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R
electuras de los Hechos de los Apóstoles. Están las llevadas a cabo a lo largo de los
años. Pero eXisten también las que están presentes en el propiO texto de los Hechos, me
diante citas o alusiones.

Este Cuaderno querría reconocer esta blpolandad de la palabra «relecturas»,

El EstudIo (pp, 3-54) nació del XX Congreso de la ACFEB (AssoClatlon Cathollque Fran~alse

pour l'Étude de la Blble), que en agosto de 2003 decidió releer este libro ÚniCO. En efecto, en
él tenemos, según parece, el único eJemplo -en la literatura antlgua- de un relato dedica
do a los discípulos de algUien - Jesucnsto- cuya vida ya era obJeto de un pnmer volumen.

«Los Hechos de los Apóstoles. Hlstona, relato, teología», éste era el título del Congreso. Una
obra (que aparecerá en la edltonal Cert) reunirá sus pnnClpales conferencias. Los tres términos
del subtítulo señalan perfectamente la diversidad y el cruce de las relecturas tanto actuales
(Odlle Fllchy) como antiguas, como la de Ireneo de Lyon en el siglo 11 (Yves-Mane Blanchard).

En el centro del EstudIO, tres artículos se unen a las relecturas efectuadas por Lucas -nom
bre del autor recibido por la tradición desde Ireneo- en el vasto campo del tercer evangelio
(Mlchel Berder), del Antiguo Testamento (Phlllppe Léonard y Gérard Blllon) y de las tradicIo
nes Judías y samantanas (Claude Tassln). La presencia en un texto determinado de présta
mos de otros textos, de forma explícita, Implícita o alusiva, corresponde a un fenómeno Ii
terano, la «Intertextualldad». El Congreso se detenía en ello, fuera de las conferencias, a
través de talleres y fórums. Ausentes, a causa de su brevedad, en la obra que aparecerá, al
gunas de esas contnbuClones se presentan aquí por su Interés Pues la intertextualldad bí
blica, de relectura en reescritura, hace que entremos en la faSCinante aventura de la «lec
tura Infinita» (según la fórmula de Pler Cesare Bon),

Con ocasión de las últimas fiestas de Pascua, la cadena francesa de televIsión Arte difundió
una sene sobe el origen del cristianismo (actualmente disponible en DVD). En ella se men
ciona la obra de Lucas y se debate de nuevo su relación con la hlstona. Volveremos sobre ello
en la parte de ActualIdad de este Cuaderno (pp. 55-63) La cuestión de la hlstona es recu
rrente en todos los textos fundadores, que proponen a sus lectores recibir o volver a descu
bnr una Identidad Así, de una manera u otra está Integrada en las actuales Investigaciones
sobre el Pentateuco (artículo de Thomas Romer) En ambos casos eXiste la posibilidad, para
el lector, de tener acceso -¿poétlcamente?- a la verdad de los acontecimientos narrados.

Gérard BILLON

• Odlle Fllchy, Centro Sevres, París,
• Mlchel Berder, Instituto Católico de París.
• Phlllppe Léonard, Centro de Estudios Teológicos, Caen
• Claude Tassln, Instituto Católico de París.
• Yves-Mane Blanchard, Instituto Católico de París



Cincuenta años de relectura de los Hechos. En los años 50, los investigadores dudaban de
la fiabilidad histórica de los Hechos. En los 80, el debate se abre a la crítica narrativa, la filosofía de la
historia y el conocimiento del contexto sociocultural. Hoy, los estudios versan no sólo sobre el va
lor histórico de Lucas, sino sobre la unidad de su obra, sus vínculos con el judaísmo o su arte de na
rrar. Por Odile Flichy.
El libro de los Hechos y el evangelio de Lucas: ¿un juego de espejos? Las primeras pa
labras del libro de los Hechos invitan a leer éstey el evangelio como dos volúmenes de una misma obra
en la que la «intertextualidad» se observa en las anticipacionesy las vueltas atrás, el conocimiento de
los personajes o las citas de la Escritura. Por Michel Berder.
Pedro y Pablo, lectores de la Escritura según Lucas. Gracias a los fragmentos de la Escri
tura citados por el texto de los Hechos, los acontecimientos relativos a Jesús o a 105 apóstoles se des
velan como inscritos en un plan de Dios. Esto es lo que resulta de 105 primeros discursos de Pedro (Hch 2)
y Pablo (Hch 13). Por Philippe Léonard y Gérard Billon.
El discurso de Esteban: un juego de tradiciones. Cuando Lucas cita la Escritura, rara vez es
de forma literal. En el siglo I se leía un texto enriquecido por leyendas y comentarios propios para ac
tualizar su sentido. En el discurso de Esteban (Hch 7) se cruzan así tradiciones de lectura judías y sa
maritanas. Por (laude Tassin.
Ireneo de Lyon, lector de los Hechos de los Apóstoles. En el siglo 11, Ireneo es el primer au
tor que cita 105 Hechos de forma explícita. Su obra teológica, contra 105 gnósticos, emplea argumen
tos históricos para arraigar la fe cristiana en la época apostólica. Por Yves-Marie Blanchard.
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Cincuenta años
de relectura

de los Hechos
de los Apóstoles

T
odo estudio crítico es una (re)lectura paciente de la obra de la que nacen preguntas y donde se formulan, bien
cuestlonamlentos de las posICiones adquIridas, bien respuestas -provIsionales o seguras- a Interrogantes dejados
anteriormente en suspenso. Hoy los estudios críticos sobre los Hechos de los Apóstoles son realizados por los hi

JOs Y los metos de la generaClon que VIViÓ la tempestad exegética desatada en los años 50 por un cierto número de pu
blicaCiones surgidas de la célebre «escuela de Tubinga» 1.

En este sentido, los datos propios de este debate forman
parte de nuestra herencia directa, y su InfluenCia aún pue
de hacerse sentir en los centros de Interés y los modos de
preguntar de éste o aquél entre los que publican hoy

Por esta razón, Igualmente, la exégesIs contemporánea
se sitúa a una distanCia crítica de esta fructífera etapa de

1 Una verslon mas desarrollada de este articulo, provista de una blblio
grafla complementarla, sera publicada en las actas del Congreso de la AC
FEB (Angers 2003) Les Actes des Apótres Hlstolre, reClt, theologle, que
publicara la editorial Cerf
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estudiOS lucanos, consCiente a la vez de la riqueza de esta
herenCia y de la «diferenCia IntergeneraClonal» prodUCida
por el giro de los años 80. Este giro estuvo marcado, en
particular, por la entrada en escena de las CienCias huma
nas en los estudIOS bíbliCOS, gracias a la cual comenzó a
perfilarse su rostro actual.

En consecuencia, hacer el balance de estas investigaCiones
a día de hoy requiere recordar brevemente cuál es esa he
renCia, calibrar el giro llevado a cabo e Intentar discernir
cuáles son actualmente las principales Orientaciones de la
lectura de Hechos



El debate de los años so
sobre la fiabilidad histórica

El análisis crítico surgido de la exégesis del siglo XVII había
comenzado desde hacía mucho tiempo a arrojar la sospe
cha sobre la fiabilidad histórica del libro de los Hechos. Así,
este análisis ponía en tela de JUicio la lectura de Ireneo de
Lyon -y de toda la tradición patrística-, según la cual los
Hechos, escritos por «Lucas, el compañero de Pablo» (Con
tra las herejías, 111, 1, 1), constituían un documento históri
co, una fuente de primera mano, en particular por lo que
respecta a los viajes misioneros de Pablo (cf. pp. 50-54).

La Tendenzkritik y sus consecuencias

Ferdinand Christian Baur (1792-1860), profesor en la uni
versidad de Tubinga, aplicó a los orígenes del cristianismo
una investigación crítica marcada por la filosofía hegeliana
de la historia. En su opinión, Lucas, al escribir los Hechos,
adoptó una posición (o tendencia, Tendenz) histórica y teo

lógica que guía su presentación de los hechos. Lucas que
ría reconciliar, en el seno de una Iglesia pagana triunfante,
a los dos grupos antagónicos que la componían, uno sur
gido del judaísmo y el otro del paganismo. En razón de sus
referencias hegelianas (los Hechos como síntesis de dos
polos antitéticos representados por Pedro y Pablo), la con
vicción de Baur no fue bien recibida entonces. Después,
poco a poco, se impuso la idea de que Lucas, consciente
mente o no, había deformado, incluso traicionado, la rea
lidad histórica relativa a los comienzos de la IgleSia.

El debate no dejó de plantearse e~tre acusadores y de
fensores de Lucas, y conoció un hito en 1950 con la publi
cación de un artículo de Philipp Vielhauer, que presentaba

el resultado de una comparación llevada a cabo entre la
teología de los discursos de los Hechos y la de las cartas
de Pablo. Este artículo tuvo el efecto de un verdadero te
rremoto a causa de su evaluación totalmente negativa
del valor histórico de los Hechos: «El autor de los Hechos
ha presentado, en el contexto de un Frühkatholizismus
ascendente, no la historia del cristianismo naciente, sino
el de la Iglesia católica naciente. [...] Su teología no refle
ja en nada la de Pablo».

La exégesis alemana de los años 1950-1970, principal
mente histórico-crítica, que trata de la crítica de las for
mas literarias (Formgeschichte) o de la historia de la re
dacción (Redaktionsgeschichte) , se comprometió en la vía
trazada por Vielhauer.

F. C. Baur y los Hechos

Los Hechos son «el intento apologético de un paulinista de or
questar el acercamiento y la reunión de dos partidos que se en
frentan, al hacer aparecer a Pablo tan petrino y a Pedro tan pau
lino como sea posible, al colocar, tanto como quepa hacerse, un
velo reconciliador sobre las diferencias que, según la declaración
unívoca del apóstol Pablo en la carta a los Gálatas, separaron sin
ninguna duda a los dos apóstoles, y sumergiendo en el olvido lo
que turbaba la relación entre los dos partidos, a saber, el odio de
los pagano-cristianos contra el judaísmo y el de los judeo-cris
tianos contra el paganismo, en beneficio de un odio común de
ambos contra los judíos no creyentes, que habían hecho del após
tol Pablo el constante objeto de un odio irreprimible».

Traducido por D. MARGUERAT en La premiere histoire du chris
tanisme. Les Actes des Apotres. Lectio Divina, 180. París-Gine
bra, Cerf - Labor et Fides, 1999, p. 13.
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Se interesó sobre todo en caracterizar la teología de Lu
caso Estuvo marcada por grandes nombres y por la publi
cación de obras capitales: Martin Dibellus y su estudio de
los discursos de Hechos (en su opinión, los prototipos de
los primeros sermones cristianos), Ernst Haenchen y su
comentario, que hizo época hasta hoy (su tesis es que los
Hechos son el reflejo de la teología de los pagano-cristia
nos de finales del siglo 1), Hans Conzelmann y su famosa
tesis de la «desescatologlzación» lucana de la historia (Lu
cas habría escrito los Hechos para responder a la crisis
susCitada por el retraso de la parusía).

Por tanto, la principal cuestión que se planteaba a los
exegetas en la segunda mitad del Siglo xx era saber SI Lu
cas, cuya figura tradiCional es la de un CrIstiano surgido
del paganismo de cultura griega, al dirigirse a destinata
rios griegos de origen pagano que habían roto con el ju
daísmo, había narrado o no la verdad de los hechos rela
tiVOS al naCimiento de la Iglesia. Lo que se debatía era de
importanCia, ya que se trataba de adquirir un mejor co
nocimiento histórico de los orígenes del CrIstianismo al
determinar por quién, con qué finalidad y para qué desti
natarios había sido escrito Hechos.

Un debat~ que no e:5tá_ cer~ad~ _

Aunque la confrontación entre una mayoría alemana pro
testante, que respondía mediante la negativa, y una co
rriente anglo-americana de mayoría católica, que mante
nía lo contrario, ya no está de actualidad, el debate sobre
la fiabilidad histórica de Hechos -en los términos anterior
mente definidos- no está cerrado. Incluso encuentra hoy
una especie de rebrote de actualidad. En efecto, un cierto
número de publicaciones recientes se inscriben claramen
te en continuidad con la tesis tradiCional, esforzándose
por probar su validez y su pertinencia. W. Ward Gasque
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representaría la tendencia «dura» de esta corriente, mien
tras que Martin Hengel ofrecería una posición más mati
zada, oponiéndose al escepticismo radical de la escuela de
Tubinga, pero sin garantizar, sin embargo, el ostracismo
del que fue víctima primeramente el método histórico.

Para dar credibilidad al arraigo histórico de los Hechos
aparecieron 5 volúmenes a partir de 1993 editados por
Bruce W. Winter. Teniendo como objeto mostrar cómo
Hechos está arraigado en los pueblos y las culturas del
mundo mediterráneo del siglo 1, y queriendo abrir así la
vía a un «uso sagaz de los Hechos en la reconstruCCIón de
la vida y el desarrollo teológico de la IgleSia naciente» (D.
W. GIII, prólogo al vol. 1), los autores de estas obras tra
tan de aportar la prueba de la exactitud de las informa
ciones narradas por Lucas. Por otra parte, algUien como
Claus-Jürgen Thornton piensa poder remontar la tradi
ción relativa al autor de los Hechos y afirmar así que se
trata claramente de Lucas, compañero de Pablo.

Obras citadas:

F. C. BAuR, Uber der Ursprung des Eplscopats In der chnstllchen

Klrche. Tubinga, 1838.

P. VIELHAUER, «lum "Paulinismus" der Apostelgeschlchte» (1950),
en Aufsatze zum Neuen Testament. Múntch, 1965, pp. 9-27;

trad. Ingl. 1963.

M. DIBELlUS, Aufsatze zum Apostelgeschlchte. Gotlnga, ' 1968;
trad. Ingl. 1956.

H. CONZELMANN, Die M/tte der lelt. Studlen zur Theologie das Lu
kas. Tubinga, '1964; trad. española: El centro del tiempo. La

teología de Lucas. Madrid, Fax, 1974.

E. HAENCHEN, Die Apostelgeschlchte. Gotlnga, 61968; trad. Ingl.

1971.

F. BovoN, Luc, le théologien. 25 ans de recherches (1950-1975).

Ginebra, 21988.



M. HENGEL, Zur urchristlichen Geschichtsschreibung. Stuttgart,
1979; trad. Ingl. 1983.

W. W. GASQUE, A History of the Interpretatíon of the Acts of the

Apostles. Peabody, MA, 1989.

C. J. THoRNToN, Der Zeuge des Zeugen: Lukas als Historíker der
Paulusreise. Tubinga, 1991.

B. WINTER (ed.), The Book of Acts in its First Century Setting.

Grand Rapids, MI, aparecidos 5 volúmenes, 1993-1996.

Los años 80 y la entrada en escena
de las ciencias humanas

El giro que se perfila en torno a los años 80 está ligado al
desarrollo de la investigación en el terreno de las ciencias
humanas y, en particular, a los trabajos de la nueva es
cuela de crítica literaria, nacida a comienzos del siglo xx y
conocida con el nombre de «nueva crítica» (New Crítícism).

La principal característica de este movimiento es que pre
coniza el regreso al texto, considerando que éste es me

nos un «documento del que la crítica se sirve para volver a
encontrar un espíritu genial o reconstruir el pasado», que
un «monumento que tiene valor en sí mismo»'.

La crítica narrativa

Las herramientas de la lingüística, hasta entonces aplica
das a la literatura profana, van a servir para el estudio del
texto bíblico. El impacto de la publicaCión del libro de Ro
bert Alter, El arte del relato bíblico (1981), da la medida del
interés manifestado por el mundo exegétiCO por una apro
ximación a la Biblia que bebe a la vez de los conocimientos
literarios y de la tradición judía del midrás y la haggadá.

Había nacido la «crítica narrativa» (Narrative Críticism) 3.

2. Cf. J.-lo SKA, «La "nouvelle CrItique" et I'exégese anglosaxonne», Re
cherches de SClence Re/¡gleuse 80 (1992), p. 12.
3. Cf. el Cuaderno Bíblico nº 127, «En torno a los relatos bíblicos». Estella,
Verbo DIVino, 2005, pp. 7-14 Y 50-58.

Por lo que respecta al estudio de los Hechos de los Após
toles, Robert C. Tannehill adquiere la categoría de pionero.

Sus dos volúmenes, titulados The Narrative Unity of Luke

Acts 1(1986) Y 11 (1990) hacen época: presentados como
«una nueva especie de comentario», son el primer ejem
plo de la aplicación de la «crítica narrativa» al texto de He

chos. Referente a la elección de su aprOXimaCión, Tan
nehill toma postura claramente: para él, la apuesta
esencial del estudio de los Hechos no es saber si el libro
propone un relato exacto desde el punto de vista históri
co, sino si defiende «valores dignos de respeto y modelos
que imitar» (v. 11, p. 3). De aquí se deduce que, siendo He
chos un relato, su trabajo debe consistir en investigar
cómo en un relato estos valores son reconocibles por el
lector, por tanto en estar atento a la retórica narrativa.

Trata igualmente de subrayar que la elección de semejan
te aproximación no implica que se vuelva la espalda a los
otros métodos utilizados en el estudio de la Biblia, pues el
hecho de conocer la histOria de la sociedad y la literatura
de la cuenca mediterránea en el siglo I es una iluminación
necesaria para la comprensión del texto de Hechos. Aún
menos se trata de desinteresarse por cuestiones teológi
cas: la retórica del propio relato impone no Ignorarlas.

Esta afirmación, así como la argumentaCión con inten
ción justificativa que la sigue, dejan perCibir el debate me-
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todológico que opone a los partidarios de una perspecti
va diacrónica con aquellos que apelan, como Tannehill, a
un punto de vista sincrónico. Reconociendo la necesidad
del pluralismo de métodos, que mantiene que ninguna
aproximación puede captar de forma completa la inter
pretación del texto, y su deuda con respecto a sus prede
cesores (en particular el comentario de E, Haenchen),
Tannehill previene las críticas a este respecto y reivindica
la legitimidad de su camino.

Para fundamentar su tesis de la unidad narrativa de Lc-Hch
-tesIs según la cual el autor ha dispuesto cuidadosamen
te indicios literarios que funcionan como claves de lectu
ra que guían al lector hacia la comprensión del proyecto
de conjunto, que proporciona su unidad al relato-, Tan
nehill eligió privilegiar el estudio del papel de los principa
les personajes en la intriga que se desarrolla a través del
conjunto del relato: «En la frontera entre personaje e in
triga, comprendiendo a los personajes en términos de rol,
es decir, personajes en amón y en interacción con el des
pliegue de una intriga» (vol. " p. 1), Para él, esta intriga es
una, Ordena el conjunto de la obra de Lucas, porque lo
que esta obra narra es el único designio de salvación divi
no revelándose a través de la historia de los hombres. Es
una historia trágica en la medida en que la tensión dra
mática ligada al desarrollo del plan de Dios no se resuelve
más que al final de los Hechos con el fenómeno del re
chazo de una parte de Israel.

Reflexión sobre la escritura de la historia

La nueva crítica literaria es aplicada igualmente a los tex
tos históricos. Supone una reflexión sobre el estatuto del
texto histórico, cuya especificidad también se pone en
tela de juiCiO. En 1971, Paul Veyne escribía que «la histo-
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ria, igual que la novela, explica narrando», que es «una
verdadera novela» o, al menos, «un relato verídico», Los
trabajos de Henri-lrénée Marrou (1975), Mlchel de Certe-

Hecho y ficción

Toda obra histórica está conducida por la elección de una intriga,
una puesta en escena narrativa y efectos de (re)composición. Una
vez reconocida la necesaria subjetividad del historiador en la
construcción de la intriga del relato, se impone abandonar la dua
lidad factuaVficticio como el producto de un racionalismo mal
sano. Es Paul Ricoeur quien nos enseña hasta qué punto el acto
de narrar es común a estos dos grandes tipos narrativos que son
la historia y la ficción, asegurando ambos una función mimética
(es decir, de representación de la realidad). Trabajo de historia
dor y trabajo del narrador no están del todo tan alejados como el
positivismo (que ignora la dimensión narrativa de la historiogra
fía) querría hacer creer. Por tanto, hay más de ficticio en la his
toria de lo que el historiador clásicamente admite: porque él da
forma a una intriga (del latín fingere, la misma raíz que «fic
ción»), el historiador trabaja con elementos de ficción; la dife
rencia entre el libro de historia y la novela histórica está en el he
cho de que el novelista no ejercerá más que un débil control
sobre el realismo de sus personajes y de su intriga. Pero, más allá
de la diferencia entre relato ficticio y relato histórico, el que na
rra una historia y el que narra la historia proceden de una ma
nera común: es su historicidad la que llevan en el lenguaje.

Mucho antes de que la noción de intriga fuera introducida en el
debate historiográfico por Paul Veyne, Martin Dibelíus ya se ha
bía dado cuenta de la cualidad narrativa y teológica de Lucas; por
eso, en un artículo de 1948, había recompensado a Lucas con el
título der erste christliche Historiker, «el primer historiador cris
tiano». Lucas -dice- «trató de unir en un contexto significativo
lo que se transmitía en la comunidad y lo que había experimen
tado él mismo», así como «hacer visible la orientación de los
acontecimientos»; en resumen, «de las historias ha hecho una
historia».

D. MARGUERAT, La premiere histoire du christianisme,
pp. 25-26.



au (1975) Y Paul Ricoeur (1983) marcan asimismo la reno
vación de la forma de concebir la noción de «verdad» en
materia de historia, poniendo de relieve que es indisocia
ble de la interpretación del acontecimiento narrado.

La investigación actual de Daniel Marguerat (cf. p. 14) so
bre las competencias de Lucas en materia de escritura de
la historia encontrará ahí su fundamento: «Lucas no
debe ser juzgado sobre su conformidad a hechos brutos,
sino que debe ser preguntado sobre el punto de vista de
historiador que traduce la escritura del relato, la verdad
que él trabaja, es decir, sobre la necesidad identitaria a la
que responde su obra».

El contexto sociocultural
de la antigüedad

En un volumen de 1992 sobre las contribuciones america
nas del siglo xx al estudio de los Hechos, David Tiede su
braya que el desarrollo de la crítica literaria incitó a los
exegetas a interesarse por las relaciones entre el libro de
los Hechos y el contexto del siglo 1, en particular el con
texto literario. De hecho se dedicaron numerosas obras a
un mejor conocimiento del trasfondo sociocultural de
Hechos y a determinar sus influencias sobre su autor.

El helenismo. D. Tiede recuerda que varios autores
mostraron que Lucas se apropió de las convenciones y
los géneros literarios de la literatura grecorromana. Han
sido verificados el uso de la retórica helenística en el dis
curso cristológico de Lc-Hch, la comparación de los pró
logos entre Lc-Hch y diversas obras, así como la asimi
lación de las reglas de composición de la historiografía
antigua (en particular en Dionisio de Halicarnaso, a fina
les del siglo I a. e, y Luciano de Samosata, a mitad del
siglo 11 d. e).

Estas investigaciones son el reflejo de un trabajo muy
agudo en el modo de establecer la comparación. El ries
go, según la opinión de D. Tiede, es debilitar su credibili
dad por la acumulación de explicaciones a partir de para
lelos formales, incluso aunque haya que abonar en su
cuenta que las tradiciones y los procedimientos de la re
tórica helenística, así como la familiaridad de Lucas res
pecto a ellas, han sido puestas de relieve con toda razón.

En esta línea de investigación, predominante en el pa
norama americano, D. Tiede deseaba ver que se desa
rrollara el mismo trabajo de comparación con los textos
de los autores del judaísmo helenístico, como Flavio Jo
sefa o Filón de Alejandría; lamentaba que el estudio de
los textos de Flavio Josefo no hubiera conocido el éxito
de los textos de Qumrán o incluso de los primeros tex
tos rabínicos.

El judaísmo. El destacado lugar que ocupa la Biblia judía
en la obra de Lucas, la importancia del tema del cumpli
miento de las Escrituras y, de forma más general, el papel
del AT, fueron igualmente objeto de numerosos estudios,
en parte, probablemente, por reacción contra una lectu
ra demasiado «griega» de los Hechos. Marcel Dumais, au
tor de una obra sobre la forma midrásica del discurso de
Pablo en Antioquía de Pisidia (Hch 13,14-52), señalaba a
lo largo de un balance de la investigación bíblica (1995):
«Es erróneo que se señalen modelos de la narración de
Hechos únicamente en la literatura grecorromana de la
época. Lucas es un autor rico y polivalente que, para
construir su relato, supo beber en los vastos conocimien
tos que tenía de los escritos del AT y del mundo judío».

Ciertamente, entre 1953 y 1961, Jacques Dupont había
publicado una serie de importantes artículos en este te
rreno. Pero, en los años 80, el debate se volvió más com
plejo al Integrar a la cuestión de la relación de Lucas con
el AT la de su actitud hacia el judaísmo: la tesis defendida
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en 1972 por Jacob Jervell, que discutía radicalmente la po
SICIón tradicional de una falta -Incluso de una ausencla
de Interés de Lucas por el judaísmo, desempeñó en ella

un papel nada desdeñable.

En efecto, para Jervell, Lucas pertenece a una comunidad
mayontanamente judía. Porque esta comunidad, repre

sentada en particular por Pablo, es acusada por los judíos
no CrIstianos de ser Infiel a la Ley, Lucas responde a esta
acusación mostrando que no hay más que un solo pue
blo de DIOS: el Israel restaurado que constituyen los jU
dea-CrIstianos. Según Jervell, Lucas no conoce una miSión
entre los paganos: las «naCiones» (ethné) de los Hechos
son los temerosos de DIOS, cuyo modelo es Camello. La
Buena Nueva de la salvación ha venido de Israel, y las pro
mesas de DIOS se han cumplido en el hecho de que las na
ciones se han unido a la parte de Israel que ha aceptado

la salvación.

Esta tesIs SUSCitó numerosas reacciones, de las que se hi
Cieron eco ocho contnbuClones reUnidas por Joseph Tyson
en 1988; publicaban sus divergenCias sobre la cuestión de
las relaciones entre Lc-Hch y el pueblo judío:

- a DaVid Tlede, que afirmaba que los Hechos son la hls
tona del deSigniO de DIOS de salvar a Israel y restaurar su
glona trayendo la luz a las naCiones, y con el oráculo de
Slmeón en vías de cumplimiento al final de Hechos (pp.
24-34), DaVid P. Moessner respondía que Israel está per
fectamente restaurado por los judíos que se han hecho
creyentes, pero que, paradÓJicamente, es el rechazo y la
hostilidad de una parte de Israel respecto al Israel res
taurado los que engendran la glona de este último (pp.
35-40).

- a Jack T Sanders, que afirmaba: «Al final de los Hechos,
los judíos se convierten en lo que eran de entrada», es de
CIr, recalcitrantes al deSigniO de DIOS (pp. 51-75), Manlyn
Salman respondía que Lucas no distingue entre los judíos
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Y los no judíos, SinO entre los judíos creyentes y los judíos
no creyentes, pues todos son judíos (pp. 76-82).

- a Robert C. Tannehlll, que afirmaba que los Hechos no
ofrecen solución al rechazo de Israel, sino la esperanza de
cambiar la situaCión al continuar proclamando el evange
lio (pp. 83-101), Mlchael Cook respondía que Lucas com
prende el cnstlanlsmo como encarnación del judaísmo
auténtico (pp. 102-123).

Todo estaba enmarcado por el recuerdo de la posIción de
Jacob Jervell (pp. 11-20) Y un artículo conclusIvo de Joseph
Tyson (pp. 124-137): el Interés de Lucas por las tradiCiones
judías no le Impide conclUir que la miSión dlnglda a los jU
díos fue un fracaso.
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Las principales orientaciones
de los años 90

Los grandes tajos abiertos precedentemente no han sido
abandonados: arraigo en la cultura mediterránea del siglo 1,

relaciones con el helenismo, el judaísmo, afinamiento de la
escritura de la historia, crítica narrativa, etc. En estos últi
mos quince años ha surgido una selección de obras que
dan acceso a otras tantas perspectivas,

Explorar la unidad literaria
de Lc-Hch

El concepto literario de «Lc-Hch» fue forjado por Henry
Cadbury en 1927. Apoyándose en el ejemplo veterotesta
mentario de los dos libros de Samuel y de Reyes, centra la
atención sobre la onginalidad del díptico lucano y la nece
sidad de considerarlo como una sola obra, Después el con
cepto fue explorado, en el plano literario y teológico, por la
Redaktlonsgeschichte bajo el impulso de Martin Dibelius.

¿Una unidad por construir? Con el título «The Unity
of Luke-Acts», el 47Q ColoqUIO bíblico que se celebró en
1998 en Lovaina da testimonio del interés mantenido por
la exégesis contemporánea por el concepto de «Lc-Hch».
La quincena de comunicaciones pnncipales y las otras
veinticuatro contribuciones han permitido retomar la
cuestión con nuevos bríos.

¿Qué podemos entender por la «unidad de Lucas-He
chos»? ¿Dónde y cómo señalar esta unidad y delimitar sus
contornos? Abordando diferentes aspectos de la teología
de Lucas (DIOS, la cristología, el Espíntu, la relación anun
cio/cumplimiento), poniendo de relIeve la función clave de
algunos pasajes del evangelio o de los Hechos (los prólo-

gos y el final de los Hechos; Lc 4,16-30; Hch 6,1-8,3; Hch
10,1-11,18...), planteando igualmente preguntas de or
den metodológico sobre la interpretación exegética de la
obra lucana, el trabaja de estas jornadas permitió que
este compleja trabajo se benefiCiara de las últimas adqui
siciones de la investigación, en particular en el campo del
análisis narrativo.

En su contribución al Coloquio, «Lucas-Hechos: una uni
dad por construir», Daniel Marguerat comienza por plan
tear preguntas: «¿A qué se llama «unidad» en narrativi
dad?... Un narrador como Lucas no cuenta siempre
claramente lo que piensa... Aunque la narratividad no ex
cluye de ningún modo la coherencia de un sistema de
pensamiento en el autor, ella se sustrae a una lógica de
tipo argumentatIVo... ¿Cómo se señala la unidad de pen
samiento en narratividad?»,

En su respuesta, Marguerat avanza que la unidad del tex
to, efectivamente apuntada por el autor en el plano teo
lógico, no se enunCia en el texto bajo la forma de un
«pensamiento teológico masificado... distribuido a mer
ced de los episodios del relato», en formulaciones discur
sivas alslables y aptas para ser reunidas en un sistema. Se
ofrece para ser construida en la lectura como una tarea
para el lector, En efecto, éste es guiado a lo largo del tex
to por un cierto número de indiCios literarios, como la re
tención de información o el cierre del relato mediante la
inclusión, indicios que apuntan hacia la entidad narrativa
del relato y mediante el uso de procedimientos unificado
res: Inclusiones, prolepSIS, cadenas narrativas, syncrisis,

Hay que subrayar un desplazamiento significatiVO de la
problemática: al defender que la unidad de Lc-Hch no re-
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Clbe otro estatuto que el de una «proposición heurística»,
D. Marguerat sugiere reconocer la dimensión propiamen
te narrativa de la teología lucana, haciendo valer que, en
su misma organización, el relato apela constantemente a
la «memoria del evangelio» del lector, y le «convoca» para
que establezca la unidad de Lc-Hch. «Los Hechos de los
Apóstoles se ofrecen así al lector como un campo de ve
rificación de las promesas del evangelio».

Tradición profética y estructuración de la obra.
Anticipando en un año la conclusión del trabajo llevado a
cabo en Lovaina, Rebeca Denova publica en 1997 una
obra que tiene precisamente como finalidad repensar la
unidad narrativa del evangelio y los Hechos: Prophetic

Tradition in the Structura/ Pattern of Luke-Acts. Desde
esta perspectiva, ella examina la manera en que se en
cuentra estructurado el libro de los Hechos -y no simple
mente situado en una relación de continuidad temática
por el texto de Isaías 61 citado en el episodio de la prime
ra predicación de Jesús en Nazaret.

Más allá de la sugestiva lectura del texto de los Hechos
que propone este libro, y a pesar del carácter discutible
de la hipótesis final, que afirma la identidad judía de Lu
cas y los destinatarios de su relato, el lugar reservado a
la reflexión sobre la pertinencia del camino metodoló
gico puesto en práctica es significativo de la importan
cia del debate en torno a las diferentes lecturas de la Bi
blia hoy.

Una unidad teológica. El volumen publicado por 1.

Howard Marshall y David Peterson, Witness to the Gospe/:

The The%gy ofActs (1998), se inscribe en las misma línea
de investigación de la unidad teológica de la obra de Lu
caso En su presentación del conjunto de las contribucio
nes, 1. H. Marshall subraya el acuerdo de los autores en
afirmar que los Hechos no son ni un apéndice ni un se-
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gundo volumen pensado «a destiempo», sino una parte
integral del proyecto original del autor. De modo que, in
cluso aunque se pueda considerar la teología de los He
chos separadamente, a partir de este momento ya no
podemos hacerlo sin tener en cuenta el evangelio.

Según la opinión de sus promotores, este volumen está
constituido y organizado a partir de las «interesantes
preguntas» heredadas de ilustres predecesores y de la
convicción de que, siendo la teología Inseparable del rela
to, el relato hay que analizarlo como teología. Una teolo
gía centrada en la experiencia de la salvación en Jesucris
to llevada a cabo por judíos y cristianos, en el Espíritu, es
elaborada a lo largo de los artículos: una salvaCión que se
ñala el plan de Dios arraigado en la Escritura, cumpliendo
las promesas hechas a Israel de un salvador universal para
la reconciliación y el perdón de los pecados; una salvaCión
anunciada en un lenguaje accesible a pagano-cristianos
que viven en el mundo grecorromano; una salvación vin
culada a la misión de los apóstoles y de los «testigos» a
través de los sufrimientos y la persecución. Ésta es la
«matriz teológica» que, para los autores de este volu
men, da a la obra de Lucas su unidad.

Lucas rehabilitado como historiador

En el contexto de la renovación aportada por la refleXión
epistemológica en el terreno de la historiografía, tenien
do en el trasfondo el debate siempre abierto sobre la
Identidad del autor de los Hechos y, en particular, su rela
ción con el judaísmo, la cuestión de la competencia de
Lucas en materia de escritura de la historia ha vuelto a
plantearse a los exegetas como una cuestión priontana.
Una obra reciente, editada por Bernard Pouderon e Yves
Marie Duval, L'historiographle de /'Ég1lse des premiers sie-



eles (2002), da testimOniO de la fecundidad de una inves
tigaCión cuyos resultados ya pueden ser puestos a dispo
SICión de un público más amplio. Dos capítulos están de
dicados a la obra de Lucas. Uno se debe a Mlchel Quesnel,
«Lucas, hlstonador de Jesús y de Pablo» (pp. 57-66); el
otro a Slmon-Claude Mlmounl, «Las representaCiones
hlstonográficas del cnstlanlsmo en el Siglo 1» (pp. 67-90).

Lucas y Flavio Josefo. La obra de Georges Sterling,
HIstonography and Self-Defimtlon: Josephos, Luke-Acts
and Apologetlc HIstonography (1992), ocupa un lugar de
pnmer orden en esta nueva onentaclón de la investiga
ción y en su Interés por evaluar el alcance hlstónco de los
Hechos según las reglas de la hlstonografía antigua, in
cluidas las del Judaísmo helenístico,

En efecto, este autor es uno de los pnmeros en poner de
relieve que Lc-Hch y las Antlguedades Judías de Flavlo
Josefo pertenecen a un mismo género: el de la «hlsto
nografía apologética», practicado por los escntores del
Onente Próximo. Utilizando el gnego (lo que prueba que
podían comunicarse con la cultura de la cuenca medite
rránea, de la que se sentían parte Integrante), ellos be
bían en su propia cultura para narrar la hlstona del gru
po social al que pertenecían y establecer así la Identidad
de este grupo en el mundo Circundante, A ejemplo de
Flavlo Josefo, cuya obra apunta a la vez a presentar a su
pueblo al mundo helenista y a redefinir para su pueblo
la Identidad judía en un mundo de cultura gnega y regi
do por los romanos, Lucas habría buscado, por una par
te, ayudar a los CrIstianos a comprender su lugar en el
mundo romano y a definirse a sí mismos frente a sus
representantes, y, por otra, garantizar para la IgleSia
una Cierta antlguedad, Situándola en continUidad con Is
rael y la tradiCión apostólica.

Situando así la hlstonografía lucana en el contexto de la
hlstonografía grecorromana que le era contemporánea,
G Sterling pudo hacer que apareCiera el objetiVO funda
mentalmente Identltano de Lc-Hch, así como la funCión
pragmática de esta obra. Más allá de la definiCión del CrIS
tianiSmO, el hecho mismo de contar su hlstona permite
al cnstlanlsmo encontrar un espacIo cultural en el mundo
grecorromano y adqulnr un Cimiento cultural.

Lucas y los escritores antiguos. La obra editada
por Ben Wlthenngton 111, HlstOry, lIterature and SOClety

In the Book ofActs (1996), es otro ejemplo de la Impor
tanCia que reviste el estudiO de la hlstonografía antigua
para la InvestigaCión actual sobre los Hechos: «Sólo se
puede progresar en la comprensión de los Hechos como
documento hlstónco SI los espeCialistas del NT tienen
más en cuenta el trabaja de los hlstonadores de la antl
guedad, así como a los eSCrItores gnegos y romanos»
(prólogo, p XII). Se aprovechan así las competenCias en
ámbitos diversos de los autores que contnbuyen en este
volumen,

La hlstonografía gnega es abordada por W. J. MacCoy,
que sitúa a Lucas «a la sombra de Tucídldes» (pp, 3-32).
Es continuada por Charles H. Talbert y Loveday C. Ale
xander. El pnmero relaCiona los Hechos con el género
biográfico, Ilustrado, entre otros, por las VIdas de los
hombres Ilustres de Plutarco (pp, 58-72); la segunda re
laCiona el prólogo de los Hechos con los de los tratados
Científicos del mundo antiguo (pp. 73-103). Jacob Jervell,
por su parte, se Interesa en la hlstonografía del AT yen
la literatura judía helenística: LXX, Macabeos, Flavlo Jo
sefo (pp. 3-32). De manera diferente, Jerome H Neyrey
examina el estatuto SOCial de Pablo en los Hechos (pp.
251-282).
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El objetivo de este libro, anunciado en el prólogo, lo dis
tingue de otras obras del mismo género, en particular de
la serie de volúmenes editados desde 1993 por Bruce W.
Winter: The Book ofActs in its First Century Setting, en la
medida en que trata de introducir al lector en primer lu
gar en algunas de las principales corrientes de la exégesis
del Nuevo Testamento que influyen en la manera de es
tudiar los Hechos.

Una historiografía teológica. La monografía de D,
Marguerat: La premiere histoire du christianisme: les Ac
tes des Apótres (1999; 22003), constituye, en mi opinión,
el punto y aparte actual de este capítulo de los estudios
lucanos. Abundantemente documentado sobre la episte
mología de la historia y los resultados de la investigación
sobre la historiografía antigua, el capítulo introductorio,
«Cómo escribe Lucas la historia», ofrece una vigorosa sín
tesis de ello. A la luz de los tres tipos de historiografía
identificadas por P. Ricoeur (historia documentaria, expli
cativa y poética), las preguntas dirigidas a la obra de Lu
cas se encuentran reorientadas de forma muy pragmática.
Postulando que hay varias maneras de hacer historia, tan
legítimas las unas como las otras, debe hacerse justicia a
Lucas preguntando no sobre su conformidad con los he
chos brutos, sino sobre su Intención historiográfica. Por
eso debe ser reconocida más particularmente la dimen
sión «poética» del relato lucano en su demostración de la
guía divina de la historia.

La originalidad de Lucas en su trabajo de historiador es
triba en lo que toma tanto de la tradición historiográfica
griega -se puede señalar en los Hechos la puesta en prác
tica de ocho de las diez reglas de la historiografía antigua
Identificadas por van Unnik, y así evaluar la calidad de su
trabajO de historiador 4

- como de la tradición bíblica. Por
otra parte, constatamos que el tema de los Hechos, al
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que la tradición griega no habría reconocido la nobleza de
la historia política, se une a los escritos históricos de la Bi
blia. La lectura creyente de la historia que Lucas pone en
práctica clasifica Hechos como historiografía teológica,

De hecho, el cristianismo de Lucas es un cristianismo que
se sitúa «entre Jerusalén y Roma, uniendo lo mejor de lo
que ofrece el judaísmo y lo mejor de lo que ofrece el pa
ganismo helenístico». Así se consagra la reconciliación
entre historia y teología en los estudios sobre Hechos.

El libro de Christopher Mount, Pauline Christianity. Luke
Acts and the Legacy of Paul (2002), es una confirmación
de esto. La tesis defendida en su punto de partida es un
cuestionamiento de la pertinencia misma de la categoría
de «cristianismo paulino», tal como ha sido utilizada, en
particular en Tubinga, para comprender el lugar de los
Hechos en el cristianismo naciente, El error consiste, en
opinión del autor, en utilizar al Pablo de Hechos, tal como
lo presenta Lucas, para unir en uno al Pablo histórico y las
formas posteriores de cristianismo paulino.

De este modo, para C. Mount, el texto de Hechos no pre
supone comunidades cristianas pauhnas específicas, sino
que refleja el cristianismo «paulino» construido por el au
tor para explicar el origen del cristianismo a un público
más amplio. El papel que desempeña Pablo en el origen
del cristianismo según los Hechos es una construCCIón Ii-

4. Las ocho reglas que se pueden señalar en los Hechos afectan al mora
Iismo de la historia, la construCCIón del relato, al trabajO de las fuentes, a
la variedad y la viveza del estilo y a la Inserción de discursos en el relato.
W. C. van UNNIK, «Luke's Second Book and the Rules of Hellemstlc Hlsto
nography», en J. KREMER (ed.), Les Actes des Apotres. Tradloons, rédactlon,
théologle. BETL 48. Gembloux-Lovalna, 1979. Cf. Cuaderno Bíblico nº 114,
«La obra de Lucas», Estella, Verbo DIvino, 2003, p. 16.



teraria del autor, un cristiano que escribe, a comienzos
del siglo 11 (hacia el 130), una historia de los orígenes del
cristianismo en términos comprensibles para la literatura
helenística de su tiempo. La recepción de los Hechos en el
canon de la Iglesia es la obra de Ireneo, en el contexto de
la lucha contra las herejías y, más particularmente, de la
herejía marcionita.

Esta tesis es sugestiva por varios motivos: es sorprenden
te que, paradójicamente, vuelva -por su propuesta de
datación tardía- a la intuición de F. C. Baur; por otra par
te, gracias a un fino y detallado análisis de los textos, ilu
mina de forma convincente la manera en que Lucas
construye la figura de Pablo como la de un «héroe», La
ausencia casi total de tradiciones paulinas que reivindica
pide, sin embargo, ser sometida al juicio de la crítica,

Lucas y el judaísmo

El volumen Le Déchirement. Juifs et chrétiens QU premier
siecle (D. Marguerat [ed,], 1996) es una importante con
tribución al debate sobre la actitud de Lucas con respec
to al judaísmo, particularmente en la medida en que con
tiene elementos susceptibles de hacer salir a las
discusiones del callejón sin salida en que se encontraban.

Mantener a la vez la continuidad y la ruptura.
La contribución de D. Marguerat a este volumen, «Judíos
y cristianos según Lucas-Hechos» S, recuerda en primer
lugar el conflicto ya antiguo (cf. anteriormente la obra
editada por J. Tyson, p. 10) que enfrentaba «dos lecturas

S. Versión abreviada con el título «Judíos y Cristianos según Lucas-Hechos:
una búsqueda de Identidad», en el cuaderno BíbliCO nQ 108, «¿Es antlJudío
es Nuevo Testamento?», Estella, Verbo DIVino, 2001, pp. 24-36.

absolutamente contradictorias de la obra de Lucas, desa
rrolladas con tanto talento tanto una como otra»:

- la salvación ha sido ofrecida a los paganos porque Isra
el no la ha querido y se ha excluido de ella; hay ruptura
entre la Iglesia e Israel;

- la salvación ha sido ofrecida a los paganos gracias a Is
rael, como cumplimiento de las Escrituras; la Iglesia está
en continuidad con Israel.

Tomando nota de la posibilidad de estas dos lecturas, y
atribuyéndolas a una tensión presente en el relato, el ar
tículo propone interpretar teológicamente esta tensión
como inherente a la identidad misma del cristianismo y a
su ruptura Originaria, como el reflejo de la visión unlver
salista del pueblo de Dios. Para Lucas, coexisten en este
pueblo judíos y cristianos. Entonces es preciso mantener
a la vez la continuidad y la ruptura.

Sin embargo, en el actual estado de las publicaciones, es
prematuro afirmar la ampHtud de la acogida que se dis
pensará a esta nueva orientación. Por su parte, en su ar
tículo «The New People of God», publicado en Witness to
the Gospe/: The The%gy ofActs (pp. 349-371; 1. H. Mars
hall y D, Peterson [ed.], 1998), D. Seccombe ha definido el
«nuevo pueblo de Dios» que, en su opinión, Lucas trata
de legitimar en los Hechos como algo que no es ni un ju
daísmo renovado y agrandado por la afluencia de los pro
sélitos, ni un «nuevo Israel» pagano del que los judíos se
rían apartados, Desde este punto de vista se inscribe, por
muchos conceptos, en la misma línea interpretativa, pero
los indicios de que el debate no está cerrado subsisten,
como atestiguan los dos ejemplos presentados a conti
nuación.

Continuidad. El carácter casi ideológico de la posición
adoptada por R. Denova (cf. p. 12) es sensible en el «sal
to» que se establece entre el análisis preciso del texto de
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los Hechos que ella presenta y las conclusiones que ex
trae. En efecto, por un lado, su demostración de la fun
ción estructuradora del tema del cumplimiento de las Es
crituras ilumina pertinentemente la coherencia del relato;
aporta una argumentación más convincente en su crítica

de los presupuestos heredados de la escuela de Tubinga".
Por otro lado, su convicción de que no hay paganos en los
Hechos más que bajo la figura de los temerosos de Dios y
de que Lucas es un judío que escribe Hechos para persua
dir a otros judíos de que Jesús es el Mesías de la Escritu
ra, que viene para dar cumplimiento de las profecías, es
más discutible.

Ruptura. La misma observaCión puede aplicarse al libro
de C. Mount (cf. p. 14), incluso aunque representa la posi
ción opuesta en el debate sobre la actitud de Lucas hacia
el judaísmo. En efecto, a pesar de la preocupación de
mostrada por al autor en denunciar los presupuestos he
redados de Tubinga, su conclUSión parece perfectamente
dictada asimismo por el presupuesto de la ruptura lleva
da a cabo entre la Iglesia y el judaísmo: apartando de un
plumazo los problemas de interpretación planteados por
el final de Hechos, ve en este relato la voluntad de Lucas
de distinguir claramente, para lectores apasionados por la
cultura griega, el cristianismo del judaísmo, y presentar a
aquél como una religión «respetable» en el mundo gre
corromano.

6. Los dos presupuestos pnnClpales son, en su opinión, 105 sigUientes: el
de la actitud negativa de 105 Judíos de la diáspora haCia las prácticas cul
tuales de Jerusalén, y el que consiste en afirmar la Influencia de la cultu
ra circundante sobre aquéllos, de manera que se reconstruya el helenis
mo como una forma liberal de Judaísmo y que se oponga el Cristianismo
de la diáspora al Judeo-crlstlanlsmo de Jerusalén.

Igual que para la obra de R. Denova, sin invalidar la tesis
defendida por este libro, la separación entre la demostra
ción que establece y la interpretación que deduce de ello
no deja de ser, incluso para él, bastante sorprendente.

Últimas hipótesis
sobre los pasajes «nosotros»

En cuatro ocasiones, a propósito de un viaje marítimo, el autor
de los Hechos pasa a la primera persona del plural: 16,10-17;
20,1-15; 21,1-18 Y27,1-28,16. Estando el problema de la identi
dad de Lucas estrechamente ligado a la de estos pasajes «noso
tros», se impone analizar la situación actual sobre la cuestión.
Entre las posturas más recientes hay que citar:

1) La de Stanley E. Porter, que dedica a este tema el segundo ca
pítulo de su obra sobre Pablo según los Hechos (1999). Según
este autor, estos pasajes proceden de una fuente escrita utilizada
por Lucas y señalada al lector por la ruptura de la enunciación,
una fuente que Porter reconstruye tanto en su forma como en su
coherencia teológica. C. Mount defiende también la hipótesis de
una fuente cuyo autor habría preservado su voz.

2) La de Alexander J. Weddeburn en un artículo de 2002. El au
tor de los Hechos dependería de una tradición sobre Pablo que
veneraba su recuerdo y defendía su fidelidad con respecto al ju
daísmo. La preocupación de Lucas por señalar a su lector a la vez
su recurso a la herencia paulina y su propia implicación en el re
lato, en cuanto «testigo de un testigo», explicaría el recurso a la
primera persona del plural. Este autor se une en este punto a la
posición de D. Marguerat, que ve en el uso del «nosotros» un
«procedimiento narrativo de credibilidad del relato que apunta a
señalar Sil origen en un grupo del que forma parte el narrador».
La conclusión del artículo de Weddeburn es difícil de probar,
pero resulta seductora: este «nosotros» reflejaría la información
procedente de Lucas, el médico de Antioquía compañero de Pa
blo que la tradición ha consagrado como autor de los Hechos.



Análisis narrativo
y lectura socio-histórica

- - ~- - - ----

Desde estos últimos años, el número de publicaciones
que apelan al análisis narrativo ya las aproximaciones so
ciológicas está en plena expansión. La investigación ac
tual está claramente en una fase de explotación y de
puesta en práctica de las herramientas aportadas por es
tos dos tipos de lectura.

Estudios de personajes. Los estudios sobre los per
sonajes en particular se han multiplicado. Se han redac
tado varias monografías sobre Felipe, Herodes el tetrarca,
Juan Bautista, Pedro... La obra de Ju Hur sobre el Espíritu
Santo (2001) puede ser destacada como particularmente
representativa de la aportación de la narratología al es
tudio de la teología lucana. El autor define su propia me
todología como una «lectura narrativa dinámica». Al aso
Ciar un análisis diacrónico (que toma en cuenta la Biblia
judía, a modo de «repertorio literario» de Lucas) y un
análisis sincrónico, esta lectura quiere estar atenta, entre
otras cosas:

- a la estrategia del narrador, que utiliza el personaje del
Espíritu Santo para desvelar su propio punto de vista
como el punto de vista de Dios mismo y fundamentar así
la fiabilidad de su relato;

- al contexto narrativo, que caracteriza al personaje a la
vez como una «persona» y como una «no persona»;

- a su papel de coadyuvante en la Intriga global, que na
rra cómo ir a salvar al pueblo de Dios proclamando el Rei
no y dando testimoniO de Jesús mediante palabras y ac
tos de poder.

La conclusión subraya la función pnncipal atribuida al Es
píritu Santo por el relato de Hechos: consiste en ofrecer
su poder a los personajes principales y en guiarlos, inspi-

rándoles palabras y actos de poder, para que puedan dar
testimonio del Reino de Dios y de Jesús resucitado.

Lecturas sociológicas. Los trabajos que dan muestra
de una lectura sociológica son numerosos y diversos, tan
to sobre el mundo social de Lc-Hch como el retrato de
Pablo según Lucas, el papery la función del arrepenti
miento o incluso las escenas de comidas.

La originalidad de la obra de Takashi Kato, La pensée so
cial de Luc-Actes (1997), reside en lo que aporta una mi
rada no occidental sobre la manera en que Lc-Hch com
prende las realidades sociales de su tiempo. Situándose
en una perspectiva sociológica, el autor se dedica así a de
duCIr las características del movimiento cristiano en Lc
Hch. Su conclusión es que Lc-Hch está habitado por el
proyecto de un nuevo mundo cristiano que engloba las
diferentes corrientes del cristianismo constatadas en la
historia. De ello se deduce que, por el hecho de la dispo
sición Imparcial de Dios, el movimiento inicial de reforma
del judaísmo puede superar el marco exclusivista de la so
ciedad judía para adoptar una perspectiva universalista.
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Conclusión:
¿una intuición que hay que retornar?

Hemos comenzado esta presentación de las investigaCio
nes actuales sobre el libro de los Hechos recordando a
Ferdlnand Chnstlan Baur. Ya no se pueden adoptar hoy
sus conclUSiones Sin reservas, ni las de la escuela de Tu
binga, pero de todo ello queda una IntuIción: la obra de
Lucas cumpliría la funCión de conciliar las comentes criS
tianas antagónicas de finales del siglo l. La perspectiva
abierta por Chnstopher Mount, su InvitaCión a volver a
preguntarse por el lugar de los Hechos en la hlstona del
cristianismo, así como el desarrollo de las InvestigaCiones
sobre la herencia paulina (las Pastorales y los Hechos apó
crifos), dejan percibir una referenCIa a esa IntUiCIón. Los
Hechos se sitúan sobre una de las trayectonas del cnstla
nlsmo pnmltlvo y se puede esperar de los próximos años
un mejor conocimiento de la diverSidad de la herenCia
paulina -de la que Lc-Hch es uno de sus testlgos- y de la
dinámica de gestión de esta herencia a finales del siglo I y
comienzos del 11.
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Entre los estudiOS futuros, señalemos dos que sin ninguna
duda aportarán elementos al debate. Por una parte, un
comentano narrativo de los Hechos, de Daniel Marguerat;
por otra, un comentano del Códice de Beza (manuscrito
grecolatino del siglo v de un texto llamado «OCCidental»
que podría remontarse al siglo 11), de Josep Rlus-Camps y
Jenny Read-Helmerdlnger, que tendrá en cuenta las va
nantes del texto «occidental» con relaCión al texto «aleJan
dnno», base de nuestras ediCiones actuales 7.

Odile Flichy

7 Cf J READ-HEIMERDINGER, «Les Actes des Apótres dans le Codex de Beze
leur Intéret et leur valeur», en «Salnt Luc, évangéliste et hlstonen» Dos
slers d'Archéologle n2 279 (2003), pp 44-55 Breve presentación de dos
tradiCiones textuales de Hechos en el Cuaderno Bíblico n2 102, «Los ma
nuscntos de la Biblia», Estella, Verbo DIVino, 2000, p 26



El libro de los Hechos
y el evangelio de Lucas:

¿un juego de espejos?

Tomar en cuenta en una lectura sincrónica el conjunto constitUido por los dos tomos de la obra de Lucas consti
tuye una de las orientaCIones más extendidas hoy en el campo de los estudios sobre los Hechos de los Apóstoles
(cf. p. 11). Para caracterizar esta obra, varios comentaristas utilizan el término «díptico» 8 y la abreviatura Lc-Hch

Semejante designaCIón tiene la ventaja de hacer captar que, por una parte, el lector puede considerar el conjunto como
una unidad real, y, por otra, tomar nota de su divIsión en dos segmentos claramente Identificados

Estas maneras de actuar no son de ningún modo contra
dictOrias. Pueden asentar su legitimidad en la articulaCIón
afirmada en el texto de Hch 1,1. Aquí me propongo exa
minar los efectos que puede prodUCir en un cierto núme
ro de casos una lectura que pone en relación elementos
perteneCIentes a las dos partes de la obra lucana. A este
respecto se puede hablar de «Intertextualldad» (ecos tex
tuales en dos obras diferentes) más que de «Intratextua-

8 AsI, J -N ALml, Quand Luc raconte Le reClt comme theologie l/re la
Bible, 115 Pans Cerf, 1998, pp 15-16 D MARGUERAT, La premlere hlstolre
du chnstJamsme Les Actes des Apótres Lectlo Dlvll1a, 180 pans-Glnebra,
Cerf - Labor et Fldes 1999, pp 91-92

Ildad» (ecos textuales en la misma obra), SI tomamos en
consideraCIón la cesura IntroduCIda entre Lc 24 y Hch 1

En esta investigaCIón tomaré como texto de referencia
para el libro de los Hechos lo que se ha convenido en lla
mar el Texto alejandrino. Sería Interesante entregarse a la
misma operación sobre el texto occidental (cf p. 18) Pro
cederé en tres etapas. En un primer momento me Inte
resaré por la única remisión formal de un tomo al otro,
que se lee en Hch 1,1. Después dirigiré mi atención a di
versos procedimientos de remiSiones ImplíCItas que mar
can el conjunto del texto Finalmente agruparé algunas
refleXiones relativas a los desafíos literariOs y teológICOS
de estas observaciones.
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Hch 1,1: la unica rernislon explícita
de un torno al otro

Las primeras palabras del libro de los Hechos contienen
una remisión explícita al primer tomo escrito por el mis
mo autor: ton men proton logon. El término griego lagos
posee significados diversos en función del contexto en
que es empleado. La traducción más frecuente para dar
cuenta de esta expresión aquí es: «Primer libro» (TOB; Bi
ble de Jérusalem; Osty; Bible Nouvelle traduction; Nouve
lIe Bible 5egond; traducción litúrgica francesa). A veces
encontramos otras sugerencias: «El primer discurso» (Bi
ble Chouraqui, 1985); «el primer tratado» (Nuevo Testa
mento Interlineal griego-francés, Maurice Carrez, Alliance
Biblique Universelle, 1993); «la primera palabra» (Philippe
Bossuyt, Jean Radermakers, Témoins de la Parole de la
Grace, Actes des Apotres, 1, Bruselas, 1995).

Incipit

«Ya traté en mi primer libro, querido Teófilo, de todo lo
que Jesús hizo y enseñó desde el principio...» Desde este
incipit (comienzo de una obra), el fenómeno de Intertex
tualidad aparece a plena luz, justamente mediante el re
curso al adjetivo proton, «primero»,

La frase se formula partiendo del punto de vista del au
tor, que interpela a su lector: «Ya traté en mi primer libro,
querido Teófilo», El verbo está en primer persona: epoie
samen, «ya traté». Otra posibilidad habría sido decir, por
ejemplo: «Tú has podido leer en mi primer libro».

El destinatario es designado por su npmbre propio, Teófi
lo, Ya no volverá a ser mencionado en el resto del texto
(ni siquiera recordado por un pronombre de la segunda
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persona del singular) 9. En el evangelio, este nombre no
aparece igualmente más que una vez: al principio del tex
to, en Lc 1,3, donde está afectado por un calificativo (kra
tiste, «excelente» o «ilustre»), En Hch 1,1, este nombre es
retomado sin ninguna determinación particular. Nada se
dice de su situación personal, mientras que Lc 1,4 hacía
alusión a las enseñanzas que ya había recibido. Por tanto,
se supone algo conocido, y no ha podido ser más que por
la lectura del incipit del evangelio.

Un resumen del evangelio. La manera en que el
primer libro es descrito en Hch 1 merece ser examinada,
El autor proporciona un resumen del relato evangélico
(w, 1-3). Nombra a aquel que considera manifiestamente
como el personaje principal, Jesús, proporcionando preci
siones de orden cronológico: el comienzo de su acción y
de su enseñanza, el día de su subida al cielo. Menciona su
pasión y sus apariciones.

Una comparación con el prólogo del evangelio se revela
instructiva. En Lc 1,1-4 no se emplea el nombre de Jesús.
El tema que se propone tratar el autor sólo se menciona
en términos generales: «Los acontecimientos que se han
cumplido entre nosotros». Pero el camino emprendido es
descrito en sus grandes líneas: investigación, redacción de
un relato ordenado. Y éste es presentado ocupando un

9, En lo que sigue, el autor ya no volverá a ser mencionado por un pro
nombre de la primera persona del singular, Sin embargo, se puede recor
dar la presencia de algunas formulaciones «nosotros», que tienen como
efecto caracterizar a un grupo del que él forma parte (Hch 16,10-17; 20,5
15; 21,1-18; 27,1-28,16). Este fenómeno de enunCiaCión da lugar a múlti
ples consideraciones entre los comentaristas. Cf. recuadro, p. 16



lugar después de otras iniciativas, que sugieren las prime
ras palabras del evangelio: «Muchos se han propuesto
componer un relato». El evangelio llama la atención so
bre los procedimientos; los Hechos, sobre los resultados.

En la formulación de Hch 1,1 se pueden señalar además
dos detalles gramaticales susceptibles de ser tenidos en
cuenta en el análisis del procedimiento de remisión de
un tomo al otro. Pero las opiniones divergen sobre su
alcance.

El artículo ho. Primer detalle: el nombre de Jesús está
precedido por el artículo, ha lesous. Dos importantes ma
nuscritos lo omiten, B (Vaticano, siglo IV) y D (Códice de
Beza, siglo v, testigo del texto occidental). El comentario
de Bruce M. Metzger 10 sobre esta particularidad en la
transmisión del texto griego sugiere que la ausencia de
artículo podría proceder, bien de un descuido del copista,
bien de un escrúpulo motivado por el hecho de que se
trata de la primera mención de este nombre en el libro de
los Hechos. Por el contrario, la presencia del artículo en
casi todos los demás testigos del texto puede ser com
prendido como una discreta referencia del autor al con
tenido del evangelio: es de Jesús, cuya historia ha sido
contada con anterioridad, de quien todavía se trata aquí.

La partícula meno Otro detalle. En Hch 1,1 se encuen
tra la partícula griega men delante del adjetivo proton,
primero. Frecuentemente (pero no siempre), esta partícu
la es puesta en relación con otra, de, que ocupa un lugar
en el resto del texto. El juego de estas dos partículas se
podría traducir aproximadamente por: «Por un lado". por
el otro», o «primeramente". después». Éste es el caso,
por ejemplo, en Hch 1,5, que opone el bautismo de agua

10. B. M. MmGER, A Textual Commentary on the Greek New Testament.
Londres, Umted Blble SOCletles, 1975, pp. 272-273

administrado por Juan y el bautismo en el Espíritu Santo
que los apóstoles van a reCibir, Las apreciaciones no son
unánimes sobre el significado que hay que conceder a la
presencia del único men en Hch 1,1. Algunos exegetas
conSideran que no hay que buscarle un matiz especial, in
cluso aunque el procedimiento no es habitual. Para otros,
por el contrario, conviene llamar la atención sobre el he
cho de que la partícula refuerza el valor del adjetivo pro
ton. Varias traducciones dan cuenta de este rasgo. Éste es
el caso de la Biblia Osty: «Por tanto, he hecho mi primer
libro, oh Teófilo»; o incluso de la Bible Nouvelle Traduc
tion: «Así, Teófilo, he dedicado mi primer libro".».

Retomar el hilo del relato

Hch 1,1-5 no proporciona información sobre los aconte
cimientos que serán expuestos en la continuación del li
bro, a excepción de la promesa del Espíritu Santo. La rea
lización de esta promesa es anunciada como antes de
llevarse a cabo «en algunos días» (v. Sb). El cap. 2 hará el
relato de ello. La función de Hch 1,1-5 es retomar el hilo
de la narración allá donde conducía la lectura del evange
lio. En estos versículos, el autor alude a Jesús, a Juan (el
Bautista), a los apóstoles, al Espíritu Santo y al Padre con
siderando que ya son conocidos por el lector. En cuanto a
los primeros versículos del evangelio (Lc 1,1-4), están re
dactados de una manera tan general que ofrecen al lec
tor la posibilidad de comprenderlos como una obertura a
los dos tomos.

El paso de Lc 24 a Hch 1 implica características que han
llamado la atención de los comentaristas desde hace mu
cho tiempo. Para describir este fenómeno, los críticos de
hoy hacen fácilmente referencia a una técnica utilizada en
el terreno de la imagen animada: el «fundido encadena-
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do». En efecto, algunos elementos de Lc 24 son retoma
dos en Hch 1, con variantes. En una primera aproxima
ción, este proceso se puede poner en relación con el he
cho que sucede en varias ocasiones en la obra de Lucas de
ofrecer diferentes relatos del mismo acontecimiento. La
ilustración más espectacular en el seno del libro de los
Hechos es la triple descripción del acontecimiento de Da
masco en el itinerario de Pablo (Hch 9; 22; 26). Pero aquí
la técnica empleada responde a un objetivo singular: po
sibilitar una articulación entre el evangelio y los Hechos.
En esta perspectiva podemos observar que Hch 1,9 ofre
ce un nuevo relato de la Ascensión que se puede compa
rar con el de Lc 24,51 (con el recuerdo de Hch 1,2, en el in
tervalo). Después de la mención del regreso del grupo de
los apóstoles a Jerusalén (Hch 1,13a, compárese con Lc
24,52-53), el relato prosigue con la presentación del gru
po de los apóstoles y con la adición de Matías.

Hch 1,1 constituye en la obra de Lucas el único lugar don
de la intertextualidad entre los dos tomos se deja ver por
el lector de forma clara. Como hemos observado, el fe
nómeno se lleva a cabo partiendo del punto de vista del
autor. Éste ofrece elementos de interpretación, de co
mentario ". Semejante señal situada de forma tan clara
en la obertura del segundo tomo llama la atención sobre
la relación de las dos partes de la obra. Tomando con
ciencia de este hecho podemos proceder a una localiza
ción de algunos procedimientos de remisión indirecta dis
puestos a lo largo del doble relato lucano.

11. Con esta noción de comentario, el procedimiento se parece a lo que
Genette llama la «metatextualidad» (que, frecuentemente, se reviste con
formas sutiles). Pallmpsestes. La Ilttérature au second degré. POlnts Es
sals. 257. París. SeUlI. 1982, pp. 11-12.

Remisiones implícitas

Para examinar las remisiones implícitas de una parte a
otra de la obra de Lucas propongo tomar en cuenta su
cesivamente tres puntos de vista, precisando que eXisten
pasarelas entre estas categorías. En cada caso, no pre
sentaré más que un número limitado de ilustraciones. A
título indicativo, el cuadro de la página de aliado tiene en
cuenta un análisis de C. K. Barrett que cataloga cuarenta
y una citas del evangelio de Lucas que, en su opinión, se
pueden poner en relación con el contenido del libro de los
Hechos.
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Un juego de anticipaciones
y de vueltas atrás

Los trabajos que versan sobre el arte narrativo de Lucas
han puesto de relieve abundantemente las múltiples an
ticipaciones (<<prolepsis») y vueltas atrás (<<analepsis») que
ha dispuesto en su texto. Señalemos algunos ejemplos
que tienen como característica inVitar al lector a franquear
la frontera entre el evangelio y los Hechos.



Pasajes del evangelio de Lucas
orientados hacia el libro de los Hechos,

según C. K. Barrett 1

En un estudIO con un título sugestivo «<"El tercer evangelIo
como prologo de Hechos? Algunas reflexIOnes»), e K Barrett
defiende la Idea de que la obra de Lucas en dos tomos constitu
ye ya en alguna medIda un «Nuevo Testamento», que reúne lo
esencIal de lo que un CrIstIano debería conocer El exegeta mues
tra que numerosos pasajes del evangelIo de Lucas apuntan hacia
lo que será expuesto en los Hechos Llevando a cabo una lectura
CUrsIva del tercer evangelIo obtiene 41 referenCIas, de las que
ofrece un breve comentarIo en esta perspectIva He aqm la lIsta

Lc 1,1-4, 1,5-2,52, 3,6, 3,15,4,16-30,6,12-16,7,1-10, 8,1-3,
8,19-21,9,1·6,9,23-27,9,51,9,52-56, 10,1-12, 10,19, 11,37
54, 12,29, 12,11 12, 12,13-15, 13,6-9, 13,22-30, 13,31-33,
14,15-24, 15,11-32, 17,1 3a, 17,20-22, 19,4546, 21,7-11,
21,12-19, 22,15-20, 22,31-34, 23,2, 23,6-12, 23,13-23,
23,3334,23,35-38,23,44-48,23,4955 + 24,1-12, 24,30 3135,
24,3943, 24,44-53

1 e K BARRETI, «The Thrrd Gospel as a Preface to Acts? Sorne Refle
Xlons», en F VAN SEGBROECK y otros (eds l, The Four Gospel Festschnft
Frans Nelrynck. BETL 100 Lovama, Peeters Leuven UmvefSlty Press,
1992, vol n, pp 1451-1466

Prolepsis. En el evangelio, diferentes palabras de Jesús
anuncian SituaCiones correspondientes a realidades na
rradas en los Hechos En Lc 12,11-12, Jesús menCiona, en

futuro, que sus discípulos tomarán la palabra ante las SI
nagogas y las autOridades «SI os llevan a las sinagogas,
ante los magistrados y autOridades, no os preocupéis del
modo de defenderos, ni de lo que vais a deCIr; el Espíritu
os enseñará en ese mismo momehto lo que debéiS de
Cir». Más adelante (Lc 21,15) encontramos una formula-

clón diferente. Jesús mismo promete aSistir a sus diScí
pulos. «Yo os daré un lenguaje y una sabiduría a los que
no podrá reSistir ni contradeCIr ninguno de vuestros ad
versarios». El lector de los Hechos puede acordarse de es
tas palabras cuando tenga conOCimiento de la compare
cencia de los apóstoles ante diversas Instancias. Algunas
preCIsiones IntrodUCidas por el narrador le guían en este
camino. Así, en Hch 4,8, cuando Pedro Interviene ante el
sanedrín, el texto preCisa que está «lleno de Espíritu San
to» Como conclUSión de esta escena se señala que los
personajes presentes constatan la segUridad de Pedro y
Juan (Hch 4,13). En Hch 7,55, Esteban es presentado
también como «lleno de Espíritu Santo» cuando toma la
palabra en el momento de su lapidaCión. Y declara con
templar al HIJO del hombre de pie a la derecha de DIOS
(Hch 7,56).

Analepsis. En los Hechos, algunas vueltas atrás hacen
referenCia a SituaCiones menCionadas en el evangelio Es
lo que se produce cuando Pedro enunaa los cnterlos que
hay que tomar en conSideraCión para deSignar a un sus
titUtO de Judas' «Se Impone, por tanto, que uno de los
que nos acompañaron durante todo el tiempo que el Se
ñor Jesús estuvo con nosotros, comenzando desde el
bautismo de Juan hasta el día en que fue elevado al Cie
lo, entre a formar parte de nuestro grupo, para ser con
nosotros testigo de su resurrección» (Hch 1,21-22) Pode

mos constatar que las fórmulas utilizadas para deSCribir
el perlado evangélico son cercanas a aquellas que hemos
leído en Hch 1,1 Por otra parte, el final del v. 22 está
Orientado haCia la continuaCión del relato, del que puede
conSiderarse como un anuncIo' el testimOniO dado por
los discípulos del ReSUCitado.

Función de los «resúmenes» en los discursos.
Numerosas predicaCiones apostólicas contienen resú
menes que retoman las grandes líneas del ItinerariO de
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Jesús Para el lector de Lc-Hch funcionan como llamadas
que Jalonan su camino de lectura proporCionando pun
tos de Insistencia, especialmente pOniendo de relieve la
pasión y la resurreCCIón de Cnsto Sucede que, en el Jue
go de enunCiaCión Interna del relato, estos resúmenes
son presentados retomando informaCiones ya conocidas
por los oyentes. Es el caso de Hch 2,22-24, en el que Pe
dro en Jerusalén, el día de Pentecostés, evocando los he
chos y los gestos de Jesús, se apoya explícitamente en
los elementos de Información de los que dispone su au

dltono «Jesús de Nazaret fue el hombre a qUien DIos
acreditó ante vosotros con milagros, prodigios y señales
que realizó por medio de él entre vosotros, como bien
sabéis .. ». De la misma manera, en el discurso de Pedro
en casa de Camelia se encuentra Igualmente el inCISO
«como bien sabéis» (Hch 10,37).

Las referenCias al reCOrrido de Jesús que se leen en los dis
cursos de los Hechos son formuladas habitualmente de
manera global. Después de Hch 2,22-24, apenas queda
Hch 10,37-43 que presente un relato algo detallado de
ello. en casa de Camelia, Pedro recuerda el bautismo por
Juan, los milagros y, sobre todo, la pasión y la resurrec

Ción. Pero nada sobre el contenido de su enseñanza.

Sin embargo, hay que señalar una excepción. Se sitúa en
un discurso de Pedro, pero esta vez al dlnglrse a los her
manos de la comunidad de Jerusalén. Al hacer el apóstol
el relato de lo que ha sucedido con Camelia, menciona ex
plíCitamente unas palabras de Jesús: «Entonces recordé
aquello que había dicho el Señor: "Juan bautizó con agua,
pero vosotros seréis bautizados con Espíntu Santo"» (Hch
11,16). En pnmer lugar se piensa en una remiSión Interna
al comienzo del libro de los Hechos. Hch 1,5, Sin duda esto
tiene un fundamento. Pero no debemos olVidar que este
versículo se hace eco de las palabras de Juan BautIsta re-
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fendas en Lc 3,16. «Yo os bautizo con agua ( ) Él os bau
tizará con Espíntu Santo y fuego»,

Más adelante encontramos de nuevo en el libro de los
Hechos un recuerdo del mensaje de Juan Bautista, El
marco es la llegada de Pablo a Éfeso, Según Hch 19,4, Pa
blo declara que Juan ofrecía un bautismo de conversión y
pedía al pueblo que creyera en aquel que vendría después
de él, «es deCIr, en Jesús», preCisa. Incluso ahí, el lector es
remitido a la manera en que Juan es presentado en el
evangelio (Lc 3,3.16-17).

Un alcance programático. Algunas palabras o escenas
del evangelio tienen un alcance «programático». Hacen
presentir más o menos claramente lo que será narrado

De una sinagoga a otra

Los comentanstas han relaCIOnado el cOlruenzo del mlrusteno de
Jesús (Le 4,16-30) con el comienzo de la mISIón pauhna (Hch
13,13-52) El mismo lugar una sInagoga El mIsmo Interés de
los oyentes en un pnmer momento se admuan El mismo recha
zo en un segundo momento Jesús está a punto de ser aseSInado
"En qué funCIOna este texto como modelo? Pnmeramente, por
que la oposIción Israel/naCIOnes es trabajada en él como ejemplo
de las gracias ofreCidas a los paganos a través de Elías y Ehseo
(Le 4,24-27), como le gusta hacerlo, Lucas compone aquí un
cuadro en que antiCipa una verdad aún por vemr en el orden del
relato, que es el rechazo de la Palabra por Israel y su acogida por
las nacIOnes En segundo lugar, el episodIO funCIOna como mo
delo porque el destmo de Jesús es Interpretado en él con ayuda
del motivo del profeta rechazado por los suyos Lucas sitúa aquí
una tipología del profeta que funCIOnará como una categoría cen
tral de su cnstología Pertenece al destmo del profeta --como Je
sús y como Pablo- ser rechazados por los suyos Pero no perte
nece al profeta -m a Jesús m a Pablo- rechazar a este pueblo

D MARGUERAT, La premlere h,stOlre du chnstlamsme,
p 219



más tarde. Esta característica puede concernir a veces a
los dos tomos de la obra de Lucas, Se pueden leer, en este
sentido, las palabras de Simeón en Lc 2,34, Habla de Je
sús en estos términos: «Mira, este niño va a ser motivo
de que muchos caigan o se levanten en Israel. Será signo
de contradicción». Estas palabras pueden volver a la me
moria del lector de Hechos en varias ocaSiones, pues el
tema de la división frente al mensaje evangélico acompa
sa el relato de las predicaciones apostólicas. Lo encontra
mos de manera absolutamente explícita incluso en los úl"
timos versículos del libro (Hch 28,24-31). Podemos hacer
una observación análoga al motivo de la escena de Lc
4,16-30, que describe la predicación de Jesús en la sina
goga de Nazaret. Ella evoca por anticipación, no sólo el
itinerano personal de Cristo, sino también algunas expe
riencias de sus discípulos, espeCialmente de Pablo en la si
nagoga de Antioquía de Pisidla (cf. recuadro de p. 24).

El estatuto de los actores del relato

Ya hemos señalado vanas interferencias entre los Hechos
y el evangelio respecto a Jesús. Si prestamos atención a
su estatuto como actor en el conjunto de la obra de Lu
cas, podemos descubrir a la vez una insistencia en el he
cho de que se trata del mismo personaje de un extremo
a otro del relato y una puesta de relieve del cambio que
se lleva a cabo en él después de su resurreCCIón y su as
censión. Sigue estando presente en el relato, pero de otra
manera. Las advertencias que hemos hecho sobre la ar
ticulación entre Lc 24 y Hch 1 podrían ser retomadas en
esta perspectiva.

El relato de la muerte de Esteban también merece ser ob
servado de cerca, pues implica observaciones completa
mente singulares respecto a Jesús. En Hch 7,55, el narra-

dar precisa al hablar de Esteban: «VIO la gloria de Dios y a
Jesús de pie a la derecha de Dios», En el versículo siguien
te el discípulo toma la palabra: «Veo los cielos abiertos, y
al Hijo del hombre de pie a la derecha de DIOS», El apela
tivo «Hijo del hombre» se hace eco de vanas palabras de
Jesús en el evangelio, especialmente los anuncios de la
pasión y de la resurreCCIón (cf., en particular, Lc 9,22). La
identificación entre Jesús y el Hijo del hombre es explícita
en el texto de los Hechos. En la continuaCión del relato
encontramos en labios de Esteban la invocación: «Señor
Jesús, recibe mi espíritu» (Hch 7,59). La formulación hace
pensar indefectiblemente en las últimas palabras de Jesús
en la cruz: «Padre, a tus manos encomiendo mi espíritu»
(Lc 23,46, que es una cita casi literal de Sal 31,6), pero
conviene observar que aquí la oración se dirige no al Pa
dre, sino al propio Jesús. En algunos aspectos, la pasión
del discípulo retoma la del maestro, pero no se trata de
una simple réplica. Las relaciones entre Esteban y Cristo
son mucho más complejas.

Como intervención de Jesús en el curso de los aconteci
mientos relatados en los Hechos podemos señalar el re
lato de la llamada de Saulo en el camino de Damasco. El
diálogo narrado en Hch 9,5 contiene una vigorosa insis
tencia sobre este punto 12. Saulo pregunta: «¿Quién eres,
Señor?» la respuesta que recibe es: «Yo soy Jesús, a
qUien tú persigues». Esta formulación, que hace alusión
a la persecución, subraya la solidaridad entre Jesús y sus
discípulos.

La investigación podría extenderse a otros personajes.
Un buen número de actores de los Hechos son ya fami-

12. Esta observaCión sirve también para los relatos que Pablo ofrece de
ello en sus discursos en Hch 22,8 y 26,15.
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liares al lector del evangelio, en particular Juan Bautista
y el grupo de los apóstoles. Pedro desempeña un papel
considerable en la primera parte del libro de los Hechos,
y sería interesante establecer una comparación con ellu
gar que ocupa en el relato evangélico. Pablo, nuevo pro
tagonista, es objeto de una presentación especial cuan
do es mencionado, bajo el nombre de Saulo, en relación
con el martirio de Esteban en Hch 7,58 y 8,1. Para estos
dos importantes personajes se ha subrayado frecuente
mente el paralelismo entre su propio Itinerario y el de Je
sús, pero también ahí hay que guardarse de ignorar las
diferencias 13.

El recurso a las Escrituras en Lc-Hch

Sin considerar el conjunto de las relaciones entre los He

chos y la Escritura (cf. más adelante, pp. 29-39), me gus
taría hacer notar que, en este terreno, el lector es Igual
mente conducido a tender puentes entre las dos
secciones de la obra de Lucas. Me atendré a dos ejemplos.

El Resucitado explica. Lc 24 contiene preciosas indi
caciones sobre la relación entre Jesús y la Escritura. Según
el relato, es él mismo, el Resucitado, quien toma la ini
ciativa de una relectura de los textos en función de su
propio itinerario. En el episodio del encuentro con los dis
cípulos de Emaús, el narrador señala en el v. 27: «Y em
pezando por Moisés y siguiendo por todos los profetas,
les explicó lo que decían de él las EScrituras». Ahora bien,
el v. 35 precisa que estos discípulos cuentan a los Once y
a sus compañeros reunidos en Jerusalén lo que había su

cedido en el camino.

13. Cf O. FUCHY, ",La obra de Lucas» Cuadernos Bíblicos nQ 114. Estella,
Verbo DIVino, 2003, pp. 49-56.
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Inmediatamente después es relatada una aparición de Je
sús a este mismo grupo. En esta escena, la Escritura ocu
pa aún un gran lugar. El texto precisa: «Entonces les abrió
la inteligencia para que comprendieran las Escrituras, y le¡;
dijo: "Estaba escrito que el Mesías tenía que morir y resu
citar de entre los muertos al tercer día, y que en su nom
bre se anunciará a todas las naciones, comenzando desde
Jerusalén, la conversIón y el perdón de los pecados"» (Lc
24,45-47). Me contentaré con tres observaciones sobre
estos versículos. En primer lugar, ante los oJos del lector, el

grupo aparece como beneficiario de una inteligencia de las
Escrituras fruto del encuentro con el Resucitado. En se
gundo lugar, la remisión a las Escrituras se lleva a cabo de
manera global. No se reproduce ninguna cita precisa. En
tercer lugar, en Lc 24,46-47, los elementos que se ponen
en relación con las Escrituras van más allá de la mención
de la resurrección de Cristo. Se trata también de la predi
cación en su nombre a todas las naciones. Así, cuando el

libro de los Hechos describe a los apóstoles apelando a la
EScritura en su predicaCIón, el lector puede descubrir en
ella un efecto directo o indirecto de estas palabras del Re
sucitado. Del mismo modo, la actividad apostólica al ser
vicio de la conversión y del perdón de los pecados, en una
perspectiva universalista, podrá ser interpretada como un
cumplimiento de lo que anunciaba la Escritura.

Pedro explica. Segundo ejemplo, en Hch 4,11, Pedro
retoma, sin citar la fuente de su préstamo (cita implícita),
las palabras de Sal 118, que él interpreta en función de la
persona de Jesús: «Él es la piedra rechazada por vosotros,
los constructores, que se ha convertido en piedra angu
lar». Para el lector de Lc-Hch, estas palabras evocan la
cita introdUCIda por Jesús como prolongación de la pará
bola de los viñadores homicidas, en Lc 20,17. Sin abordar
todas las cuestiones planteadas por la exégesis de estos
versículos, podemos quedarnos con dos aspectos en el



marco de las relaCiones entre el evangelio y los Hechos.
Por una parte, Pedro, el discípulo, se hace eco del uso de
su maestro. Recurre a la misma referencia, haciéndola
suya (ausencia de una IntroduCCIón del género «en efec
to, está eSCrIto»). Incluso se puede añadir que el polémi
co marco de Hch 4 no deja de estar relacionado con el de

Lc 20. Por otra parte, Pedro no se contenta con retomar
el versículo del salmo. Le atnbuye un alcance explíCita
mente CrlstológlCo al Identificar formalmente a la piedra
y a los constructores, en el marco de una evocaCión de la
pasión, la muerte y la resurreCCIón de Jesús, presentados
como acontecimientos ya sucedidos.

Desafíos de estas observaciones

Al término de este camino me gustaría ofrecer cuatro re
flexiones sobre el alcance de estas observaCiones.

1. En el terreno literario, estos fenómenos su
brayan la originalidad de la obra de Lucas en
el seno del Nuevo Testamento. El lector está colo
cado en una SituaCión particular frente al complejO Jue
go de las InterrelaCiones entre los dos tomos de la obra
a Teófilo, Como ya hemos observado, la única remisión
explícita de un tomo al otro se encuentra en Hch 1,1. Sin
embargo, el texto de los Hechos Implica un cierto núme
ro de referencias a hechos y palabras narrados en el
evangelio. La InsistenCia recae sobre todo en la paSión, la
muerte y la resurrección de Jesús.

El pequeño número de Citas (préstamos literales y explíCi
tos) de palabras evangélicas en los Hechos es sorpren
dente, Esta constatación es particularmente Significativa
SI prestamos atenCión al desarrollo de la asamblea de Je
rusalén en Hch 15. En su presentación, el narrador InVita
a comprender que, frente a situaciones nuevas, el cnteno
que guía a las nacientes comUnidades en su reflexión y su
acción no es la búsqueda de una cita formal de talo cual
palabra de Jesús. Ninguno de los oradores menCionados
en esta secuencia recurre directamente a un procedl-

miento semejante. Lo que se revela deCIsIvo es una relec
tura de los aconteCimientos llevada a cabo en la fe y en
relaCión con una InterpretaCión de la Escntura, De mane
ra global, esta actitud puede comprenderse en función de
la expenencla de la apertura de la InteligenCia a las Escn
turas tal como la deSCrIbe Lc 24.

También podemos señalar que Pablo, en el discurso de
Mlleto, narra como palabra del Señor Jesús una fórmula
que no se encuentra en el evangelio de Lucas (ni siquiera
en los demás evangelios): «Hay más dicha en dar que en
reCibir» (Hch 20,35). Este hecho muestra que Lucas no re
duce las palabras de Cnsto a las que ha reprodUCido en su
pnmertomo.

2. La presentación del doble relato de Lucas
valora la unidad del proyecto de Dios. El proyec
to diVino de salvación (cf. Lc 1,50; 1,69; 2,10-11.,,) se rea
liza en vanas etapas, La cesura IIterana que se concreta
mediante la eXistencia de dos tomos no Introduce una
ruptura total. Con una gran habilidad, Lucas faCilita las
tranSICiones. A lo largo del relato, diversos actores se em
plean en mostrar que es un mismo DIOS qUien conduce
los aconteCimientos, respetando absolutamente las con
tingenCias humanas y las mediaCiones, El recurso a la Es-
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entura, el tema de la palabra o las alusiones al Espíritu
Santo manifiestan la coherenCia de este proyecto.

3. Por lo que respecta a la cristología, Lucas
plantea una estrategia narrativa que apuesta
por una compleja dialéctica relativa a la pre
sencia y la ausencia de Jesús. Como hemos indica

do, esta dinámica lleva al lector a comprender que la re
surreCCIón de Cristo, su ascensión y el don del Espíritu
Introducen otro modo de presencia de Jesús en los acon
tecimientos narrados

4. Finalmente, me gustaría invitar a prolongar
la investigación en dos direcciones que no he
podido explorar aquí. En primer lugar, para articular
las lecturas diacrÓnica y sincrónica me parece que sería In-

teresante retomar el examen de la relaCión entre la pre
dicaCión misionera de los discípulos y la estructura de los
evangelios. Las palabras narradas en el libro de los Hechos
sobre el ItinerariO de Jesús pueden dar lugar a reflexiones
que versan a la vez sobre el proyecto de Lucas y sobre la
géneSIS de la literatura evangélica.

A continuaCión, teniendo en cuenta la posteridad del tex
to lucano, podríamos preguntarnos sobre los efectos del
corte de su obra en dos unidades literarias. En esta línea
sería InstructiVO analizar de manera precisa el complejO
Juego de Intertextualldad que se practica en la liturgia
Cristiana mediante la lectura de fragmentos de los He
chos de los Apóstoles a lo largo del tiempo pascual.

Michel Berder

Para continuar el estudio de los Hechos de los Apóstoles

Además de los títulos citados por Odile F1ichy (pp. 6-7, 10 Y 17-18), el Cuaderno Bíblico n° 124, «Mil y un libros sobre la Bibli3»,
EsteUa, Verbo Divino, 2004, propone cerca de veinte obras, todas en español, en las pp. 77-78. Remitimos a él al lector deseoso de
completar la siguiente selección:

D JUEL, Luc-Actes La promesse de l'hlStOlre Llre la Blble, 80 París, Cerf, 1987

J -N ALETII, Quand Lac raconte Llre la Blble, 115 París, Cerf, 1998

D MARGUERAT, La premlere hlstOlre du chrlstlamsme Les Actes des Apotres Lectto DlVIna, 180 París-GInebra, Cerf - Labor et Fldes,
1999,'2003

Ch DIONNE, La Bonne Nouvelle de Dleu dans les Actes des Ápotres Lectto DIVIna, 195 París, Cerf, 2004

ACFEB, Les Actes des Apotres HIStOlre, réclt, théologle París, Cerf, 2005

D MARGUERAT I A CURTIS (eds), lntertextualltés La Blble en échos Le Monde de la Blble, 40 GInebra, Labor et Fldes, 2000

Los Cuadernos Bíblicos han publicado ya: A GEORGE, «El evangelIo según San Lucas» CB n° 3 (1' 2005), EQUIPO «CAHIERS ÉVANGI
LE», «Los Hechos de los Apóstoles» CB n° 21 (1'2006), M GOURGUES, «MIsIón y comumdad» (Hch 1 /2) CB n° 60 ('2001), Y«El evan
gelIo a los paganos» (Hch 13-28) CB n° 67 ('2004), O FLICHY, «La obra de Lucas» CB n° 114 (2003)
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Pedro y Pablo, lectores
de la Escritura según Lucas

D
e manera limitada, la Intertextualldad puede definirse como «una relaCión de co-presencla entre dos o más tex
tos, es deCir [...) por la presencia efectiva de un texto en otro» (Gérard Genette) 14. La forma más reconocible de
ello es la Cita, que es un préstamo a la vez literal y explícito. En el texto de los Hechos de 105 Apóstoles hay una

veintena de citas tomadas de la «Escntura», en particular del corpus profético y de los salmos (cf. recuadro).

Pero también eXisten préstamos literales y no explícitos.
No se Introducen con una fórmula del estilo «está escnto
en el libro de tal» o «tal ha dicho»; es el caso, por eJem
plo, de Hch 4,11, en que una frase sobre la «piedra recha
zada por los constructores», Identificada por el lector
como procedente de Sal 118,22, se Inserta sin dificultad
en el discurso de Pedro ante el sanedrín Podríamos ha
blar de «cita Implícita» (el término más adecuado sería
«plagiO», SI no tuviera una connotaCión peyorativa en
nuestra cultura).

Finalmente eXiste una multitud de préstamos a la vez no
literales y no explícitos que pueden situarse baJo el aco
gedor y vago nombre de «alUSiones». Así, desde Hch 1,4s,
el lector, sensible a las relaCiones entre Jesús y la figura de
Elías llevadas a cabo por el evangeliO (por ejemplo en Lc
4,25-26 y Lc 7,11 s, resurreCCIón del hiJo de una Viuda),
puede ver en la ascensión de Jesús alusiones a la ascen
sión del profeta (2 Re 2,9s). AlUSiones que no tienen Inte
rés más que por la diferenCia entre el texto Citado y el tex
to que lo Cita: mientras que Elías deja una parte de su
«espíntu», lo que Jesús promete es el poder del Espíntu

Santo; añadamos que el paralelo Elías-Jesús tejido por el
evangelio no se sigue en la continuaCión de la obra a Teó

filo por un paralelo Ellseo-apóstoles

Dado que estas citas Implícitas y alUSiones no están se
ñaladas como préstamos por el narrador, sólo el lector
está en condiCiones de poner en relaCión una palabra, una
fórmula, una frase o un pasaje con el texto fuente Se eXI
ge su memona -en sus adqUISICiones o en sus carenClas-,
y a veces la operación corre el nesgo de errar,

De hecho, todo préstamo literal, explícito o no, y toda alu
sión son el resultado de un doble mOVimiento. Como ex
traCCIones efectuadas sobre un pnmer texto, resultan de
una lectura Inicial de aquel que Cita, de una puesta en prác
tica de su InteligenCia, de su memona, de su cultura, Igual
que Injertos o trasplantes sobre un segundo texto, partiCi
pan de una escntura, la cual es ofreCida después al conJun
to de los lectores. Las preguntas del crítiCO son entonces de

14 G GENffiE, Palimpsestes La litterature au second degre POlnts Essals,
257 Pans, Seull, 1982, p 8
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vanos órdenes: ¿por qué la elección de tal préstamo?, ¿qué

efecto de sentido produce allí donde se ha Insertado? Su

carácter más o menos ObVIO, más o menos descubierto,

¿entra en una estrategia narrativa? Ya que no podemos

pasar revista al conjunto del relato lucano, nos concentra

remos en su comienzo, en particular el discurso de Pedro el

día de Pentecostés (Hch 2), y en su mitad, el discurso de Pa

blo en la sinagoga de Antloquía de PISldla (Hch 13).

Citas en el libro de los Hechos
(No se han señalado más que las citas mtroducldas mediante una fórmula explíCita En negnta, las referencias)

Discurso de Pedro en la sucesión de Judas
Hch 1,16 «la Escntura que había anunciado el Espíritu Santo por

boca de David »
Hch 1,20 «Así está escnto en el hbro de los Salmos» Sal 69,26 Y

109,8

Discurso de Pedro el día de Pentecostés
Hch 2,16-21 «Lo que diJO el profeta Joel En los últimos días, dice

DIOS» JoeI3,1-5
Hch 2,25-28 «David dice de él» Sal 16,8-11
Hch 2,30 «Como era profeta y sabía que DIOS le había Jurado so

lenmemente» Sal 132,11
Hch 2,31 «David diJO de él» Sal 16,10
Hch 2,34-35 «Él mIsma [DaVId] dIce» Sal 110,1

Discurso de Pedro en el templo
Hch 3,18 «DIos cumphó así lo que había anuncl3do por los profetas»
Hch 3,22-23 «MOisés diJO» Dí 18,15-20 YLv 23,29
Hch 3,25 «DIJo DIOS a Abrahán» Gn 22,18

Discurso de Pedro ante el sanedrín
Hch 4,25-26 «Tú, mediante el Espíritu Santo por boca de nuestro ante-

pasado David, tu siervo» Sal 2,1-2

Discurso de Esteban
Hch 7,3 «DIos le diJO» Gn 12,1
Hch 7,6-7 «Habló así DIOS» Gn 15,13-14 y Ex 3,12
Hch 7,37 «Moisés diJO» Dí 18,15
Hch 7,42-43 «Corno está escnto en el hbro de los profetas» Am 5,25-27
Hch 7,48-50 «Corno dice el profeta» Is 66,1-2

Felipe y el eunuco
Hch 8,32-33 «El pasaje de la Escntura que leía era éste» Is 53,7-8
Hch 8,34 «¿De qUién dice esto el profeta, de sí Illlsmo o de algún

otro?
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Discurso de Pedro en casa de CamellO
Hch 10,43 «De él dan testlmomo todos los profetas»

Discurso de Pablo en AntlOquía de PlSldla
Hch 13,22 <<[DIOs] les puso corno rey a David, de qUien hiZO esta ala

banza» Sal 89,21
Hch 13,27 «Al condenarlo cumpheron las palabras de los profetas»
Hch 13,29 «Después de cumphr todo lo que acerca de él estaba es-

cnto»
Hch 13,33 «Corno está también escnto en el salmo segundo» Sal 2,7
Hch 13,34 «[DIOS] lo había dejado dicho» Is 55,3
Hch 13,35 «Por eso dice también en otro lugar» Sal 16,10
Hch 13,40-41 «Lo que dijeron los profetas» Bab 1,5
Hch 13,47 «Pues así nos lo mandó el Señor» Is 49,6

Discurso de Santiago
Hch 15,15-18 «Esto concuerda con las palabras de los profetas, pues

está escnto» Am 9,11

Pablo en Tesalónica, Herea y Atenas
Hch 17,2 «Estuvo conversando con ellos acerca de las Escnturas»
Hch 17,11 «Todos los días estudiaban las Escnturas, para ver SI la m-

terpretaclón que les daban era convmcente»
Hch 17,23 «He encontrado un altar en el que está escnto»
Hch 17,28 «Así lo han dicho algunos de vuestros poetas»

Discurso de Pablo en Mlleto
Hch 20,35 «Las palabras de Jesús, el Señor, que diJO»

Discurso de Pablo ante el sanedrín
Hch 23,5 «Pues está escnto» Ex 22,27

Discurso de Pablo ante Agnpa
Hch 26,22 «Los profetas y MOisés anunciaron»

Discurso de Pablo a los Judíos de Roma
Hch 28,25-28 «DIJO el Espíritu Santo a vuestros antepasados por mediO

del profeta Isaías» Is 6,9-10



Lección de exégesis

Aunque Lc teje su relato con alusiones a la Escritura, es
en los discursos de los qUince primeros capítulos de los
Hechos donde sobre todo se encuentran citas como es
debido: cinco en el discurso de Pedro en Pentecostés (Hch
2), cinco en el discurso de Esteban (Hch 7) y seis en el dis
curso de Pablo en Antioquía de Pisidia (Hch 13). El pasaje
donde, por primera vez, Pedro cita la Escritura permite ya
un cierto número de observaciones (Hch 1,13-26). .

«Hermanos, tenía que cumplirse la Escritura que había

anunciado el Espíritu Santo por boca de David acerca de
Judas [...) está escrito en el libro de los Salmos: ...» La cita
está constituida por dos frases tomadas de dos salmos
diferentes (importancia del «Y» que los distingue Y los
une). El trágico final de Judas, por una parte, Y la necesi

dad de su reemplazo, por otra, son interpretados por Pe
dro en términos de cumplimiento.

Presente de la salvación,
palabras del pasado

Se Impone aquí un pequeño rodeo por el evangelio. A di
ferencia del narrador mateano, Lucas no se autoriza a co
mentar los acontecimientos que narra con la ayuda de ci
tas acompañadas por fórmulas de cumplimiento. No
encontramos en él una frase del estilo: «Esto sucedió para
que se cumpliera lo que dice el profeta...» (cf. Mt 21 ,4), Sin
embargo, según Jean-Noel Aletti, «en el relato de la vida
de Jesús, Y unificadas por él, las Escrituras se ofrecen a la
lectura». Por una parte, la eSCrItura lucana -y esto es vá
lido para el libro de los Hechos- está alimentada por el vo
cabulario y el estilo de la Biblia griega, los Setenta: «Lucas
muestra que el presente de la salvaCión puede escribirse

(en parte) con las palabras del pasado»; por otra parte, las

citas hechas por Jesús o las alusiones del narrador «son
otras tantas huellas de una asunción concreta del pasado
en la vivencia de la salvación El lector que tiene que verifi
car la solidez del mensaje en todos los niveles no tiene ne
cesidad de salir del relato para ir a otro sitio: el vocabula
rio y el hilo de ese relato transpiran ese pasado bíblico que
resucita en la discreción de los significantes» 15,

Un principio hermenéutico. Cuando existen, las fór
mulas de cumplimie'nto no están hechas por el narrador,
sino por Jesús (Lc 4,21; 18,31; 21,22; 22,37). El final del
evangelio desvela al lector el principio hermenéutico
puesto en práctica a lo largo del relato. En Lc 24,25-27, en
el camino de Emaús, Jesús resucitado se muestra a la vez

como exegeta y sujeto de la exégeSIS, La apelación a las
Escrituras tiene como función comprenderle. En sus la
bios, las Escrituras son enunciadas como profecía -ef mis
mo Moisés es considerado, según parece, como el primero
de los profetas- en espera de una realización que, para
dójicamente, se ha llevado a cabo en la cruz. Dicho de
otra manera, la cruz que interpreta la profecía marca el
final de esa misma profecía, En Lc 24,44-48, Jesús enun
cia de nuevo a los Once el mismo principio: «Era necesa
rio que se cumpliera todo lo escrito sobre mí en la Ley de
Moisés, en los Profetas y en los Salmos».

En la escuela de los apóstoles. Señalado este prin
cipio, el lector se queda, sin embargo, con las ganas. Gra
cias a las informaciones recibidas en Lc 1-2, sabe mucho
más sobre Jesús -Hijo de David, Hijo de Dios, Salvador,

15. J -N. ALrnl, El arte de contar a JesuCrIsto. Lectura narrativa del evan
geliO de Lucas, Salamanca, Sígueme, 1992. pp. 203-204.
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Cristo, Señor- que los personajes del relato, en particular
los discípulos. Pero Lc 24 lleva a cabo un cambio. En efec
to, ¿quién conoce el contenido exacto de las lecciones que

los Once o los discípulos de Emaús han recibido? Ya que Lc
precisa que Jesús «les abrió la Inteligencia para que com

prendieran las Escrituras» (v. 45), el lector ya no tiene otra
elección que situarse en la escuela de los apóstoles para
recibir esta enseñanza. Como señala Jean-Noel Aletti, «el
lector no conoce la exégesis de Jesús y la forma con que
hay que leer las Escrituras como profecías de su destino
paradójico más que a través de los apóstoles. Su exége
sis, en el libro de los Hechos, sigue siendo el único testi
monio de la del Resucitado; entonces, la proclamación del
evangelio y la exégesis "cristiana" están indisolublemente
ligadas: los primeros anuncios de los Hechos son todos
ellos lecciones de exégesis» 16.

16. J.-N. ALETTI, El arte de contar a Jesucristo, p. 172.

La historia de los testigos

___ X ,:!I de~~~~_i<:> _~i~i!1~_ __ _

Volvamos ahora a Hch 1,16-20. Comenzando con uná
fórmula de cumplimiento, la primera vez que toma la pa
labra Pedro es claramente una «lección de exégesis» so
bre un acontecimiento ligado a la pasión de Jesús, pero
que concierne también -y es la novedad- a la histOria de
los testigos del Resucitado. La doble cita permite pasar
del actuar de Cristo (evocado como contrapunto por el
destino de Judas) a las acciones de sus apóstoles. En am
bos casos existe una necesidad (<<era preciso») que no
pertenece al orden de la buena voluntad humana, sino a
un designio divino: el puesto del que se ha desertado debe
quedar desierto (apelación al Sal 69,26), pero el cargo
debe ser ocupado (apelación a Sal 109,8). Podemos aña
dir que el hecho de citar los salmos -incluso aunque ten
gan valor profético- ¿está en ósmosIs con el marco na

rrativo? En efecto, la intervención de Pedro se desarrolla
sobre un fondo de oración (Hch 1,14.24).

El primer discurso de Pedro

En su primer discurso misionero, el día de Pentecostés, Pe
dro despliega una exégesis que sitúa el hoy de la salvación
en un plano divino con las dimensiones del mundo (Hch
2,14-30), A las citas de David (el cual es considerado como el

autor de los salmos) se añade una larga cita del profeta Joe!.

La cita de Joel

Ésta se inserta en la explicación de un fenómeno que sus
cita admiración, perplejidad, incluso mofa: los discípulos
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se ponen a «hablar en otras lenguas» y son entendidos
por un público heterogéneo, compuesto por judíos «lle
gados de todas las naciones de la tierra» (Hch 2,4-13). El
narrador ha informado a su lector de que la causa de esto
está en el Espíritu Santo, pero los personajes-oyentes lo
ignoran. ¿Cómo va a hacer Pedro para que lo descubran?

Afirmando de entrada: «Estas gentes no han bebido».
Comienza por rechazar una explicación burlona (pero ra
zonable) sugerida por algunos. Después, apelando a Joel,



avanza su propia explicación: la antigua promesa de la
efusión escatológica del Espíritu acaba de realizarse. Esto
requiere cuatro observaCiones sobre la elaboración de la
Cita (que podrían aplicarse a otros pasajes).

La apelación a un tercero. En el cara a cara con la
muchedumbre que pregunta, Pedro apela a un tercero.
CIta a Joel de la misma manera que, durante un proceso,
se apela a un testigo fiable pensando que su palabra pue
de aclarar el asunto, sobre todo cuando éste parece,
como aquí, escapar a lo ordinario, SI no a lo razonable.
Más adelante citará a DaVid. Al final del relato lucano, Pa
blo citará a Isaías para que comparezca -y, mediante él, al
Espíritu Santo- en su conflicto con sus oyentes judíos en

Roma.

Un texto-fuente transformado. La Cita de Joel se
realiza según el texto de los Setenta ligeramente trans
formado. La literalidad se disipa en benefiCiO de una ac
tualizaCIón. Así, el tIempo escatológIco se hace compleJO.
Presente por la mención del «día del Señor» (v. 20, d JI 3,4),
es anticipado mediante la fórmula «en los últimos días»
(v 17). Se Introduce una distinCión: los «últimos días» no
son todavía «el día del Señor», pero lo Inauguran. El don
del Espíritu es un signo precursor de ello, y su efecto -la
acción de profetizar (v. 17, cf. J13, 1)- es repetido, amplia
do (v. 18), habiendo desapareCido el carácter angustioso
del oráculo Inicial en hebreo,

Cumplimiento. Pedro va más leJOS que el narrador en
la explicaCión del fenómeno de las lenguas. Al escucharlo,

el lector se entera de que el don del Espíritu era no sólo
una promesa reciente de Jesús (cf. 1,8), SinO una prome
sa muy antigua de DIOS. Su realizaCión va a trastocar el
mundo: «Lo que ocurre es que se ha cumplido lo que dijO
el profeta Joel. En los últimos días, dICe DIOS".» (w. 16
17). Lucas casI habría podido poner en labiOS de Pedro lo

que puso en los de Jesús en la sinagoga de Nazaret: «Hoy
se ha cumplido el pasaje de la EScritura que acabáiS de es
cuchar» (Lc 4,21). CaSI, Pues, aunque la palabra de Joel co

mienza a realizarse, no está totalmente cumplida.

En Nazaret, el texto de Is 61,1, asumido por Jesús, se con
suma en él y sirve de clave de lectura para los episodiOS SI
gUientes, Así, el motivo de la luz y del retorno a la Vida re
corre toda la obra lucana (cf. más adelante, p. 37), el
motivo conexo a la áfes/s (liberaCión-perdón, Lc 4,18) se
ofrece de nuevo al final del evangelio como miSión de los
apóstoles (Lc 24,47), apoyado en el aconteCimiento pas
cual y proyectado sobre el segundo tomo. Pedro hace de
él uno de los fines de su predicaCión (desde el final del diS
curso de Pentecostés, Hch 2,38, y, más tarde, en casa de
Camello, Hch 10,43). Lo mismo sucede con Pablo en la SI
nagoga de Antloquía de Plsldla (Hch 13,38-39). ISorpren
dente trayectoria la de Is 61,1! Por otra parte, recorta
aquí y allá la del texto de J13, 1-3, Joel aparece por prime
ra vez en Hch 2 para la histOria de los testigos de la resu
rrecCión y sirve de clave de lectura para episodiOS poste
riores (cf. Hch 10,44-48, donde el Espíritu deSCiende sobre
Camello y los oyentes de Pedro; cf. también 4,31; 8,15-17;
13,52; 19,1-6). Pero, a diferenCia de Is 61, el cumplimien
to de JI 3 no se acabará cuando el libro de los Hechos se
cierre. El Espíritu Santo cerca poco a poco el mundo de los
hombres, conforme al avance de la Palabra, pero el «día
del Señor» queda en el futuro. Para el lector de Hechos, la
Cita, enunciada en el pasado de Israel, tiene valor «pro
léptICO», Irradiando su presente; anuncia con anterioridad
lo que tiene que suceder y sitúa el acontecimiento de
Pentecostés como el comienzo de su propia histOria.

Designar la acción de Dios. Pedro Cita a Joel como
testigo, pero, por Joel, de hecho, qUiere hacer oír al mis
mo DIOS (InCIso del v. 17). En la teología lucana, mientras
el Espíritu Santo es un personaje que Interviene en la ac-
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ción (como aquí o, más tarde, cuando «desvíe» a Pablo,
cf. Hch 16,16), Dios es designado como Señor de los acon
tecimientos, principalmente en las palabras apostólicas
que interpretan los hechos. La primera intervención pú
blica de un apóstol, en este caso Pedro, lo muestra lumI
nosamente. Daniel Marguerat no teme afirmar: «Nom
brar a Dios no parece evidente; sólo la palabra del testigo
está en condICiones de designar al autor de los aconteci
mientos que conducen la historia» 17. Para el lector de los
Hechos, las palabras de los testigos, apóstoles y profetas,
se encajan, son filtros sucesivos hacia algo inaudito que,
al final, desborda el relato, lo engloba y fundamenta su
razón de ser: Lucas dice que Pedro dice que Joel dice que
Dios dice...

Las citas de David

En la prosecución de su discurso (Hch 2,22-36), Pedro
menciona los aconteCimientos que, en su opinión, han
permitido la realización de la promesa del don del Espíri
tu. El narrador ya había informado de ello a su lector en
el pnmer tomo de su obra, Pedro refiere ahora las líneas
esenciales a sus oyentes. Igual que más tarde ante Cor
nelio (Hch 10,34-43), evoca (algo) la vida, la muerte y
(mucho) la resurrección de Jesús, el Nazareno. Estando el
don del Espíntu ligado a la resurrección, es a propósito de
ésta por lo que Pedro apelará a David, más particular
mente a los Sal 16,8-11 ; 132,11; 110,1. Detengámonos en
seis puntos.

Incremento de conocimientos. Esta parte del dis
curso, enunciado en el horizonte escatológico de la efu-

17. D. MARGUERAT, la premlf?re hlstolre du chnstlanlsme. París-Ginebra,
cerf - Labor et Fldes, 1999, p. 126.
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sión del Espíritu Santo, tiene una función «gnoseológica».
De lo que aquí se trata es del conocimiento que los oyen
tes tienen del-designio de Dios y del lugar que ocupa en él
el acontecimiento de Jesucristo. Un primer saber sobre el
Nazareno, en particular sus milagros (<<sabéis bien», v. 22),
ha pasado por el fuego del saber de David (<<siendo profe
ta y sabiendo que Dios...», v. 30) antes de ser transfor
mado en nuevo saber (<<que toda la casa de Israel lo sepa
con certeza», v. 36). La revelación de que el «Nazareno»
(identidad ofrecida a todos) es «Cristo y Señor» (verdad de
fe) se lleva a cabo al pasar por el «texto» de David, fijado
en la memoria judía y tejido no sólo con sus palabras, sino
también con su biografía.

La resurrección en la historia. No es a propósito
del escándalo de la cruz por lo que Pedro juzga útil citar a
David como testigo. Afirma simplemente que esto ha su
cedido «conforme al plan que [Dios) tenía previsto y de
terminado», pero sin aportar argumentos eSCrlturarios
que lo apoyen. Por el contrano, el hecho «resurrección»
requiere toda su atención. Pedro articula de forma clara
levantamiento/exaltaCión de Jesús a la derecha de DIOS y
efusión del Espíritu (el cual ha sido recibido por el Resuci
tado antes de ser derramado por él, vv. 32-33). Es en este
punto del discurso, y solamente aquí, cuando se conjugan
dos afirmaciones precedentes: en la efUSión del Espíritu,
es Dios quien ha actuado (según las palabras de Joel cita
das por Pedro), pero es Jesús quien ha sido el desencade
nante (según la promesa hecha antes de la ascensión). Se
esboza así una historia que engloba todos los tiempos:
plan de Dios, profecía de Joel sobre el Espíritu, profecía de
David sobre Cnsto, «acreditación» de Jesús, crucifixión, re
surreCCIón, dispensación del Espíritu, discurso interpreta
tivo de Pedro, conversión de los oyentes, llegada del «día
del Señor».



David como «texto». El papel de David en esta hlsto
na es mucho más complejo que el de Joel. La pnmera Cita
(Sal 16 en Hch 2,25-28) es ofrecida como una palabra de
David que dice «yo». En ella se afirma, en esperanza, la
negación de los efectos de la muerte (la no descomposI
Ción de la carne) y la afirmaCión de la vida dada por DIOS.
En un pnmer nivel, David habla de sí mismo. Para demos
trar que habla de otro, Pedro menCiona entonces el des
tinO personal de David, su muerte. Palabras y biografía del
«patnarca» aparecen como un Inmenso y ÚniCO texto de

referenCia del que Pedro bebe tranquilamente. Un enig
mátICo texto que el acontecimiento pascual, que se reve
la como el objeto final, se encarga retrospectivamente de
Iluminar. En Lc 24, en boca de Jesús, la crUCifiXión, que in
terpretaba, de forma general, la Escntura-profecía, mar
caba el final de la profecía bíblica. En Hch 2, la «leCCIón de
exégeSIS» continúa. Esta vez es la resurrección de un des

cendiente de David la que marca el final de la profecía da
vídlca.

Hacia la verdad del kerigma. Así, en la unión de los
dos tomos de la obra lucana, el «kengma» que va a ser
enunciado en un Instante por pnmera vez en el relato
(<<DIOS ha constitUido Señor y Mesías a este Jesús, a qUien
vosotros cruCificasteis», v. 36) es presentado rodeado de
pnnClplos hermenéutiCOS que permitirán al lector penetrar
en su sentido. De rebote, esta presentaCión permite tam
bién comprender por qué la narraCión lucana tanto de la
aCCIón de Jesús (pnmer tomo) como de los hechos de sus
apóstoles (segundo tomo) está tejida de préstamos escn
turanos. Estos préstamos tienen un camino de acceso a
una verdad que, como las intervenCiones diVinas en la hls
tona humana, no pertenece al orden de la eVidenCia.

El indispensable Espíritu Santo. La InterpretaCión
del aconteCimiento pascual (gracias a David) es ofreCida

una vez Interpretado el fenómeno de las lenguas (graCias
a Joel). Hay que pasar por el Espíntu para Ir haCia el mls
teno de la muerte-resurrecCIón de Cnsto, pero es la resu
rreCCIón de Cnsto la que ha activado de una vez por todas,
y en pnmer lugar para los apóstoles, el «poder». Ahora

bien, el mismo poder actúa ya en las Escnturas. Igual que
un signo, la pnmera y la última Citas del libro de los He
chos, hechas una por Pedro y la otra por Pablo, se pre
sentan de forma casI Idéntica: «Tenía que cumplirse la Es
cntura que había anunciado el Espíntu Santo por boca de
David acerca de Judas [...)>> (Hch 1,16), Y «con toda razón

diJO el Espíntu Santo a vuestros antepasados por mediO
del profeta lsaías [ .. )>> (Hch 28,25).

Jesús, Hijo de David

Al comienzo de su obra, Lucas mdlca a su lector la finalidad de
ésta «Para que llegues a comprender la autenticidad de las ense
ñanzas que has recibido» (Le 1,4) En un estilo próximo a las na
rracIOnes del Antiguo Testamento, su relato comienza con los na
cimientos e mfanclas de Juan Bautista y de Jesús (Le 1-2) Los
pnnclpales títulos cnstológlcos de Jesús (HIJO de DIOS, Salvador,
Cnsto y Señor) son dados por ángeles cuyas palabras están teJI
das con alUSIOnes escnturanas Así, Gabnel (Le 1,31-32) puede
conjuntar a la vez un eco de Isaías 7,14 (<<Concebirás y darás a
luz un hiJO, al que pondrás por nombre ») y, más vagamente, de
2 Sam 7,16 «<el trono de David, su padre») La actuación de DIOS
en los acontecimientos es cantado en las oracIOnes de María, Za
carías y Slmeón las promesas hechas a Israel se cumplen Por
tanto, es a través de los personajes del relato como el lector Teó
filo recibe mfonnaclOnes sobre la Identidad de Jesús y sobre la
actuación de DIOS El narrador no Impone su punto de Vista, el
lector es lIbre de proceder a un examen sobre lo bien fundamen
tado de estas mfonnaclOnes recomendo después el evangelIo y
venficando que las palabras y los hechos de Jesús son confonnes
a lo que ha Sido revelado de él Llegado a los umbrales de los He
chos, y hecha esta venficaclón, no cuesta nmgún trabajO segUir
el discurso de Pedro
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David y su descendiente. «Pero [David], como era
profeta y sabía que Dios le había jurado solemnemente
sentar en su trono a un descendiente de sus entrañas»

(Hch 2,30). En la cita de Sal 132,11 se superpone al final,
sin tropiezos, un breve fragmento de la profecía de Natán
en 2 Sam 7,12 (<<descendiente de sus entrañas»). Identifi
car a este «alguien» con Jesús supone que el linaje daví
dico de Jesús se conozca, lo que sucede en el caso del lec-

tor -en lugar de los oyentes de Pedro- desde los relatos
de la infancia de Jesús (Lc 1,26-38, cf. recuadro), La nove

dad del discurso de Pedro con relación al evangelio es que
el fundador del linaje, que no «ha subido al Cielo», se in
clina con antelación ante su descendiente, al que llama
«mi Señor» (Hch 2,34), invitando a la casa de Israel, sobre
la que ha reinado y que es alimentada con sus salmos, a
hacer otro tanto.

El primer discurso de Pablo

El primer discurso misionero de Pablo, en la diáspora, en
Antioquía de Pisidia (Hch 13,13-52), se sitúa en un mo
mento crucial del relato de Hechos: el nombre de Saulo se
convierte en Pablo (Hch 13,9), y el binomio Bernabé-Sau
lo se convierte en Pablo-Bernabé (compárese Hch 11,25
con 13,13); de ahora en adelante se tratará sobre todo de
la misión entre las naciones (cf. Hch 13,46-47; 14,27), en
un juego de continuidad y de ruptura con Israel.

La exégesis de Pablo

Pablo despliega una exégesis que tiene a la vez algo de la
de Pedro (Hch 2) y de la de Esteban (Hch 7), Las citas (Sal
89,21; Sal 2,7; Is 55,3; Sal 16,10; Hab 1,5 e Is 49,6), más
breves que en el discurso de Pedro en Pentecostés, acom
pañan a una serie de alusiones al gran «texto» de la his
tona del pueblo elegido, a la manera de Esteban.

Una lectura tipológica. Pablo comienza con un resu
men de la historia, cortado a la medida en el gran texto
bíblico, Escrituras y tradiciones de lectura confundidas,
que va desde la elección y el éxodo a la figura de David
(Hch 13,16-23), El discurso de Esteban funcionaba sobre
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una tipología, la historia de los «padres» que persiguieron
a José, Moisés y los profetas, sirviendo para definir la ac
titud de aquellos que han asesinado a Jesús (y que van a
asesinar a Esteban), El discurso de Pablo, en una perspec
tiva completamente distinta, también es tipológico.

La relectura de la acción divina en el pueblo de Israel pre
para la relectura de la aCCIón de Dios en Jesús (Hch 13,23

31 Y32-41). Pero no de una manera mecánica. Odile Flichy
ha mostrado recientemente que esta relectura del pasa
do se lleva a cabo a la luz del presente, jugando particu
larmente con la polisemia o la ambivalenCia de algunos
verbos (levantar, suscitar/resucitar) ", Se trata, por citar el
título de su artículo, de «inscribir la novedad en la conti
nuidad». Continuidad de la fidelidad de Dios, novedad de la
salvación. «Fundamentada en la relación tipológica que él
[Pablo] establece entre David y Jesús, ella [la estrategia re
tórica] apunta a justificar la profesión de fe que se dlspo-

18. O. FUCHY, «Inscnre la nouveauté dans la contlnulté», en E, STEFFEK / y
BOURQUIN (eds.), Raconter, mterpreter, annoncer. Parcours de Nouveau Tes
tament. Mé/anges offerts aDaniel Marguerat pour son 602 annlversaJre.
Ginebra, Labor et Fldes, 2003, pp. 260-272.



ne a hacer al proclamar en Jesús al Mesías salvador des
cendiente de David anunciado por la Escritura y esperado
por Israel en cumplimiento de las promesas de Dios» 19.

Pablo «modelado» sobre Pedro. El eje del discurso
se encuentra en los w. 32-33, donde el recuerdo del pa
sado se torna en presente del Evangelio: «Nosotros os
anunciamos la buena noticia: que la promesa hecha a
nuestros antepasados, Dios nos la ha cumplido a noso
tros, sus descendientes, resucitando a Jesús.. ,». La predica
ción de Pablo está aquí en la misma línea que la de Pedro.

Tendrá la misma conclusión, el anuncio de la áfesis/per
dón de los pecados (compárese Hch 2,38 y 13,38). La no
vedad de la resurrección de Jesús se expresa en términos
equivalentes: negación de los efectos de la muerte (com
párese Hch 2,24-32 Y 13,34-37), La misma cita de Sal 16:
«No dejarás a tu fiel conocer la corrupción» modela Hch

2,27 y 13,35. Seguramente Lucas no hace de las palabras
de Pablo una pura repetición. Las concordancias -en la
forma, el contenido y el arte de citar-, surgidas de modi
ficaciones formales debidas sin duda al marco y al público
-recuerdo histónco y nuevos préstamos explícitos-, con
tribuyen no obstante a «modelar» de forma original a
Pablo sobre la figura de Pedro. Siendo PedrJJ un apóstol
que se ha beneficiado de las «lecciones de exégeSIS» de Je
sús, el efecto de este modelado permite al lector verificar
el valor de la exégesis de Pablo,

Creación de un lector. Apelar a las tradiciones bíbli
cas, tal como hace Pablo aquí, puede tener también otra
función, la de introducir al lector no judío de los Hechos
en una historia que no es (todavía) la suya. Desde este
punto de vista, el marco del discurso crea sentido. Se tra
ta de una sinagoga (continuidad con Israel), pero en terri-

19.0, FUCHY, a. c., p. 265.

torio griego (apertura a los no judíos, con un paso, des
pués, de los «temerosos de Dios» a las «naciones»). A
partir de la manera en que se leía a los historiadores en la
cultura griega, Loveday C. Alexander propone invertir la
tesis habitual, que presupone un lector de los Hechos fa
miliarizado con la literatura veterotestamentaria, Ella
presenta a los Setenta, la Biblia griega, como la «clásica»
de Lucas. El texto de Hechos introduciría a su lector en
una familiaridad con este clásico, tanto por el estilo como
por los préstamos, explícitos, implícitos o alusivos. Dicho
de otra manera, los Hechos no presuponen un lector eru
dito; lo crean 20. Añadamos que este lector, iniciado pri

mero por Jesús (en el evangelio) y después por Pedro, Este
ban, Santiago y Pablo (en los Hechos), adquiere a lo largo
del camino, por este mismo hecho, algunas competencias
en exégesis escriturana.

«La luz de las naciones»

En la sinagoga de Nazaret, el (breve) comentario de Jesús
sobre la profecía de Is 61 había provocado primero admi
ración y después rechazo. Sucederá lo mismo con Pablo y
Bernabé en la sinagoga de Antioquía de Plsidia. El recha
zo va a conducirlos a la decisión de volverse hacia las na
ciones. Esta decisión no es sólo circunstancial. Según las
palabras de Pablo y Bernabé, es la puesta en práctica de
una orden divina: «Te he puesto como luz de las naciones,
para que lleves la salvación hasta los confines de la tierra»
(Hch 13,47). En una sorprendente expresión, Pablo y Ber
nabé atribuyen al Señor lo que es un préstamo de Isaías

20. L. C. ALEXANDER, «L'lntertextuahté et les questlons des lecteurs. Réfle
Xlons sur I'usage de la Bible dans les Actes des Apótres», en D. MARGUERAT
I A. CURTIS (eds.), Intertextuahtés. la Blble en échos. Le Monde de la Blble,
40. Ginebra, Labor et Fldes, 2000, pp. 201-214
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(ls 49,6). Ahora bien, no es ésta la pnmera vez que este
versículo profético actúa en la escntura de Lucas.

Jesús-luz. Al comienzo del evangelio, la expresión «luz
de las naciones» designa a Jesús en labios de Slmeón, cu

yos oJos ven entonces a un «salvador, a qUien has pre
sentado ante todos los pueblos» (Lc 2,29-32). La cita de

Is 49,6 es ImplíCita. Un poco más adelante, al presentar
la vocaCión profética de Juan Bautista (Lc 3,1-6), Lucas
cita ampliamente otro pasaje de Isaías (ls 40,3-5). A di

ferenCia de Marcos y Mateo, con los que comparte el
préstamo escnturano, Lucas es el único en llevar la cita

hasta: «". y toda carne verá la salvaCión de DIos». La te
mática ocular, Junto a las de la salvaCión y la IluminaCión,
está presente después en la predicación Inaugural de Je
sús en Nazaret: «El Espíntu del Señor [.,,) me ha enviado
a proclamar la liberación a los cautivos y dar la vista a los

ciegos [".)>> (Lc 4,18).

En Isaías, la expresión sirve para especificar la vocación del
«siervo del Señor», no sólo en 49,6, sino ya en 42,6-7,
donde el siervo era llamado «luz de las naCiones para abnr
los oJos de los ciegos, sacar de la cárcel a los cautivos, y
del calabozo a los que habitan las tinieblas». Un Juego In
tratextual (= Intenor al libro de Isaías) recorre así desde Is
42 a Is 49, e Incluso, por transformaCión, a Is 61. Es reac
tivado, en el evangelio, de Lc 2 a Lc 4 (después en Lc 7,22),
siendo Jesús entonces Identificado Implícitamente con el
siervo.

La misión de Pablo. Una diferente transformación
afecta al texto de Isaías en el libro de los Hechos. En Hch
13,47, Pablo y Bernabé parecen atnbUlrse la miSión del
ÚniCO siervo. Pero ¿hablan de sí mismos? ¿No se constitu
yen más bien en los portadores de una Palabra que les ha
Sido confiada de forma Imperativa por DIos? Es la Palabra
del Señor la que la ciudad entera acaba de escuchar (v. 44),
la que será después glonficada por los no Judíos (v. 47) y se
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extenderá por todo el país (v. 49). Para apoyar esto, un eco
Intratextual nos conduce de Hch 13,47 a Hch 26,18. Des
pués de muchas penpeclas, Pablo está ahora en un proceso
ante el rey Agr!pa. Su miSión de siervo reCibida del Señor
(Hch 26,16) es redefinida mediante una vanaClón sobre los
mismos textos proféticos: «[.,,] he de enviarte para que les

abras los oJos [al pueblo de los Judíos y las naCiones paga
nas) y se conviertan de las tinieblas a la luz [".)>>. Un poco
más adelante (v. 23) preCisa claramente que la IlUminaCiÓn
procede no de su dinamismo, sino del de Cnsto muerto y

resuCitado, que «anunciará la luz al pueblo Judío y a los pa
ganos» (v. 23). En el evangelio, Jesús es a la vez la luz y
aquel que la anuncia; en los Hechos, los apóstoles anun
CIan la Palabra de salvaCión que conduce a la luz. Jesús es
el «siervo» por excelencia (cf. la larga Cita de Is 53, inter
pretada en este sentido por Felipe en Hch 8,26-39); Y es de
otro tipO de servicIo del que los apóstoles y Pablo serán
encargados, el del testimOniO de la resurrección.

La ceguera, ¿limitación curable? Al final del libro
de los Hechos, ¿ha logrado Pablo plenamente su servicIo?
Nada es menos seguro con respecto al pueblo de Israel, y
esto queda en suspenso con relaCión a las naciones paga
nas. En Hch 28,16-28, el esquema de la recepción del evan
geliO se repite una última vez (pnmeramente bien acogi
do, la predicaCión susCIta después resistenCias). Entonces,
de forma solemne y dramática, Pablo Cita como testigo
al Espíntu Santo por boca de Isaías (en Hch 1,16, Pedro lo
hacía ¡por la de David). El rechazo de una parte de los JU

díos es releído baJo el registro de la sordera y la ceguera
con ayuda de una cita de Is 6,9-10.

El motivo profético de la luz y la apertura de los oJos, ya
presente en los episodios de Antloquía de Plsldla (Hch
13,44-48) y del proceso ante Agnpa (Hch 26,18), se apoya
en una ceguera de los destlnatanos Judíos, El descifra
miento de un lenguaje inédito (tal como el que se expre-



sa de forma espectacular el día de Pentecostés, cf. Hch
2,12) se apoya en la sordera. ¿QUién queda para recibir la
salvaCión? Las naciones paganas, Pero Incluso éstas tie

nen sus propias limitaCiones (cf. los episodios de Llstra y
de Atenas en Hch 14,8-20 y 17,16-34), a pesar de lo que
afirma Pablo (<< .. , ellos sí escucharán», v. 28; ¿Ironía del
narrador?). ¿Cómo entender el fracaso?

Apelando al texto de Isaías referido al propio Espíritu San
to, Pablo se autoriza a atribuir este endurecimiento a una
voluntad divina que supera la buena voluntad humana,

Pero como el rechazo no es un hecho de todo el pueblo
(hay «desacuerdo», vv. 24-25), el narrador muestra que

esta no acogida, Igual que la acogida, es un elemento del
plan de DIOS, que podría, al final, tener un feliz desenlace.
El texto hebreo original evocaba la renovaCión de una
«cepa» (ls 6,11-13); en el texto griego Citado aquí, el final
kal ,asoma, autous (<<y yo los curaré», v, 27c) anticipa qUI

zá esta esperanza.

El relato-parábola. El texto de Isaías, Citado por Pablo
al final de los Hechos, ya ha Sido Citado por Jesús en el
evangelio, baja una forma más breve e Implícita en mediO

de la parábola del sembrador. Antes de ofrecer una expli
caCión, Jesús precisa a los diScípulos, que gustaban de re
solver la parábola-enigma, que hay dos tipOS de oyentes:
vosotros, a qUienes «se os ha concedido comprender los
secretos del reino de DIOS», y los demás. Para los demás,
porque no son (todavía) discípulos, el lenguaje en parábo
las sólo les puede resultar enigmátiCO, « ... de manera que
miran, pero no ven, y oyen, pero no entienden» (Lc 8,9-10)

Es el reino de DIOS lo que Pablo proclama en Roma a to
dos aquellos que vienen a verle. ¿Lo hace en parábolas?
Frecuentemente se ha señalado que no hay parábolas

narradas en el libro de los Hechos. QUizá porque es la Vida
de Jesús, su muerte y su resurrección las que son una es
peCie de «parábola», objeto de un relato cuya Interpreta
CIón no es obVIa, Según la lógica del camino de Emaús, la
apelaCión a las ESCrituras se hace necesaria no sólo por

que juegan con el paradigma promesa-cumplimiento,
sino porque Insertan el enigma cnstológlco en la Inmen
Sidad del «plan que [DlosJ tenía previsto y determinado»
(Hch 2,23). De ahí, Sin duda, el tenor profétiCO de la casI
totalidad de los textos Citados.

Conclusión: un cruce de voces

En los discursos de Pedro o Pablo, Lucas concentra una
exégeSIS que es la de su relato completo. Las aCCIones
de los apóstoles -sus éXitos y sus fracasos- se destacan
sobre el hOrizonte luminOSO del final del mundo y de la
histOria universal. Mediante las Citas que Interrumpen
provIsionalmente el curso de la narración o que se des
lizan ImplíCitamente en ella, múltiples voces vienen a
reunirse con la del narrador y la de sus personajes. Las
voces de DaVid, Joel, MOiSés, Abrahán, Isaías y las de to-

dos los profetas -Incluso la de un poeta griego (Hch
17,28)- se cruzan con las de Pedro, Esteban, Felipe, San
tiago, Bernabé y Pablo, para dar testimOniO del reino de
DIOS y de la resurrección de Jesús. Y a veces, en este
conjunto suscitado por el Espíritu Santo, Teófilo escu
cha Incluso la voz de DIOS. ¿Cómo no sorprenderse y ale

grarse por ello?

Philippe Léonard y Gérard Billon
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El discurso de Esteban:
un juego de tradiciones

Para escribir su obra, Lucas pudo recoger tradiciones locales, pero SI ha utilizado fuentes escritas, las ha reescrito
completamente. Ésta es la conclusión de una reciente introducción al libro de los Hechos 2'. limitándose única
mente al discurso de Esteban (Hch 7), el siguiente estudio querría preguntarse a su vez, ya no sobre los hipOtéti-

cos documentos utilizados por Lucas, sino sobre el mundo Interpretativo subyacente en el que el texto lucano se cruza
con los tratados de Filón de Alejandría, la literatura judía del siglo 1, el targum y algunas tradiciones samaritanas.

La Intervención de Esteban ante el sanedrín (Hch 7,1-53)
es el discurso más largo del libro de los Hechos, de ahí su
Innegable ImportanCia, aunque el sentido de esta reqUisI
tOria no aparezca Inmediatamente, Primeramente con-

viene captar la estructura y el lugar en el contexto. Una
vez preparado el terreno en este sentido, evaluaremos las
tradiCiones judías y samaritanas que orientan el pensa
miento del orador supuesto, Esteban.

El discurso en su contexto

El discurso elabora un resumen de la historia de Israel.
Igual que en la Biblia (cf. Neh 9) o en la literatura judía an
tigua, el arte consiste en poner de manifiesto algunos
aconteCimientos yen callar otros, en función de intenCio
nes teológicas. El orador comienza por la historia de
Abrahán (Hch 7,2-8), inSiste en la figura de José (w, 9-15)
y la época patriarcal, acabando con la sepultura de los pa
dres en Slquén (v. 16), Después, como hacen los rabinos,

21 D MARGUERAT, en IntroductJon au Nouveau Testament Ginebra, Labor
et Fldes, 2000, p 116
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los ciento veinte años de la Vida de MOisés (w. 17-38) se
reparten en tres perlados de cuarenta años. Pero el últi
mo resulta muy corto: «He aquí al que los padres recha
zaron obedecer» (v. 39). La permanencia en el desierto se
hunde en la Idolatría, comenzando con el episodiO del be
cerro de oro (w. 40-43), Como contrapunto (w. 44-46),
Esteban evoca la tienda del testimOniO, que hasta David
fue el ÚniCO lugar de culto. Salomón construye el Templo
(w. 47-50), pero el «Altísimo no habita en las cosas he
chas por la mano del hombre». Esta crítica concluye el pa
norama histÓriCO, que finaliza mediante ásperos repro
ches dirigidos a los oyentes (w. 51-53).



Una requisitoria

El tono no es uniforme a lo largo del discurso. Se trata
menos de una defensa que de una requisitoria construi
da según las reglas de la retórica judicial grecorromana..
Se reconoce en ella la captatia benevolentiae: «Hermanos
y padres, escuchad», Debería venir la propositio, la tesis
que el orador se propone demostrar, Lucas la ha antici
pado a través de la queja dirigida hacia Esteban: Jesús ha
alterado las costumbres mosaicas y condenado el Templo
(Hch 6,11-14). Ya que el acusado parece poner a MOisés en

tela de Juicio, la narratio, exposición de los hechos, va de
la promesa dirigida a Abrahán a su realización en la voca
ción de MOisés (vv. 2b-14). Según el uso, esta parte man
tiene un tono neutro, pero alimenta bajo mano el expe
diente de la acusación. Ésta es la función del retrato de
José el justo (vv. 9s; compárese con v, 52). La argumenta
tia, defensa propiamente dicha de la tesis (vv. 35-50), se
inicia así: «Este Moisés del que habían renegado...», Ad
quiere inmediatamente el tono del reproche (reprehen
5;0) sobre la base de un dossier bíblico que subraya la re
belión y la idolatría de los padres, los cuales mancillan con
una especie de pecado onginal el culto del Templo. De ahí,
a modo de peroratio, la condena directa de los oyentes de
Esteban (vv, 51-53).

Esteban, un «helenista»

La requisitona se aclara por su contexto. En Hch 6,1, la
Iglesia de Jerusalén aparece compuesta por dos grupos,

los hebreos, cuyos jefes naturales son los Doce, y los he
lenistas, judíos cristianos de lengua y cultura griegas. Los
dos grupos viven en tensión, como lo prueba el conflicto
a propÓSito de las viudas (6,1 -2). La institución de los Sie
te, todos con nombres griegos (6,5), otorga al grupo he
lenista sus propios responsables. El relato se centra des
pués en Esteban, su jefe de filas.

El discurso de éste aparece entonces como un resumen
de las orientaciones de la Iglesia helenista. Siguiendo sus
Ideas, que conducen a la lapidación del héroe, sus parti
darios deben huir de la persecución y se convierten en
«dispersos» (8,1.4). Al salir de Jerusalén, la misión se hace
«diáspora». Los helenistas evangelizan Samaría (8,5s);
fundarán la Iglesia de Antioquía (11,19-21), dirigiéndose
por primera vez a los gnegos. Es en esta Iglesia donde
Saulo encontrará su lugar (11 ,25s) y comenzará su activi
dad misionera (13,1-3).

Después de un primer periodo dominado por la figura de
Pedro, Esteban es, pues, un personaje de transición hacia
las misiones de Pablo, presente durante la ejecución del
primer mártir (cf. Hch 7,58; 8,3; 22,20). El ReSUCitado ha
bía anunciado este programa: «Seréis mis testigos en Je
rusalén, en toda Judea, en Samaría y hasta los confines
de la tierra» (1,8), En verdad, la dispersión consiguiente al
asesinato de Esteban inaugura el testimonio en Samaría.
Ahora bien, subrayando totalmente una continuidad en
tre la historia bíblica y la misión cristiana, el discurso de
Hch 7 relee la Escritura de una manera propia para captar
la atención de los samaritanos y de los judíos de la diás
pora, por el sesgo de las tradiciones judías y samaritanas
que ahora hay que identificar.
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Escritura y tradiciones

Los autores del Nuevo Testamento, lo mismo que los sa
bios de las sinagogas, no leían una Biblia «desnuda», sino
un texto enriquecido por leyendas y comentarios propios
que actualizaban su sentido. Nuestro panorama no abar
cará todas las tradiciones antiguas subyacentes al discur
so de Esteban. Se trata de señalar las más significativas y
de explicitar en ellas su funcionamiento y su alcance.

Abrahán (VV. 2b-8)

Una primera sección se inicia con la apelación a Abrahán,
se detiene después en la promesa, insistiendo en la situa
ción de extranjeros y oprimidos que conocerán los des
cendientes del patriarca. Finalmente, menciona el don de
la «alianza de la circuncisión», el signo que identifica al is
raelita en cualquier parte donde se encuentre. De esta
noticia llaman la atención dos rasgos: uno concierne a la
cronología, el otro a la manera de citar la Escritura.

La cronología. Según el Génesis, Téraj tiene 70 años
cuando engendra a Abrahán (Gn 11,26) Y muere a la edad
de 205 años (Gn 11,32). Tiene 145 cuando Abrahán, con
75 años, pasa de Jarán a Canaán. Por tanto, Esteban se
equivoca al situar esta migración «después de la muerte
de su padre». Pero, ciertamente, Téraj desaparece del tex
to bíblico (Gn 11,32) antes de la llamada de Abrahán (Gn
12,1). Filón de Alejandría (De migratlone Abrahami, § 177)
también situaba la primera migración del patriarca, de Ur
a Jarán, después de la muerte de Téraj. En Gn 11,32, el
Pentateuco samaritano (cf. recuadro) y su targum optan
claramente por esta cronología: «Los días de Téraj fueron
de ciento cuarenta y cinco años». Por este cómputo y
este recorte, seguidos por Esteban, los samaritanos y Fi-
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Ión hacen de la llamada de Abrahán una etapa radical

mente nueva en la historia de la salvación.

Además, en labios de Esteban, esta modificación cronoló
gica se duplica con un cambio geográfico. En Gr'l 12,1, la
expresión «ve a la tierra que yo te mostraré» se entiende
ordinariamente como una referencia a la tierra de Cana
án. Pero nuestro orador opta por otra lectura. SI DIOS
dice: «Deja tu tierra y tu familia», es porque el patriarca
se encuentra «todavía en Mesopotamia».

El Pentateuco samaritano

El llamado Pentateuco «samaritano» (PSam) está escrito en he
breo, pero según una recensión ligeramente diferente de nuestras
biblias (TM) y del que se encuentran huellas en la biblioteca de
Qurnrán (4QpaleoExm; 4QTestimonia). Señalemos dos caracte
rísticas:

1. En el decálogo de Ex 20, Psam combina otros textos: después
de Ex 20,17 se encuentra Ex 13,15; Dt 27,2b-3aAa.5-7; Dt
11,30. Por otra parte, Ex 20,19 coge en tenaza Dt 5,24-27, mien
tras que Ex 20,22 encierra Dt 5,28b-29; 18,18-22 (el anuncio del
profeta como Moisés); 5,30-31.

2. Teniendo los samaritanos como lugar de culto el monte Gari
zín, cerca de Siquén, se entienden algunas de sus variantes, ano
tadas aquí en cursiva: «Levantaréis estas piedras [... ] sobre el
monte Garizín [TM: Ebal] y construirás allí para el Señor, tu
Dios, un altar de piedras» (Dt 27,4), «••• en frente de Guilgal,
junto a la encina de Moré,frente a Siquém> (Dt 11,30). «Harás
para mí un altar [... ] en el lugar donde he recordado mi nombre,
allí vendré hacia ti» (Ex 20,24; compárese TM: «En todo lugar
donde recuerde mi nombre»).

El PSam está duplicado por un targum, bastante literal, en dia
lecto samaritano de diversas épocas.



En consecuencia, «la tierra que yo te mostraré» es Jarán
EInsiste: de la tierra en que habitan los judíos contempo
ráneos de Esteban, DIos no dio a Abrahán «ni siquiera un
lugar para sus pies». Filón sitúa también la orden de par
tida en Ur, y así el patnarca pasa «de la tierra natal a una
tierra extranjera» (De Abrahamo, § 62), expenencla de un
eXIlio menos envidiable que la muerte (lb/d., § 64). Final
mente, el buen lector, el que llena los «blancos» del rela
to, recuerda que la pnmera parada del patnarca fue SI
quén (Gn 12,6), en tierra samantana.

Estos arreglos del texto bíblico tienen un Impacto consI
derable Forjan una tradición segun la cual la llamada di
vina hizo de Abrahán un extranjero, un emigrante, padre
de un pueblo disperso. Esta lectura, como la de Filón,
eminente representante de la diáspora judía, confirma el
pensamiento de los samantanos, que discuten la Idea de
que la tierra de los judíos es una tierra santa Lucas se
asocia a estas tradiciones, pues, en su OpiniÓn, la miSión
cristiana no está ligada a la tierra de Israel, y la promesa
hecha a Abrahán queda todavía abierta, como lo mues
tra la forma de citar la Escntura.

Una «hermenéutica analógica». Para los descen
dientes del patnarca, la promesa de la tierra pasa por un
largo tiempo de opresión «en tierra extranjera» (v 6) Yel
orador por conclUir con este pasaje del GénesIs (1~5,14).

«Pero yo juzgaré al pueblo al que hayan estado someti
dos, y al final saldrán de él con muchos bienes». La ex
presión «de él» deSigna al país, a la tierra prometida. Pero
Esteban (Hch 7,7b) modifica la última frase: «Después de
esto, saldrán y me darán culto en este lugar» El autor
practica aquí una «hermenéutica analógICa» El procedi
miento consiste en fUSionar dos textos bíblicos diferen
tes, sobre la base de enganches verbales, para hacer que
brote un nuevo Significado En este caso, la expresión «de
él» (Gn 15,14) se Ilumina recurriendo a las palabras dlngl-

das a MOisés en la zarza ardiente' «Cuando hayas sacado
al pueblo de Egipto, me daré/s culto en este monte [el SI
naij» (Ex 3, 12b). Son el verbo sacar y el honzonte de la li

beraCión de Egipto los que permiten al orador unir los dos
textos (Gn 15,14 Y Ex 3,12b).

Gracias a esta operación, el lugar de encuentro último del
pueblo deportado ya no es el Simple «de él» de una tierra
prometida, sino la reunión para el culto que hay que ren
dir a DIOS. Lucas sobrelnterpreta aún esta fUSión reem
plazando en este monte por la expresión en este lugar En
el judaísmo antiguo, la palabra lugar (hebreo maqom,
gnego topos) deSigna la presencia divina en su santuano,
el Templo de Jerusalén Pero el término adquiere aquí un
sentido enigmátiCO, refleja del arte lucano.

El lector antiguo de la Biblia podía percibir una SinOnimia
en la alternanCia monte/lugar, ya que, en el Slnaí, el Se

ñor había manifestado su presencia. Pero, según el ora
dor, esta presencia había sido deshonrada por la Idolatría
de los padres en el deSierto (cf. Hch 7,39-44). Además,
desde el Siglo 11 antes de nuestra era, el judaísmo consI
deraba naturalmente la última reunión de los dispersa
dos como la llegada al Templo de Jerusalén. Así, refinén
dose a Ex 15,17, la oraCión de 2 Mac 1,29: «Planta a tu
pueblo en el lugar santo, como dijO MOisés». Esteban co
nocía este Simbolismo, pero lo discute. Según sus adver
sanos, habla «contra este lugar santo» y anuncia que Je
sus «destruirá este lugar» (Hch 6,13-14). La construcCión

del Templo de Salomón conduce al orador a cntlcar un
santuano constrUido por manos de hombre: «¿Cuál será
el lugar de mi descans07 , pregunta el DIOS de los profetas
(Hch 7,49) Un solo lugar de culto encuentra gracia a los
oJos de Esteban, la Tienda mÓVil del deSierto, que acom
paña al pueblo a lo largo de su marcha (v. 44). Al criticar
el Templo de Jerusalén, el discurso no podía más que lla
mar la atención de los samantanos, que oponían a Jeru-
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salén su propio lugar de culto, sobre el monte Garizín,
cerca de Siquén, allí donde, según sus tradiciones, Josué
había llevado la Tienda sagrada.

En este trabajo interpretativo, Lucas aparece perfecta
mente arraigado en las técnicas judías de lectura. Así, su
exégesis ve en Abrahán al padre de un pueblo de Dios dis
persado y oprimido, La liberación esperada conduce a un
culto «en este lugan•. Pero este lugar no es ni el Sinaí ni
el Templo de Jerusalén, se trata de una realidad enigmá
tica, aún futura, hacia la cual, más allá de las infidelidades
de los padres, la misión cristiana debe conducir.

José (vv. 9-16)

Ignorando los ciclos de Isaac y de Jacob (v. 8), el orador se
detiene en la figura de José, Bajo esta noticia tenemos en

cuenta lo no dicho de las tradiciones circundantes, y en
primer lugar el hecho de que los samaritanos veían en José
a un eminente antepasado, Además, gracias a él es como
todo el pueblo de Dios, dirigiéndose a Egipto, se convier
te en su conjunto en una diáspora. La tradiCión judía an
tigua relaciona la marcha forzada del patriarca a Egipto
con la profecía de Gn 15,13-14, y comenta así el momento
en que José se reúne con sus hermanos: Dios lo enviaba
a Siquén «en virtud del profundo designio del que había
hablado a Abrahán [",l. y este mismo día fue el comienzo
del eXilio (dispersión) de Egipto» (Targum Pseudo-Jonatán
a Gn 37,14).

La tradición judía construye «tipologías» haciendo de los
personajes bíblicos modelos para los creyentes, los auto
res del Nuevo Testamento ponderarán a veces estos mo
delos. Abriéndose con la envidia de los hermanos de José,
el retrato no es neutro. La expresión «le sacó de todas
sus pruebas» (v, 10) remite al retrato de los justos en el
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Sal 34 (33),18. En el judaísmo antiguo, José se convierte
en el santo patrón de los justos opnmidos (cf. recuadro).
Y, según esta tipología, el justo liberado por Dios es tam
bién el que salva a sus hermanos. En esto, Moisés, del que
renegaron y de5pués fue enviado como redentor (Hch
7,35), destaca sobre el mismo modelo.

José, santo patrón
de los justos oprimidos

En Gn 37,18, el targum, versión glosada de la Biblia en arameo,
ofrece esta lectura: sus hermanos «vendieron a José a los árabes
por veinte meah de plata, con los cuales compraron sandalias».
Esta pintoresca adición procede de un oráculo de Amós (2,16):
«Venden al justo a precio de plata y al pobre por un par de san
dalias». Aquí vemos por qué José ha sido constituido patrón de
los justos perseguidos. La tradición tiende a la ampliación, y el
Testamento de los Doce Patriarcas (Zabulón 3,2) añade: «Des
pués de haber recibido el precio de José, compararon sandalias
para ellos, para sus mujeres y sus hijos».

A José, prosigue el orador (Hch 7,10), Dios «le dio gracia y
sabiduría ante el faraón». El texto citado (LXX Gn 41,37
39) no contiene la palabra sabiduría, Sin embargo, este
término y el de gracia recorren la tradición judía, que, a
partir)de Gn 41,38, subraya la influencia del Espíritu de
Dios sobre el héroe, como lo prueba la novela de José y
Asenet (4,3), quizá contemporánea de Le: «Es un hombre
poderoso por su sabiduría y sus conocimientos, y el Espí
ritu de Dios está sobre él y la gracia del Señor está con él»,

Por tanto, en el discurso afloran tradiciones que ven en
José el modelo del justo y del sabio, y encuentran su de
senlace en la interpelación final: los padres persiguieron a



aquellos que, por su destino, «predijeron la llegada del
Justo» (Hch 7,52), Cristo. Además, sabiduría, gracia y don
del Espíritu, típicos del José de la tradición, califican tam
bién a Esteban (cf. Hch 6,3.5.8.10), el primer testigo del
Justo, y, siguiéndole, a Pablo y los demás misioneros cris
tianos.

Al final (Hch 7,15-16), todos los padres mueren en Egipto,
y, enfrentando diferentes tradiciones (Gn 23; 33,18-19;
Jos 24,32), el autor sitúa su sepultura en Siquén, en el co
razón de Samaría: la tumba de José, convertida en la de
todos los patriarcas, refleja una tradición samaritana
atestiguada por Jerónimo (Cartas 57,10; 108, 13),

Moisés (vv. 17-39)

Varias tradiciones judías difunden esta noticia sobre Moi
sés, interrumpida por la mención de la rebeldía de los pa
dres. Señalemos dos elementos.

La diáspora. Moisés se inscribe en el destino de la diás
pora. Conoce durante un tiempo la suerte del emigrante
(Hch 7,29; cf. Ex 2,22), y la rebelión de los padres en el de
sierto le hará extranjero para su propio pueblo.

Esteban dirige sobre Egipto una mirada matizada. Su re
lato ignora las diez plagas y Moisés es «instruido en toda
la sabiduría de los egipcios» (Hch 7,22), un rasgo tradicio
nal frecuente sobre el que Filón va más allá cuando asig
na además a un joven Moisés superdotado maestros
griegos y asirios (De vita Mosis 1, 20-24), El diálogo entre
el judaísmo y el helenismo encuentra un eco en la men
ción de la exposicIón de los recién nacidos (Hch 7,19). Igual
que otros Judíos, Filón censura esta práctica, que, «en una
multitud de pueblos, desprovistos de humanidad, se ha
convertido en moneda corriente» (De speciaJibus legibus
111, 110). Los grecorromanos observan, sorprendidos, que

los judíos «consideran como un crimen matar a un niño
que se tiene de más» (Tácito, Historias V, 5,3). El orador
evita señalar que el inicuo decreto no afectaba más que a
los niños varones. Así, es «nuestra raza» entera la que
está amenazada por la extinción, reduciendo a nada la

promesa hecha a Abrahán. Además, el vínculo entre la
expOSICIón de los recién nacidos y el nacimiento de Moisés
añade una pincelada al retrato del justo perseguido.

Los títulos de Moisés. La tradición judía antigua cu
bre a Moisés de títulos honoríficos. Filón saluda en él al le

gislador, al sumo sacerdote y al profeta. El targum (Pseu
do-Jonatán a Dt 34,S) le atribuye la cuádruple corona de
legislador, sacerdote, rey y «buena fama». La antigüedad
establece un estrecho vínculo entre la función real y la
noción de salvación. Ahora bien, el Libro de las Antigue
dades Bíblicas (LAB), reflejo del ambiente slnagogal del si
glo 1, confiere a Moisés los rasgos de un salvador cuando
DIOs declara: «Yo haré por él signos y prodigios» (LAB 9,7;
d. Ex 7,23; Hch 7,36); «Por él salvaré a mi pueblo, y es él
quien asegurará siempre su guía» (LAB 9,10). En esta lí
nea tradicional, el discurso de Esteban presenta a un Moi
sés que, desde su primera Intervención, «pensaba que sus
hermanos comprenderían que Dios los iba a salvar por
medio de él» (Hch 7,25), al que Dios enviaba como guía y
redentor para «hacerles salir» de la esclavitud (vv. 35-36).

El orador recuerda la función mediadora de Moisés en el
don de la Ley (v. 38), La presencia de ángeles en el Sinaí (v.
53) se encuentra de nuevo en la tradición judía que so
lemniza el acontecimiento (cf. recuadro). A diferencia de

Pablo, para quien la mediación de los ángeles señalaba el
carácter secundario de la Ley (GáI3,19-20), Esteban ve en
ella «palabras de vida» (v. 38). La expresión recuerda la
doctrina deuteronómica de los dos caminos (Dt 30,15
20), Y hace de la Torá un anunCiO del «Príncipe de la vida»
(Hch 3,15; cf. 5,20), el que toma el relevo de un Moisés
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Los ángeles en el Sinaí

En la tradición antigua, la presencia de ángeles en el Sinaí so
lemniza el don de la Ley: Dios apareció «en el monte Sinaí, y ha
bía con él millares de santos ángeles» (Targum Neófiti a Dt 33,2).
El judaísmo helenista otorga a éstos un papel más activo: «He
mos aprendido las enseñanzas mejores y los preceptos más san
tos de Dios, por medio de sus ángeles» (Flavio Josefo, Antigüe
dades judías XV, 136).

que proclama: «Dios os suscitará de entre vuestros her
manos un profeta como yo» (Hch 7,37 =Dt 18,15).

A fin de cuentas, Lucas recurre sobre todo a aquellas tra
diciones judías que ven en Moisés a un liberador, un sal
vador, guía del éxodo. Esta elección se une a la teología
samaritana, que mantiene la espera del «profeta como
Moisés» en la persona del Taheb (<<aquel que vuelve» o
«que trae de nuevo»). Restaurador de la Ley y del culto
antiguo, vivirá, según las fuentes, 110 o 120 años y esta
blecerá un reino nuevo y duradero. Añadamos que, antes
de la época monárquica, Josué es el otro único personaje
bíblico mencionado por Esteban (v. 45). Sucesor de Moi
sés, este efraimita introdujo en Canaán el material cul
tual del desierto. Ahora bien, las crónicas samaritanas co
nocen un «libro de Josué» cuya primera mezcla, anterior
a nuestra era, añade al retrato del Taheb los rasgos con
quistadores de Josué.

Por último, desde el v. 17, la historia de MOisés sigue el li
bro del Éxodo. Para el episodio del Sinaí deber,ía acabar ló
gicamente en Ex 20. Ahora bien, el relato se bifurca hacia
el Deuteronomio con el anuncio del «profeta como MOI
sés» (Hch 7,37 = Dt 18,15; cf. recuadro sobre El Pentateu
co samaritano). Con ello, el autor se aproxima de nuevo
al mundo samaritano.
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La idolatría de los padres en el desierto
(vv. 40-43)

--- -- ---- ---..- ----- ------- ----~-- ----- ---------- - - - --- ---- - --

Después de los acontecimientos del Sinaí, el orador pasa
ex abrupto a la rebelión de los padres, que vuelven el co
razón hacia Egipto y rechazan a «este Moisés que nos ha
hecho salir». Su rechazo de la salvación se traduce en la
fabricación de un becerro de oro, «el ídolo», «obra de sus
manos» (v. 41). Entonces, como justa consecuencia, Dios
se aleja de ellos y les consagra a «dar culto al ejército del
cielo» (v. 42).

El becerro de oro. El asunto del becerro de oro y sus
consecuencias pesan como un pecado Original sobre la
historia del culto. Lucas se fundamenta en el libro del
Éxodo (32,1.6), pero también en el Deuteronomio (4, 15s),
un pasaje que excluye toda imagen Idólatra y denuncia el
culto de los astros, «el ejército de los cielos» (Dt 4,19); la
continuación del capítulo (Dt 4,27-28) anuncia que la ido
latría de Israel se verá sancionada por el eXiliO y la depor
tación. Pero, sobre este punto, el autor prefiere recurrir
a una cita de Amós (Hch 7,42b-43 = LXX Am 5,25-27).
Juega de nuevo con la «hermenéutica analógica», los dos
textos (Dt 4,19 Y Am 5,26) que tienen en común la pala
bra «estrella» en un mismo contexto idolátrico. Además,
a la Cita de Amós, Lucas añade una expresión tomada del
Deuteronomio (4,19): «Para postraros ante ellos». Final
mente, dirigiéndose el profeta al reino de Samaría, el
oráculo declaraba: «Os deportaré más allá de Damasco».
El orador lee «más allá de Babilonia». Este cambio se
comprende, ya que Babilonia simboliza el exilio y la dis
persión. Pero al hacer esto, la acusación, que apunta en
su origen a los samaritanos, se refiere a los judaítas,
oyentes de Esteban. Estos arreglos producen su efecto:
después del asunto del becerro de oro, no es a Dios a
quien los padres veneran, sino al ejército del cielo. Esta



perversión la castigará el exilio de Babilonia, en aplicación
del veredicto que, enunciado en Dt 4,26-28, queda como
una amenaza.

El ejército del cielo. ¿Por qué msiste el orador en el
culto al ejército del cielo? A propósito de los astros, el Deu
teronomio se expresa así: «El Señor, tu Dios, se los ha
asignado como dioses a todos los pueblos que hay baJO
los cielos» (Dt 4,19). Ahora bien, parece que algunos cír
culos judíos interpretaban así este versículo: a las nacio
nes paganas, Dios les ha concedido el culto a los astros.
En este caso -sugiere el discurso-, en el desierto, los pa
dres se rebajaron al nivel de los paganos. Peor aún, se
mofaban del sentido de la llamada dirigida a Abrahán. En
efecto, el judío del siglo I sabía por las leyendas que, al in
vitar al patriarca a abandonar Caldea, Dios le sacaba fue
ra del mundo de la idolatría, de los cultos a los astros (cf.
recuadro).

Abrahán

y el culto a los astros
En el siglo 11 antes de nuestra era corre ya la leyenda de un Abra
hán que descubre al verdadero Dios y abandona la idolatría exis
tente a su alrededor: «El hijo comenzó a comprender el extravío
de la tierra. supo que todos se extraviaban siguiendo las imáge
nes esculpidas y la impureza [oo.] Abandonó a su padre para no
adorar a los ídolos con él» (Libro de los jubileos, 11, 16). Sa
biendo la reputación de los caldeos, Filón de Alejandría saluda
así la partida de Abrahán: «El beneficio que Dios [le] concedió
fue la salida fuera de la ciencia astronómica de los caldeos, que
enseñaba a considerar el mundo no como la obra de Dios, sino
como Dios mismo» (Quis rerum divinarum heres sit, § 97). A su
vez, el Apocalipsis de Abrahán (7, 5-6) prestará al patriarca esta
afirmación: «No llamaré Dios a la luna y las estrellas [...] Escu
cha, Téraj, padre mío, voy a buscar ante ti al Dios que ha creado
todas las cosas, y no los dioses inventados por nosotros».

De la Tienda del desierto
al Templo de Salomón

(vv. 44-50)

La llamada de Abrahán incluía la enigmática promesa de
«rendir culto en este lugar» (v. 7), promesa de la que se
mofaron los padres celebrando en el deSierto «las obras
de sus manos» (v. 41), Pero Dios les había concedido la
Tienda del Testimonio, Ésta escapaba a la crítica de las
obras «de las manos del hombre», ya que su plano (typos)

había sido concebido por Dios y revelado en una visión a
Moisés (v. 44; Cf. Ex 25,9.40).

Trascendencia divina. En este punto del relato, Lu
cas despliega su arte del equívoco. En efecto, según elli
bro de Josué (4,19; 18,1; 24), es en Samaría donde había
sido introducida esta Tienda, e incluso sobre el monte
Garizín, según la tradición samaritana. Pero el autor pasa
a un horizonte judaíta cuando añade: «Hasta los días de
David». Este rey solicita la gracia de encontrar una resi
dencia para el Dios de Jacob o, según otros manuscritos,
para la casa de Jacob. La crítica prefiere la segunda lectu
ra, que, para alegría de eventuales lectores samaritanos,
minimiza la importancia del Templo de Jerusalén. La am
bigüedad lucana culmina en las dos proposiciones si
guientes: «Ahora bien, Salomón le construyó una casa.
Sm embargo, el Altísimo no habita en (moradas) hechas
por la mano del hombre» (w. 47s). Según se perteneciera
al judaísmo judaíta o helenístico, estas palabras sonaban
de manera diferente.

Los judaítas no veían en ello una oposición, la tradición
deuteronómica distinguía entre la residencia celestial de
Dios y el lugar terreno elegido para hacer que habitara en
él su Nombre (cf. 1 Re 8,27-29). En la sinagoga, el texto de
ls 66,1-11 (cf. Hch 7,49s) se leía en paralelo con el relato
del acondicionamiento de la Morada (Ex 26), una relación
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que Implica una armonía entre el Templo terreno y el he
cho de que 910s llena el universo con su presenCia Por lo
demás, la expresión «obra de las manos» tenía una con
notaCión positiva en las tradiciones judaítas Así, la ben
diCión de MOiSés, al término de la construcción del san
tuano (Ex 39,43), desemboca, en el margen del Targum
Neófít/, en esta fórmula «Que haya mucho agrado ante
el Señor por hacer habitar su Sheklná en las obras de
vuestras manos».

Por el contrano, el judaísmo helenista se mostraba más
crítico, y éste es Sin duda el ambiente al que apela el ora-

Filón de Alejandría
y el Templo de Jerusalén

Filón, buen testigo del Judaísmo helemsta, se hace eco de Is 66 y
l Re 8 «Hay que conSiderar que el más emmente, el verdadero
Templo de DIOS, es el mundo entero, tiene como santuario la par
te más pura de la esencia de las cosas, el CielO» (De specwllbus
leglbus 1, § 66) Defiende también una dimenSión antropológica
y moral «Una sola casa es digna de él, el alma conforme a su vo
luntad Por tanto, SI deCimos que la casa terrena del DIOS mVISI
ble es el alma mVlslble, nuestras palabras son Justas y legítimas»
(De cherublm, § 100s) Pero la Escntura conduce al autor a re
verenciar «otro Templo confeccIOnado por las manos del hom
bre», y la legitimidad del santuarIO de Jerusalén reside en esto
«No quebrantar el Impulso de los seres a pagar su tributo a la pie
dad» (De specwllbus leglbus 1, § 67), una piedad canalizada por
la umdad del lugar de culto «Puesto que DIOS es Uno, no debe
ría haber más que un solo Templo» (Ibld) Y Filón descnbe con
emoclOn las peregnnaclOnes de la diáspora a la CIUdad Santa
(Ibld, § 69s)
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dar al recurnr al título de el Altísimo (v. 48), típiCO del he
lenismo ApareCido unos diez años después de la destruc
ción del Templo, al IV libro (judío) de los Oráculos SibilinoS
le resulta fáCil eScribir esto: «Dichosos aquellos que, cuan
do los vean, desaprueben todos los templos y los altares,
vanas construCCIones de piedras Insensatas» (OrSlb IV,
27s ). Filón se mostraba más circunspecto (cf. recuadro)

En resumidas cuentas, sustituidas por los matices luca
nos, estas posIciones revelan una amblguedad real. El
orador no condena frontalmente el Templo de Jerusalén,
como harían los samantanos de su tiempo, pero recuer
da vigorosamente la trascendenCia diVina, que ha ndlcull
zado In radlce la expenencla cultualldolátnca del deSierto.

El verdadero culto. En el cuarto evangelio, cuyos
vínculos con la evangelizaCión de Samaría conocemos, el
episodiO del pozo de Jacob desestima las pretensiones de

Slquén y del monte Ganzín, y apela a los que «adorarán al
Padre en espíntu y en verdad» (<<ni sobre este monte ni
en Jerusalén», Jn 4,20-23) El debate se Ilumina por la pre

tensión de Jesús de que, pareciendo predecir la destruc
ciÓn del Templo, «hablaba del santuano de su cuerpo» Un
2,21). Mediante la interpretación de Esteban, Lucas no
llega tan lejOS Sin embargo, sugiere que el verdadero cui
ta esperado por DIOS no es otra cosa que la fe en Jesus
resuCitado, nuevo MOisés El contrato de lectura enuncia
do por la tesIs (Hch 6,13-14) ha sido respetado. Sin em

bargo, sabemos que el Templo de Jerusalén, deshonrado
por los samantanos, ya no es el centro de la hlstona de la
salvación. Esta desaprobaCión abre el futuro de una mi

sión universal que, comenzando por Samaría, alcanzará
un día los confines de la tierra



Conclusión:
un mundo interpretativo subyacente

El método aquí practicado se Interesa por un mundo In
terpretativo subyacente al discurso de Esteban. No se
trata de documentos escntos a los que Lucas habría re
cUrrido, sino de tradiciones propias de la época, frecuen
temente orales, que se depositaron en los apóenfos, en el
targum, los tratados de Filón de Alejandría o la literatura
samaritana En el momento en que la miSión enstlana va
a tomar un camino fuera de Jerusalén, el autor de Hechos
se dedica a leer la historia bíblica según Interpretaciones
susceptibles de captar la atenCión de los samantanos y de
la diáspora helenista. Para fundamentar su crítica de un
Judaísmo demasiado cerrado, el autor no se contenta con
explotar las tradiciones eXistentes, en su recurso a la Es
entura (cf. Hch 7,710.43), practica las téCnicas Interpreta

tivas de los sabios Judíos

Al buscar lo que está en el texto, la exégesIs cláSica diS
cute a veces el modo de hacer aquí empleado, el cual bus
ca conocer el contexto mental en el que el autor y sus
lectores reCibían espontáneamente la Biblia Así, el diS
curso de Esteban no establece ninguna relación explícita
entre la figura de Abrahán y el culto del «ejército del Cie
lo». Sin embargo, la relación se Imponía a los contem
poráneos de Lucas, alimentados por leyendas relativas
al patnarca. En efecto, los Judíos que frecuentaban las
antiguas sinagogas no leían una BIblia desnuda: la escu
chaban combinada con tradICiones legendarias que,
para ellos, formaban un cuerpo con el texto y constituí
an su sentido mismo

Claude Tassin
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lreneo de Lyon, lector
de los Hechos de los Apóstoles

Ireneo de Lyon, a finales del siglo 11, es el primer autor que cita los Hechos de los Apóstoles, no solamente a través de
reminiscencias puntuales, sino bajo la forma de citas explícitas que atestiguan el buen conocimiento del conjunto del
libro. Este hecho tiene una gran importancia en cuanto a la historia de la recepción del libro de los Hechos.

La obra de Ireneo es también de una gran importancia
para la cuestión formal del tipo de texto recibido. No re
sultará sorprendente enterarnos de que, cuando se trata
de citas detalladas, el texto de Ireneo comporta general
mente las variantes del texto «occidental» (cf. p. 18).
Pero, más allá de este interés de orden histónco, el único

hecho de Importar fragmentos, citados o resumidos, del
libro de los Hechos en una producción literaria de una na
turaleza completamente distinta a la de los escritos del
Nuevo Testamento afecta a la naturaleza misma de los
textos así desplazados.

Entre teología e historia

Por el hecho de una contextualización completamente
nueva, los textos tomados de los Hechos de los Apósto
les se ven dotados de un nuevo esta~uto, propiamente
teológico. En efecto, la obra de Ireneo no pretende servir
al texto bíblico, a la manera de un comentario o una ho
milía. Con el Adversus haereses (literalmente: exposición y
refutación de la pseudo-gnosis 22

) estamos ante un verda
dero objeto de un ensayo de teología sistemática que
apunta a poner en práctica la coherencia y la organlcidad
del misterio cristiano, según una lógica interna funda
mentalmente diferente del marco teológico vehiculado
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por la gnosls valentiniana. A partir de ese momento, los
textos bíblicos, convocados a título de cimientos y auto
ridade$ del discurso ortodoxo, se encuentran recalificados
en función del proyecto teológico perseguido por el autor.

22. TradUCCión francesa de A. Rousseau, publicada con el título Contre les
Hérésles, con el subtítulo: «Dénontlatlon et réfutatlon de la gnose au
nom menteur». Prólogo del cardenal Decourtray. París, Cerf, 21985. Esta
tradUCCIón íntegra retoma los trabajOS editados por el autor en la colec
ción «Sources Chrétlennes» (10 volúmenes aparecidos entre 1969 y 1982).
Ed. española: Contra las herejías (Adversus haereses). Trad. de J. Gantao
nandía Churruca. 5 vols. SeVilla, Apostolado Manano, 1994-1999.



La intertextualidad, nacida del cruce entre un objeto pro
piamente dogmático y un material precisamente escritu
rario, no pertenece sólo al orden de la añadidura formal,
sino que constituye un acto específicamente hermenéu
tico, tanto más audaz cuanto a priori se ven pocas posi
bilidades a la pertinencia dogmática del relato lucano
consagrado a los orígenes de la misión apostólica. Las re
ferencias a Simón el mago (Hch 8,5-24) ya la institución
de los Siete (Hch 6,1-6) son, a este respecto, particular
mente esclarecedoras.

Simón el mago

La pnmera referencia a los Hechos de los Apóstoles men
ciona al mago Simón y figura en el libro 1, 23, 1, es decir,
en el núcleo de los capítulos de exposición del sistema
gnóstico. Ireneo pretende hacer la arqueología del movI
miento valentiniano: para hacer esto, sugiere considerar a
Simón el mago como un antepasado directo de Valentin.
A partir de ese momento sigue de cerca el capítulo 8 de
los Hechos, situado bajo la autoridad de Lucas, «discípulo
y compañero de los apóstoles». La relectura de Hch 8 se
lleva a cabo en tres tiempos: en primer lugar, cita literal de
los w. 9-11 (presentación del personaje y mención de sus
éxitos ante la población); después, resumen del momento
central de la intriga, correspondiente a los w, 12-19 (la
pretendida conversión de Simón y la corrupción de las
prácticas de los apóstoles con un fin mercantil); finalmen
te, expresión condensada de la sentencia pronunciada por
Pedro (w. 20-21 y 23, con la exclusión del V. 22).

Después, pasando sin transición del testimonio de la Escri
tura a los datos de la historia profana (mención del empe
rador Claudia), Ireneo continúa con la novelesca historia del
mago samaritano, cuyas aventuras van mucho más allá de
los acontecimientos narrados en el libro de los Hechos.

Así, como conviene al libro 1del Adversus haereses, los He
chos de los Apóstoles son considerados en primer lugar
como una obra histórica, rica en enseñanzas relativas a
los orígenes cristianos. En este sentido, la lectura del libro
de los Hechos proporciona elementos de comprensión
respecto a la complejidad de la situación eclesial a finales
del siglo 11.

La institución de los Siete

De la misma manera, un poco más adelante en el mis
mo libro 1, Ireneo menciona alusivamente el relato de la

Simón, Nicolás y Valentín

Desde el siglo n se extienden decenas de corrientes gnósticas. La
idea principal es la de una salvación no mediante la fe, sino me
diante un conocimiento (griego gnosis) recibido por revelación.

Valentín, originario de Alejandría, es el autor de un complejo sis
tema en el que se puede mantener la distinción entre el Dios su
premo o «Padre» y el «demiurgo», identificado con el Dios del
Antiguo Testamento; Cristo, en Jesús, se opone al demiurgo y
permite el conocimiento del Padre. La filiación entre Simón el
mago y Valentín está lejos de ser probada, pero Ireneo juega aquí
con la popularidad de Simón, figura emblemática de los cristia
nos desviadores (y desviados), según algunos relatos apócrifos
como los Hechos de Pedro (finales del siglo n).

De los nicolaítas sabemos pocas cosas fuera de los datos del
Apocalipsis retomados por Ireneo: «Los nicolaítas tienen como
maestro a Nicolás, uno de los siete primeros diáconos que fueron
constituidos por los apóstoles. Viven sin moderación. El Apoca
lipsis de Juan manifiesta plenamente quiénes son: enseñan que la
fornicación y la comida de las carnes ofrecidas a los ídolos son
cosas indiferentes» (AH, 1, 26, 3). La relación, hoy discutida, en
tre Nicolás, el prosélito de Antioquía, y los nicolaítas se debe a
Ireneo y Clemente de Alejandría.
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institución de los Siete según Hch 6,1-6. De nuevo, su in
tención es mostrar la continuidad entre los grupos des
viados en la época apostólica y los principales movi
mientos gnósticos del siglo 11. Pero, sobre este preciso
punto, los Hechos no constituyen la única referencia
histórica disponible: los nicolaítas figuran igualmente en
dos de las siete cartas del Apocalipsis, dirigidas a las Igle
sias de Éfeso y Pérgamo (Ap 2,6.15). El propio Ireneo lle
va a cabo la unión entre los dos testimonios, conforme
a su tesis según la cual las herejías del siglo 11 tienen su

origen en las primeras crisis eclesiales, atestiguadas en
los escritos del Nuevo Testamento. Desde entonces caen
bajo el golpe.eJe las condenas manifestadas por los au
tores inspirados: la tarea de su refutación, emprendida
por Ireneo, recibe de ellas como un aumento de credibi
lidad. En todo caso -y esto no nos sorprende-, en este
primer estadio del razonamiento de Ireneo, los Hechos
de los Apóstoles son recibidos en primer lugar como una
obra documental, indispensable en la historia del primer
cristianismo.

El arraigo apostólico
de la fe cristiana

El libro 11 no incluye más que una breve alusión a la elec
Ción de Matías (20,2) para reemplazar a Judas (Hch 1,15
26), pero el episodio así mencionado solamente está ilus
trado con una cita sálmica. Por el contrario, el libro 111
presenta una larga sección dedicada a los Hechos de los
Apóstoles (12-14), así como varias alusiones al relato de
Pentecostés (17,1-2). En la sección abierta en 11,9, Ireneo
se propone concluir el testimonio de los cuatro evange
lios respecto al único y verdadero Dios examinando las
aportaciones de varios apóstoles no evangelistas, según
este orden: Pedro, Felipe, Pablo y Esteban. Para cada uno
de ellos bebe ampliamente de los datos de Hechos.

Pedro, Felipe, Pablo, Esteban

Así, para Pedro (12,1-7), Ireneo menciona sucesivamente:
la iniciativa del primero de los apóstoles en poner en mar
cha el proceso de sustitución de Judas; el discurso pronun
ciado el día de Pentecostés; la curación del cojo de la Puer-
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ta Hermosa y el discurso ante el sanedrín; finalmente, el
cuadro de la comunidad pnmitiva, o sea, una buena parte
de los capítulos 1 a 5 de Hechos. Después, tras un Interme
dio de debate con los gnósticos, Ireneo narra el episodio del
centurión Camelia, o sea, los capítulos 10-11 de Hechos.

Por lo que respecta a Felipe (12,8), Ireneo resume el epi
sodio del eunuco etíope (Hch 8,26-40), InclUida la profe
sión de fe del catecúmeno: «Creo que Jesús es el Hijo de
Dios», según el texto «occidental» (esta profesión de fe
está ausente del texto «alejandrino» y de la mayor parte
de nuestras ediciones actuales de la Biblia).

Después llega el turno de Pablo (12, 9). Ireneo elige tres
momentos que se consideran representativos del conjun
to de la carrera del apóstol de las naciones: en primer lu
gar, el ministerio de Pablo en Damasco, Inmediatamente
después de su conversión (Hch 9); luego el discurso ante
el Areópago (Hch 17); finalmente, las palabras pronuncia
das en Listra, mientras la poblaCión local quería conce
derles honores divinos a Pablo y Bernabé (Hch 14).



En cuanto a Esteban (12, 10), es naturalmente el episodio
de su martirio (Hch 7) el que inspira a Ireneo, muy espe
cialmente el comienzo del discurso, centrado en Abrahán
(vv. 2-8).

Discursos

Además del hecho de que los pasajes así mencionados en
Adversus haereses 111, 12 abarcan un campo más amplio
que el relato de los acontecimientos fundadores en Jeru

salén y contienen dos episodios del segundo y tercer viajes
de Pablo, es interesante detenerse en la argumentación
de Ireneo a fin de evaluar la calificación teológica recono
cida al texto de los Hechos por el hecho de su inserción en
el enunciado dogmático. Para Ireneo se trata de recoger la
enseñanza de los apóstoles respecto a Dios (11, 9), a sa
ber: «Un único y mismo Dios Padre, así como un único y
mismo Cristo Jesús, el mismo que ha resucitado de entre
los muertos» (12, 2). De ahí la preferenCia concedida a los
discursos, que expresan lo esencial de la fe cristiana, desde
el origen y bajo la autoridad cualificada de los apóstoles:

«Tales eran las voces de esta Iglesia en la cual toda IgleSia tiene
su origen; tales eran las voces de la Ciudad-madre de los Ciuda
danos de la nueva alianza; tales eran las voces de los apóstoles;
tales eran las voces de los discípulos del Señor: ellos eran verda
deramente perfectos, por haber Sido hechos perfectos por el Es
píritu, después de la exaltaCión del Señor, y ellos Invocaban al
Dios que ha hecho el Cielo y la tierra y el mar, el mismo que ha
bía Sido anunciado por los profetas, así como su HIJO Jesús, al
que DIOS ungió, y ellos no conocían otro Dios. Pues no había allí,
en ese momento, ni Valentín, ni MarClón, ni ninguna de estas
gentes que se pierden a sí mismos y pierden a los que se fían de
ellos» (12,5).

Así, los Hechos de los Apóstoles tienen primeramente
como vocación propia dar testimonio del arraigo apostó
lico de la confesión de fe cristiana, manifestando la per-

fecta convergencia entre palabras dirigidas a públicos di
ferentes Gudíos de Jerusalén, paganos del mundo griego)
por parte de apóstoles ellos mismos diferentes. El interés
de Ireneo no es en primer lugar histórico, sino teológico,
menos en el sentido de contenidos dogmáticos, conocidos
por otra parte, que a título de fundamentos de la orto
doxia, según la doble demanda de apostolicidad y catoli
cidad. Por otra parte, el capítulo 12 acaba con la mención
de la asamblea de Jerusalén (Hch 15), considerada como
ejemplar para la unidad de la fe apostólica.

Los viajes de Pablo
- - - - - - - -

Después de una pausa (cap. 13), que amplía la investiga
ción a las cartas de Pablo, así como al evangelio de Juan
respecto al apóstol Felipe, Ireneo vuelve a los Hechos de
los Apóstoles (cap. 14) con la Intención reconocida de
mostrar el acuerdo entre la «predicación de Pablo y el tes
timonio de Lucas relativo a los apóstoles» (13, 3). Esto
significa la relectura de los viajes de Pablo según la rela
ción de los Hechos. En primer lugar, el tercer viaje, a par
tir de la ruptura entre Pablo y Bernabé, especialmente las
escalas de Tróade y Filipos (Hch 16); después, el viaje de la
cautividad, trazado a grandes rasgos (Hch 27-28), con
mención de las condiciones de la partida, las circunstan
cias del naufragio y, finalmente, de la llegada a Italia.

La lectura de los Hechos de los Apóstoles podría detener
se ahí: más que de cualquier otro libro del Nuevo Testa
mento, Ireneo sigue la trama narrativa en su totalidad y,
frecuentemente, respeta el orden de las secuencias. Esto
no le impide volver atrás, con el discurso de Pablo a los
ancianos de Mileto (Hch 20) y, al comienzo del capítulo 15,

el relato de la conversión de Pablo, atestiguando la cuali
dad de apóstol reconocida a Pablo y, a este respecto, la
validez de su testimonio. En estas páginas dedicadas a la
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demostración de la autondad que califican como propia la
enseñanza d~ los apóstoles, Ireneo mezcla sin cesar el
tercer evangelio y el libro de los Hechos: para él, la Unidad
del corpus lucano es un hecho edltonal que autonza el In
cesante paso de una obra a otra. Del mismo modo, ellu
gar que conserva Pablo en el relato de los Hechos apela a
la convocatona de las cartas paulinas en el mismo expe
diente relatiVO a los apóstoles, a los que se tiene por las
autondades fundadoras de la tradiCión ortodoxa común a
todas las IgleSias cnstlanas.

Observemos aún, en la continuaCión del libro 111 (cap. 17),
una breve Cita del relato de Pentecostés (Hch 2), así como
en el libro IV (caps. 15 y 23, 2) el regreso sobre los discur
sos de Esteban (Hch 7) y Felipe (Hch 8). Se trata entonces

de mostrar la Unidad de los dos Testamentos: por su con
tenido mismo, las predicaCiones de los pnmeros diScípu
los Ilustran perfectamente la tesIs del autor. Por el con
trano, el libro V no supone ninguna referenCia a los
Hechos de los Apóstoles, La secCión de los capítulos 12

15 del libro 111 constituye, por tanto, el comentano más
antiguo al libro de los Hechos.

Además del hecho de que las referenCias abarquen toda
la extensión del libro y supongan un conOCimiento global
de la Intnga, el rasgo más característico es la fijación en
los discursos de los cuatro apóstoles, Pedro, Felipe, Pablo
y Esteban, considerados como las autondades fundado
ras de una ortodoxia cristiana surgida de la predicación
apostólica y, en este sentido, universalmente recibida.

Conclusión: los Hechos,
para fundamentar un discurso cristiano

Pnmera hlstona del cristianiSmo o relato novelado de los
orígenes cristianos, los Hechos de los Apóstoles Interesan
a Ireneo porque en ellos lee el arraigo apostólico de una
confesión cristiana sin medida común con las revelaCio
nes pnvadas propagadas por los grupos gnósticos. La au
daz empresa de Ireneo apenas será renovada, en tanto
que los debates teológICos pastenores prefenrán apelar a
otros textos del Nuevo Testamento, mejor adaptados a
la expresión de la fe Crlstológlca y tnnltana. Por el contra
no, el Interés apuntado por Ireneo respecto a los Hechos
de los Apóstoles mantiene toda su pertinenCia en el mar
co de una teología fundamental, menos vinculada a los
contenidos dogmáticos que a las condiCiones de credibili
dad de una confeSión cristiana, expuesta a la competen-
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cla de nuevas corrientes religiosas que pnvlleglan modos
y canales de revelaCión distintos de la tradición apostóli
ca, reivindICada por la ortodoxia. En cuanto coleCCión de
las pnmeras predicaCiones apostólicas, los Hechos de los
Apóstoles pueden desempeñar el papel de autondad fun
dadora del discurso cristiano. Éste es el fruto de la situa
ción de Intertextualidad teológica IniCiada por Ireneo de
Lyon menos de un siglo después de la redaCCión de los
Hechos de los Apóstoles".

Yves-Marie Slanchard

23 Para otros desarrollos, cf Y-M BLANCHARD, Aux sources du canon, le te
mOlgnage d'Irenee Cogltatlo Fldel Pans, Cerf, 1993, pp 263-274



da e impresa, su investigación sobre El origen del cristia
nismo. La serie es austera y fascinante; el libro, de un
estilo ágil. Todo ayuda al debate.

ACONTECIMIENTOS

1. Sobre el origen del cristianismo
Por Gérard Sillon y Xavier Levieils. Universidad Católica del Oeste (Angers)

Como hicieron hace siete años con la serie documental
Corpus Christi y el libro Jésus contre Jésus, Gérard Mor
dillat y Jéróme Prieur proponen bajo dos formas, filma-

La serie documental

Con fondo en negro, créditos en letras
blancas, ruidos de llaves, cerraduras, puer
tas que se abren. ¿Qué secreto se nos va a
revelar? Zoom sobre un libro abierto. Un li
bro antiguo, copiado a mano. Se escucha
una voz en off, que plantea una pregunta.
Así comienza cada uno de 105 diez capítu
los. Terminan con el mismo libro, en un
zoom hacia atrás. Mientras tanto, sobre la
pantalla en negro se sucederán algunos de
los 23 participantes. Sus palabras están
entrecortadas por primeros planos y mo
vimientos sobre hermosos manuscritos,

24. Agradezco sus observaciones a Robert Cha
teauxy Luc David, del Servicio Audiovisual de la
diócesis de Angers.

con ruidos de pasos como fondo sonoro:
¿hacia qué verdad caminamos? 24

Un enigma que se oculta. Película
sorprendente, poco visual a priori, donde
la imagen escruta la escritura y la palabra.
Pues se trata de una investigación sobre
las palabras, las hermosas unciales del Va
ticano, el Sinaítico y otros códices. Estas
palabras dan testimonio de una historia,
una historia de ruptura con gusto amar
go. G. M. YJ. P. se aproximan a estas pági
nas, estas frases en griego o en latín la
mayoría de ellas, hasta que el ojo se nubla.
¿Qué pueden decir sobre sus orígenes, so
bre la religión que les ha dado a luz? Se ha
convocado a sabios de varios países para
dar a conocer el enigma.

Junto con el de la persecución, el tema de
la investigación ha sido muy empleado en
el cine. No es necesario que haya un cri-

meno Basta con un misterio. En 1940, Or
son Welles ponía en escena Ciudadano
Kane. Una enigmática palabra del magna
te de la prensa Charles Foster Kane a pun
to de morir (rosebud, «capullo de rosa»)
desencadenaba una febril investigación de
aquellos y aquellas que le habían tratado
en un momento u otro. Ante 105 ojos de
105 espectadores, la vida se reconstruía
poco a poco. Pero la clave del enigma, re
velado al final al espectador, seguía siendo
ignorada por 105 personajes, irrisoria y
pueril, lejos de las pasiones y las luchas de
poder presentadas en la pantalla.

En el corazón de las luchas. Pregun
tados, historiadores y exegetas dicen aquí
lo que saben. Los investigadores -presen
cia invisible fuera de campo- registran,
cruzan los testimonios y, en voz alta -y
en off-, hacen balance de la situación de
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cuando en cuando. Al final, ¿han descu
bierto la clave del enigma (SI es que hay
una)? Nosotros nos quedamos con el sen
timiento de un Inmenso lío: haCia el 150,
los cristianos presCindieron de los judíos,
aplastaron a sus propiOS marginales y se
dispUSieron a cercar al ImperiO romano.
La histOria no habría sido más que luchas
de InfluenCias y poder los apóstoles con
tra la familia de Jesús, los hebreos contra
los helenistas, Pablo contra Pedro, los pa
gano-cristianos contra los judea-cristia
nos, los Cristianos contra los judíos HaCia
el 150, ya nada de la enseñanza de Jesús
(crUCificado haCia el 30) parece alimentar
la Vida de sus lejanos discípulos. ¿Nada?
¿Habrían copiado y recoplado sus eScritu
ras -cartas apostólicas, evangellos- sólo
para negarlos? ¿Habrían «confiscado» (se
gún parece) las eScrituras de Israel sólo
para Ignorarlas después~

La vida de las escrituras. A lo largo
de la InvestigaCión sucede que los partiCi
pantes leen pasajes bíblicos tomados de
Isaías, de los evangelios, de los Hechos
de los Apóstoles, de las cartas a los Gálatas,
a los COrintIOS, a los Romanos. Y después
están esos Cinco versículos «antl-judíos»
de la primera carta a los Tesalonicenses,
protagonistas de una emiSión completa,
detallados hasta el exceso (tvale este ac
ceso de cólera de Pablo más que la larga
argumentación de la suerte de Israel en
Romanos 9-11 ?). La mayor parte de los
pasajes Citados lo son a título explicatiVO.
comprender una postura, Iluminar un de
bate. En efecto, esto es muy útil. Pero ra
ramente son leídos como testimonios de
la fe y la pasión de las gentes de entonces.
¿Se escaparía esto al historiador? ¿Y SI hu
biera un «rosebud» en un lugar aún Igno
rado por G. M. Y J. P.? El vuelo de una Idea
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es más difícil de seguir que la huella de
una batalla

Necesaria puesta en escena. El au
tor de los Hechos de los Apóstoles, según
G. M. YJ. P., «Interpreta y desarrolla lo que
le Sirve, diSimula o minimiza lo que no le
Interesa (cf. Jésus apres Jésus, p. 292) ¿No
hace lo mismo que todos los historiado
res (cf. en este Cuaderno, pp. 8-9 Y 12-15)?
Su serie pretende ser histÓrica Pero, ¿cuál
es en JustICia su propÓSltO~ ¿Dar cuenta
del camino que conduce a la ruptura en
tre el Cristianismo y el judaísmo, clara
mente definidos en el Siglo 11 como dos
entidades dlferentes~ ¿O bien comprender
la infanCia del Cristianismo? Ciertamente
esto Implica ruptura y luchas de Influen
Cia, pero no sólo eso.

"'Uno de los participantes lo dICe a proPÓSI
to del trabajO de Lucas la histOria no es
una restitución de hechos brutos, sino
una intriga, un encadenamiento de he
chos seleCCIonados e Interpretados (o que
el relato Interpreta) En su película, G. M. Y
J. P. llevan a cabo también una seleCCIón
de eScritos de los Siglos I y 11 y, para que la
intriga mantenga al espectador en vilo,
los ponen en escena

LeJOS del «docu-fiCClón» (sobre Pompeya
o el «Día D», por ejemplo), del pebate te
leVISIVo, del montaje de archiVOS (¿cuáles,
por otra parte?) o de la InvestigaCión
road-mov,e (a la manera de Abraham Sé
gal)", hacen hablar a historiadores y exe
getas en un decorado único (gran mesa
sobre fondo negro), fuera del espacIo y el
tiempo. Puesto que los que Intervienen
están en un marco «cerrado», el especta
dor se concentra en sus palabras. Palabras

que se encadenan y se responden sin dia
logar, más o menos ampliamente.

Efectos de sentido. El procedimiento
no es en sí discutible. Tiene su pertinencia,
sus efectos, sus límites. EmiSión nº 1, co
mienzo' a la pregunta' «¿Fundó Jesús la
IgleSia?», Daniel Marguerat, por el Juego
del montaje, responde: «Es necesario ser
claro, Jesús no fundó la IgleSia ,,». Ahí te
nemos un buen ejemplo de captat'o be
nevolent,ae que suscita la atención. Emi
sión nº 9: a la pregunta: «tEs Pablo el
fundador del Crlstlanlsmo~», un Investiga
dor dice sí, los demás dicen no; Marguerat
precisa que es en «el momento en que el
Cristianismo se Inventa cJando se busca
un Inventor» Emmanuel Maln parece
contestar. «tQUiere deCir esto Inventor?»
Creíamos comprender el término, y resul
ta que se pone en duda". Más adelante,
G. M YJ P. conceden 10 minutos a Daniel
Schwartz para que explique cómo Pablo
maltrata los pilares del judaísmo. Jamás
ningún participante ha dispuesto de tan
to tiempo, el cambiO de ritmo llama la
atenCión. esto debe de ser grave (en efec
to). EmiSión nº 10, últimas palabras: «"

así, vamos a ver desarrollarse en las fuen
tes cristianas a un judío Imaginario».
Zoom haCia atrás desde el códice Vatica
no, rUido de pasos, títulos de crédito fina
les. El arte de conclUir, no sobre el origen
del CristianiSmO, sino sobre la ruptura en
tre éste y el judaísmo Amblguedad sobre
el objeto de la InvestigaCión.

A propÓSitO de los Hechos de los Apósto
les, varias veces se Introducen dlstlnclo-

25 Cf las películas de A SEGAL, Enquete sur
Abraham (1996) y Le mystere Paul (1999) DIS
pOnibles en VHS



nes entre literatura y relato histórico o
documentos de archivos y trabajo litera
rio. Estos términos, que no son contra
dictorios, podrían ser adaptados para dis
tinguir entre historia y cine. ¿Son G. M. Y
J. P. mejores historiadores (o mejores na
rradores) que Lucas? Son otros, Cierta
mente", ¿Propone su obra -pues es una
«imágenes justas» o «justa de imágenes»
(expresiones tomadas de J,-L. Godard)?
Fascinante y discutible, es materia de de
bate tanto histórica como cinematográ
ficamente.

G.B.

El libro:
Jesús después de Jesús

- - - - -- - - - - -
Muy bien documentados (fruto de su in
vestigación), G. M. Y J. P, se interesan por
el periodo de los años 30-150, en el curso
de los cuales la fe cristiana, nacida en el
seno del judaísmo, progresivamente afir
mó su propia Identidad para, finalmente,
convertirse en una expresión religiosa au
tónoma,

El arte de narrar. La diversidad del
cristianismo de los orígenes y de los deba
tes que lo agitaban, la intensidad de la es
pera escatológica, el papel de la figura y el
pensamiento de Pablo son otros tantos
datos que G. M, Y J. P. saben poner en
perspectiva, Conceden igualmente un lu
gar legítimo a Santiago, el hermano del
Señor, que los escritos del NT relegan a un
segundo plano, pero cuya influencia fue
sin duda considerable, Este interés por
Santiago encuentra su prolongación en el
que alcanzó en las corrientes «judea-cris
tianas» nazarea y ebionita,

Por lo que respecta al método, la obra
subraya la importancia de la crítica de los
textos en la reconstrucción del cristianis
mo primitivo. Sobre este punto, se con
cede un valor particular a los Hechos de
los Apóstoles, El análisis de la estrategia
narrativa y teológICa de este libro permi
te comprender mejor cómo el redactor
(final) situaba el movimiento al que per
tenecía en el contexto religioso y político
de su época, G. M. Y J. P, hacen así acce
Sible el resultado, frecuentemente des
conocido, del trabajo de los exegetas del
NT y de los historiadores del cristianismo
antiguo,

Malestar. Pero, una vez cerrado el li
bro, queda un sentimiento de malestar.
La preocupaCión por «desconectarse del
a priori religioso», loable en sí, conduce
algunas veces a los autores más allá de
los límites de una aproximación objetiva
a los textos y los lleva a formular hipó
tesis aventuradas. Por ejemplo, aunque
es cierto que el compartir los bienes era
predicado en la comunidad de Jerusalén,
no era sistemático, y nada autoriza a
pensar que Pedro, presentado como un
gurú, hubiera podido ser el Inspirador o
el ejecutor de la desaparición de Ananías
y Safira; aunque es cierto que helenistas
y hebreos representaban dos tendencias
teológicas en Jerusalén, es abusivo su
gerir que los hebreos estuvieran detrás
del asesinato de Esteban y la persecu
ción de los helenistas, ¿Y qué pensar de
la interpretación del camino de Damas
co que pretende que la iluminación de
Pablo es la expresión enmascarada de
los golpes que el apóstol habría recibido
por parte de los helenistas a los que per
seguía?

¿Una «quimera»? Los textos dan tes
timonio del resultado de un largo proce
so de reflexión teológica, aunque los per
sonajes y los acontecimientos pueden
aparecer como fantasmas ficticiamente
puestos al servicio de los fines persegui
dos por los evangelios y los Hechos, Pero
es un error pensar que el proyecto litera
rio tiene como efecto necesario ahogar
el contenido del material tradicional uti
lizado por 105 autores del NT. La fe cris
tiana no pudo ser suscitada en el vacío,
como lo muestran el prólogo de Lucas o
1 Cor 15,4-6, También es juzgar a poste
riori, más que afirmar, que los Hechos
presentan ya la fe cristiana como el «ver
dadero Isra'el», pues este concepto no se
bosqueja más que en el siglo 11, en un
contexto diferente. Por otra parte, el re
curso a 105 documentos extrabíblicos,
descuidado en este estudio, concentrado
sobre todo en la crítica interna, permite
matizar, si no invalidar, conclusiones que
consideran algunos datos del NT como
invenciones literarias, Es el caso del «de
creto apostólico» de Hch 15, en el que el
tono encuentra consistencia a la luz de la
literatura intertestamentaria, qumráni
ca y rabínica, SI, como escriben finalmen
te G. M. Y J, P., delimitar los comienzos
del cristianismo es «una quimera», su in
vestigación aparece a este respecto como
una ilustración de estas palabras.

x. L.

G, MORDILLAT / J. PRIEUR, L'origine du chris
tianisme, Estuche de 4 OVO. París, Arte
Archipel33, 2004 (10 x 52 minutos), 65 €,

Jésus apn?s Jésus. L'origine du christianis
me. París, Seuil, 2004, 395 p., 21 €,
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2. El Pentateuco, investigaciones y debates
Por Thomas Romer, Universidad de Lausan¡

En la nueva versión TOB del Pentateuco, apareCida a finales de
2003, las IntroduCCIones, notas y cuadros cronológicos dan tes
timoniO de las adquIsICiones y 105 debates en curso después de
la cnsls de la «teoría documentana» (cf Cuaderno BíbliCO nQ 127,
2005, pp. 59-62). Thomas Romer ha dlngldo el trabaja de revl-

slón junto con Jacques Bnend. Aquí presenta la situaCión actual
de las InvestigaCiones, así como la pOSICIón que subyace a esta
ediCión del Pentateuco (texto según una conferenCia pronuncia
da en el Instituto Católico de París el 13 de noviembre de 2003).

En pnmer lugar hay que subrayar que al
gunas observaCiones que se encontraban
en el ongen de la teoría documentana SI
guen Siendo válidas, especialmente la diS
tinCión entre textos sacerdotales y no sa
cerdotales, el estatuto particular del
Deuteronomio o la Importancia del traba
jO redaCClonal en la puesta en común de
105 diferentes conjuntos literanos

Lo que ha cambiado es el «paradigma 50

clohlstónco». Hoy el Pentateuco ya no
aparece como el refleja de una sucesión
cronológica de documentos. La Investiga
ción actual Insiste más bien en la cohabi
taCión de tradiCiones Su diversidad den
tro de la Torá no se explica solamente por
su anclaje en diferentes épocas, sino tam
bién como el resultado de una voluntad
edltonal que ha reunido dentro de un 5010

libro teologías en debate en el momento
en que el Pentateuco tomó forma

En consecuenCia, la exégeSIS veterotesta
mentana ha desplazado su Interés; ya no
es tanto 105 orígenes hipotétICos de Israel
lo que le Interesa cuanto la época en que
las diferentes tradiCiones legales y narra
tivas fueron reunidas: la época persa.
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Nacimiento
en la época persa

En el modelo tradiCional, la época persa
era vista como un penado de legalismo y
decadenCia. Hoyes reconocida como el
verdadero momento del nacimiento del
judaísmo La publicaCión del Pentateuco,
o en todo caso de un proto-Pentateuco,
debe ser comprendida no como un gesto
conservador, sino como un Intento por
definir la nueva Identidad judía frente a
los cambiOS polítiCOS, económICos y reli
giosos del momento

En esta perspectiva, algunos Investigado
res ponen en relaCión la publicaCión de la
Torá con la supuesta Institución persa de
la «autonzaclón Impenal». El poder persa
habría alentado a las poblaCiones del Im
peno a hacer reconocer sus tradiCiones le
gales. Esto ofrece un marco hlstónco
plausible para la reunión y la publicaCión
de diferentes códigos legales en un solo
documento. La llegada del eScriba y sacer
dote Esdras a Jerusalén y su lectura de la
Ley al pueblo (cf. los libros de Esdras y Ne
hemías) podrían explicarse entonces en el
marco del reconocimiento de este docu-

mento oficial -nuestro Pentateuco o su
pnmera edlclón- por la administraCión
aqueménlda de la provincia de Yehud. En
realidad, no es eVidente que haya eXistido
semejante autorIZación, 105 IndicIos avan
zados en favor de esta hipótesIs son esca
sos y es dudoso que 105 persas hubieran
tomado por sí mismos la iniCiativa de dar
un estatuto oficial a tradiCiones locales.
DICho esto, un texto como Esd 7 trata cla
ramente de hacer que la ley de Esdras se
benefiCie de la legitimidad de la autondad
aqueménlda.

La reunión de diversos códigos legislatiVOS
y relatos se explica, en pnmer lugar, por
«razones Internas» Era precIso otorgar
una nueva Identidad a los Israelitas y jU
daítas, Integrados a la fuerza, después de
la vlctona de Clro sobre 105 babiloniOS en el
539, en un Inmenso «mercado común»
dentro del cual pequeñas naCiones como
Judá contaban poco. Ahora bien, la Iden
tidad judaíta ya no podía definirse con la
ayuda de las antiguas Instituciones como
la monarquía, la tierra o la veneración de
YHWH, diOS «naCional» Además, había
que tener en cuenta la vanedad de las op
Ciones teológicas vehlculadas por los dife
rentes grupos del naCiente judaísmo, tra-



tando de encontrar denominadores co
munes que fueran objeto de un consenso
Un buen ejemplo de este esfuerzo es la
construcCión de la figura de MOiSés, cuya
vida abarca cuatro de los cinco libros del
Pentateuco.

En estos cuatro libros, MOisés cumple las
funCiones que pertenecían tradicional
mente a Instituciones diferentes. Aquí
aparece como una figura real. cf. su nacI
miento (Inspirado en la leyenda de Sargón
de Acad) o su papel de mediador y legisla
dor entre DIOS y el pueblo. Allí es una fi
gura profética y la histOria de su llamada
por DIOS se parece enormemente a los re
latos de vocación de Jeremías y Ezequiel
Por otra parte, otorga su legitimidad a la
clase sacerdotal, representada por su her
mano Aarón. Todas las grandes InstituCiO
nes se encuentran así redefinidas en la
persona de MOisés Pero, junto a él, las
epopeyas de los patriarcas trasmiten
otras tradiCiones sobre los orígenes de Is
rael. En la constelación actual del Penta
teuco, éstas forman una especie de prólo
go a la histOria de MOiSés, conservando
sus opciones teológICas propias. La cons
truCCIón de todo este 'Conjunto en la épo
ca persa ha hecho de ella una literatura de
compromiso cuyos principales artesanos
han sido la comente sacerdotal (P) y la co
mente «laica» (D o J).

La corriente sacerdotal

Aunque la delimitación de los textos sa
cerdotales plantea relativamente pocos
problemas, su formaCión constituye hoy
el objeto de un debate Siempre se ha

observado que estos textos no proceden
de una sola mano, sino que son el resul
tado de un largo proceso redaCClonal, el
cual puede extenderse durante más de
un Siglo. Habitualmente se distingue,
por tanto, entre Pg, documento sacer
dotal de base, sobre todo narrativo, y
Ps, los complementos sacerdotales, so
bre todo de orden legislativo, añadidos
más tarde al documento de base. Es la
extensión de Pg lo que actualmente se
debate.

En el marco de la teoría documentarla, el
final de Pg se veía, bien en el relato de la
muerte de MOisés (Dt 34), bien después
del relato de la conquista (Jos 18-19*).
Ahora bien, algunos trabajOS recientes
han mostrado que no eXisten ,ndICIos es
tilístiCOS para atribUir estos textos a Pg, y
que llevan huellas de redaCCIones poste
riores. ¿Dónde hay que buscar entonces el
final de Pg? Algunos piensan que el docu
mento sacerdotal primitivo terminaba
con la construCCIón del santuario en el SI
naí (Ex 40) o con la Instalación del culto
para Israel (Lv 1-9*). Recordemos que la
teofanía del Slnaí ha Sido considerada fre
cuentemente como la verdadera finalidad
del escrito sacerdotal. Añadamos que el
final del libro del Éxodo (conclUSión del
santuario e InstalaCión de YHWH en él) re
mite muy claramente a Gn 1, según una
constante de la mitología del Oriente Pró
ximo en la que la creación acaba con la
erecCión de un santuario para el DIOS crea
dor. Por tanto, se podría pensar que el fi
nal de Pg se encuentra al final del libro del
Éxodo, cuando DIOS viene a habitar en
mediO de su pueblo (Ex 40). Alternativa
mente, podemos InclUir la instalaCión del
culto y la consagraCión de Aarón y sus hl-

JOs en Lv 1-9* en el relato de base; la ado
ración del pueblo al final de Lv 9 constitUi
ría así el desenlace del documento sacer
dotal primitivo.

Queda el problema de la dataCión de Pg.
La localizaCión del santuario en el Slnaí no
es un argumento convincente para datar
Pg antes de la reconstruCCIón del Templo,
por tanto antes del 520. El estableCimien
to del culto en el Slnaí corresponde a la
voluntad sacerdotal de anclar todas las
grandes InstitUCiones del judaísmo en 105

orígeJ1es, bien del mundo (sábado), bien
de la humanidad posdlluvlana (leyes ali
mentarias), bien del pueblo (CircunCISión,
Pascua y culto). Añadamos que, SI la ver
sión sacerdotal primitiva termina en algu
na parte de la perícopa del Slnaí, hay que
renunciar a la Idea de que esta versión sea
el esqueleto del Pentateuco y defina su
extensión. La constitUCión del Pentateuco
es más bien el resultado de una larga diS
cusión entre los redactores sacerdotales
sucesIvos y sus colegas «laICOS».

La corriente laica

La distinCión entre matenal sacerdotal y
no sacerdotal queda como un punto de
partida válido para toda InvestigaCión so
bre el Pentateuco. Las diferenCias de
apreCiaCión aparecen, sin embargo, muy
rápidamente cuando se trata de Identifi
car con preCISión la naturaleza de este
material. Algunos autores continúan ha
blando así de textos «yahvlstas» (J), pero
Situando a éstos en la época del eXIlio ba
biloniO y ya no en la época monárqUica.
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Para Van Seters (The Life of Moses. The
Yahwist as Historian in Exodus-Numbers.
CBET 10. Kampen-Louisville, 1994), el
Yahvista es un autor, en el sentido pro
piO del término, que ha concebido la tra
ma narrativa del Pentateuco como un
prólogo a la Historia deuteronomista (es
deCIr, al conjunto de los libros de Dt a
Reyes). Para C. Levin (Der Yahwist. FR
LANT 157. Gotinga, 1993), el Yahvista es
un redactor que reúne numerosas fuen
tes y que, con este trabajo redaccional,
se transforma en el artesano del Tetra
teuco (Gn-Nm).

Otros investigadores renuncian a la sigla J
y postulan que una gran parte de los tex
tos no sacerdotales deberían ser califica
dos de «deuteronomistas» (Dtr) a causa
de su parentesco estilístico y teológICO
con el libro del Deuteronomio. Siguiendo
a E. Blum (Studien zur Komposltion des
Pentateuco. BZAW 189. Berlín - Nueva
York, 1990) se habla frecuentemente de
una «composición D» (en abreviatura, Kd).
Pero, ¿verdaderamente se puede caracte
nzar la mayor parte de los textos no sa
cerdotales de Gn como formando parte
de Kd? Los relatos patriarcales preconizan
frecuentemente la cohabitación con los
demás pueblos, mientras que los textos
deuteronomistas (Dt 7; Ex 23,31-33 o Nm
25), por el contrario, insisten en una sepa
ración estricta. ¿No procede esta diferen
CIa del hecho de que el GéneSIS está me
nos marcado por el estilo y por la
Ideología Dtr que los libros del Éxodo o de
los Números? En realidad, no se puede
atribuir el conjunto de los textos no sa
cerdotales a un mismo autor o a una mis
ma escuela, ya se trate del Yahvista o del
Deuteronomista.
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Esta constatación nos invita a abordar el
reciente redescubrimiento de la indepen
dencia relativa de algunas tradiciones del
Pentateuco.

¿Retorno de la teoría
de los fragmentos?

Desde hace mucho tiempo se ha señalado
que, con excepción del Código de santidad,
los códigos legislativos parecen haber co
nocido una transmisión y una primera
utilización fuera de los contextos literanos
en los que han sido después insertados.
Semejante autonomía se encuentra en
algunos conjuntos narrativos. El Ciclo de
los orígenes (Gn 1-11) sin duda fue conce
bido no como introdUCCión a la historia de
los Patriarcas, sino como una reflexión li
bre sobre los orígenes del mundo y la con
dICión humana. Del mismo modo, la hls
tona de Jacob fue sin duda Inicialmente
una leyenda Independiente sobre el ongen
de Israel (en nvalldad con la leyenda del
Éxodo). La histona de la opresión y la libe
ración en Egipto (Ex 1-15*) ha sido cierta
mente en primer lugar una narración au
tónoma antes de ser ampliada a una
historia que incluye la permanencia en el
deSierto y la llegada al Sinaí. En esta insis
tencia actual sobre la Independencia rela
tiva de las unidades mayores del Penta
teuco se vuelve a encontrar una intuición
de Rendtorff (Das Uberlieferungsgeschich
tliche Problem des Pentateuch. BZAW
147. Berlín - Nueva York, 1976). SI esta ob
servación está justificada, la cuestión de la
composición del Pentateuco y de su «tra
ma narrativa» se plantea entonces de
manera renovada.

Los temas de la salida de Egipto, del don
de la Ley y de la permanencia en el desier
to (seguido de la conquista) están ligados,
en el plano narrativo, por la figura de MOI
sés. Sin duda fueron editados juntos en
torno al siglo VII, en Jerusalén, quizá en la
corte del rey Josías. La publicación de una
vira Mosis habría podido tener como fina
lidad reunir las tradiciones del Éxodo (que,
onginarias del norte, habrían llegado a Je
rusalén después de la destrucción de Sa
maría por los aSlnos en el 722) y presentar
a MOisés como una réplica de la Ideología
real asina, haciendo de él el Igual de los
más grandes soberanos.

Si el vínculo literario entre éxodo, Ley, de
sierto y conquista se hace en el siglo VII,
¿qué sucede con el vínculo entre la tradi
ción de los Patriarcas y las de Moisés? Hoy
se admite que los relatos patriarcales y los
relatos de la salida de Egipto representan
dos «mitos de origen» que se encontra
ron en conflicto, uno con otro. Por un
lado tenemos una concepción genealógi
ca (<<popular») de los orígenes, y, por otra,
una concepción vocacional (de tipo «pro
fétlco-deuteronomista»). El conflicto fue
virulento en el momento del exilio (cf. Ez
33,24, en donde Dios rechaza las reivindi
caciones de la población no exiliada que
legitima sus aspiraCiones territoriales refi
riéndose a Abrahán).

Los relatos patnarcales transmiten Ideas
incompatibles con la ideología deuterono
mista. Hoy se piensa que es el documen
to sacerdotal el que habría llevado a cabo
un vínculo literario entre el GéneSIS y las
tradiCiones sobre Moisés. La tesis es se
ductora, pero merece discusión. Algunos
textos de factura Dtr (¿y de origen presa
cerdotal?) parecen presuponer como mí-



nimo la existencia de un vínculo entre la
bajada de Jacob a Egipto y la salida de allí
(cf. el «pequeño credo» de Dt 26,5-9).
Otros pasajes patriarcales contienen alu
siones irónicas a la tradiCión del Éxodo (cf.
Gn 12,10-20 o Gn 16). Esto significa que
una parte de los relatos del Éxodo ya era
conocida por los redactores que querían
distanciarse de ella.

En este retorno parcial a una teoría de los
fragmentos queda por preguntarse si,
además de los códigos legislativos, las
unidades mayores en Ex-Nm pueden ser
reconstruidas tan precisamente como
para el Génesis.

¿El final de
las teorías globales?

Es notorio que la teoría documentana se
ha desarrollado a partir de los trabajos
sobre el Génesis. Todavía aplicable a la
pnmera parte del libro del Éxodo, trope
zaba con la perícopa del Sinaí. Por lo que
respecta al libro de los Números, M. Noth
señalaba: «SI se partiera del libro de los
Números, apenas tendríamos la idea de
las fuentes paralelas, sino que pensaría
mos más bien en una puesta en común
poco sistemática de numerosos fragmen
tos, que datan de épocas diversas y que
tienen contenidos y características muy
diferentes los unos de los otros (hipótesis

de los fragmentos)>> (Das vierte Buch
Mase. Numeri. ATD 7. Gotinga, 31977).
Esta observación merece toda nuestra
atención. En efecto, la investigación so
bre el Pentateuco se ocupa poco de la
cuestión de la aparición y de la constitu
ción de los cinco rollos.

Viendo los diferentes libros de la Torá,
constatamos que Gn, Ex, Lv y Dt poseen
cada uno una estructura bastante clara y
coherente. Esto es mucho menos cierto
para el libro de los Números (cf. la discu
sión sin fin relativa a su estructura). A
esta observación se añade la del perfil es
pecífico de los diferentes libros del Penta
teuco. El Éxodo propone una mezcla de
estilo sacerdotal y Dtr, contrariamente al
Génesis, donde la presencia del Dtr es
muy discreta. El Levítico es enteramente
sacerdotal en su primera parte, pero el
Código de santidad tiene un estilo mixto
«deuteronomístico-sacerdotal». El Deu
teronomio apenas conoce intervenciones
de tipo sacerdotal. Queda el libro de los
Números, el cual pudo acoger los textos
tardíos que ya no encontraban lugar en
otro sitio. Si las Investigaciones recientes
que encuentran la conclusión de Pg en la
perícopa del Slnaí tienen razón, el libro de
los Números pudo tomar forma fuera de
la puesta en común de un conjunto Gn-Lv
editado baJO la égida sacerdotal, por una
parte, y del Dt desligado de la historia Dtr,
por otra. El libro de los Números se con
vertiría así en la cuna de las redacciones
tardías. El perfil, la cronología y la natura-

leza exactos de tales redacciones postsa
cerdotales están aún en debate.

En este momento no existe ninguna nue
va teoría que sea objeto de un consenso
comparable al que la hipótesis documen
taria puedo tener en el pasado. ¿Era pre
matura una revisión de la TOB? No. Yo
creo que era esencial ofrecer al público In
troducciones y notas que tuvieran en
cuenta la situación actual de la investiga
ción. Ésa es la razón por la que se encon
trarán pocos enunciados demasiado afir
mativos, pero, por el contrario, una
insistencia en el carácter hipotético de al
gunas explicaciones. Los que la han revi
sado han tomado la opción de presentar
en primer lugar los textos bíblICos en una
perspectiva sincrónica, para mostrar des
pués que es necesario comprenderlos en
su profundidad histórica retrazando sus
diferentes contextos y ambientes de pro
dUCCIón.

Le Pentateuque TOB, les cinq Iivres de la
Loi. París, Cerf - Société Biblique Fran<;aise,
2003,409 pp., 23 €.

N.B.: Thomas Romer acaba de dirigir una
Introduction a "AnClen Testament. Gine
bra, Labor et Fides, 2004, 720 pp., 38 €.
Ha redactado, entre otros, los capítulos
sobre la formación del Pentateuco, los de
bates en curso (con Christophe Nihan) y el
libro de los Números.
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IN MEMORIAM

Padre Marie-Émile Boismard, dominico (1916-2004).
Fue en la École Blblique et Archéologlque Franc;alse de Jerusalén
donde el P. Mane-Émlle BOlsmard, O.P. pasó (excepto una breve
estancia en Fnburgo, SUiza) más de medio siglo de su vida como
profesor y eScritor (una treintena de obras) Era uno de esos ra
ros blblistas franceses conoCidos tanto por los especialistas, por
sus trabajos altamente técnICOS sobre los evangelios, como por
los que utilizan la SinOpSIS de los evangelios Su paso por la pn
mera sene de «Corpus Chnstl» famllianzó al gran público con su
rostro. Con su persona desaparece un representante eXimiO de
una escuela de pensamiento y un método que marcaron la exé
gesIs del siglo xx.

Siendo un joven profesor, tuvo la oportunidad de partiCipar en
la gran aventura de la traducción de la Biblia de Jerusalén (don
de ya trabajó sobre los escntos joánlcos, que se convirtieron en
uno de sus terrenos de investigaCión favontos). Los espeCialis
tas del Nuevo Testamento han frecuentado sus comentanos
sistemátICos a los evangelios Sinópticos, después al de Juan y, fi
nalmente, a los Hechos de los Apóstoles. Las tesIs que allí de
sarrollaba son como una IlustraCión del mejor (aunque a veces
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también del más discutible) método crítiCO. En la École Blblique
en partICular (pero también en otras partes), vanas tesIs o me
monas se dedICaron a sus trabajOS Éstos supusieron numero
sos debates con exegetas del mundo entero, algunos se
adhlneron a sus hipóteSIs, otros se mostraron francamente
hostiles, hasta el punto de que, al atardecer de su Vida, se pre
guntaba: «tQué valen los numerosos libros que he escnt07»
Ocupó un lugar excepcional en el campo de la exégeSIS crítICa del
Siglo xx, menos por la eVidenCia de sus hipóteSIs, que a menudo
fueron duramente combatidas, que por el debate y la investi
gaCión que sus obras suscitaron En el prólogo de su volumen 111
de la SinopsIs sobre Juan, el P. BOlsmard Cita esta apreCiaCión de
Menoud sobre las aventuradas tesIs de Bultmann: «El exegeta
se Instruye más por una tesIs demasiado atrevida para ser
mantenida tal cual, pero nca y sugestiva en el más alto grado,
que por la lectura de una obra que le conduce por el monótono
camino de las Ideas reCibidas» He ahí un elogiO que le cuadra
perfectamente a la obra del P BOlsmard.

Alain Marchadour



Por una parte estan las relecturas de los Hechos de los Apostoles llevadas a cabo a lo largo

de los años, desde Ireneo de Lyon (siglo 11) hasta hoy Ireneo estaba preocupado por el arraigo

apostollco de la fe cnstlana (articulo de Y -M Blanchard) Los Investigadores de hoy dla se

preocupan por el valor hlstonco y la unidad de la obra por las relaciones con el Judalsmo y

el arte del relato (articulo de O Fllchy)

Por otra parte estan las relecturas efectuadas y presentadas en el texto mismo de los Hechos,

mediante citas o alUSiones, segun el llamado fenomeno Ilterano de la «Intertextualldad" El

segundo tomo de la obra a Teofilo esta Vinculado al pnmero, el evangelio, mediante un Juego

de remiSiones (articulo de M Berder) Las multlples citas de la Escntura, en particular en los

discursos de Pedro y Pablo, tienen una funclon teologlca (articulo de Ph Leonard y G Billon)

A veces Lucas apela al gran texto motor de las tradiCiones Judlas o samantanas, como en el

discurso de Esteban (articulo de C Tassln)
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