cristianismo (Salamanca 19825 ) 
268.
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riedad de lenguaje para ayudarnos a percibir la novedad que se 
ha verificado.95'f Los tres vocablos que aparecen más frecuente
mente son: “ resurrección” ; “ exaltación”  o “ glorificación”  y 
“ vida” .

La palabra “ resurrección”  indica ante todo el retorno a 
la posición erecta de aquel que estaba sentado o tendido; es 
también retorno a la vida de aquel que estaba muerto. No obs
tante que el vocablo sea el más común y el que en nuestro len
guaje de fe se utilice generalmente para significar el aconteci
miento pascual, el término queda corto para expresar la reali
dad de lo acaecido en Jesús, pues aunque el término suponga, 
como tal, retorno a la vida, sin embargo, no determina el tipo 
de vida que es ahora asumido, es decir, si limitada por el tiempo, 
o si es una vida superior y sin fin.

“ Exaltación”  significa la promoción de una condición 
de abajamiento, el reconocimiento de gloria, autoridad y sobe
ranía. Por sí sola esta palabra tampoco daría una clara idea de 
lo que es el hecho pascual, ya que si no está ligada al primer 
vocablo, podría referirse simplemente al reconocimiento de la 
obra, o de la personalidad de un difunto o de un santo.

“ Vida”  y “ vida nueva”  se contraponen al hecho de la 
muerte. En este sentido tienen una mayor riqueza, y tal com o 
aparecen en los escritos neotestamentarios significan la pleni
tud de la vida.

La utilización conjunta de estos tres términos nos lleva a 
poder comprender mejor lo que ha sucedido en Jesús: ha sur
gido de entre los muertos, venciendo la muerte, para llegar a 
la plenitud de vida y, por ello, ser constituido Señor de la vida 
y de la historia.

Esta novedosa realidad tiene, sin embargo, su término his
tórico en Jesús de Nazaret. Es algo que ha afectado profunda

953. Cf. GHÍBERTI C., “ La resurrección de Jesús en la problem ática 
actual’ ’ 352-354.
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mente su realidad,954 de tal modo que no se puede pensar que 
el acontecimiento de la resurrección se pueda reducir al puro 
reconocimiento de fe por parte de los discípulos. La resurrec
ción marca la novedad absoluta del Resucitado, pero señala 
al mismo tiempo su continuidad e identidad con el Crucifica
do. Esta realidad no tiene analogía o comparación con cual
quier otro suceso histórico y humano, convirtiéndose así en el 
principal analogado para poder entender lo que será nuestro 
futuro, puesto que con la resurrección de Jesús ha irrumpido 
el nuevo eón en la historia.

En efecto, según Santo Tomás,955 la resurrección de Cristo 
se diferencia notablemente de cualquier otra por varias razo
nes: 1) ante todo, por la “ causa de la resurrección” , puesto 
que quienes fueron resucitados por el Señor (Lázaro, el hijo de 
la viuda) no resucitaron por su propia fuerza, sino por la de

95 4 .La explicación misma de lo que es la resurrección de Jesús no deja 
de ser algo m uy com plejo. Santo Tomás de Aquino dice que este 
hecho —la gloriosa resurrección en sentido pleno-com prende por parte 
del alma el perfecto disfrute de Dios y por parte del cuerpo la resu
rrección gloriosa en sentido estricto (S. Th. 111,53,3). L o fundamental 
consiste en la aceptación de la muerte sacrificial de Jesús mediante la 
asunción de su humanidad a la intimidad trascendente y luminosa de 
Dios. Esta asunción a la gloria de Dios significa —com o  consecuencia, 
si bien no separada en el tiem po— la ‘ com pleción ’del cuerpo por su 
propia alma individual, la restitución total del ser humano. C om o es 
sabido, ‘cuerpo y alma’ permanecieron, aun cuando estuvieran entre 
sf separados en el m om ento de la muerte, participando cada uno por 
su lado de la unión hipostática y, por ello, unidos sin interrupción al 
hijo de Dios (S.Th. III 53,1 ad 2). T eólogos actuales interpretando lo. 
anterior afirman que el hecho, en cuanto trascendente, no ha de con 
cebirse com o, si en un primer m om ento, se uniera el alma de nuevo al 
cuerpo y luego, en un segundo m om ento, tuviera lugar la glorificación 
del ser humano ya com pletado. De una dimensión temporal terrena se 
puede hablar sólo , mientras el cadáver no ha sido glorificado o , mejor 
aún, mientras yace en la tumba com o  parte de nuestro m undo. L o que 
sí puede expresarse en la resurrección con  categorías temporales es 
el últim o instante en que el cuerpo del Señor estuvo muerto. En este 
sentido, la resurrección acaeció al ‘ tercer d ía ’ . Som os totalmente inca
paces, en este m undo, de hacernos una idea de esa paradójica incur
sión de lo terreno en el m undo trascendente de Dios. C f KOLPING 
A ., “ Resurrección de Jesús”  CFT II, 560; G ALO T J., R édem ption  
m ystére d ’alliance (Rom a 1965) 285-360.

9 5 5 .Cf. SANTO TOM AS DE AQUINO, “ In Sym b. Apost. expos” , art. 
5b. citado por SABUGAL S., Credo, La fe  de la Iglesia 578-579.
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Cristo; El, sin embargo, resucitó por su propia fuerza, pues no 
sólo era hombre, sino también Dios y la divinidad del Verbo 
nunca estuvo separada ni de su alma, ni de su cuerpo, re-asu- 
miendo por tanto el cuerpo al alma y ésta a aquel cuando quiso. 
Por eso se dice que “ resucitó”  y no que “ fue resucitado” , 
lo cual no contradice al dicho: “ Dios resucitó a este Jesús” , 
pues lo resucitó el Padre y el Hijo, cuya fuerza es una. 2) Tam
bién se diferencia por la “ cualidad de vida a la que resucita” , 
en cuanto que aquellos resucitaron para tomar la misma vida 
que tuvieron antes, mientras que Cristo resucitó para la vida 
gloriosa e incorruptible. 3) Asimismo se diferencia por el 
“ fruto y la eficacia”  ya que por la fuerza de la resurrección de 
Cristo resucitarán todos, mientras que El alcanzó esa gloria 
mediante la pasión, para enseñarnos cómo podemos alcanzar 
la resurrección; 4) Finalmente, la resurrección de Cristo se di
ferencia por “ el tiempo” , pues ésta se realizó “ al tercer día” , 
mientras que la resurrección de los demás hombres está reser
vada para el fin del mundo, a no ser que por privilegio especial 
sea concedida antes, como a la Santísima Virgen.

Los evangelistas son conscientes de las dificultades que plan
tea la explicación de este hecho novedoso de la resurrección. 
Por ello, al mismo tiempo que presentan a Cristo resucitado con 
actitudes humanas,, sin embargo insisten en su libertad total 
frente a las leyes que regulan la naturaleza y la vida humana. 
A través de sus relatos se entrecruzan diferentes expresiones 
que tratan de mostrar simultáneamente que los discípulos 
tienen contactos y no contactos con el Resucitado, que lo co 
nocen y no lo conocen, que hay plena identidad entre el Cruci
ficado y el Resucitado, pero al mismo tiempo una plena trans
formación. Por todo esto, los encuentros con él se llaman “ apa
riciones”,956 en donde los discípulos lo experimentan con fi
gura extraña que poco a poco se desvela para dejarse conocer 
(cf. Mac. 16,12; Le. 24,16.32). Es Jesús mismo quien sale al en
cuentro de sus discípulos, y allí se les muestra como aquel a 
quien Dios ha hecho surgir de entre los muertos, es decir, el 
mismo crucificado que ha resucitado a la eternidad del amor.

9 5 6 .Cf. R A TZIN G E R  J., Introducción al cristianismo 269; von BAL- 
TH ASAR H.U., “ El misterio Pascual ”  291.
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En el Nuevo Testamento encontramos divergencias en los 
relatos de la resurrección. Este hecho, lejos de quitarle crédi
to, ayuda más bien a la credibilidad de su testimonio, ya que 
una creación tardía habría tenido más en cuenta una armonía 
de conjunto. Estas diferencias reflejan tradiciones originales 
independientes, que llegan ahora hasta nosotros sin que se hu
biera buscado unificarlas, pues se hallaban grabadas en la memo
ria de los primeros discípulos.

Tomando el conjunto del Nuevo Testamento se puede afir
mar el hecho histórico de la resurrección de Jesús, señalando 
al mismo tiempo el carácter único de este acontecimiento y su 
pertenencia a un orden suprahistórico. Sin embargo, no lo po
demos reducir a un simple suceso del pasado que se puede na
rrar de manera periodística, tanto más cuanto no hay testigos 
directos de la resurrección en sí, sino únicamente testigos del 
Resucitado. Pero esto no puede inducir a pensar que su histori
cidad sólo pueda encontrarse en el reconocimiento de la fe de 
los discípulos, aunque en los escritos neotestamentarios aparez
ca la resurrección íntimamente asociada a la fe y al testimonio.

Para poder entender la historicidad de este acontecimiento 
único957 es necesario clarificar, por lo tanto, el sentido de la 
palabra “ histórico” . En efecto, si por la palabra “ histórico”  
se quiere indicar un acontecimiento efectivamente sucedido, 
que tiene una realidad en sí mismo y no sólo en la experiencia 
subjetiva de una persona o de un grupo, es cierto que la resu
rrección de Cristo puede ser calificada con esta expresión. 
Pero si con esa palabra se pretende indicar únicamente algo 
que pertenece a la experiencia humana y que puede ser alcan
zado y probado solamente con las fuerzas del conocimiento 
humano, entonces es impropio atribuir, en este sentido, la pa
labra “ histórico”  a la resurrección de Jesús.958

Ciertamente no podemos olvidar que el misterio de Cristo 
trasciende la historia, pero que, al mismo tiempo, viene a darle

b. Historicidad de la resurrección

9 5 7 .Una breve síntesis de los poblemas de crítica histórica puede estu
diarse en LOHFKINK G., “ La resurrección de Jesús y la crítica his
tórica”  SdeT 33 (19 70 ) 131-141.

9 5 8 .Cf. BIFFI G., l o  credo  (Milano 1980) 22.
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sentido a ella. Por ello, para poder mirar objetivamente el valor 
histórico de la resurrección es necesario tener en cuenta los si
guientes datos: 1) la muerte real de Jesús en la cruz, atestigua
da por Pilatos,, por los enemigos y amigos del Señor; 2) el he
cho de la sepultura, acreditado por los más antiguos documen
tos; 3) el sepulcro vacío, de cuya realidad los cuatro evangelios 
hacen una amplia presentación; 4) las apariciones del Resucita
do que, no obstante la dificultad para armonizar los relatos, 
son un hecho atestiguado indiscutiblemente por los evange
lios.959

Así, pues, lo que designa la fe cristiana con las expresiones 
“ exaltación” , “ ascención” , “ glorificación”  y “ gloriosa resu
rrección”  (en el sentido pleno de la palabra), es una realidad 
cuya existencia y contenido es imposible de conocer y penetrar 
por los simples medios cognoscitivos naturales. Si el hombre 
puede llegar a conocer algo de esta realidad es únicamente por
que Dios se lo revela (cf. 1 Cor 2,10).960

Sin embargo, la resurrección es un hecho objetivo, real, 
independiente del reconocimeinto de los discípulos y preceden
te a éste. Ella significa que el Padre ha glorificado la entera hu
manidad de Jesús, comunicándole una vida nueva y trascenden
te .961 Se trata, pues, de un acontecimiento real que escapa a 
nuestra simple experiencia humana, y a nuestro modo de cono
cer,962 pero que ha dejado sus trazos en la historia: las aparicio
nes, la tumba vacía y la predicación apostólica.

Para poder acceder al acontecimiento histórico de la resurrec 
ción no son suficientes, por consiguiente, el sepulcro vacío y las 
apariciones, es necesario tener en cuenta también la experiencia 
de fe de los Apóstoles y el mensaje autoritativo del kerigma, 
que viene a dar una explicación y una interpretación de lo acae
cido en Jesús.

9 5 9 .Cf. M ARLE R ., “ La resurrección de Jesús”  CFT II 555-557.
9 6 0 .Cf. KOLPING A ., “ La resurrección de Jesús”  CFT II 560.
9 6 1 .A sí conclu ía el Sim posio Internacional sobre la Resurrección, cele

brado en R om a del 31 de marzo al 6 de abril de 1970.
962. Am plíese la temática de la historicidad de la resurrección, con  la sín

tesis que presenta POUSSET E., “ Teología de la resurrección”  SdeT 
42 (1972 ) 234-242.
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Colocados ante un acontecimiento que trasciende la histo
ria, no podemos probar la resurrección de Cristo, como se po
dría hacer con un suceso histórico corriente. Aquí es necesa
rio ver unos signos que nos llevan a la fe en la resurrección de 
Jesús y que, a su vez, se fundamentan en la experiencia concre
ta de quienes fueron testigos del Resucitado.

a. La tumba vacía

Las historias pascuales de los evangelios plantean muchos 
problemas, especialmente en relación con las referencias al se
pulcro de Jesús.963 Ante esas dificultades surge la pregunta: 
¿se trata de relatos con un fondo histórico? o, por el contrario, 
¿son leyendas que expresan la fe pascual en forma de narracio
nes? De acuerdo con los relatos de los evangelios lo único cons- 
tatable es que el sepulcro se encontró vacío, pero sin que se 
diga algo de cómo se vació. Por este motivo el sepulcro como 
tal, siendo un hecho ambiguo, no constituye una prueba para la 
fe, pero sí un signo para el que cree y para el que se abre al ca
mino de la fe.

Algunos han querido buscar explicaciones del sepulcro 
vacío negando la muerte real de Jesús.964 Este hecho, sin embar
go, es un dato incontestable según las narraciones evangélicas de 
la pasión y muerte de Jesús que, por lo tanto, no puede ponerse 
en duda para tratar de superar las dificultades que plantea la 
tumba vacía. Otros, por su parte, intentaron explicar esos rela
tos evangélicos como una invención de los discípulos.

5. Signos de la resurrección de Jesús

9 6 3 .Para una visión particular de la presentación de cada uno de los evan
gelistas cf. PESCH R ., “ El sepulcro vacío y la fe en la resurrección 
de Jesús”  SdeT 86 (1983 ) 101-110; DELORM E J., “ Resurrección 
de Jesús y tumba vacía”  SdeT 33 (19 70 ) 119-130.

9 6 4 .Con el desarrollo de la teología liberal y los planteamientos desmito- 
logizantes de la escuela bultmaniana se d io origen a muchos de estos 
intentos. Algunos autores propusieron las más variadas teorías, entre 
ellos se pueden enumerar los ensayos de BALDENSPERSER G., 
La tom beau vide (París 1935 ); GUIGNOBERT C., Jesús (Paris 1933); 
GOGUEL M., La fo i á la résurrecction de Jésus dans le christianisme 
prim itif (Paris 1933).
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(En esas teorías) se prescinde olím picam ente de un dato en que con- 
cuerdan todos los testigos. La postración moral de los discípulos 
después de la pasión fue tan grande, que no es fácil com prender cóm o 
pudieron convertirse, con  peligro de su vida, en campeones de una 
causa que sabían sin fundamento alguno. Por otra parte, la ciencia 
exegética ha establecido modernamente que la tradición de la tumba 
vacía parece ser independiente de las tradiciones de las apariciones. 
Si esto es así, hay que deducir dos cosas: algunos textos no preten
derían más que atestiguar la tumba vacía, y tendrían cierta credibi
lidad, ya que carecerían del interés de probar ninguna otra cosa, es de
cir, la resurrección. Y  otros textos anunciarían la resurrección sin 
argumentara a partir de la tumba vacía y eso despojaría, al menos en 
parte, a la postura racionalista de su evidencia.965

A pesar de las diferencias notables que se encuentran en 
los relatos sobre la tumba vacía, en cuanto a las personas que 
van a visitar el sepulcro, al motivo para ir a ese lugar, al día y la 
hora, a las apariciones angélicas y finalmente de Jesús mismo, 
sin embargo, hay una serie de razones que ofrecen los exégetas 
para poder comprobar la historicidad de esta tradición.

En primer lugar, a través de los elementos divergentes, que 
ofrecen los sinópticos y Juan, se mantiene un dato común: 
María Magdalena fue a visitar el sepulcro al amanecer el primer 
día de la semana y encontró removida la piedra y el sepulcro 
vacío.966 A este primer dato se añade un elemento de autentici
dad al recontar el hecho colocando com o testigo a una mujer, 
en una época en la que las mujeres no eran tenidas en cuenta 
para dar un testimonio fidedigno.967 Si se tratara de una creación 
posterior de la comunidad se hubiera preocupado por colocar 
otros testigos más calificados en este hecho sustancial inicial.

En el recuento de Mateo se pone- una nota apologética al 
hablar de la guardia que custodiaba el sepulcro. Este hecho, 
aunque es contestado por muchos estudiosos, sin embargo nos 
lleva a ver cóm o aún para los mismos judíos se trató de algo 
innegable, pero al que había que darle alguna explicación.

965. DORE J., “ Creer en la resurrección de Jesucristo”  SdeT 86 (1983 ) 88.
966. RUCKTUHL E. —PFAM M ATTER J., La resurrección de Jesucristo. 

El hecho. La fe  (Madrid 1972) 58.
9 6 7 .Cf. Ibid., 62.
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De la historicidad de la tumba vacía, por consiguiente, 
apenas si se podría poner en duda, más cuando sin ella no se hu
biera podido proclamar en el ámbito judío, y particularmente 
en Jerusalén, que Jesús había resucitado.

El sepulcro vacío no fue, sin embargo, un elemento funda
mental en la predicación primitiva y no era en sí presentado 
com o una prueba de la resurrección.968 En efecto, no aparece 
explícitamente com o argumento en los discursos de Pedro, ni 
en la I Cor 15, aunque esto no quiere decir que se desconociera 
la tradición de la tumba vacía.96 La primera intención del rela
to del sepulcro vacío, por consiguiente, no fue apologética, 
sino el testimonio de un hecho que provocó inicialmente miedo 
y desconcierto, pero que abrió el camino a las apariciones pas
cuales, que explicarían el por qué de la tumba vacía.

De todas maneras lo esencial de estos relatos es proclamar la 
identidad del Resucitado con el Crucificado y la victoria de 
Cristo sobre la muerte. El sepulcro vacío es solamente el signo 
de la actuación salvífica de Dios, al resucitar a Jesús. Por lo tan
to, no podemos pretender probar la resurrección con un dato 
que es tan solo un signo y que sigue hoy invitando a la fe en la 
resurrección de Jesucristo.970

b. Las apariciones

Además del testimonio sobre la tumba vacía, encontramos 
en los evangelios unos relatos que nos refieren los encuentros 
con el Resucitado. Estos encuentros son múltiples y a diversas 
personas, localizados en dos ambientes diferentes: Jerusalén y 
Galilea. Pasando por alto las diferencias circunstanciales971 y los

968 Cf. SCHWIETZER E., “ La resurrección ¿realidad o ilusión? SdeT
81 (1982 ) 7.

9 6 9 .Cf. GHIBERTI G ., “ La resurrección de Jesús en la problemática 
actual”  354-355.

9 7 0 .Para ampliar esta temática c f. PESCH R ., “ El sepulcro vacio y la fe en 
la resurrección de Jesús”  en REVISTA CATOLICA INTERNACIO
NAL (1982 ) 724-740 ; CABA J., R esucitó Cristo, mi esperanza 286- 
310.

9 7 1 .Cf. FITZM Y ER J., “ Nuevo Testamento y cristología”  SdeT 83 (1982 ) 
178-179.
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problemas que se plantean para poder compaginar las distintas 
tradiciones, hay una realidad fundamental que viene señalada: 
la autopresentación de Jesús para dar ánimo a sus discípulos y 
para confiarles una misión. Por parte de quienes tienen el privi
legio de las apariciones, hay sorpresa, temor, duda e increduli
dad, pero el encuentro con Jesús despierta la convicción de que 
ha resucitado. Así, las apariciones de Jesús son un elemento 
esencial que lleva a los discípulos a creer en la resurrección y a 
convertirse en anunciadores de ese acontecimiento pascual, co 
mo también a entender el por qué del sepulcro vacío.

En estas apariciones, Jesús resucitado se hace visible corpo
ralmente.972 No se trata de una alucinación o de una visión inte
rior por parte de los discípulos.973 Por ello, en los testimonios 
de estos encuentros se habla frecuentemente de “ haber visto 
al Señor”  (Le. 24,34; Jn.20,14) y, aún más, el mismo Señor dice 
a los discípulos: “ Mirad mis manos y mis pies: soy yo mismo. 
Palpadme y ved que un espíritu no tiene carne y huesos como 
véis que yo tengo”  (Le. 24,39), expresión similar a la que repor
ta Juan al hablar del encuentro con el apóstol incrédulo (Jn. 
20,27).

Los exégetas actuales, sin embargo, han tratado de dar di
versas explicaciones a este “ ver”  pascual. Para algunos se trata 
de visiones, para otros de revelaciones; hay quienes ven allí un 
sentido más espiritual y por eso dicen que lo que vieron los dis
cípulos fue el destello de la futura gloria del reino de Dios, 
pero reconocieron la identidad de Jesús por los signos de su 
crucifixión;974 también hay quienes creen poder interpretar 
el “ ver”  de los discípulos com o una expresión funcional para 
poder fundamentar su misión.975 Recientemente se ha busca
do una profundización del lenguaje utilizado y se ha visto que 
la palabra “ óphthe”  es un término que significa desvelamien
to de algo oculto y que está íntimamente relacionado con las

97 2 .Cf. SIEGW ALT G ., “ La resurrección de Cristo y nuestra resurrección”  
SdeT 40 (1971 ) 308-310.

9 7 3 .Cf. LOHFINK G ., “ El desarrollo de los acontecim ientos pascuales y 
los com ienzos de la comunidad primitiva”  SdeT 81 (19 82 ) 17-25.

9 7 4 .Cf. M OLTM ANN J., El Dios crucificado (Salamanca 1977) 232.
975.CÍ. M ARXSEN W., La resurrección de Jesús de Nazaret 148.
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teofonías del Antiguo Testamento,976 de tal manera que los 
discípulos no sólo atestiguarían que han encontrado a Jesús, 
que lo han visto, sino que además proclamarían su paso a la 
vida gloriosa. En síntesis, se puede decir que con esa expresión 
han querido significar que Jesús se ha aparecido a los discípulos, 
se ha dado a ellos, se les ha manifestado visiblemente; ellos por 
su parte, han visto al Resucitado, lo han acogido y han partici
pado de ese gozo pascual.

Las narraciones de estas apariciones se encuentran al final de 
los evangelios, en donde sin romper la unidad con todo lo ante
rior, (vida, predicación, pasión y muerte de Jesús), presentan es
tos encuentros con el Resucitado com o un acontecimiento de 
la era apostólica. En efecto, para los autores sagrados las apari
ciones son la prolongación, de manera totalmente novedosa, 
de la vida de Jesús,977 para mostrar así que el Cristo resucita
do es el mismo Jesús histórico. Esta convicción es la que lleva 
luego a proclamar que hay continuidad en la persona y en la 
misión de Jesús (cf. Act. 1,21-22; 2,22-24. 36; 3,13-15). Los 
testigos de estos encuentros señalan que aun tratándose del 
mismo Jesús, sin embargo, tiene un tipo de existencia cualita
tivamente diversa. Se trata, por lo tanto, de una experiencia 
indescriptible, que de alguna manera los evangelistas han trata
do de narrar utilizando expresiones aproximativas para hacer 
entender la novedad radical que se operó en Jesús (cf. Jn. 
20,19; Lc.24,31.36; Me. 16,12).

Finalmente, es necesario tener en cuenta que las aparicio
nes del Resucitado se realizan únicamente frente a quienes 
creen en él, para robustecerles la fe (cf. Jn. 20,24-29; Lc.24, 
27.45; M e-16,14) y, una vez confirmados en la fe, para reafir
mar la misión de continuar su obra (cf. Me. 16,15ss; Mt.28,28- 
29; Le. 24,46-50; Jn. 20,21-23; 21,15-17. 19; Act. 1,8). De esta 
manera no se puede pensar que las apariciones tuvieran una

9 7 6 .Autores com o K och  G y Pelletier A . han hecho amplios análisis de 
este término. Para ampliar el tema cf. von BA LTH ASAR H.U., 
“ El misterio pascual”  MySal III/2 291-293; GILBERTI G., “ La resu
rrección de Jesús y la problemática actual”  355-359 ; KOLPING A., 
“ La resurrección de Jesús” CFT II 562-563.

9 7 7 .Cf. GUITTON J., El problem a de Jesús 203. 260-261.
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razón apologética, es decir, que pretendieran probar a sus ene
migos la victoria obtenida.978

c. Proclamación de la resurrección

Los Apóstoles experimentaron a Jesús resucitado como 
alguien que los transformaba y traspasaba. Fue una experiencia 
tan viva que les hizo reavivar su fe y llegar al gozo de la pascua, 
reconociendo en Jesús, por primera vez, la divinidad del Resuci
tado. Una confesión de fe en este sentido es impensable antes 
de la resurrección.

En la cristología más primitiva, la que surge después de la 
pascua, se presenta a Jesús com o el Mesías glorioso (Cf. Act. 
2,14-36) y poco a poco se va profundizando en el misterio de 
Cristo hasta llegar a proclamar con claridad su igualdad con 
Dios.

La resurrección fue la causa de esta fe eh Jesús como el Cris
to, es decir, fue la fuente de la cristología, de la penetración de 
dicha fe mediante la luz de la razón creyente97?

Esta proclamación del acontecimiento pascual y de su sig
nificación cristológica es tanto más significativa cuanto que 
implicó, al mismo tiempo, un cambio total de vida por parte de 
los Apóstoles. En efecto, son ellos mismos, que habían mos
trado temor, miedo y cobardía antes de pascua, los que ahora 
con alegría y coraje comienzan a proclamar que el Jesús muerto 
en la cruz ha resucitado, y lo hacen hasta dar su vida para rati
ficar esa convicción de fe. Ellos continúan ahora la misión de 
Jesús y amoldan su existencia en el seguimiento total a El. A 
partir del acontecimiento pascual su existencia transcurre al 
estilo de Jesús. Este cambio tan radical sólo se debe a la expe
riencia tan profunda en el encuentro con el Resucitado, que los 
llevó a despertar su fe (Le. 24,11) y anunciar y confesar algo 
que de por sí era humanamente imposible e impensable.

978. Para ampliar el análisis relativo a las apariciones cf. CABA J., Resu
citó Cristo, mi esperanza 311-337.

979 .Cf. SCHNACKENBURG R ., “ Cristología del Nuevo Testam ento”  
MySal I1I/1 248-266; GHIBERTI G., “ La resurrección de Jesús en la 
problemática actual”  340-345.
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Frente a este hecho, es necesario concluir que la resurrec
ción del Señor es inseparable de su testificación. En efecto, 
no hay narraciones testamentarias de la resurrección como tal, 
sino profesiones y testimonios de creyentes, que fueron capa
ces de entregar su vida para proclamar ese encuentro con el 
Resucitado. En dichas profesiones no se preocuparon tanto de 
lo que implicaba com o hecho histórico, cuanto de su significa
ción meta-histórica, porque se sentían, al hablar de la resurrec
ción, personalmente afectados98?

La realidad de la resurrección es inseparable de su testificación. Esto 
quiere decir que la resurrección no es un hecho que aconteció una 
vez y se acabó, un hecho cerrado, constatable del pasado, sino una 
realidad actual y que determina h oy  a los testigos. Hechos históri
cos, en especial el sepulcro vacio, pueden servir de indicio y signo 
a la fe, pero no son prueba de la resurrección. M ucho más im portan
te que tales “ hechos”  es, con  tod o , la prueba de la credibilidad exis- 
tencial que prestan a su fe los testigos de la resurrección mediante 
su vida y su muerte981.

6. Carácter revelador de la resurrección de Jesús

Cuanto hemos expuesto hasta el momento nos hace ver que 
la resurrección es el signo que hace visible la grandeza del mis
terio total de la persona de Jesús y en él la grandeza del plan 
salvador de Dios. Por ello, para concluir este capítulo, es impor
tante ver algunos aspectos que miran a la automanifestación 
de Dios en este acontecimiento fundamental del misterio del 
amor de Dios.

a. Pascua: principio de nueva comprensión

A la luz de la pascua los discípulos comprendieron el sen
tido de la vida anterior de Jesús y reconocieron el valor sal- 
vífico del acontecimiento pascual (cf. Rom. 4,25)982. En efecto, 
con la resurrección de Jesús todo adquirió coherencia y se 
vió el cumplimiento de las Escrituras. Más aún, el mismo Resu

9 8 0 .Cf. G O N ZA LE Z DE CA RD ED AL O ., Jesús de Nazaret 378.
981.K A SP E R  W., Jesús, el Cristo 159.
9 8 2 .Cf. WETH R ., “ Salvación en el Dios crucificado”  SdeT 42 (1972 ) 

223-233.
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citado fue quien las interpretó cristológicamente (cf. Le. 24, 
25) y se constituyó en el nuevo principio de interpretación983. 
Los discípulos, por su parte, entendieron este ver a Jesús 
resucitado como una garantía de su misión: ser testigos del 
Resucitado y proclamar la “ Buena Nueva” .

Así, pues, la resurrección vino a confirmar definitivamente 
quién era Jesús y cuál su misión; ella es la definitividad de su 
mensaje y de su obra, la prueba decisiva de la fidelidad, de la 
justicia y del amor de Dios. Por esto, es la que viene a dar el 
pleno sentido a la muerte de Jesús, a su entrega obediente 
en cumplimiento de la voluntad del Padre, pues nos muestra 
cóm o el Padre lo ha recibido, exaltándolo y glorificándolo, 
hasta constituirlo en Vencedor de la muerte y “ Primogénito 
de entre los muertos”  (Col. 1,18), principio de nuestro gozo 
y de nuestra esperanza.

En efecto, en la resurrección de Jesús, Dios se autorrevela 
como Señor de la vida y de la muerte. Nunca se podrá separar 
la muerte de la resurrección, pues aquella desemboca en la re
surrección y ésta viene a dar la definitividad permanente y 
escatológica de la única vida singular de Jesús, que precisamente 
a través de la muerte libre y obediente logró ese carácter defi
nitivo de su vida98?

b. La resurrección com o evento escatológico

Las apariciones del resucitado representan sucesos escatoló- 
gicos, o sea, anticipación de la manifestación definitiva en 
la que podremos contemplar cara a cara la gloria de Dios. En 
la resurrección es Dios quien se revela, y lo que El revela es su 
propia gloria, pero mostrándola en el rostro del Cristo resuci
tado.

El encuentro con  el Señor resucitado se califica en el Nuevo Testa
m ento com o  encuentro y experiencia de Dios. L o que los discípu

9 8 3 .Cf. KASPER W., Jesús, el Cristo 177-181; KOLPING A ., “ Resurrec
ción  de Jesús”  CFT II 559; G ALO T J., La rédem ption m ystére 
d ’alliance 309-310.

984. Cf. RAH N ER K ., Curso fundamental sobre la fe. Introducción  al 
con cep to  de cristianismo (Barcelona 1979) 173-174.
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los vieron fue la realidad del reino de Dios llegado definitivamente 
en Jesucristo mediante su muerte, percibieron el resplandor de la 
gloria de Dios en el rostro del Crucificado. En las apariciones se trata 
de la autorrevelación escatológica de Dios. Esta es la razón propia
mente dicha de la fe pascual y de la fe com o  tal98.5

La pascua, por consiguiente, es un acontecimiento escatoló- 
gico y com o tal debe ser valorado por la fe cristiana. La resu
rrección de Jesús, juntamente con su exaltación y con el don del 
Espíritu Santo, determina el comienzo de los tiempos últimos 
y definitivos del providencial designio de salvación del Padre. 
Es, al mismo tiempo, el comienzo de la nueva creación, que 
encontrará su plenitud y definitividad en el retorno glorioso 
del Señor. De esta manera, la resurrección de Jesús representa 
no sólo la decisiva acción escatológica de Dios, sino su auto
rrevelación escatológica, en la que nos muestra quién es El, en 
cuanto Señor de la vida y de la muerte, en cuanto amor y 
fidelidad total, en quien el hombre puede confiar de manera 
incondicional.

( . . . )  esto significa que n o  se trata sólo  de la exaltación personal de 
Jesús, realidad irrepetible y en este sentido agotada, sino también 
de una plenitud que se ha de ir cum pliendo mediante el acceso a 
ella de todos los hom bres y del m undo entero98.6

Con la resurrección de Jesús se ha iniciado el mundo nuevo 
en el que toda la realidad del universo se encuentra proyectada 
hacia el retorno glorioso del Señor, retorno que vendrá a realizar 
la síntesis total en Cristo (cf. Ef.1,10). De igual manera, la resu
rrección ha dado comienzo al “ hombre nuevo” . En efecto, 
Cristo es el Hombre nuevo que llama a todo hombre a creer en 
El y a cambiar de vida, para que recibiendo su Espíritu pueda 
transformarse y renovarse profundamente (cf. Ef. 4,20-24), lle
gando a ser hijo de Dios. De ahí, entonces, que la pascua no sea 
un acontecimiento del pasado, sino una realidad que continua
mente invita al hombre al cambio y a la superación de todo 
cuanto lo esclaviza y lo somete al mal y al pecado. La glorifi

985. KASPER W Jesús, el Cristo 173-174.
986.D U R R W E LL F., “ Misterio Pascual y Parusia”  SdeT 55 (19 75 ) 263.
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cación pascual significa esa realidad escatológica y parusíaca: 
la presencia y el poder de Dios en medio de los hombres98?

c. La resurrección centro de la fe

La fe cristiana en Dios es inseparable de la fe en la resurrec
ción, ya que ésta no es un elemento que se añade a la fe en Dios 
y en Jesucristo, sino el resumen y la esencia de la fe cristiana, 
pues creer en la resurrección es aceptar que Jesús es el Hijo 
de Dios que vive siempre en Dios y que permanece con nosotros 
para alentarnos en el cumplimiento de la misión, a través de su 
espíritu.

No hay duda: la resurrección de Jesús constituye el culmen de la his
toria salvífica, así com o  el núcleo de la confesión  cristiana, siendo 
por ello no sólo una de las verdades que “ trascienden la razón huma
na”  o  “ un misterio absoluto de la fe ”  cristiana, sino también “ el 
dogma fundamental del cristianismo”  o  “ el tema central de nuestra 
fe ” , la cual efectivamente “ distingue y caracteriza a los cristianos 
de entre los demás hom bres” .988

Al respecto es importante recordar cómo en la patrística 
la resurrección de Cristo aparece como centro de la fe. San 
Agustín, por ejemplo, dice al respecto:

No es cosa grande creer que Cristo murió. Esto lo  creen los paganos, 
los jud íos e incluso los im píos: ¡T od os creen que Cristo m urió! La 
fe de los cristianos consiste en creer en la resurrección de Cristo. 
Esto es lo grande: creer que Cristo resucitó. Entonces quiso El que 
le viera: cuando pasó, es decir, cuando resucitó. Entonces quiso que 
se creyese en El: cuando pasó; pues “ fue entregado por nuestros pe
cados y resucitó para nuestra justificación” . El A póstol recom endó 
sobremanera la fe en la resurrección de Cristo cuando d ijo : “ Si creye
res en tu corazón que Dios resucitó a Cristo de entre los muertos, 
serás salvo” .989

987. Para ampliar esta visión del sentido escatológico de la resurrección 
cf. POUSSET E., “ Resurrection”  NRT 91 (1969 ) 1009-1044.

988. SABUGAL S., Credo. La fe de la Iglesia 583-584.
9 8 9 .SAN AGUSTIN, “ Enarr. in Ps 120,6. El santo obispo de Hipona pre

dicó m uchísim o sobre el sentido de la resurrección y sobre la centra- 
lidad de la fe en ella. Para tener una amplia idea de su riqueza doctri
nal se podrían analizar algunos de sus sermones en la vigilia pascual, 
en el día de pascua y durante la octava, c f. Id., Serm. 220-260 en 
Obras com pletas  (Madrid 1983) 226-616.
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Ahora bien, la resurrección de Jesús no sólo es el centro del 
objeto de nuestra fe cristiana, porque con su proclamación 
reconocemos la realidad humano-divina de Jesucristo y acepta
mos el misterio trinitario, sino que además es la que debe hacer 
surgir la fe en el corazón de los discípulos, como sucedió en la 
era apostólica.

Pero no obstante su importancia dentro de la fe cristiana, 
la resurrección no puede desvincularse de la totalidad del mis
terio de Cristo Jesús. No basta creer en la resurrección, tenemos 
que creer en lo que es El como persona, lo cual supone aceptar 
su palabra, reconocer sus signos, abrimos a la grandeza del amor 
de Dios manifestada en la encarnación y la muerte redentora 
de su Hijo. Sólo así la resurrección puede iluminar y dar pleno 
sentido a la verdad de Jesús, a la realidad profunda de su perso
na , al valor salvífico de su muerte, pues sin la aceptación de la 
totalidad de su misterio, la fe en la resurrección podría llevarnos 
a la aceptación de un mito. De ahí entonces que encarnación, 
vida, palabras, signos, muerte, resurrección y envío del Espíritu 
Santo constituyen el acontecimiento global que es objeto de la 
fe en Jesucristo, cuya credibilidad viene ratificada de manera 
especial por la resurrección, que es el signo mayor de la gloria de 
Cristo presente entre nosotros com o Hijo de Dios.

Creer, por tanto, en la resurrección del Señor, es aceptar que 
el poder del amor es más fuerte que el poder de la muerte,990 lo 
cual le ayudará al hombre a comprender cada vez más lo razo
nable que es la profesión de su fe y lo impulsará a asumir la 
misma vida de Jesús para poder participar de su triunfo de 
amor.

d. La resurrección de Jesús venció la muerte

En Cristo resucitado se ha realizado la salvación,991 se ha 
anunciado y anticipado la nueva creación, de tal manera que 
todo el cosmos ha sido tocado y participa de los efectos bené

990. Cf. R A TZIN G E R J-, Introducción  al cristianismo 271.
991. Para un análisis del sentido soteriológico de la resurrección de Cristo, 

remito al volumen de cristología: c f. G O N ZA LEZ C.I., El es nuestra 
Salvación 216-232.
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ficos de esta transformación. En El los hombres pueden vislum
brar aquel último e inefable misterio que envuelve nuestra 
existencia, del cual procedemos y hacia el cual nos dirigimos.992

En efecto, si Cristo es verdaderamente el Hijo del Padre, 
enviado para que con su obediencia hasta la muerte de cruz 
nos librase del pecado y de la muerte, la resurrección viene a 
significar que El ha cumplido su misión y por ello el Padre lo ha 
glorificado. Ciertamente con su obediencia ha salvado al hombre 
rebelde y con su sacrificio ha destruido la muerte. El fruto de 
su victoria se hará realidad en nosotros a través del Espíritu 
Santo: “ Y si el Espíritu de Aquel que resucitó a Jesús de entre 
los muertos habita en vosotros, Aquel que resucitó a Cristo de 
entre los muertos dará también vida a vuestros cuerpos morta
les por su Espíritu que habita en vosotros”  (Rom.8,11).

A través del misterio pascual de Cristo, la vida del hombre 
adquiere un sentido y encuentra una respuesta a las situaciones 
contradictorias que lo angustian y lo mantienen en la duda. 
Por la resurrección podemos afianzar nuestra confianza en el 
Dios de la vida, porque en Cristo hemos encontrado la respuesta 
y la esperanza a nuestros anhelos de eternidad. En efecto, 
porque Cristo ha sido arrancado de la muerte, ahora podemos 
fundamentar nuestra esperanza de que también nuestra muerte 
será superada y de que nuestra existencia está llamada a partici
par de su resurrección.993 Pero, para poder participar de su glo
riosa resurrección es necesario unirnos a Jesús también en su 
muerte.

Cristo, pues, ha vencido la muerte y la corrupción y con El 
podemos proclamar: “ ¿dónde está, ¡oh muerte!, tu victoria?”  
(1 Cor. 15, 54-55; cf. 2 Tim. 2,10), porque creyendo en la resu
rrección corporal de Jesús podemos superar el miedo a la muer
te, que esclaviza a los incrédulos y a quienes cifran la salvación 
en el bienestar temporal o la buscan en los ídolos de este mun
do: en la riqueza, en el poder, en la sensualidad.

992. Cf. N Ae. 1.
993. Cf. Puebla 195. PANNENBERG W., “ La resurrección de Jesús y  el 

futuro de) hom bre”  SdeT 76 (1980 ) 353-361.
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El Señor resucitado es el iniciador de la nueva creación defi
nitivamente rescatada de la muerte. Quien de verdad cree en 
El es aquel que tiene el Espíritu del Resucitado y . en virtud de 
este don experimenta en la propia historia su triunfo sobre todo 
evento de muerte, a la cual por tanto ya no teme, pues ha reci
bido el Espíritu del Hijo de Dios para vivir la confianza filial en 
Dios Padre y en aquel amor que expulsa el tem or"?

e. Sentido liberador de la resurrección

La resurrección de Cristo es una realidad siempre actual en 
medio de nosotros, que nos abre al futuro de la Plenitud. Al 
mismo tiempo es un acontecimiento que nos compromete en 
nuestra realidad presente, en cuanto que tenemos que dar un 
sentido pascual a toda nuestra vida, muriendo y resucitando 
a cada instante, es decir, rechazando el pecado y abriéndonos 
a la gracia para vivir la novedad y la libertad (cf. Rom.6, 3-11), 
haciendo morir en nosotros mismos todo lo que pertenece al 
mundo encerrado del egoísmo, para vivir nuestra existencia 
como un servicio y una donación a los demás, fruto de nuestra 
entrega y donación a Dios. En otras palabras, debemos vivir 
impregnados del amor de Dios, renovándonos continuamente en 
la justicia, en el amor y en la santidad, revistiéndonos del 
hombre nuevo (cf. Col. 3,12-15) y guardando celosamente la 
libertad con la que Cristo nos ha hecho libres (cf. G o/.5,l).

En efecto, Cristo, Cabeza de la humanidad, con su obedien
cia hasta la cruz y con su resurrección, nos ha reconciliado con 
el Padre. Esta reconciliación nos lleva a una íntima comunión 
con El, con los hermanos y con la creación. De esa unión con 
Dios, por Cristo resucitado, mana el amor que nos reconcilia 
con los hermanos, mediante el perdón mutuo, la solidaridad, 
la fraternidad y los esfuerzos para lograr el respeto de la digni
dad de todo hombre y de todo el hombre.

Vivir, pues, la resurrección de Cristo es transcurrir nuestra 
existencia no como algo vacío, sino com o una realidad que 
tiene sentido y que se traduce en la actitud de servidores del 
amor de Dios a la humanidad, pues la acción que desencadena

994.Cf. SABUGAL S., Credo. La fe de la Iglesia 600.
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la resurrección no se limita a la proclamación oral de aquello 
en lo que creemos, sino que debe llevarnos a vivir lo que ella 
significa, a hacer realidad la esperanza que está expresada en 
ella. Por esto, creer en la resurrección, proclamarla auténtica
mente, es vivir desde ya la realidad del hombre nuevo y hacer 
posible que los valores de esta realidad escatológica se hagan 
presentes a cada instante. De ahí entonces que buscar la paz, 
la justicia, la solidaridad, la reconciliación, forman parte de 
la misión que desencadena la resurrección del Señor.

Nuestra vivencia pascual tiene que expresarse, por consi
guiente, en el amor de preferencia por los pobres. En efecto, 
para que la muerte y la resurrección de Jesús sean creíbles en 
nuestro continente, marcado por la pobreza y la miseria,995 es 
necesario que la Iglesia y cada uno de nosotros colaboremos 
en la misión liberadora de Cristo, ayudando también a pasar 
de las situaciones menos humanas que esclavizan, a aquellas 
más humanas996 de libertad, de amor, de comunión y partici
pación997. Así, entonces, proclamar a Cristo resucitado, supone 
también reconocer a Cristo en los hombres que tienen necesi
dad, pues “ confesar a Cristo es comprender la llamada del amor 
como exigencia de fe” 998, ya que una fe que no sea amor no es 
verdadera fe cristiana. Todo esto exige que trabajemos por una 
liberación integral, comenzando personalmente por nosotros 
mismos, a través de la erradicación del pecado, puesto que tene
mos que hacer propia la fuerza del misterio pascual de Cristo. 
En efecto, El nos ha liberado venciendo el pecado del mundo 
y abriendo la vía de la liberación definitiva999.

Esta liberación del pecado repercute en todo el hombre y, 
por consiguiente, también en su esfera política y económica,1000 
pues la vocación del hombre a la vida eterna no suprime sino 
que confirma su deber de poner en práctica las energías y los 
medios recibidos del Creador para desarrollar su vida tem
poral1001. La liberación temporal, entonces, es una implicación

995. Cf. Puebla 1135.
996. Cf. PABLO VI, Ene. Populorum Progressio 21.
997. Cf. Puebla 1154.
998. Cf. R A TZIN G E R  J., Introducción al cristianismo 178.
999. Cf. CDF, “ Instrucción sobre libertad cristiana y  liberación”  51.
1000 .C f. Ibid., 99.
1 0 0 1 .Cf. Ibid., 60

515www.freelibros.com



P. O C T A V I O  R U I Z  A R E N A S

de la liberación soteriológica, ya que ésta viene prolongada 
como tarea liberadora y com o exigencia ética, es decir, a través 
de la praxis cristiana que es la exigencia ética del gran manda
miento del amor1002. Esta praxis cristiana de la liberación se 
vuelve “ experiencia” , porque “ las promesas divinas de libera
ción y su victorioso cumplimiento en la muerte y resurrección 
de Cristo, son el fundamento de la “ gozosa esperanza”  de la 
que la comunidad cristiana saca su fuerza para actuar resuelta
mente al servicio del amor, de la justicia y de la paz” ,1003 a la vez 
que la promesa de nuestra resurrección satisface gratuitamente 
el afán de justicia verdadera que está en el corazón humano10*?4

En la medida en que la praxis cristiana sea la concreta apli
cación del mandamiento del amor y de la justicia,1005 se puede 
decir también que el misterio pascual se hace vida en la exis
tencia cotidiana del cristiano a través del servicio a la justicia 
y, por consiguiente, a través del amor al otro, particularmente 
al pobre1006. De esta manera se continúa la identificación del 
Salvador con los más pequeños entre los hermanos (cf. Mt. 
25,40.45).1007

7. Conclusiones

A manera de síntesis, de cuanto hemos expuesto acerca de 
la resurrección, podemos tratar de recoger los principales datos 
en las siguientes conclusiones:

1) La resurrección es impensable desde la perspectiva 
exclusiva de los hechos verificables. En este acontecimiento de 
la resurrección está implicado el hecho personal de los Após
toles, ya que su interpretación es constitutiva del hecho mismo. 
La resurrección, desde la perspectiva de Dios, quiere ser un 
signo; pero sin el Jesús viviente, con una nueva forma de vida, y 
sin la iluminación del Espíritu Santo a los Apóstoles, no se

1002. Cf. Ibid., 71.
1003. Cf. Ibid., 43.
1004. Cf. Ibid., 60.
1005. Cf. M edellín, III Justicia 4. 5.
1006. Cf. Ibid., 3.
1007. Cf. Puebla 1141; CDF, “ Instrucción sobre libertad cristiana y li

beración”  68.
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hubiera dado lo que entendemos por resurrección. De este 
modo, sólo mediante una recta interpretación, se trasciende el 
nivel de la facticidad para llegar al real acontecimiento salvífico, 
que constituye el elemento fundamental de la resurrección.

2) La resurrección de Jesús representa la máxima revelación 
de Dios, es la “ desvelación”  escatológica definitiva, la llegada 
del reino de Dios en la entrega obediente de Jesús al Padre.

3) La fe pascual no es un aspecto de la fe en Dios y en 
Jesús, sino el resumen y la esencia de nuestra fe. Frente a ella 
se juzga nuestra propia salvación. Por la fe pascual descubri
mos no sólo quién es Dios, sino también quién es verdadera
mente Jesús. Por ella logramos una plena identificación entre 
el Jesús de Nazaret y el Cristo de la fe.

4)La resurrección de Jesucristo es punto culminante de la 
historia de la salvación y, por consiguiente, objeto central de 
la fe, su acreditación y motivo supremo. Como motivo de cre
dibilidad, está conectada con una serie de signos históricos ates
tiguados por el Nuevo Testamento: muerte de Jesús, situación 
de los discípulos después del sacrificio en la cruz, sepultura, 
tumba vacía, anuncio de las mujeres, apariciones del resucita
do y predicación apostólica. Estos signos son los que llevan 
al reconocimiento de la resurrección del Señor.

5) Gracias a los ojos de la fe, los discípulos reconocieron la 
revelación de Dios en Jesús resucitado, como experiencia real 
obrada por Dios en la línea de la palabra, del testimonio y del 
encuentro personal. Allí encontraron la respuesta definitiva 
de Dios a la pregunta del hombre acerca de sí mismo y del sen
tido definitivo de su existencia.

6) Como revelación definitiva de Dios, la resurrección de 
Jesús establece la comunidad apostólica como norma y funda
mento de la Iglesia, a través de todos los tiempos, ya que “ no 
hemos de esperar ninguna revelación pública antes de la glorio
sa manifestación de Nuestro Señor Jesucristo” .

7) Quien ha experimentado en su vida que el Crucificado 
vive, no puede guardar para sí esa experiencia, sino que debe 
comunicarla. El gozo pascual es también para transmitir y 
atestiguar con la palabra y con la vida.
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8) Una auténtica fe en el Resucitado exige de nosotros 
que sepamos superar las falsas esperanzas que ponemos en 
nuestra vida o aquellas que pretenden saciar solamente las aspi
raciones terrenas, pero que impiden que nuestra esperanza 
se abra a la búsqueda insaciable de Aquel que puede llenar con 
su Espíritu la totalidad de nuestra existencia. La fe en la resu
rrección exige, por tanto, un reconocimiento del Señor resuci
tado, reconocimiento que sólo se logra a través de la escucha 
atenta de su palabra, de la contemplación silenciosa de su vic
toria pascual, del encuentro personal con El por medio de 
la oración y sobre todo de la Eucaristía.

9) Ese reconocimiento tiene que ser vivido intensamente, 
dando un sentido pascual a toda nuestra existencia, para que a 
través de la conversión y de la reconciliación, expresadas en un 
sincero amor de preferencia a los pobres, logremos la ver
dadera e integral liberación que viene a llenarnos de esperanza 
y a colmarnos con el amor de Dios.

ACTIVIDADES DE COMPLEMENTACION

1. Profundización del tema

a. CABA J Resucitó Cristo,mi esperanza (Madrid 1986)
b. GHIBERTI G., “ La resurrección de Jesús en la problemá

tica actual”  en LATOURELLE R. - O ’COLLINS G., 
Problemas y perspectivas de teología fundamental 322- , 
368.

c. PIE S., “ La resurrección de Jesucristo en la teología re
ciente”  Revista Católica Internacional 1 (1982) 695- 
703.

d. STh III qq. 53-58.

2. Círculo bíblico

Analizar los elementos bíblicos que presenta el Cuaderno
bíblico n. 4 “ Cristo ha resucitado” (ed. Verbo Divino).
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3. Lectura espiritual

JUAN PABLO II, Mensaje “ Urbi et Orbi\ Pascua 1986, 
“ Jesús resucitado: el triunfo definitivo de la vida sobre la 
muerte en la perspectiva de la paz y de la libertad cristia
na”  (cf. L ’Osservatore Romano, ed. española 6 de abril 
de 1986).

4. Guía pastoral

San Pablo hace una afirmación que debe cuestionar en pro
fundidad la fe de todo cristiano: “ ...y si no resucitó Cristo, 
vacía es nuestra predicación, vacía también vuestra fe”  
(I Cor. 15,14). Esta verdad paulina ¿realmente está en el 
centro de la fe de nuestro pueblo e implica actitudes viven- 
ciales concretas? ¿Cuáles serían los elementos fundamenta
les que deberían entrar en una catequesis sobre la resu
rrección?

5. Liturgia de las Horas
a. MELITON DE SARDES, “ Encomio de Cristo”  (Homi

lía sobre la Pascua) Lunes de la octava de Pascua.
b. S. IRENEO, “ Cristo primicias de nuestra resurrección” , 

martes IV ordinario.
c. S. LEON MAGNO, “ Los días entre la resurrección y la 

ascensión del Señor”  Miércoles VI de pascua.
d. S. GREGORIO MAGNO, “ Ardía en deseos de Cristo 

a quien pensaba que se lo habían llevado” , lectura del 22 
de julio.
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Para poder hablar de Dios y comprender en su realidad más 
profunda lo que es el hombre, es necesario aceptar primero lo 
que Dios mismo ha querido manifestarnos personalmente acerca 
de El y de su plan salvífico y la revelación de la grandeza del 
hombre y de su vocación. Ambas verdades se han hecho 
patentes en Cristo Jesús, el Hijo de Dios hecho hombre.

Por Cristo, con El y en El podemos hablar de Dios y llega
mos a comprender al hombre. Pero ese hablar y comprender 
tienen que traducirse en amor. Creemos en Dios y conocemos 
lo que es el hombre en la medida en que lo amamos a El y ama
mos a nuestros hermanos, porque Dios se ha revelado a la huma
nidad y ha mostrado el hombre al hombre mismo por medio 
del amor. El amor de Dios es la dinámica de la revelación. A 
este respecto son significativas las palabras del Apóstol Juan:

Quien n o  ama no ha con oc id o  a Dios, porque Dios es Am or. En esto 
se manifestó el am or que Dios nos tiene: en que Dios envió al m undo 
a su Hijo único para que vivamos por m edio de él. En esto consiste 
el am or: no en que nosotros hayamos amado a Dios, sino en que él 
nos amó y n osen vióasu  H ijo com o  propiciación por nuestros pecados. 
Queridos, si Dios nos am ó de esta manera, también nosotros debem os 
amarnos unos a otros (I Jn 4,8 -11).

Aceptar a Jesucristo, acoger la palabra de Dios, confesar la 
fe deben ser expresiones del impulso que recibimos del Espíritu 
para que libremente transformemos nuestra existencia en un 
testimonio vivo del amor con que Dios nos ha enriquecido. Ser 
creyente, por lo tanto, significa ser un hombre que acoge a 
Cristo, que cree en El y en lo que El ha dicho y que comparte 
y vive la comunión de fe que se transmite vivamente en la comu
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nidad eclesial. En la Iglesia el hombre recibe la fe, la celebra con 
alegría y la vive de verdad, porque ella es la comunidad que hace 
visible, a lo largo de los siglos, el amor revelado en Jesucristo.

La centralidad de Cristo en el acontecimiento revelador y 
salvífico ha sido precisamente el objeto de este tratado. Al que
rer ahora presentar una palabra final, más que un resumen o 
una recopilación de todo lo expuesto, prefiero invitar a 
contemplar, en actitud de fe y de oración, la realidad misma del 
amor de Dios que se ha hecho epifanía en Jesucristo. Como 
Pedro, llegados al final de un camino que ha pretendido mostrar 
lo que es y significa la revelación de Dios, debemos abrir el cora
zón para responderle al Señor “ ¿donde quién vamos a ir? Tú 
tienes palabras de vida eterna, y nosotros creemos y sabemos 
que tú eres el Santo de Dios”  (Jn. 6,68-69).

Sí, Jesucristo tiene palabras de vida eterna, porque El es la 
Palabra de Dios, el Verbo eterno del Padre, la manifestación 
plena del amor divino. Ese amor manifestado ya en la creación 
se vuelve fidelidad total en el misterio de la Encarnación y de 
la Redención, por el que el Hijo se ha convertido en nuestra 
reconciliación con el Padre (cf. Rom. 5,11; Col. 1,20). Allí 
se nos muestra que el amor divino es más grande que todo lo 
creado, superior al pecado, más fuerte que la muerte, porque es 
un amor que significa cercanía, perdón y misericordia1008.

En efecto, “ Dios rico en misericordia es el que Jesucristo 
nos ha revelado como Padre; cabalmente su Hijo, en sí mismo, 
nos lo ha manifestado y nos lo ha hecho conocer” 1009; El es la 
encarnación y personificación de ese amor y, en cierto sentido, 
la misericordia misma, que nos permite “ ver”  al Padre (cf. Jn. 
14,8s) especialmente cercano al hombre1010. Con su estilo de vida 
y con sus acciones ha demostrado cómo en el mundo en que 
vivimos está presente el amor, el amor operante, el amor que se 
dirige al hombre y abraza todo lo que forma su humanidad. El 
revela el amor-misericordia de Dios y exige al mismo tiempo a

1008. Cf. RH 9.
1009. DM 1.
1010. Cf. DM 2. 7.
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los hombres que se dejen guiar en su vida por el amor y la mise
ricordia1011. Asimismo manifiesta plenamente la grandeza del 
hombre, a quien Dios ha amado de manera tan maravillosa: “ Qué 
valor debe tener el hombre a los ojos del Creador, si ha ‘mere
cido tener tan gran Redentor’ . Sí ‘Dios ha dado a su Hijo’ a 
fin de que él, el hombre, ‘no muera, sino que tenga la vida 
eterna’ ” .1012

Jesucristo en la realidad profunda de su ser, —su encarna
ción, su vida, sus palabras, sus signos, su pasión, su muerte y 
su resurrección— es la ratificación y la muestra perenne del 
amor de Dios hacia nosotros. Por la encarnación, el Hijo de Dios 
se ha unido al hombre, a todo hombre, haciéndose uno de los 
nuestros, semejante en todo a nosotros, excepto en el pecado1013. 
Su predicación y sus signos, su vida de servicio y de amor han 
hecho presente al Padre en cuanto amor y misericordia, mos
trando al mismo tiempo, de esta manera, la conciencia que 
tenía de su misión mesiánica1014. Por su parte, la cruz ha sido 
la inclinación más profunda de la Divinidad hacia el hombre, 
el acto más definitivo de amor y de solidaridad que el mundo ha 
conocido1015 y en el que se resume el amor y la misericordia de 
Dios hacia todos los hombres, permitiéndonos ver la especial 
predilección hacia los que sufren, los pobres, los débiles y los 
pecadores. La resurrección ha revelado la plenitud del amor 
que el Padre nutre por su Hijo y, en El, por todos los hombres. 
Allí se revela como el Dios de la vida, pues El “ no es un Dios 
de muertos, sino de vivos’ ’ (Me. 12,27), que en su Hijo destruye
la muerte y llama a todos los hombres a participar de la vida , 1016 eterna

La revelación es, por consiguiente, la palabra de amor que el 
Padre dirige a la humanidad, el testimonio perenne de su plan 
salvífico, el encuentro personal de Dios con el hombre en su 
Hijo Jesucristo. Por El, Dios ha puesto su tienda entre nosotros 
(cf. Jn 1,14) y ha entrado en nuestra historia para ofrecer, desde

1 0 1 1 .Cf. DM 3.
1 0 1 2 .RH 10 cf. DM 7.
1 0 1 3 .Cf. GS 22 ; RH  8.
10 14 .Cf. DM 3.
1 0 1 5 .C f JUAN PABLO II, “ Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz”  

(1 de enero de 1987) n. 10.
1 0 1 6 .Cf. DM 8.
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nuestra propia realidad, una salvación que comporta reconcilia
ción, liberación y santificación definitivas, invitándonos a vivir 
ya desde ahora esa realidad que sólo será colmada, por gracia 
y don de Dios, al final de nuestro camino.

La Iglesia perpetúa esa palabra de amor. Ella nos transmite 
con fidelidad lo que ha recibido de su Señor, celebra y vive con 
gozo nuestro encuentro con El, actualiza e interpreta la llamada 
que nos dirige. Ella, al mismo tiempo, nos convoca y reúne, en 
una comunidad de fe y amor animada por la fuerza del Espíritu, 
para que respondiendo positivamente a la amorosa interpelación 
de Dios en Cristo, hagamos siempre presente ante todos los 
hombres la realidad del Signo con el que el Padre se ha querido 
manifestar.
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