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P ? ES E t'JT P, e I o fJ

No es excesivo afirmar que la realidad del insotutsbto Miste
rio de Cristo ha sida en estos siios el tema privilegiada )' preferi
da de la reflexión teológica de la Iylasirl. Pareciera que can todo
cuanto se pensó y expresó a través de los sir/losacerca del Hija de
Dios, hecho hombre, muerto y resucitado, SI! hubiera armado IIn

enorme espectro temático y que cada uno de sus planos hubiera
sido de nuevo reflexionado, examinado V ampliado. Esta tarea
comportó muchss veces elementos inéditos y novedad de en fo
quesy puntas de vista.

Cuanto de bueno se ha dicho y escrito scerce del Señor Je
sús constituye una verdadera riqueza. Pero también es menester
reconocer que durante estas alías fueran como tenzsdss al volea
varias lncertidumbrns; que lamentablemente en demasiadas oca
siones la figura de Cristo fue desfigurad,? o maltrecha, cuando na se
le negaron rssqos que la fe de la Iglesia aceptó y predicó desde siem
pre como innegables e imprescindibles del Sastra del Salvador.

Un encuentro sobre Cristología, por obvias razones, debía
circunscribirse a pocos temas. Es lo que el CEL A':,1 concretó en
Ría de Janeiro durante las últimos días de agosto JI primeros de
Septiembre del año en cursa, COII la digna presencia y mI/Y valiosa
colaboración del Señor Cardenal Joseph Ilstrinqer, Prefecto de M
Sagrada Congregación para la Doctrina de la Fe. Este volumen con.
tiene los estudiaspresentados endicha Encuentro.
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Por razones ajenas a nuestra voluntad algún tema expuesto
en aquella ocasión no aparece en el libro. Lamentamos que serias
urgencias hayan impedido alautor una redacción definitiva.

Ouiera el Padre queel Espíritu delSeñor Resucitado haga fruc
tificar con su grac/~7 la lectura serena y reflexiva de estas páginas.

+ ANTO NIO OUAR RACINO
Secretario Generalde! CELAM
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Joseph Cardo Ratzinger
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En los tiempos que han seguido al Concilio las discusiones ya
no versan sobre cuestiones particulares de teología, sino que la dis
cusión afecta los fundamentos mismos: cuál es la relación entre el
testimonio de la Escritura y el dogma cristológico? Es el dogma una
verdadera exposición de la Escritura o no? Quién fue realmente el
Jesús histórico? Con qué derecho la Iglesia se llama cuerpo de
Cristo? Qué es hoy la imitación de Cristo? Cómo se nos hace presen
te su acción liberadora? De esta manera la síntesis teológica que
antes encontrábamos en la fe de la Iglesia, debe hoy adquirirse de
un modo nuevo para que vuelva a ser nuestra. Por tal razón se ha
impuesto un gran trabajo a la Iglesia ya la teología deeste tiempo,
y este Congreso tiene el propósito deaportar algo . Por mi parte qui
siera proponer algunas tesis que, a su manera, quizás puedan ofrecer
alguna orientación.

PRIMERA TESIS

Según el testimonio de la Sagrada Escritura el centro de la vi
da y de la persona de Jesús es su continua comunicación con el Pa
dre.

La Iglesia naciente explicó de muchas maneras el misterio de
Jesús y dio así respueta a la pregunta : Vosotros quién decís que soy
yo? Así lo designó, por ejemplo, con el título de profeta, hijo del
hombre, siervo de Dios, Cristo, esdecir, Mesías, Señor, Hijo de Dios.
Todos estos títulos enuncian algo del misterio inagotable de Jesús y,
por tanto, cada uno a su manera, contribuye a la catequesis cris
tiana . Por otra parte, la multitud de los títulos dio origen a la pre-
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gunta: dónde está el centro de este misterio? Hay algún título que
lo comprenda todo? En realidad la Iglesia halló tal título principal
en la ex presión "H ijo ", o sea "Hijo de Dios", que desde entonces
ocupa el centro de la confesión cristiana.

Al elegir para la predicación como principal este título de la
persona de Jesús, la Iglesia era consciente de que no sobreponía a la

'.persona de Cristo algo ajeno, un oro mítico, como algunos dicen,
sino , que entend ía que con ese título especialmente se expresaba
de la manera más exacta lo que fue el centro de la vida histórica
de Jesús. Todos los evangelistas nos narran cómo la predicación
vlos milagros de Jesús brotaron de su íntima comunicación con el
Padre, y cómo, al caer el día se, apartaba "a un monte" para orar '
solo (ex . gr. ,' Mc. 1,35; ,6,46; 14,32.35.39). De manera especial
subrava San Lucas esta narración común de los evangelistas y có
mo los acontecimientos que constituyen el centro de la historia
de Jesús proceden del núcleo mismo de su persona que se mani
fiesta en tales acontecimientos, y nos muestra cómo el núcleo es
su comunicación con' el Padre . Baste citar estos tres ejemplos.

1. El llamamiento de aquellos doce que estaban predestinados
a llegar a ser apóstoles, que con su número expresaron el misterio del
pueblo de Dios que surgió en otro tiempo de las doce tribus, debe
considerars ~ como el 'm'o'n;entci en que la Iglesia. empezó a nacer.
Según San Lucas lanocns que precedió aeste acontecimiento la pasó
orando en el monte : el llamamiento procede de la oración, de la co- '
municación del Hijo con el Padre. La Iglesia nace en la oración en la
que Jesús se entrega al Padre y el Padre entrega todo al Hijo . En esta
íntima comunicación está el primer origen de la Iglesia y su sólida
firmeza.

2." El segundo ejemplo ~s la narración acerca del origen de la
confesión cristiana. Jesús pregunta a sus discípulos qué se dice de él
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y qué piensan que él sea. A esta pregu nta, como sabern os, responde
Pedro con aque lla confesión que aú n hoy con él la Ig lesia pron uncia .
Deesta confesión vive la Ig lesia, porque en esta confesió n se le man i
fiesta junto con el miste rio de Jesús, el mi sterio de la vi da humana, el
misterio de la historia y del mun do, a partir del ~Iste r i o de Dios.
Esta confesión un e a la Iglesia y, como sig no de esta unidad , Jesús '

, • 1 I

en este momento a Simón, que hace tal, confesi ón , le nombra y le ,
rle~igna Pedro. Por tanto.Ja ccníesió n de Perlro puede'con razón,ll a
marse el segundo ;paso en el ~a ci~ i en t~' de la .Iglesia.'Un'a v'e~ ~áS i ¡
n~s muestra San , L uca~ có mo, J~s0,s " p'l ~nt~p , ~,s.t~, ~ p~egJn ta ~ c~ r'~a
de su identidad en el momento en que los di¿c'ipuios empezaban a ,
hacerse presentes en la soledad de s~ ora ció ~ ..' Así 'ei eva ~gelista , : '
muestra cómo Pedro entend ió y proclamó la intimida'd de la persona
de Jesús, cuando le vio orando en la soledad de su oración. La

• ó. . ,1

identidad de Jesús se percibe, según el evangelista, en su oración ; la
• . \ ••0 ,

confesión cristiana que entiende el misterio de Jesús e interpreta
rectamente su persona, nace de la participación en la oraci ón de
Jesús, que es realmente una com unicación íntin;a con Dios, só lo ése
ve su intimidad .y la entiende y sabe qué esseguir a Jesús. Aquél que "
hab ía vi,sto esta intimidad de Jesús conel Padre ven esta inti[Tlidad '
había descubierto su esencia, es designado Piedra de, la Iqlesia . La ,
lqlesianace de la .oracl ónperticipede deJesús. (Lc. 9,18-20; cf. Mt ~ ,
16, 1 3~ 20). ' ., ' . . "' ,

t, . • ' " . ' .,'

3. El tercer ejemplo es la transfiguración deJesús "en ~I mon
te". San Lucas muestra que este mo nte fue el monte de la oración,
al cual entonces hab ía llevado consigo a Pedro , a Santiago ya Juan .
"Mientras oraba su rostro se transfiguró" dice Lucas (9 ,29), dando
a entender cóm o la transfiguración manifestó 19 que realmente
aconteció en la oración de Jesús: la participac ión de la gloria divi 
na y, en esta forma, la revelación .dei:verdade ro sentido del.Anti

guo Testamento y de toda la historia. De esta participació n de la,
glo ria de Dios, que h?ce verconlo s ojos de Dios y descubre lo ocul -
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to. proviene la predicación de Jesús. Así la unid ad de la revelación
y de la oración en la persona de Jesús aparecen claras, porque tan
to ésta como aquella tienen su raíz en el misterio de la filiación .
Además la transfiguración es en cierta manera según los evange lis
tas una anticipación de la resurrección y de la parusía (ct. Mc. 9,1),

. porque esta comunicación con el Padre, que se muestra en la ora
. .eión ttansfigurativa, es la razón por' la.cual Jesús no pueda perrna-

,.· · .>:~ ..neceren la muerte y por qué toda' la historia está. en sus manos. . .
... .:. ' / <::Aquel a quienDins habla .ies el Hijo. (cf.Juafl··10, 33·36):.. mas el .

.. ~ . '-, : } Hijo no muere, En esta forma San .Lucas insinúa que toda laCristo
'.:., iog ía'no es otra cosa que la interpretación de la oración deJesús, y

.. que toda la persona deJesús está contenidaen su oración.

4. Muchas cosas podrían añadirse aqu í tomadas de los otros
evangelistas. Quiero referirme brevísimamente sólo a tres pasajes.

a) El primero és la oración del Señor en el Monte de los Olivos,
convertido ahora en el monte de su soledad con su Padre. La exore
sión "Abba", qu e San Marco~ nos transmite en lengua aramea tras
ciende totalmente la forma d~ ~rar de entonces y expresa una fami
liaridad con Dios, que la tradición jud ía consideró imposible,y no
.parmltida- a un hombre. De esta manera en esta sola palabra se expre-

'. sa la nueva y sinyular forma de relación deJesús con Dios.ríe aquella .
relación a la .cual corresponde la palabra "h1jo"más que.cualquiera

.otra palabra humana.

b) Llegamos así al segundo punto, o sea al uso general de las
expresiones "padre" e "hijo'! que encontramos en las palabras deJe

. . sús. Jesús nunca llama "hijns" o "hijo" a los discípulos oa los de-
. más hombres de la.misma manera que a sí mismo se designa "hijo".

Igualmente la expresión "Mi Padre" siempre se distingue de la gene
ral paternidad' de Dios con relación a los hombres. La expresión
"Padre nuestro" se pone en boca de los discípulos y establece una
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participación de los discípulos en la rel ación especial deJesús con el
Padre, si n que ell o implique la su presión de la diferencia de las rela
ciones. En todas las palabras y hechos de Jesús esta relación con el
Padre siempre aparece presente y siempre actual , se da a entender
que todo su ser está puesto en esta relación.

e) Esta relacionalidad que constituye íntimamente la persona
.de Jesús aparece no sólo en las diversas fórmulas en las que usa la pa
labra "hijo", sino también en las otras fórmulas de que está compe
netrada toda su predicac ión, como, v.q. "a esto he venido", "para
esto he sido enviado": Jesús, según su propia conciencia que se ma
nifiesta en los evangelios, no obra o habla por sí mismo, si no en
no mbre de otro, y es su esencia hablar en su nombre y provenir de
él; toda su existencia es una "misión ", es decir, una relación.

Si estas cosas las observamos en los evangel ios sin ópticos, se
entiende también el cuarto evangelio, todo él totalmente estructu
rado con nociones como "Verbo", "Hijo ", "Misión"; nada añadió
ajeno a la antigua tradición , sino que subrayo únicamente lo que
los demás evangelios ex presan. El cuarto evangelio nos introduce en
aque lla inti midad de Jesús a la cual sólo admitió a los amigos, y nos
mu estra a Jesús en esta experiencia interna.

SEGUNDA TESIS

Jesús murió orando. En la sagrada cena había anticipado su
.muerte entreg ándose a sí mismo y distribuyéndose, transformando
así la muerte en glorificación.

Después de lo que se ha dicho en la primera tesis, esta segunda
tesis no necesita una larga exposición. Puesen la oración de Jesús en
contramos la clave que une la cristología y la soteriología, la persona
de Jesús y sus hechos y su pasión. Aunque las trarJiciones de los
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evangelistas difie ren acerca de las últimas palabras de Jesús, están,
sin embargo, de acuerdo en una cosa : murió orando . Transformó su
muerte 'en una oración. Según S. Mateo y S. Marcos "con fuerte
vo z" exclamó las palabrasdel'salmo 21: "Dios mío, Dios mío, por
qué me abandonaste?" (Me 15,34; Mt 27,46). De cualquier manera
que se interpreten estas pa labras, los evange listas - incluyendo a
l.ucasva Juan- con'muchas alusiones muestran que la pasión arque
típica 'del [usto.iqua ese salmo hace llegar a los oídos de Dios, esuna
realidad "en la pasión de Jesús y que esta oración se encarnó en él.
Por eso estas palabras - que, por lo demás, los presentes no entendie
ron-ene han desepararse de la totalidad del salmo;Jesús oró con las
palabras del sal mo, cuya realidad sufrió. Mu rió con las palabras de la
Escritura : integró la muerte en el Verbo, en la oración, en la rela
ción que fue su vi da. El eselque en verdad ora en este salmo que in
cluye también por la predicación deesta muerte , que todos los confi
nes de la tierra se convertirán al Señor y que los pobres comerán y se
saciarán . En esta forma el misterio de la Eucaristía, el misterio de la
Iglesia , todo el -rn lsteiro de Cristo está contenido en este salmo .

Si esto es así, en aquellas últimas palabras de Jesús aparece
también el nexo entre la muerte de Jesús y la última cena. En su últi
ma cena Jesús se distribuye; es decir, anticipa voluntariamente su
muerte y la transubstancia en un acto de amo r. Por esta razón Juan
llama la mu erte deJesús glorificación de Dios y glorificación del Hi jo
(Juan 12,28; 17,1) . La muerte, que es el fin de toda comunicación,
es transformada por él en el acto de comunicarse y esta es la reden
ción del hombre:el ·amor vence la muerte. Del mismo modo pode
mos decir : la muerte, que es el fin de las palabrasv fin del os senti
dos, es transformada en palabra; la muerte misma se hace palabra
y queda así llena de sentido.
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TERCERA TESIS

Puesto que la oración es el centro de la persona de Jesús, la
participación en la oración es necesaria para su verdadero conoci
miento.

Todo conocimiento presupone cierta configuración de quien
conoce con lo conocido : el semejante es conocido por un seme
jante, como dicen los antiguos. En las cosas espirituales y en re
lación con las personas significa que para el conocimiento se re
quiere alguna simpatía, por medio de la cual el hombre entra en
aquella persona o en aquella realidad, se une con ella y participa
de ella, de manera de "leerla desde adentro", es decir , entenderla.
Así como la fi losofía seadquiere y se entiende filosofa ndo , las mate
máticas pensando asuntos matemáticos, la medicina con el ejercicio
del arte de curar (y nunca por medio de libros y de reflexión), así
tamb ién la religión no puede entenderse sino con la experiencia re
ligiosa. La oración es un acto de religión (que en la religión cristia
na es la expropiación de sí mismo en el cuerpo de Cristo, es, por
tanto, un acto de amor y se hace esencialmente amor del prójimo).
En la primera tesis vimos que la oración fue el acto central de la
persona de Jesús, aú n más, que esta misma perso na estaba consti
tuída por el acto de la oración, de su comunicación permanente
con aque l a quien llamó Padre. Siendo esto así, no es posib le en
tender esta persona sino entrando dentro de este acto y participan
DOde él. Esto lo insinúa Jesús mismo cuando dice que nadie puede
venir a él sino es atraído por el Padre (Jn. 6,44); Si no hay Padre,
no hay Hijo; cuando no hay relación con Dios, no es posible cono
ce r a aquél que no es otra cosa que una relación co n el Padre, aun
que se puedan decir y exponer algunas cosas acerca de él. Por tanto,
la participación en la mente de Jesús, es decir, en su oración,
- que, como vimos, es un acto de amor, de expropiación y de dona
ción- no es una pía añadidura a la lectura de los evangelios, que pu-
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diera ser extraña al conocimiento o impedir su pu reza, sino un re
quisito para la verd adera inteligencia de la Escritura. Que las cosas
sean as í lo da a entender muchas vecesel Nuevo Testamento, como,
v.g., cuando Ananías fue enviado a Saulo para recibirlo en la Iglesia ,
le fue dicho de parte delSeñor: " Anda a él, pues estáen oración "
(Act. 9,11) . Orando se prepara para ese momento en el qu e, dejada
la ceguera , empieza a ver no sólo exteriormente, sino también inte
riormente. El que ora empieza a ver; la oración y. la visión están
unidas entre sí, porque - como dice Ricardo de San Víctor- "el
amor es un ojo" . Por la misma razón, no sólo la teolog ía escolar,
sino también la teo logía de los santos, que es en cierta forma teo
logía experimental, pertenecen al progreso de la Cristología : todos
los verdaderos prog resos de l conocimiento han ten ido su origen en
el ojo del amor.

CUARTA TESIS

La partieipaclén en la oración de Jesús incluye la participación
de todos los hermanos, esto es, la participaci ón común de esta ora
ción constituye aquella comunión que S. Pablo llama "cuerpo de
Cristo". Por lo ta nto, la Iglesia es el verdadero sujeto del conncirnien
to de Jesús, en cuya memoria están .presentes las cosas pasadas,
porque en ella vive presente Cristo.

Cuando Jesús enseñó a sus discípulos a orar, lesmandó decir:
"Pad re nuestro" (Mt. 6,9). Nadie , excepto él,..puede decir: "Padre
mío". Todos los demás sólo en co munión co n aq uel "Noso tros" que
Jesús instauró, tienen el derecho de llamar Padre a Dios, porque a
todos los creó . Cada uno tiene a Oios como Pad re en cuanto parti
cipa de la unidad de la creación y del amor de Dios. Esto es tam
bién evidente a la razón: nadie puede por sus pro pias fuerzas cons
truir un puente hada lo infinito; la vo z de nadie penetra lo infini
to; ninguna agudeza de mente puede con certeza escu driñar quién
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es Dio s, saber si nosoye, cómo debe alabarse dignamente. Por eso el
conocimiento de Dios en la historia presupone siempre, junto con
cierta evidencia de la razón (cf.Rom 1,20), unasabiduría transm itida
y algún sujeto de t radición: las cosas divinasexigen esencialmente la
comunión con los hombres en virtud dela comunión con la divinidad .

Así también Jesús mismo, aunq ue unido a Oios de manera sin
gular, vivió su vida re ligiosa en comunión de vida y tradición con el
pueblo de Dios. En su comunicación permanente con el Dios de los
padres y Padre suyo, habló también con Moisés y Elías (Mc 9,4) y
trascendiendo así la letra del Antiguo Testamento, tocó su espíritu y
reve ló al Padre en el Espíritu. Este acto de trascendencia no destru
yó , sino que realizó la letra y por esa misma ra zón no destruyó al
pueb lo de Dios, sino que lo renovó abriendo la entrada a los genti
les y rompiendo el muro de la letra de la ley por el Espíritu. En este
sentido no fue necesario que el pueblo de Dios, es decir, la Ig lesia ,
fuera estab lec ida por Jesús, porque ya existía ; debía solamente ser
renovado y ampliado por la fe en Jesús. La cuestión, por tanto,
no es si Jesús estableció o no la Iglesia ; esta cuestión es falsa y
ahistó rica. La pregunta correcta es si Jesús quiso abo lir o renovar
el pueb lo de Dios. La respuesta a esta pregunta bien planteada es
clara por sí misma: Jesús renovó el antiguo pueblo asumiendo a
sus disc ípulos en la comunión de su cuerpo por medio de la muerte
t ransformada en un acto de oración, es decir, de amor . Por tanto,
Jesús entró en el sujeto común de tradición ya existente, a saber,
el pueblo de Dios y en él hizo partic ipab le su oración , que es su
acto de ser. Así lo expresó enseñándonos a dec ir "Padre nuestro".

Po r tanto, la participación y el conocimiento de Jesús que de
ella se sigue, presupone la comunicación del sujeto vivo de la tra
dición, es decir, de la Iglesia. La tradición de Jesús nunca pudo vi
vir de otra manera sino en esta comunicac ión . También el Nuevo
Testamento t iene a la Iglesia como su sujeto : en ella y de ella cre
ció , en su fe que contiene elementos diversos y los une, encuentra
su un idad. Esta conexión de trad ición, conocimiento y comunión
de vida se expresa en todos los escritos del Nuevo Testamento. Para
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sign if icarla el evangelio y las epístolas de Juan formaron la figura
que podemos llamar el "nosotros eclesiást ico ". Así en los tres ver
sículos de la co nclusión de la primera ep ístola de S.Juan encontra
mos tres veces la fórmula "sabemos" (5, 18-20), que tamb ién escu 
chamos enla conversación con Nicodemo (Juan 3,11).

En el evangelio de Juan encontramos también en boca de Jesús
la noción de "memoria" en la que se declara la esencia de esta cone
xión entre tradición y conocimiento y se insinúa, además, cómo la
conservación de la identidad y el progreso del conocimiento se unen
en la fe: la tradición de la Iglesia es aquel sujeto trascendental en
cuya memoria están presentes las cosas pasadas, de manera que
con el correr del tiempo puedan verse y entenderse mejor las cosas
contenidas en la memoria por la luz del Espíritu que introduce en
toda iaverdad (Juan 16,13;cf.14,26).

Tal conexión del conocimiento con la memoria común de la
Iglesia en manera alguna excluye la responsabilidad personal de la ra
zón ni la impide, sino que leabre un lugar hermenéutico, es decir, un
lugar de comunicación y de inteligencia. Esta memoria común exige
tanto enriquecerse y hacerse más profunda por la experiencia del amor
que ora y adora, como el purificarse más y más por la racionalidad crí
tica y sus métodos. La eclesialidad de la teología no es un colectivis
mo ni una ideología que aliena violentamente la realidad, sino una her
menéutica de la que necesita la razón crítica para que pueda operar .

QUINTA TESIS

El núcleo del dngma cristolóyico definido en losantiguos Con
cilios de la Iglesia es la enunciación Je que Jesús es verdadero hijo
de Dios, consubstancial con el Padre y con nosotros. Esta definí
ción no es más que la exposición de la vida y muerte de Jesús ra
dicada en el coloquio filial con el Padre. Por tanto, la Cristología
dogmática de la Iglesia no puede separarse de la Cristología bfbli-

a ca, como tampoco la Cristología y la Soteriología. La Cristclu-
gía ascendente y descendente, la teología de la encarnación y la
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teología del misterio pascual están unidas inseparablemente:
~ ! ~ I l , .•.• : 4 .• ., ...... ~. .~ ,

Si en nuest ra primera y segunda tesishemos expuesto correcta-
mente, el, testimonio de los evangelio s acerca de Jesús. esta tesis no
~ f r e ce ninguna dificultad.,EI Verbo'~H¡'io consubstancial' t .en ~ I cual
se sintet iza todo el dogma cristo lógico, no hace más que trasladar al
lenguaje científico filosót'ico el hecho de 'laoracl ón.de Jesús . " ':: '

,
Pero hay algunos quedicen que la Escritura y el dogma están

en raizados en "dos· culturas diferentes, la una' en lacultura hebrea: el
otro en la cultura griega, y así el traslado del testimon'io bíblico
al lenguaje dogmát ico es un paso "eis állo génos" que adultera la
palabra de Oios. Pues dice que esto es abando nar la fe, que hab ía
sido la sencilla confianza en lagracia que me salva, y sustituírla por
la fe doctrinal en paradojas filosóficas; abandonar la fe en la acción
de Dios y sustituírla por una doctrina ontológica , que afirman ser
totalmenteajena a la Escritura.

Pero aquí debemos preguntar: Qué libera al hombre, quién lo
libera y para que es liberado? O más sencillamente: qué es la "libertad
de l hombre"?Puedelibera rse sin la verdad o cont ra la verdad? Tal libe
rac ión sería una mentira y la mentira no es libertad, sino esclavitud .
La libertad sin la verdad no puede ser verdadera, pues no sería nada.

Procedamos por otro camino. Para que el hombre sea libre, de
be ser "como un dios". Porque el deseo de libertad está en el hombre
desde el principio, pues desde el principio busca como puede hacerse
"como un dios". Cómo -preguntamos tamb ién nosotros- pu ede es
to suceder, yaque cualquieraotra co sa que se haga es poco?

Qué vemos? Si el hombre se plantea las cuestiones que le son
necesarias en gran manera, aún más, inevitables, a sab er las cuestio
nes inseparables entre sí acerca de la verdad y de la libertad, se plan
tea cuestiones ontolúqicas. Unacuest iú no ntolópican~nca ha surgido
sino de l deseo de libertad. que no puede separarse del deseo d~ ver 
dad. Siendo, estoas r.es irnposible restring ir la cu est ión ontológicaa
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un determinado tiempo -evo metafísico- como dicen, que seguiría
al evo místico, al paso que ahora nos encontramos en el evo positivo.

Sin duda las ciencias positivas surgidas en los tiempos moder
nos prestan un gran servicio para entender y ayudar al hombre en su
historia yen su situación psicológica y sociológica. Pero en manera
alguna pueden eliminar o hacer superflua la pregunta acerca de la ín 
tima verdad del hombre, la pregunta : de dónde y para qué es esta
realidad humana? La psicología, la sociología política si suprimieran
la pregunta 'PO,f la verdad misma del hombre, por laverdad del hecho
de ser, se convertirían en métodos esclavizantes y su libertad sería
una gran cárcel : La cuestión de la verdad y la cuestión de la libertad
en sí mismas son cuestiones del hecho del ser y de Dios. Por tanto,
la tea lag ía de los Padres y de los antiguos Concilios según sus méto
dos han de atribuirse a un determinado tiempo; y de acuerdo con
su contenido plantean cuestiones necesarias al hombre siempre yen
todas partes. La interpretación del Nuevo Testamento que no tra
tara tales cuestiones, omitiría cosas esenciales y se convertiría en
una mera ca lección de cosas rnarqinales,

y no es otra la cuestión que trata el Nuevo Testamento,cuan
do nos muestra a Jesús oranda: hace presente aqu í el lugar de ladei
ficación del hombre , lugar, por tanto, de la liberación, lugar en el
cual el hombre toma contacto con su verdad y él mismo se hace ver
dadero . Cuando se trata de la relación filial de Jesús con su Padre,
se lleva la cuestión de la liberación de los hombres a su núcleo, sin
el cual las demás cosas son vanas. Pues cualquier liberación sin la
deificación sería finalmente una frustración del hombre y del de
seo de lo infinito que le es innato.

Añadamos una observación más acerca del lenguaje del dogma.
Una palabra nueva filosófica introducida en la confesión de fe por el
Concilio Niceno proclama a Jesús Hijo "consubstancial con el Pa
dre". Acerca de esta expresión "consubstancial" mucho se ha dis
cutido tanto en tiempos antiguos como modernos. No pocos quisie
ron ver en ella un profundo cambio del testimonio evangélico. Pero
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qué dice realmente? No es otra cosa que la traducción de la palabra
"Hijo" al lenguaje filosófico . Mas por qué esta traducción ? La pre
gunta fue y es de donde surge la ref lexión: qué real idad ex presa la
palabra "Hijo", o sea, si es una metáfora originada en el lenguaje
religioso, o si acaso haya de entenderse en un sentido más fuerte. Si
el Concilio usa la palabra "consubstancial ", quiere entonces decir :
Jesús es hijo, no metafórica, sino realmente. La palabra central del
Nuevo Testamento, la palabra "Hijo", debe tomarse literalmente.
Así la noción de "consubstancial" no añade algo al Nuevo Testa
mento , sino que defiende su literalidad: el Verbo no miente . Jesús
no sólo se llama, sino que es Hijo de Dios. Dios no se esconde para
siempre bajo la imagen de las nubes, que mas que revelar, ocultan ;
sino que toca tan realmente al hombre, que se hace visible él mismo
en aquél que es Hijo . El Nuevo Testamento hablando del Hijo nos
muestra la verdad en la que podemos permanecer vivir y morir. En
estesentido la expresión filosófica "consubstancial" defiende aquella
sencillez sin dolo y sin ficción de la que dice el Señor : "Yo te alabo,
Padre, Señor del cielo y de la tierra, porque ocultaste cosas a los
sa bios y a los discretosy las revelastea los pequeñuelos" (Mt.11,25l.

SEXTA TESIS

Para percibir la unidad de la teología bílJlica y de la teología
dogmática, de la teología y de la vida religiosa ayuda mucho la
teología llamada neo-calcedónica expresada por el Concilio Cons
tantinopolitano 111.

En lo s manuales de teología a menudo la evolución de lateo
log ía después del Co ncilio calcedonense se nota muy poco, y por
tanto, permanece el paralelismo de las dos natu ralezas en Cristo ,
cuya impresió n fue causa de los cismas surgidos después de dicho
Co ncilio . En realidad la afirmación de las dos naturalezasde la verda
dera humanidad y la verdadera divinidad del Salvador conserva su
importancia, so lamente si seaclara también el mo do de unidad signi
f icado en la fórmula "una persona", porque la salvación de l hombre,
o sea la deificación, sin la cual no hay libertad, depende de la unidad
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de la verda dera divinidad con la verdadera humanidad. El Concilio
Constantinopoli tano II! afi rma que esta unidad no se real iza por la
supresión o amputación de alguna parte de la humanidad . Dios al
unirse a su creatura no la hiere ni la destruye, sino que Ja eleva asu
plenitud. Por otra parte no queda ningú n 'dualismo o' para lelismo,
que algunos, quizás para defen der la libertad humana juzgan nece
sario', b'lvidandó 'qua- la asunción de la libertad humana en la libertad
di ¡)i¡'~, no ladestruye, sino que la perfecc iona,

Enseña, pues, el Conci lio Constantinopolitano que lavoluntad
humana es apropiada por la divina como la carne de Cristo verdade
ramente se ha hecho carne del Ve rbo. La voluntad humana sigue la
vo luntad divina y siguiéndola más pro fundamente se le une, de ma
ne ra que las dos vo luntades se hagan una, confund ida en una sola
po r la libertad. Esta libre un idad que corresponde a launidad creada
por el amor, es una unidad superior y más íntima que la unidad pu
ramente natura l, pues imita lasuma unidad de la Sant ísima Trinidad.

El Conci lio explica esta unidad con las palabras de l Seño r en el
evangelio de San Juan : "Porque he bajado del cie lo, no para hacer mi
voluntad, sino la del Padre que me envió" (6,38). Aquí habla el Ver
bo de Dios y hab la de la vo luntad humana del hombre Jesús de tal
manera que la llama su voluntad , lavoluntad de l Verbo . En Jesús no
hay dos "YO", sino que hab la el ún ico "Yo", porque la vo luntad huma
na unida perfectamen te a,lavo luntad divina de l Verbo, con ella y en
el la es una plena adhesión a la vo luntad del Padre. San Máximo el
Confesor expone esta unidad en la oración de Jesúsen el monte de
los Olivos, en la cual encóntramos también la pa labra "Abba" que
expresa la rel ación única de Jesús con el Padrey en la que podernos
observar la vida íntima del Verbo encarnado en aq uellas palabras que
son el ejemplar de.toda verdadera oración: "No sea lo que yo quiero ,
sino lo que Tú quieres" (Mc 14,36). Aquí observamos un dob le pro
ceso: la vo luntad humana de Jesús se integra en lavolun tad de l Ver
bo y al unirse a la voluntad del Verbo recibe su identidad, una per-

• feota subordinac ión de l "Yo" al Tú", una donación y una traslación
'del Yo alTú : esta es realmente la identidad de aque l quoes pura re-
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lación Y acto puro . Cuando el " Yo " se entrega al "Tú", surge la li
bertad, porque entraelmodelo de Dios.

, Podem os describir también este proceso mejor en otra forma:
El Verbo mismo de 'tal manera se humilla, que toma como suya la
vo lu ntad del homb re y cuando el "Yo" de este hombre habla al
Padre, da su "Yo" a este hombre y transforma así la locución de l
hombre en el Verbo eterno, en su bienaventurado "Así es, Padre" .
En este hombre, al entregarle su identidad, su "Yo", libera al hom
bre, lo redime, lo deifica. Podemos en cierta manera tocar con
nuestras ,manos lo que rea lmente sign ifica "el Hijo de Dios se hizo
hombre" ; el Hijo tra nsfo rma en su obed iencia filial la angustia del
hombre, la locución del esc lavo en el Verbo, que es el Hijo. , '

Así también se entiende el modo de nuestra liberación, de
nuestra partici pación en la libe rtad del Hijo. En esta unión de VD·

luntades, de que hemos hablad o, se ha operado el máximo cam bio
de l hombre que puede pensarse y el único verdaderamente desea
ble : su deificación. De esta manera la oración que entra en la ora
ció n de Jesús y en el cuerpo de Cristo se hace oración de Cristo,
puede llamarse el laboratorio de la libertad . Aqu í y en ningún;otro
lugar se realiza aquel profundo cambio del hombre que es necesario
para que el mundo sea mejor, En esta forma la conciencia recibe
aque lla rectitud y aque lla fue rza de la que nace un orden de cosas
que corresponde a la dignidad humana y la defiende, un orden
que mi cada generación debe busca rse con una conciencia vig ilante,
hasta que llegue el re ino de Dios, que só lo' Dios pu~de estab lecer.

SEPTIMA TES IS

El método hist úricn-crtt icn como los demás métmlos científi
cos nuevos son una granayuda para entender mejor el testi:nonio tan 
to de la Sagrada Escritura como de la tra dición . Su valor , emperu.
dellende del contexto hermenéutico (filosófico) en que se coloca .

En la lectura y ex posición de la Sagrada Escritura se cierne hoy
113 amenaza de una alienación entre la ciencia, y la tradici ónentre 'la

, , (. .
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ra zó n y la fe. A muchos les parece que la cienc ia histórico-cr ítica
destruye la fe; por otra parte algunos parece que piensan que la
exégesiscrítica es el último magisterio , al cual no puede sobreponerse
en manera alguna otro magister io. La fe sin la razón no sería verda
deramente humana , la ra zón sin la fe carece de su verdadera luz y
conduce a la incertidumbre.

Bien analizadas las cosas podemos ver que el método histórico
crítico es un instrumento cuya utilidad depende de cómo se le use :
es decir, de los presupuestos hermenéuticos y filosóficos que le an
teceden: En realidad nunca existe sin tales presupuestos, aún donde
éstos no aparecen o se niega que existan. Las dificultades desde el
pu nto de vista de la fe provienen no del método mismo, sino de la
f ilosofía latente y con ella debe establecerse la disputa . De hecho se
aplicó por primera vez a los evangelios en tiempo del iluminismo con
la intención de oponer el Jesús histórico al Cristo del dogma. Luego
y hasta hoy este método se ha empleado por docto res altamente
co mpetentes, purificándolo con grandes frutos para la comprensión
de la histor ia de sa lvación. Mas cuando se continúa el camino ini-

,flli8do por los primeros intentos iluminíst icos, inevitablementese pre
' FRntan nuevas divisiones que mant ienen la separación original entre
él Jesúshistór ico y el Cristo del dogma.

Como la unidad de los libros del Nuevo Testa mento y de los
dos Testamentos entre sí sólo se mantiene por la hermenéut ica de
la fe, se presenta división de fuentes y surgen nuevos Jesús cuando
se abando na la hermenéutica de la fe: el Jesús de las fuentes de los
" log ia", el Jesús do cto r jud ío, el Jesús apocalípt ico que espera el
próximo f in de l mundo, el Jesús pol ítico, el Jesús revolucionario,
etc. empiezan aaparecer.

En todosestos casos alguna ideaprevia se fab rica su hermen éutica;
bajo esta hermenéut ica con diversos grados de diligencia usa instru
mentos metodo lóg icos y pretende así demostrar que su Jesús es el
único verdadero Jesús histór ico. En realidad en estas divisionesse re
fleja y se ahonda la división del hombre y del mundo . Más Jesús no
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vino para divid ir el mundo, sino para unirlo (cf. Ef 2,11-22). Encuen
tra al Jesús verdadero aq uél que con él reúne y supera las divisiones
(cf. Lc 11 ,23).

La hermenéUt ica de la fe po r su fuerz~ unitiva resulta ser la
más adecuada a la real idad, y esto de dos maneras: ' .

a) Es la única hermenéuticaQuepuedeasum ir todo el testimo
nía de las fuentes y mantener la unidad dent ro de su diferencia, por
que só lo la do ct rina de las do snaturalezas unidasen una persona lo
gra abarcar toda la amplitud de las tradiciones, sin negar las dife
rencias, pero superándo las en una un idad superior.

b) Es la única herm enéutica que t rasciende co n la amplitud
de su visión las cu lturas y las diversidades de épocas y de pueblos:
no es ajena a ningún pueblo, a ninguna cu ltura , sino que colocán
dolas todas en la superio r unidad de l Verbo encarnad o co nserva y
llena lo pro pio de cada una superando las divisiones que despeda
zan al hombre y al mundo , porque todas las cosas son de todos y
todos, entregándose y recibiéndose, se enr iquecen mutuamente
por Cristo, que se nos dio a sí mismo y en sí mismo nos dio toda
laplen itud de Dio s.

De esta manera la inexhausta fecundidad de la fe se hace vi
sible, la cual no tuerce violen tamente la historia, sino descubre su

. verdad y se mant iene abierta a toda sana ra zón . En la única per
sona de Jesú s que comp rende la natura leza humana y la divina,
encont ramos aque lla verdadera síntesis de l hombre y del mundo,
de la cua l deben ser servido res los teólogos. Resulta así muy her
moso y muy necesa rio el papel de los teólagos en un mundo ame
nazado por tantas divisiones: exponer el fundamento de la ver
dadera unidad; buscar cómo hoy esta un idad ha de conocerse y
realizarse; preparar la unidad que es el lugar de la libertad y de la
sa lvac ión. Mas esto no puede llevarse a cabo si el teólogo no entra
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en aquel laboratorio de unidad y libertad de que hemo s hablado,
en aquella t ransformación de su propia voluntad en la cual, ex
propiándose a sí mismo, se une a la voluntad divina, en la cual
se realiza la deif icación, que permite la llegada del reino de Dios.
Así vo lvernos a nuest ro comienzo : la Cristología nace en la oración
y sólo en la oración.
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EL PROBLEMA DEL JESUS HISTORleO

1\10ns. Néstor Giraldo Ram írez



La sola bibliografía sobre el tema de "Jesús Histórico" , espe
cia lmente en lengua alemana, está mostrando lo complejo del pro
blema y los múltiples aspectos que reviste. Ello me obligará a ser
esquemát ico, a veces, y a pasar por alto algunos temas suficiente
mente co nocidos, para noalargar demasiado mi exposición.

"Hoy resulta dif ícil al teólogo hablar sobre el misterio de
Cristo, dice M. Bordoni, sin partir de lo que podríamos llamar
el 'prob lema crítico' de la fe cristiana. Este problema se halla im
piícito en el mismo enunciado de la fe que proclama que 'Jesús'
es el 'Señor', uniendo en una única fórmula, antigua y concisa,
los dos nombres que pertenecen al mundo de la historia y al de la
fe y que expresan las dos dimensiones del misterio. El primero,
evoca un hecho histórico concreto, perteneciente objetivamente
a la histo ria universal, datable en el tiempo y determinable en el

_ espacio. Es un hombre que pertenece a la historia y hace historia.
El segundo, en cambio, pertenece al mundo de la fe: de acuerdo con
la evolución semántica del término en el cristianismo primitivo,
exp resa la fe en aquel que el Padre ha enviado y exaltado a su
diestra. Este nombre supera todo límite de tiempo : la fe ve en él
al único salvador, aquel que es al mismo 'ayer, hoy y siempre'. El
cristianismo primitivo, como se ve por la fórmula citada, profe
sa una estrecha unidad e identidad entre el nombre histórico y el
nombre de la fe" (Nuevo Diccionario de Teología, ed. española
de Cristiandad, Madrid, 1982, T.I., pago 802).

O. El tema del "Jesús histórico y el Cristo de la fe" viene
agitando los medios bíblicos y teológicos hace ya algo más de dos
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sig los , desde que Lessing pub licó en 1778 algunos manuscr itos de
Reimarus. Se lanzó as í la primera pied ra al establecer la distancia
entre lo que quiso Jesús, que fue un MAsías pol ítico fra casado, y
lo que pretendiero n sus discípu los que inventaro n al que él ll ama :
"Cristo de la fe".

' Se rompe así una plurisecular etapa de "pacifica possessio" en
los dominios de la Cristología, que no había afronta do serias contro
ve rsias después de que, con el Concilio de Calcedonia, pudo consi
de ra rse superada la primera época de las luchas cristológicas de la
an tigüedad cristia na . Sobre la base de la formulación calcedónica
de la fe se elabo raron las diferentes tesis con que los grandes esco
lásticos de la Edad Media buscaron una formulació n para la unión
hipostática , y toda la teología poste rior sobre los aspectos soterio
lógicos de la obra de Cristo . Las controversias de l siglo XIXsobre el
tema de que me ocupo dieron lugar a la estructuración del tratado
teológico de "Cristo Legado Divino" con su fuerte acento apologé
tico. Es ésta una etapa y un planteamiento superados hoy co n los
nuevos enfoques.

La evolución detallada de esta problemáti ca , desde Reimarus
hasta hoy, no es necesario descr ibirla pormenorizadamente, no sólo
porque es ampliamente conocida por los que participan de esta
reunión, sino tamb ién porque corre pub licada en diferentes libros
suficientemente conocidos. Sin embargo , por ra zo nes de pro cedi
miento, será necesa rio molestar la benévola aten ción de los oyen
tes con un.recuento su mario .

>o Pero o hay antes una cuestión previa que convie ne precisar .

1. Qué entendemos por "Jesús histórico" .
'-r -í;' ; .l .. !

,, ' ," : Laaceptac iú n qu e si rvió de base al tema en el siglo XIX nace
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de "la tentativa de la Ilustración de sobrepasar los 1imites que im
pon ía el dogma a la investigación histórica para llega r plenamente
a la rea lidad de l pasado. La cuestión origi na l fue la de Jesús de Na
zaret tal cual vivió realmente en el primer sig lo en Palestina ', con
el fi n de alejar la imagen de Jesús de las deform aciones impuestas
por la Bi blia y por el dogma. Se esperaba así superar la alternativa
entre la cristolag ía ortodo xa y el 'Jesús de la Auíklárunq', de tal
ma nera que pudiera enco ntrarse una salida a la alterna tiva meto
do lógica. Si era posible llegar al 'Cristo de la ortodo xia ' por la fe
y el dogma, se admit ía gustosa mente que era posible descu brir el
've rdade ro Jesús de Nazaret' con la ayuda de la histori ografla re
cientemente afinada, po rque permitía descubrir e.l pasado tal cual
ha bía rea lmente exist ido . De all i no había sino un paso para hacer
coincidir los dos sentidos de la exp resión 'Jesús histórico': Jesús
de Nazaret, tal cua l fu e realmente, se confund ía con la reconstruc
ció n de su biografía por un método histórico objetivo. Esta iden
tidad en el siglo XX ya no opera". Así expone .J. Robinson lo
que él llama "ambigüedad" de la expresión "Jesús histórico" (Le
kérygme de l'Eglise et le Jésus de I'histoire, ed. .francesa Labor et
Fides, Ginebra, 1960, pg. 31). Esa era la posición del positivismo
histórico como lo pretendieron van Ran ke y Momsen.

Pero en el fondo de este procedimiento, como advierte Latou
re lle (L'accés el Jésus par les Evangiles, ed . Bellarmin, Montréal,
1978, pg. 117), hay una epistemo logia ingenua y acrítica . Es con-

o siderar el objeto del conocimiento histórico como un dato ya cons
tru ído y el conocimiento histórico como el reg istro o la fotografla
de ese objeto.Lo que buscaba el positivismo histórico era llegar a la
real idad fría , con la frialdad y neutralidad de la investigación de las
ciencias naturales, olvidando que toda existencia humana tiene un
sentido y hace parte de su rea lidad misma y pertenece a la historia.
Co mo dice Gudsforf : "Ven ir al mundo, es tomar la palabra". Por
eso "todo hecho humano , en la práct ica, se manif iesta a la vez como
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un hecho y una interpretación, que se traduce en un juicio. Fuera del
espíritu humano que capta y que juzga, no hay más que un caos de
datos... La objet ividad a propósito deun hecho histórico consiste en
entrar en el horizonte de una conciencia que lo percibe y lo juzga"

(Latourelle, o.e. 117).

Si se quiere llegar al verdadero "Jesús histórico" o Jesús de
Nazaret, no basta descubrir al hombre Jesús que existió a principios
de nuestraeraen Palestina; es necesario llegar hasta ver qué pensó él
de sí mismo, cómo interpretó su vida . Porque si la vida de un hom
bre es la ejecución de un proyecto que él va trazando y refleja en
sus actos, el estudio de esa vida debe llevarnos hasta descubrir el
proyecto que él llevó a cabo mientras vivió, no sólo el hecho bruto
de su existenc ia . Es éste el sentido que debe darse un creyente que
"acepta los evangelios tal como se presentan en la realidad, es decir,
como obras en las que la narración y la confesión, el acontecimien
to y su interpretación están fundidos en un mismo texto" (Latou

relle, o.e , 126).

2. Proceso y estado de la cuestión

2.1. Abrió el debate, como se dijo, Reimarus, profesor de len
guas orientales más que historiador. Uno de sus manuscritos, publica
dos por Lessing, tiene como títu lo: "Apologie oder Schutzschrift
für die vernünftlichen Verehrer Gottes" (Apología o defensa de los
adoradores de Dios según la razón) y es quizás su obra más impor
tante. Sin embargo, la publicación que desató toda la tormenta
cristológica fue su manuscrito : "Acerca del objetivo de Jesús y de
sus discípulos" (Van demZweck Jesu und se iner Jünqer) . De él di
ce O. Schmiedel : "Los Fragmentos manifiestan sobre casi todos los
puntos una inteligencia tan débil de la historia y de la rel igión, que
la ciencia hace tiempo lo pasó al olvido" (citado por C. Lavergne
en Histoire de l'Exeqá se des Evangiles). Aunque suscitó un rechazo
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unánime , abrió, sin embargo la po lémica qu e aun hoy perdura . Es
to dio origen a lo que el P. Lavergne llama con razón "una casca
da de Escuelas". Citemos las principales.

2.2. D. F.Strauss y la Escuela mítica.

Pa ra Strau us la historia evangélicaesun mito, entendiendo por
mito, según sus pala bras : " la exposición de un hecho o de un pen
samiento bajo una forma histórica, pero determinada por el gen io
y el lenguaje simbó lico y lleno de imaginación de la antigüedad"
(citado por C. Laverg ne). Rechaza todo lo sobrenatural y no ve sino
mitos en los hech os y doctrinas que, por tanto, no son dignos de
crédi to.

2.3. Escuela liberal

Como respuesta a Strausssurgió la Escuela liberal, con la preo
cupación de la llamada " Leben-Jesu-Forschung " , cuyo objet ivo for
mula así H.J. Holtzmann : "Para nosotros se trata simp lemente de sa
ber si todavía es posible reconstruir la f igura históricadeaq uel de
quien no sólo deriva el cristian ismo su existencia y su nombre, si
no cuya persona se ha convert ido en el centro de una visión relig io
sa de l mundo muy característica, de ma nera que queden satisfechas
todas las justas exigencias de la crítica histórica. Se tratadesaber si
es posible poner de manifiesto lo que fue de verdad el fundado r de l
cristianismo contan do con todos los medios legít imos de la crít ica
histórica, o si será preciso renunciar a ello como una posibilidad "
(Die Synoptischen Evange lien und ihr geschichtlicher Charakter,
Leipzig, 1863).

Esta Escuela se apoya especialmente en el Evangelio de Mar
cos, el que considera como el más antiguo y más cercano a la rea 
lidad histórica . A través de él quiere encontrar al hombre Jesús
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tal como fue en su realidad histórica.

Esta Escuela recibió un golpe de gracia con la publicación
que en 1906 hizo Albert Schweitzer : "Gesch ichte der Leben-Jesu
Forschung", en la que demostró cómo ese intento carecía de funda
mento y estaba destinado al fracaso. Se llega a la convicción de que
los evangelios, en especia l el de Marcos, que era la fuente principal
de esta Escuela , no son fuentes "históricamente puras", sino más

bien testimon ios de fe.

2.4. En los estertores del siglo XIX (1892) M. Káhler se levan
ta contra la Escuela liberal: establece la distinción entre el "hlsto
rischer Jesus" y el "gesch ichtlicher und biblischer Christus". distin
ción que entra desde entonces en el vocabulario bíblico-teológico:
El Jesús histórico y el Cristo de l ker igma. Hay un fuerte vira je: de l
Jesús histórico sabemos muy poco ; nuestra atención debe dirigirse
al Cristo de la predicación.

2.5. Esta reacció n se acentúa con la obra de W. Wrede acerca
del "secreto mesiánico" (Das Messiasgeheimnis in den Evangelien,
zug leich ein Beitrag zum Verstandnis des Markumsevangeliums",
G6ttingen, 1901) . Para él Marcos no es un historiador, sino un teó
logo que nos ofrece la visión de la Ig lesia primitiva que creó la idea
del "secreto" mantenido porJesús en toda su vida acerca de su iden
tidad . Considerado en su conjunto el evangelio de Marcos, afirma, no
ofrece una imagen histórica de la vida real de Jesús. En este sentido
el evangelio de Marcos pertenece a la historia del dogma" (o.e, 131) .

Con Kahler y Wrede se establece una ruptura radical entre
historia y kerigma : el interés de la fe debe centrarse en el kerigma
ante la imposibilidad de un acceso al Jesús histórico. En esta forma ,
si la Escuela libera l quería reducir la teo log ía a los hechos brutos, de
la historia, para la crítica radical sólo queda el kerigrna como acceso a
Jesús.
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2.6. Todo este movimiento, a partir de Kahler. llega a un mo
mento que, en cierta manera sintetiza y recoge los elementos acu 
mulados Yaporta otros nuevos con Rudolf Bultmann.

Mucho se ha escrito, y se escribirá todavía, acerca de este teó
logo alemán que, junto con K. Barth , domina la teología protestante
alemana entre las dos guerras, con fuertes repercusiones aun en

nuestrosdías.

El nombre de R. Bultmann está íntimamente ligado a la Es
cue la Fo rmgeschichte, de la que me ocuparé más adelante.

Recogiendo las conclusiones de la crítica radical, parte del
presupuesto de que sobre el Jesús de la historia prácticamente nada
sabemos. Jesús es un judío que ciertamente existió . Pero la Ig lesia
surgió del kerigma y no de su persona y actuación . Desde su horizon
te lute ra no de fe, afirma que el Cristo que conocemos es el resulta
do de la creencia de la cornunidac cristiana primitiva formada a
partir de la pascua. El kerigma primitivo, que como palabra de Dios,
anuncia la salvación en Cristo y nos interpe la "aquí y ahora", está
expresado en un lenguaje mítico, que es necesario "desm itificar".
Bultmann describe así este elemento mítico : "Es mítico el modo
de representación en el cual lo que no es de este mundo, lo divino ,
aparece como si fuera del mundo, como humano ; lo del más allá,
com o si fuera de acá ; según esto, por ejemplo, la trascendencia
de Dios es concebida como alejamiento espacial; un modo de re
presentación en virtud del cual el culto es comprendido corno una
acción material que produce fuerzas que no son materiales" (Ke
rygma und Mythos, 1, 22) . 0, en breves palabras del mismo Bu lt
mann: " El mito objetiva el más allá en el más acá y en las cosas
disponibles" . Lo que el mito afirma, por tanto, no pertenece al
cam po de la objetividad y de lo concreto de la afirmación rea l; es,
por eso, ah istórico, no acontecido como hecho ni demostrab le corno
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tal... Todas las afirmaciones neotestamentarias que proyectan el
inf lujo de una fuerza sobrenatural fuera del mundo en el campo
de los acontecimientos terrenos, que insertan una causalidad tras
cendente en la cad ena causal de los acaecimientos del mundo e
interrumpen su curso natural o psicológico". Hay un escepticis
mo total, esp ecialmente frente a los milagros. Además, según
Bu ltmann, no hay encarnación de Dios en el mundo, y todos los
hechos de la historia de Cristo que tienden a demostrar alguna
forma de trascendencia, carecen de valor histórico.

Una de las preocupaciones de Bultmann es la de la verda
dera comprensión del Nuevo Testamento : cómo debe interpre
tar el kerigma el hombre moderno. Construye su hermenéutica
partiendo del pensamiento de Dilthey, York de Wurtenberg y
Schleiermacher quienes subrayan la importancia , para la inteli
gencia de los fenómenos históricos, del compromiso vital con la
realidad que se quiere comprender, del "parentesco" que siempre
debe existir entre el autor de una obra y su intérprete (Cf . R. Marlé:
Bultmann y la interpretación del Nuevo Testamento , Desclée de
Brouwer, Bilbao, 1970, pg. 72). A esto se añade la mfluencia de
la filosofía de Heidegger cuyos principios 'adopta Bultmann. En
esta forma, la interpretación ocurre cuando el intérprete y su
autor tienen una misma relación vital con el asunto en cuestión,
porque se hal lan en una misma situación vital . Esta relación con la
cosa de que trata el texto o sobre la que surge el problema es la
premisa necesaria para la comprensión (cf. Bultmann: Glauben
und Verstehen , 11,217). Aquí entran en juego los elementos de la
comprensión y " la precomprensión": "sin la precomprensión, no
hay comprensión" . Para que me pueda plantear una cuestión, debo
tener un pre-conocimiento de la cosa sobre la cual me pregunto
algo. Un temperamento a-musical, por ejemplo, no podrá nunca
preguntar al mundo de la música. Sólo en cuanto los asuntos por '

-los que preguntamos son para nosotros mismos prob lema, cornien -
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za el tex to a hab larnos (cf. D. Eickelschu lte, ar t. con densado en
"Selecciones de Teología ", 20, 1966, 295). "El caso eminente
de comprensi ón histó rica se tiene cuan do leemos un texto con el
IIlterés por las posibilidades de ex istenc ia humana que se manifies
ta en la historia, posibilidades que, en cuanto ta les, son también
posibilidades de mi mismo existir. En otras palab ras: cuando exa
mino el texto desde el pun to de vista de su comp rensión de la exis
tencia humana" (cf. A. Vóqt le, Revelación y Mito, Herder, Barce
lona 1965, pg . 30).

2.7. La FORMGESCHICHTE

Surge, entre las dos guerras, esta Escuela llamada a jugar un
papel preponderante en el estudio de los evangel ios sinópticos es
pec ia lmente. Antes de referirme aeste tema, permítaseme una breve
disgresión sob re el papel que han desempeñado en este proble
ma los biblistas catól icos durante toda esta prolongada discusión .

A part ir de la Encícl ica "Providentissimus" de León XIII
y co n la tesonera labor de l P. Lagrange y su equipo de trabajo,
la ciencia bíblica catól ica entró en un período de investigación
seria y metódica en el que, hasta entonces, debemos confesarlo,
habían llevado la primacía los bib listas protestantes alemanes.
La actitud de los catól icos hab ía sido principalmente defensiva,
como fue, por ejemplo, el caso del concordismo en relación con

. las narrac iones del Génesis. Para el estud io de los Evangel ios pri
maban los criter ios externos de autenticidad, test imon ios de la
antigüedad cristiana etc. y se partía del principio de la estricta
"historicidad de los evangel ios". Con no pocas dificultades y, a
veces, con incomprensiones, empezó el trabajo de los biblistas
catól icos animados por las orientaciones y estímulo de León XIII .
Terciaron en la polémica sobre los diversos modos de reso lver
la cuestión sinóptica y se adentraron en el campo de los géneros
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literarios que em pezaba a investigarse. Frente a los planteamien
tos de la Escue la liberal su rgieron estudios como los comenta
rios del P. Lagrange a los eva ngelios, especialmente su co menta
rio al Evangel io de San Ma rcos, mirado con recelo en algunos me
dios católi cos de entonces. Con un serio criterio en que aparece
su fe católica que no separa el Jesús histórico del Cristo de la fe,
aparecieron célebres vidas de Cristo escritas por biblistas tan
connotados como el P. Fillion y el P. Lebreton y el excelente
estudio del P. Grandmaison: "Jesucristo". Quedan como testi 
monio de un laudable esfuerzo que contribuyó al esclarecimiento
de algunos prob lemas, especialmente en el campo de los evangelios
sinópticos. La última obra escrita en este sentido fue quizás la "Vi 
da de Jesús" del distinguido biblista P. Andrés Fernández publicada
en 1948 . A partir de entonces, ningún biblista ha intentado obra
similar.

En frente a la Formgeschichte predominó en el campo católico
una cauta reserva: era necesario analizar cuidadosamente sus prin
cipios y conceptos que no podían aceptarse sin reservas. Con la
Encíclica "Divino Afflante Spiritu" se inicia una nueva etapa a
la que me referiré más adelante.

Cómo surge la Formgeschichte

No podríamos decir que esta Escuela aparece sin una previa
gestación, casi por generación espontánea; es fruto de todo un
proceso. La crítica literaria y la crítica de las fuentes habían ido
comprobando progresivamente que los Evangelios eran, ante todo,
testimonios de fe y no escritos de tipo biográfico. Los elementos de
crítica externa, como v.g . los testimonios de la antigüedad cristia
na, iban pasando a un segundo plano, para dar lugar a la crítica
histórica y literaria . Los trabajos de H. Gun kel sobre el Pentateuco
y los Salmos, iniciados en 1888, empezaron a abrir un camino que
llevaría a resultados muy positivos.
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Desarro lia él ampliamente sus ideas en su libro " Kultur der
Genwart " pub licado en 1906 y más tarde en un artículo insertado
en la colección: " Rel igion in Geschichte und Gegenwart" en 19 13.
Afirma que debernos superar la etapa de la mera crítica literaria
para analizar los textos, y que es necesario parti r de su conten ido
para reconstruir su ambiente original, comparando con todo lo que
sabemos del Antiguo Oriente, para hacer así revivir el medio am
biente y la psicología que explican la aparición de estos textos.
Esto lo decía refiriéndose a textos del Pentateuco y los Salmos.
Ahondando con gran paciencia y sagacidad logra identificar el gé
nero literar io no sólo .de piezas un poco largas co mo los salmos,
sino también de dichos breves, corno las sagas del Pentateuco.
Encuentra que son trozos ligados a guerras, enfermedades, matri
monios, vida agrícola, instituciones. Todo esto forma lo que él llamó
con frase que se ha vue lto técnica, el "Sitz im Leben", es decir ,
el punto de inserción en la vida de una colectividad o de un indi
viduo. Cuando se ha logrado identificar este med io vital de las
formas literarias, revive su estructura, se nos hace comprensible
su intención, su sentido, su alcance. Cobran nueva vida y nuevo
co lorido.

Pasar de estos estudios al texto de los Evangelios era algo de
esperar y, expirada la guerra de 1914, cuando volvió a las Univer
sidades la calma necesaria, el paso se dio, y es uno de los impor
tantes aportesa la ciencia bíb 1ica entre lasdos guerras.

Dio los primeros pasos K.L. Schrnidt. que en 1919 publi ca
su obra: "Dar Rahmen der Gesch ichte Jesu" (El marco de la historia
de Jesús). En el mismo año aparece el libro de M. Dibelius: " Die
Formgeschichte des Evangeliums" a la que sigue en 1922 R. Bul 
tmann co n su clásica obra : "Die Geschi chte der synoptischen Tradi
tion", cuyaquinta edición apareció en 19fJl .
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La cuestión se centró en los Evange lios Sinópticos, que K.L.
Schmidt llama " kleine Literatur" (literatura menor), libros popu
lares para el culto y, por tanto, ex presión de un hecho , de un mo
vim iento rel igioso (Cf. H. Zimmermann ' Neutestamentliche
Methodenlehre, ed . española : Los métodos histórico-críticos
en el Nuevo Testamento, BAC, Madr id, 1969, pg. 137) . Aplican
do el método analítico como un fino bisturí, se detectan peque
ñas unidades Iiterarias. " farrnas", que revelan los diversos estratos
de composición. Se le ha comparado con la labor estatigráfica de
los geólogos que identifican capas sucesivas en las formaciones.
Sobre un estrato judaico, se identifica un estrato helenístico, y
uno y otro se van aislando según su procedencia, o sea su "Sitz
im Leben".

Las "Formas" dentro de los Evangelios se pueden dividi r
en' dos grandes grupos capitales : Tradición literaria o sea: Tradi
ción de Jesús; es el material discursivo sobre el cual trabaja más
Bultmann. Y la Tradición de hechos históricos o Tradición sobre
Jesús, en la que trabaja más Oibe lius.

Quedaban así superados los esfuerzos de la crítica literaria
y la crítica de las fuentes que hab ían llegado casi a un punto
muerto : la teoría de las dos fuentes, en el problema de las mutuas
relaciones ,de los Sinópticos, explicaba algunas cosas, pero queda
ba n interrogantes sin respuesta que llevaron a algunos a suponer
un Proto -Marcos o Urmarkus. Quedaba flotando una pregunta :
que habrá detrás de Q y de Marcos? Los diferentes modos de
enlazar los acontecimientos, las discrepancias y las grandes coin
cidencias, aquella "discors concordia" de que hablaba San Agus
tín, encontró una respuesta y una explicación al buscar las formas
pre-elaboradas en el seno de la comunidad .

Así como Gun kel logró identificar el "Sitz im Lebem" de las
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formas en algunos libros del Antiguo Testamento, se proced ió a
identificar el med io vital de las formas de los Sinópticos. Se plan
tean las pregu ntas: "Quién habla?" "A quién se dirige"? "Qué si 
tuación especial ha motivado esa pred icación?" "Qué contorno si
tuacional presupone?" "Qué intención guía al autor y qué fin se pro
pone alcanzar?" Las respuestas nos cond ucen a descu brir el medio
vital de cada form a. (Cf. Zimmermann, o.e. 186).

Se identifican así tres situaciones o encuadramientos para l a~

"formas": a) el ambiente del culto, b) el ambiente de la misión y
e) el ambiente de la catequesis. Colocada cada perícopa en su am
biente, queda abierto el camino para su interpretación.

Sin embargo, no se trata simplemente de un método de aná
lisis literario , lo cual, sería fácilmente aceptab le; hay en el fondo
toda una f ilosof ía y unos planteamientos básicos que hacen parte
de la Escue la que por eso se ha llamado "Escu ela de la Historia de
las Fa rrnas".

El P. Benoit (E xepése et Théologie, Ed . du Cerf, París, 1961,
T. 1,30 ss) nos ofreceuna excelentesíntesisde esta Escue la:

"Se podrían agrupar bajo cuatro tem as principales' las tesis
- por no decir postulados- que la inspiran :

1. Una primera tesis de crítica literaria, que comporta dos pun
tosconexos:

a) negativamente: el cuadro redaccional, topográfico o crono
lógico, de nuestros evangelios es una creac ión tard ía y de ningún
valor;

b) positivamente : el estado primitivo de la tradición está
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representado por las " per ícopas" que nacieron, circularon y evolu

cionaron según las leyesde la literatura popular.

2. La segu nda tesis es de crít ica histórica. la Ig lesia primitiva
no f ijó sus recuerdos sobre Jesús por una preo cu pación histórica,
sino sólu para atender a las necesidades co ncretas de su vida y de su
crecimiento; como, por ejemp lo, para instruir y ed if icar a losfieles,
para convertir a nuevos adeptos, para discutir con los adversa rios,
judíos o no judíos, y finalmente y sobre todo para presentar a Je
sús de acuerdo co n lafeque en él se ten ía y el culto que se le rendía .
Todos estos son motivos que no imp lican una preo cupación de his
toria objetiva, sino que pueden estar en contra .

3. La tercera tesis reviste un carácter sociológico : los verdade 
ros autu res de estas células primitivas de la trad ición no son ni los
redactores evangé licos, ni talo cu al persona lidad apostó lica u otra,
sino los primeros cristianos, en general, la 'comun idad ' primitiva.
Este grupo social como tal, tomado colectivamente, ha creado y
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propagado latradición evangélica.

4. Finalmente, en la base de todo esto hay una cuarta tesis
de orden filosófico : es la filosofía de los siglos XVII y XVIII que
implantó en los cerebros modernos la negación de lo sobrenatural.
En particular la fil osof ía de Hege l que ha ejercido sobre el pensa
miento alemán una influencia capital que perdura siempre . Estafi lo
sof ía está en la base de la crítica bíbIica raciona lista, comen zando
por David Strauss - discípulo de Hegel - y su teoría mítica ,
de la cua l son fieleshered erosDibeliusy Bultmann ".

De los postulados de la Formgeschichte se deducen las

siguientesconc lusiones:

a) Losevange listas sinópticos no son pro piamente autores, sino
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recopiladores de elementos nacidos nn el seno de la comunidad ,

b) las tradiciones conservadas en las " formas" son fruto de la
crea tividad de la comunidad cristiana primitiva, a la que se atr ihuye
gra n tuerza creativa, a semejanza de las colectividades anónimas y a
las fuerzas espontáneas que en estascomunidadesamorfas dan origen
a losmitos y al folklore.

e) La investigación llega sólo hasta identif icar una comun idad
creyente, pero no es posible el acceso hasta el acontecim iento en
sí. Se crea así una brecha infranqueable entre kerigma y aconteci

miento.

d) Resulta de ahí la primacía de l kerigma sobre la historia y la
co munidad ore-pascua l, sumida en una total oscur idacl impenetrable .

Esta postura tan radical , mantenida especialmente por Bu lt
mann y su escue la, ha enco ntrado reacciones entre los llamados
"post-bulmanianos": hay un regreso al Jesús histórico, no en el senti
do de la Escuela positivista, sino tom ando elementos de la misma
Fo rmgeschichte y de la Redaktionsgesch ichte a la que me referiré
un poco más adelante. Se destaca entre ellos E. Kásemann. qu ien re
planteó en cierta formael pro blemaen una conferencia pro nunciada
en 1953 y que co rre publicada en la ed ición españo la de su ob ra
"Exegetische Versuche und Besinungen" con el t ítulo "Ensayos
exegét icas" (Crist ian dad, Salamanca, 1978, pgs. 159-189) : " El pro 
blema de l Jesús histórico" . Sin detenerme a anal izar su posición
quiero solamen te tomar dosbreves apartesde su conferencia que nos
muestran hacia dónde apunta: "La ciencia progresa a golpe de antí
tesis y las afirmaciones radicalesde Bultmann están exigiendo preci
samente una reacción . Pero, además, estamos tod os sin excepción
preocupados actua lmente por el probl ema de una comprensión ade
cuada de la histo ria (Geschichte) y de la histor icidad, que para el
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teólogo tiene que concretarse necesaria y ejemplarmente en la cues
tión del Jesús histórico y de su significación para la fe.

Hay particularmente tres puntos de ataque que desafían a la
crítica: en primer lugar , se intenta demostrar que los sinópticos
encierran mu cho más tradición auténtica que lo que quería re
conocer la parte adversa ria. En segundo lugar, se defiende espe
cialmente la fiabilidad, si no de toda la tradición de los evangelios, si
'al 'manos de la antigua, la que se refierea la pasión y a la pascua. En
ambos casos se busca oponerse a una separaci ón, o incluso a una
antítesis, entre el kerigma y la tradición;se querr ía mantener funda
mentalmente que el kerigma incluye también la transmisión de los
hechos, tal como fueron entregados po r la tradición . Y en tercer
lugar, se ha llega do a la concepción sistemática de una historia de
la salvación paralela a la historia del mundo, inserta en ella, pero
que sin embargo pu ede considerarse aparte y posee sus propias leyes
y su propia continuidad, y que está representada en la historia de

.la fe y,de la iglesia como el mundo nuevo de Oios" (o .c. 160 s). y
un poco más adelante dice : "Existen por lo menos en la tradición

.sinópt ica ..unos cuantos elementos que el historiador, si quiere
'seguir siendo realmente historiador, tiene que reconocer sencilla-
mente como auténticos. En mi opinión, se trata de señalar que

.de la oscuridad de ,la historia (Historie) de Jesús brotan ciertos
·rasgos característicos de su predicación, perceptibles con una rela
tiva exactitud, y que la cristiandad primitiva asoció a su propio
mensaje.

La problemática de nuestra cuestión consiste en que el Señor
elevado ha sustituído casi por completo a la imagen del Señor terre
no, ~as a pesar de ello la comunidad afirma la identidad de ambos...
La cuestión del Jesús histórico es legítimamente la de la continui
dad del evangelio en la discontinuidad de los tiempos y en la va-

. riación del kerigma ... La predicación de la Iglesia puede hacerse
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en forma anónima. No co ncierne a una perso na, sino a un mensaje.
Pero el evangelio en sí mismo no es anón imo, SI no queremos que
conduzcaal mora lismo, a la mística.

El evangelio está ligado a aquel que se reveló a los suyos co
mo el Señor, antes y después de la Pascua, co locándose delante de
un Dios cercano y po r eso mismo en la libertad y respo nsabil idad de
lafe" (pg. 188).

Como se ve, es clara la preocupación de buscar una cont inu i
dad entre situación pre-pascual y post-pascual , en tre la pred icación
de Jesús y la fe de la comun idad pascua l. Quizásno carecede interés
el breve párrafo que cito con el queJ. Rob inson term ina su estudio:
"Le Kérygme de l'Eql ise et le Jésus de I'histo ire": "No se trata de
reemplazar el ker igma po r la pred icación del Jesúshistó rico, menos
au n se trata de demostrar históricamente la verdad del kerígma. Se
trata, más bien, de probar por la crítica interna la legitimidad del
recurso a Jesús que el ker igma re ivindica paso po r paso . Esta tarea
no puede llevarse a buen térm ino sino si el conten ido de la concep
ción que el Jesús histór ico t iene de la existencia, es elaborada
y comparada con la concepción de la existencia conten ida implíci
tamente en el kerigma" (o .c. 143).

Esto es ya situar la discusión en un plano diferente al de Bult
mann.

Pero no puede considerarse negativo todo cuanto ha logrado
la Formgeschichte; el método, como tal, y las comprobaciones lo
gradas para identificar perícopas y su inserción vital han ayudado
grandemente para conocer mejor la realidad de la primera comuni
dad cristiana. Podemos enumerar las siguientes:

a) En primer lugar, quizás sin quererlo expresamente, ha ve-
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nido a poner de re lieve la importancia de la tradición oral : el evan
gelio predicado es anterio r al evangelio escrito . Si los evangelios
sólo empezaron a aparecer después del año 60 y los primeros escri
tos paulinos deben situarse al rededor del año 50, hemos de con
cluir que la com unidad cristiana no se construyó so bre la base de
documentos escritos, sino sobre la autoridad de los "ministros de la
Palabra" y as í subsistió por cerca de t res décadas. Al aparecer el
evangelio de Marcos, o el Mateo arama ico, ya las comun idades eran
florecientes y algunas afrontaban problemas que pueden identif icar
se a través de lo que la Redaktionsgeschichte nos ha permitido
descubrir.

b) Al identificar los tres ambientes en que se formó el ke
rigma, se puede llegar hasta identif icar algu nas característi cas de esa
primera co munidad que aparece como un organismo vivo y actuan
te, no tan amorfo y primit ivo como se pretendía suponer.

c) Dentro de l género literario "evange lio" se logran identifi
car diversos géneros literarios, lo cua l tiene efectos muy positivos
para laexégesis.

3. La REOAKTIONSGESCHICHTE

La labor investigativa no se detiene y forzosamen te hemos de
reconocer el puesto de pioneros a los teólogosalemanes, no só lo los
de la Iglesia Reformada, sino también los cató licos que han tomado
posición muy defin ida y respetable. Por eso era de esperar que se
dieran nuevos pasos en el tema de que hemos venido ocupándo nos.

No acababa de convencer la tarea de meros "recopi ladores"
que la Formgeschichte atribuye a los evangelistas sinópticos, ni
aparecía muy claro por qué la comunidad pre-pascua l se esfuma
en la investigación y la post-pascua l se considera como un conjun-
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to amorfo y primitivo . Tres teólogos alemanes abrieron el paso con
el nuevo planteamiento de la "Historia de la Redacción" (Redak
tionsgechichte): inicia el trabajo Hans Conzelmann con su estudio
sobre Lucas: "Die Mitte der Zeit" en 1954 (edición española tra
ducción de la 5a. alemana, co n el título :"EI Centro del Tiempo",
Ed. FAX, 1974).

Casi al mi smo tiempo Willie Marxsen aparece con su tesis
sobre Marcos que pub lica en 1956 co n el t ítulo: "Der Evanqelist
Markus. Studien zu r Redaktionsgeschichte" (editado en español
con el títu lo: "EI evangelista Marcos", Sa lamanca, 1981). Fina l
mente/ en 1959 W. Trilling pub lica su libro : "Das wahre Israel .
Studien zur Theologie des Mattháus Evangeliums" (ed. española :
"EI verdadero , Israe l. La teología de Mateo", Ed. FAX, trad. de
la3a. ed . alemana, 1974).

La intención de este nuevo enfoque la concreta Conze lmann
en estas breves palab ras: "EI proceso de formación de los evange
lios se manif iesta como un re llenar el marco kerigmático propuesto,
co n los materiales narrativos referentes a Jesús y las pa labras del
Señor que fueron transmitidas. Esta es una manera ya anticuada
de entender las cosas. Pero hay que precisarla más si queremos
investigar con mayor agudeza que antes, la comprensió n de l kerig
ma de cada evangelista" (o.e . 25).

Los prob lemas analizados en forma diferente en los anterio 
res estudios sobre la "Cuestión sinóptica", especialmente adiciones
notables o también notorias omisiones, como en el caso de Lucas;
las trasposiciones, como el gran inciso de Lucas comparado con el
texto de Marcos, las reducciones de dos narraciones, los suma
rios/ etc. hacían ver que en el fondo hab ía una actitud decada evan
ge lista y una intención determinada. Ya anteriormente al derrumbar
se la idea de Marcos corno fuente histórica, sepensó en Lucas, como
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el histo ria dor de Jesús . En esta forma fu eron analizándose inquie
tudes que cul minaron en la "Historia de la Redacción ".

La "H istor ia de la Redacción" devuelve a cada evange lista su
carácter de au tor y no de mero "recopilador" ("Samm ler") como los
llamó Dibe lius. El estud io dete nido permite descubr ir la intención
de cada uno y el pensamiento o "tesis" que quiso desa rrol lar con el
materia l que la tradición eclesial po nía en sus manos.

Podemos distinguir tres momentos básicos en este proceso de
redacción :

a) El evange lista hace una selección del mater ia lque tiene a su
disposi ción . Este procedimiento es evidente comparand o los textos
evangé licos: primacía de los discursos y ab reviación de los hechos,
en Mateo ; preferenc ia por los hechos y brevedad de los discursos,
en Marcos; omisiones notab les, ele mentos nuevos, trasposiciones
sig nificativas, en Lucas .

b) Organización de los elementoscon una fina lidad determi na
da. Es fácil detectar en Lucas la tesis que desarrolla en su obra for
mada por el Evange lio y el libro de los Hechos: hay un proyecto de
Dios que está en marcha en la historia y su centro es Cristo. Coin
cide con los planteamientos de Cullmann en su ob ra " Ch rist et le
Ternps" (Delachau x Nestlé, 1957) .

En Mateo, su distribució n en cinco gru pos de hechos y pala
bras, la insistencia en que Jesús no ha venido "a abo lir la ley, sino a
perfeccionarla" y much os otros in dicios, dan a entender la intención
de Mateo de presenta r a la Iglesia co mo el "nuevo pueblo de Dios",
o "el verdadero Israel".

Más difíci l es el caso de Marcos por falta de térm ino de co mpa-
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ra ción. La actividad se centra en Gal ilea , lugar de la presencia tem
poral de Jesús y de reencuentro con el resucitado. Es de los tres el
que más se ajusta al género "evangelio": el mensaje sobre Jesús. Su
vida misma es una predicación y un anuncio del Re ino . La intención
es más kerigmática que biográfica.

e) Cada evangelista ha tenido ante sus ojos circunstancias aspe
ciales de la Iglesia en el momento de la composición de cada evange
lio. Así Mateo se enfrenta con el problema del retraso de la paru
sía y se ve obligado a acomodar la concepción escatológica oriq i
na l a un tiempo que se prolonga. Centra su análisis en el "manifies
to" contenido en Mt. 28, 28-20 y luego en el anál isis de tres
secciones importantes: la crisis de Israel, Mt. 21 ·33-45; el verda
dero Israel, Mt. 10, 5b-6; 15,24; tercero: la Torah del verdadero
Israel, Mt. 5, 17-20.

Conzelmann encuentra la clave de la concepción de la his
toria de la salvación en Luc. 16,16: "La Ley y los profetas llegan
hasta Juan; desde all í comienza a anunciarse la buena nueva del
Reino de Dios". Lucas tiene ante sus ojos a los gentiles, de los cua
les él proviene y muestra la apertura un iversal del Evangelio.

Marcos parece haber contemplado ya el peligro de una gno
sis cristiana que desdibujaba la imagen histórica de Jesús yeso
ex plicaría el tono de su Evangelio .

Los aportes de la "Historia de la Redacción" han sido muy
positivos, especialmente en cuanto nos hace ver una "teología"
de cada evangelio, una determinada visión de Jesús de Nazaret. Corre
el riesgo, que no siempre se ha evitado, de no valorar sino el aspecto
teológico, relegando a un lugar secundario el elemento histórico,
ciertamente presente en cada uno de los sinópticos.
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4. Posición de la exégesis católica

Ya la Encícl ica "Divino Afflante Spiritu" de 1943 había dado
un estímulo a la investigación bíblica católica que para entonces
hab ía cosechado ya frutos muy sazonados. Sin embargo, todavía
vacilaban algunos frente a los nuevos métodos de la Formges
chichte. Fue entonces cuando apareció la Instrucción "Sancta Mater
Ecclesia" de la Pontificia Comisión Bíblica de 21 de Abril de 1964,
que fijó un derrotero muy claro ~ los católicos. Dada su importan
cia quiero transcribir la parte pertinente : "Donde convenga, será lí
cito al exégeta examinar los eventuales elementos positivos ofrecidos
por el 'método de la historia de las formas', empleándolo debidamen
te para un más amplio entendimiento de los Evangelios.

Lo hará, sin embargo, con caute la, pues con frecuencia el men
clonado método está implicado con principios filosóficos y teológi 
cos ..no admisibles, que vician muchas veces tanto el método mismo
como sus conclusiones en materia literaria . De hecho algunos fauto 
res de este método, movidos por prejuicios racionalistas, rehúsan re
conocer la existencia del orden sobrenatural y la intervención de un
Dios personal en el mundo : reali zada mediante la revelación propia
mente dicha, asimismo la posibilidad de los milagros y profecías .

Otros 'parten 'deuna falsa noción de fe, como si ésta no cuida
se de las verdades históricas o fuera con ellas incompatible. Otros
niegan a priori el valor e índole histórica de los documentos de la

"· R evél ac i ón~. -· Otros, 'finalmente, no apreciando la' autoridad de los
Apó~fó'18s , en cuanto testigos de Cristo ; ni su influjo y oficio en la
comunidad primitiva, exageran el poder creador de dicha comuni
dad , Todesestas cosas no sólo son contrarias a la doctrina católica,
sino que también carecen de fundamento científico y se apartan de
los rectos principios del método histórico".

A'esto mismo hace referencia la Constitución Dogmática "Dei
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Verbu m" con estas palabras: "La Santa Madre Iglesia ha manteni
do y mantiene con firmeza y máxima constancia que los cuatro
Evangelios, cuya historicidad afi rma sin dudar, na rran fielmente
lo que Jesús, el Hijo de Dios, viviendo entre los hombres, hizo y
enseñó rea lmente hasta el día de la Ascensión . Después de este día,
los Apóstoles comunicaro n a sus oyentes esos dichos y hechos co n la
mayo r com prensión que les daba n la resurrección glo riosa de Cristo
y la enseñanza de l Espíritu de la verdad. Los autores sagra dos com
pusie ro n los cuatro Evangelios escogiendo datos de la tra dición oral
o escrita, redu ciéndolos a síntesis, adaptándo los a la situación de las
dive rsas Iglesias, conservando siem pre el estilo de la pro clamació n:
así nos transmi tiéron datos auténticos y genuinos acerca de Jesús.
Sacándolo de su memoria o del testimo nio de los que 'asis
tiero n desde el prin cipio y fueron ministros rie la palab ra ', lo escri
bieron para que conozcamos la 'verdad' de lo que nos enseñaban".

Sig uiendo estas sabias pautas de l Magisterio y aplicando cu ida
dosamente las técnicas tanto de la Formgeschichte como de la
Redaktionsgeschichte, un buen número de biblistas católicos han
situ ad o co n rigor científico el tema del Jes ús histó rico dentro de
un marco histórico-dogmático a cubie rto de toda duda.

Como sería largo entra r en detalles, enumeraré algun os de los
pr in cipales resultados de esta investigación por parte de los bi blis
tas católicos:

a) Carece de fundamento sólido la afirmación de que la comu
nid ad post-pascua l fu era algo amorfo y primitivo: estaba suficiente
mente estructurada ya que reposaba sob re la autoridad de "lo s Do
ce". No hay lugar para aplicarl e lo que se afi rma de las comu nida
desprimitivas.

b) Hei nz Schürmann ha emp rend ido un serio estud io , emplean
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do las herram ientas de la Formgschichte Y ha logrado demostrar
que con sus métodos es posible un acceso a la comunidad pre-p as
cual. Esta co munidad era un gru po netamente diferenciado, con
situación y com portamientos propios que le hacían claramente
reconocible. Su situación vital tanto interna, pues sin alguna for
ma de "f e" en Jesús no se entiende el "seguimiento", como la si
tuación vital externa que perm itía identificarla, como aparece
por losEvange liosmismos.

c) Reciben una misión de ir a predicar a los sitios adonde iba
a llegar luego Jesús, lo que ex ige por parte de Jesús una actividad
para preparar les a esta misión , de donde provienen, sin duda,no
pocos "logia" . Esto se nota en sentencias de una forma muy def i
nida y fáci l de tener. (cf. Schü rm ann , Die Vor6sterlichen Anfange
der Logien Tradition. Versuch eines formgeschichtlichen Zugang
zum Leben Jesu" - Berlin, 1962 - Conden sado en "Selecci ones de
Teo logía" 33-1970, 17-28).

El P. De la Potterie en su artículo"Come impostare oggi iI
poblema del Gesu storico " (Civilta Cattolica, 120 - 1969 - 11,447
463) recorre una doble vía con exce lentes resu ltados : una analítica
del Cristo de los evange lios al Jesú s histórico: ir de l Evangelio a las
fuentes y de las fuentes a Jesús. Con este aná lisis puede llegarse
a los últ imos estratos de la tradición con la ayuda de varios crite
rios muy bien se leccionados y admitidos generalmente por la críti
ca , a saber :

- Criterio de l test imonio mú ltiple :ha de tenerse por auténtico
el dato que se encuentra en todas o en casi todas las fuentes de los
sinópt icos.

- Criterio de la desemejanza o discontinuidad: deben consi-
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derarse auténticos los elementos evangélicos (palabras de Jesús so
bre todo) que sean irreductibles a las concepci ones del judaísmo o
a las de la t radición posterior de la Ig lesia, especialmente judea-cris
tiana. Es éste, por ejemplo, el caso del término "Abba" usado por

Jesús.

- Criterio de la conformidad o continuidad : se trata esan
cialmente de verificar la coherencia de una palabra o hecho de Jesús
con el ambiente palestinente y con su personal y concreta situación
vital, pero sobre todo con las características fundamentales de su
mensa je.

Una vía de interpretación, del Jesús histórico al Cristo de los
Evangelios: es un paso hermenéutico en el que se escuche la resonan
cia cristológica, mesiánica y escatológica del mensaje de Jesús, para
escuchar luego la voz de la comunidad pascual y laredacción de los
evangelistas. Es un adentrarse en la "historia de las tradiciones"
con riquísimos resultados.

El P. Latourelle (o.e. 223 s) enuncia una serie de conclusiones
que se derivan de todo.este procedimiento. Después de enumerar .

.esos estudios con sus conclusiones advierte cómo en la actualidad
no puede admitirse la frase de Bultmann: "De Jesús de Nazaret no

. se sabe nada, o casi nada". Yañade: "Después de los estudios recien
tes que se han venido haciendo desde el año 1950 sobre los crite
rios de autenticidad histórica noesposib lesostener ya esa actitud de
los maestros de la sospecha, ya que va en coritra de los argumentos
mismos de la historia. Hay que dar la vuelta a las posiciones y decir:
In dubiis stat traditio. En otras palabras, el peso de la prueba recae,
no ya sobre los que reconocen a Jesús en el origen de las palabras y
de las acciones que se conservan en los evangelios; sino en aquellos
que las consideran interpolaciones de la iglesia primi tiva " (o .e. 237).
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5. La "Nueva Hermenéutica"

La hermenéut ica ha pasado hoy a un primer plano en las dis
ciplinas bíblicas y teológicas: De ella dice R. Lapointe (Bulletin de
Théologie Biblique, 11 / Juin 1972, 2,107) que tiene un ámbito tan
vasto , casi indef inido, y una complejidad tal, que un solo investiga
dor no alcanza a dominarla : es una cuestió n interdisciplinar en que
están interesadas a la vez la filosofía, la teo log ía , la exégesis, la crí
tica literaria y las ciencias humanas en·general. Desde Schleier 
macher las tesis y posiciones se han ido' sucediendo, pasando por

Dilthey, hasta los complejosplanteamientos de hoy.

Por esta razón me referiré 'sólo a llamada "Nueva Hermenéu
tica" , oueha surgido precisamente alrededor del problema del Jesús
histórico. De ella dice Latourelle que se ha convertido en un nuevo
sistema teológico y que su atención recaer ante todo, en la decisión
existencial yen la comun icabilidad de la revelación al hombre de

hoy (oe. 66).

Aunque Fuchs y Ebel ing se consideran como las principales
figuras de esta escuela, puede considerarse aJ. Robinson como el pa
dre e iniciador que dio nombre al movimiento con su obra "The
New Hermeneutic. New Frontiersin Theology" (New York, 1964).
La gran idea de esta escuela, según él, es la interpretación de la S.
Escritura a través de la interpelación de la existencia. Leer la Biblia
no ha de consist ir tanto en tratar- de comprenderla, como de dejar
la hablar; es, por tanto, menos una operación intelectual que el
impacto del lenguaje mismo (Robinson, o.e. 53-54).

. '

Los trabajos de Schleiermacher, Dilthey, Heidegger, Bultmann
y Gadamer son pistas que llevan a descubrir una nueva concepción
de la historia y de la existencia humana. El Jesús histórico de los

• Evangelios no está aislado del kerigma. Si se impone una nueva in-
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vestigación es porque el propio ker ig ma está proclamando la impor
tancia decisiva de la persona histórica de Jesús. "Se t rata ele verifi
car si el sentido de la existencia que el kerigrna re laciona co n la per
sona de Jesús está en conformidad con el sent ido de la existencia
que la hisloriografía descubre en el Jesús histórico . La historia no
puede establecer que el kerigma es verdadero, sino que la decis ión
ex istencial ante el kerigma es una decisión existencial ante Jesús"
(R obinson, o.c. 86).

Esta "Nueva Hermenéutica" signif ica un paso adelan te con re
lación a M. Bultmann: éste se inspira en el pensamiento expresado
por Heidegger en su obra "Sein und Zait" : la Nueva Hermenéutica
toma los elementos del "segundo Heidegger que atribuye al lenguaje
una función de interpe lación: su misión es provocarv llevar a una,
dicisión; el ser v .el lenguaje están ínt imamente unidos (ct. Richard
E. Palmer: Hermeneutics, Evaston, 1969: Heidegger's later contrlbu
tion to hermeneutical theorv, 140-16 1), Pa ra Fuchs, y Ebe ling el
acontecimiento y el lenguaje van juntos: hablan.ríel "acontecirnien
to del lenguaje " o del "acontecimiento de la palabra" . "No se ~L: J

canza la esencia de la palabra interrogándose por la esencia de su
contenido, dice Ebe ling , sino lnterruqán dose por. lo que la palabra
operar por lo que engend ra, por el porvenir que abre" (l.'essence de
la foi chrétienne, París, 1970/ 216).

Cuando esta palabra es " palabra de Dios:', abre al hombre,un
gran po rvenir, cambia al mundo. La palabra de Cristo es un "acon
tecimiento de lenguaje que genera fe y amor. Fuchs llega hasta una
verdadera concepción cristo lóg ica de l lenguaje al afirmar que su
autenticidad consiste en ajustarse a la predicación del amor de Jesús.
Así entendida, la hermenéutica viene a ser la "doctrina del lenguaje
de la fe" (Cf. 1/ Mancini, Hermenéutica, en: Nueva Enciclopedia de
Teo logía, 639) .
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Latourelle señala algunas consecuencias que se de rivan de esta
hermenéutica para la interpretación del Nuevo Testamento (o .e.

67s).

a) En la tesis de Bultmann la existencia interpreta el texto
y esta interpretación lleva a la desmitificación: pata la Nueva Her
menéutica el texto interpreta la existencia y esa interpretación debe
llevar a la conversión. No es el hombre el que juzga el texto, sino
el tex to el que juzga la existencia humana .

b) La tarea de lahermenéutica consiste en transformar la pala
bra del pasado , fijada en un texto, en una palabra viva, actual, que
nos debe seguir interpelando. Es el tránsito de la palabra revelada
a la palabra predicada. "Se dedica a buscar el acontecimiento de
la palabra en su estado nativo, 'en la fuente' . Por tanto, tiene
que eliminar todos los elementos que entorpecen o limitan el texto
(elementos m(tices. relativos a una época) para que pueda desem
peñar su función primera, que es la de conducir al lector a la ex
periencia que lo engendró.

e) El lenguaje auténtico tiene más un valor de interpelación
que de informaci2!J. Como se trata de un texto religioso, hay que si
tuarse frente a él hasta percibir el acontecimiento del lenguaje queln
suscitó y llegar a una daclsién que cuestione el sentido mismo de .
nuestra existencia. De ahí sale la decisión de fe, que no es una adhe
sión a un conjunto de proposiciones, sino una luz que ilumina toda
la realidad y transforma la actitud del hombre.

En este sentido hay una gran diferencia entre 'Ia posición de
la Nueva Hermenéutica y la de Bultmann : mientras que para éste
del Jesús histórico no importa más que el hecho de su existencia y
de su muerte en la cruz, para la Nueva Hermenéutica existe una
cnntinuidad entre el kerigma y la predicación de Jesús. "Si antes
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Interpretábamosal Jesúshistórico con laayuda de l kerigma cnst iano
pr:mltlvo, hoy Interpretamos ese kenqrna con la ayuda de l Jesús
histÓriCo; las dos direcciones de la interpretación se com pletan entre
sf" (Fusch, Zur Frage nach den historischen Jesus, citado por
Latourelle).

Dos puntos débiles anota Latoure lle en la Nueva Hermenéu 
tica' es el prime ro el ex cesivo acento en el papel interpelativo de
la palabra, con desmedro de su función informativa. Los Evange
lios no sólo nos interpelan, sino que a la vez nos informan sob re
la vida, el mensaje, la pasión, muerte y resurrección de Jesús corno
acontecimientos salvíficos. La fe es decisión, pero tamb ién es
asen timiento. En el fondo de esta posición se alcan za a percibir
la noción luterana de fe.

El segundo punto déb il, tamb ién con fuerte color ido de la
teo logía de la Refo rma, es la infravaloración de los sac ramen tos
corno lugar de encuentro actuai y personal con Cristo. Cierta
mente la palabra de Jesús lo hace presente en nuestra vida, pero
no se ag otaallí nuestra fe.

Cabe hacer notar un tercer punto débil desde la eclesiolo
gía: primera la relación persnnal del creyente con Dios, basada
en la "sola Scriptura" la mediación eclesial no aparece y muchos
menos, como era de esperar, la del magisterio .

As í vemos que esta Nueva Hermenéutica t iene elementos muy
valiosos que po demos ap rovecha r, corrigiendo lasdeficiencias ano -
tadas.
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6. Repercusiones de esta Hermenéutica en I\mérica latina

Formu lo algunas observac iones so bre este punto para que sean
sometid as luego al diálogo que enriquecerá y, snel caso necesario,
rectifi cará mis apreciaciones. No me referiré a la totalidad de lo
que se ha escrito en Amér ica Latina, que ya va siendo abundante ,
aunque de desigual valor. Confieso que no he tenido tiempo para
adentrarme, como quisiera, eh la lectura y estudio de toda esta
bibliog raf ía ; por eso mis observaciones se limitarán principalmen
te a algunos aspectos generales y algunos puntos de la doctrina de
Leonardo Boff y deJohn Sob rino .

El solo examen de la bibliografía que se cita en los trabajos de
los más destacados autores latinoamericanos muestra un abundan
te recurso a teólogos alemanes, lo cual es, por otra parte, compren
sible, ya que no puede desconocerse el papel de la teología alemana
en el problema cristológico, como en muchos otros . Al encaminar
con detención opiniones y escritos se nota alguna huella, más o
menos profunda del pensamiento alemán, no siempre del lado ca
tólico.

Es laudable que se hagan esfuerzos de reflexión teológica en
nuestra América, porque ello es un valioso aporte a la teología, den
tro de un sano pluralismo. En este sentido es alentador el surgir de
centros de reflexión y de enseñanza teológica en nuestro continen
te, que están llamados a jugar un importante papel en el quehacer
teológico . Ello implica la exigencia de una doble fidelidad : a la Pa
labra de Dios y a la Iglesia, su fiel guardiana. Esta doble fidelidad en
manera alguna está reñida con un serio trabajo científico .

Estos son algunos puntos sobre los cuales quisiera formular
algunos breves comentarios:
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6.1. Boff (Jesus Cr isto Libertador, 3 ed . Editora Vo zes, Pet ró
polis, 1972, 57 ssl seña la algunas característ icas de l horizonte desde
el cual lee la cristo logía:

a) Primacía del elemento antro pol ógico sobre el eclesio lóg ico.
Este plan teamiento está claramente en la línea de "Iglesia popu lar"
y debe an al izarse con los criterios que sobre este tema se han
planteado, especia lmente en Puebla. Esta pr imacía de lo antropo ló
gico sobre lo ec lesial permite actitudes que se acerca n a la posición
protestante ele la "sola Scriptura sui ipsius interpres", como se ve
en la práctica de al gu nas comuni dad es de base que en han caído
en un libre examen protestante.

b) Primacía del elemento crítico sobre el dogmático . Es un
princ ipio que pone entre paréntesis, cuan do no deja a un lado,
la au tori dad magisterial de la Ig lesia . El dar la primacía a la críti
ca, como lo hace la teología protestante, conduce a una ruptura
de la un idad de fe.

e) Primacía de lo social sobre lo personal : en cuanto a que
la Ig lesia no debe estar ausente con su doctrina en los múltiples
prob lemas que afectan a las com unidades, este principio es claro .
Pero es importante fijar muy bien el al cance de la expresión "so 
cial " que puede prestarse a ambi güedades.

6.2. El hor izonte desde donde se hace la hermanéutica es la
"pra xis": una he rmenéuti ca "praxica" según la expresión de John
Sobrino (Cristología desde América Latina, pg . 30). Esta praxis
se entiende en sentido po iítico con marcado acento de lu cha de
clases en sentido marxista . Esta praxis es el horizonte desde el
cual y dentro del cual se capta únicamente la intención y la acción
socio-poi(tica de Jesús. La realidad se comprende haciéndola, es
dec ir, el medio normal del conocimiento es la pra xis. "El discurso
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teológico, desde la perspectiva rle la libe ración, privilegia la prax is
cristiana de la libe ración como matriz hermenéutica, primera pala
bra teológica y primer mo mento de interpretación y re-lectura
de la Pa labra de l Señor" (Raú l Vidales, citado por B. Kloppenburg,

IglesiaPopular , pg. 55) .

En general pu ed e decirse que la "p re-comprensión" de t ipo
no lítico que nace de la " praxis" determina demasiado la hermenéu
t ica y llega en algunos casos a algún tipo de manipulación de los
textos. Los intentos de una lectura "latinoamericana" del Evange
lio corren este riesgo de manipulación y no siempre logran evitarlo .

7. Conclusión

Para terminar , perm ítaseme una sencilla y breve reflex ión. Este
recorrido cristo lógico a traveés de. dos siglos de controversias en
nuestro mundo moderno nos ha permitido revivir el desafío de la
pregunta del Señor: "Quién dicen los hombres que soy yo? Y voso
tros, quién decís que soy?" El Papa dijo en Puebla que "De una só
lida cristología tiene que veni r la luz sobre tantos temas y cuestio 
nes doctrinales y pastorales" que la Iglesia debe afrontar. Este Evan
gelio: "Tú eres el Mesías, el Hijo de Dios vivo" con todo su pro 
fundo contenido, es el que tiene que orientar nuestra activ idad

A nosotros que tenemos la "rnissio docendi" en los centros
de formación teo lógica y, en primer lugar a los Obispos como maes
tros, correspo nde velar para que aquellas "relectu ras" de l Evange lio
de que habla el Papa en su discurso inaugural de Puebla, "resulta
do de especulaciones teóricas más bien que de auténtica meditación
de la palabra de Dios" no vayan a causar entre los fieles "confu
sión al apartarse de los criterios centrales de la fe de la Iglesia"
y no caer "en la temeridad ele com unicar las, a ma nera de cateq ue
sis, a las comunidades cristianas" .

b6

Y, citando una vez al Papa: "Desde esta fe en Cristo, desde
el seno de la Iglesia, somos capaces de servir al hombre, a nues
iros pueblos, de penetrar con el Evangelio su cultura, transformar
los corazones, humanizar sistemas y estructuras".

No podernos aceptar que una "pre-comprensió n" exclusiva
mente práxica y poi ítica parcialice la visión de Jesú s el Cristo y la
empobrezca hasta hacer de él un su bversivo y un revolucionario.
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A. Introducción

1. Valor único y universal del obrar humano de Cristo

El obrar humano de Cr isto ha sido ampliamente descr ito en los
textos evangé licos. Para no limitarnos a la l iteralidad de los textos,
tenemos que penetrar en la conciencia y en la libertad que se mani
fiestan en el comportamiento de Jesús.

La persona puede defin irse como sujeto dotado de conc iencia
y libe rtad: la característica de la persona consiste en obrar cons
ciente y libremente. En Jesús, la persona es divina; es la persona del
Hijo de Dios. En la Encarnación esta persona se expresa a través de
una conciencia humana y una libertad humana. Aqu í tocamos el
punto más esencial del misterio : el compromiso de una personali 
dad divina en una existencia humana, no sólo en una vida humana
exter ior sino en la profundidad de una sicología humana.

Este compromiso del Hijo de Dios en la Encarnación por el
desarrollo de la conciencia y de la libertad humana tenía como ob
jetivo procurar un nuevo destino a la humanidad . Con su conciencia
y su libertad Cristo cumplió su misión redentora o liberadora, y
fundó un nuevo rég imen de conciencia y de libertad para todos los
hombres.

Tratando de entrar en el misterio único de la conciencia y de
la libertad de Jesús, queremos entender mejor en qué sentido trans
formó la conciencia y la libertad de cada hombre. Según la afirma-
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ción conciliar de la Ga udium et Spes, Cristo "manifiesta plena

mente el hombre ai propio hombre V le descubre la sublim idad
de su vocación" (22) Hevela más particularmente el sent ido de la
conciencra y de 16 hbetad: el problema de la corn.entvacró n y
de la hber auón de la humanidad debe ser considerado a !ü !lÚ de

Cnsto. creador y mouelo de la nueva human idad.

La mvssuqación en la SII;Olug(a de Cr .sto ab: e necesa rlamente
perspectivas sobre lodos los problemas sico lógicos humanos No
podernos dejar de subrayar el carácter único del obrar humano de
Cristo, con la t.ranscendencia inherente a su personal idad divina.
Sin embargo queremos considerar también en Cristo el destino de la
concienciay de la libertad de cada persona humana.

2. Persona, conciencia y libertad

Tenemos que precisar ante todo la relación entre persona V
conciencia, entre persona V libertad.

Algunos teólgos contemporáneos opinan que la conciencia y la
libertad humana en Jesús implican una persona humana, o al menos
una reali dad equ ivalente a la persona humana . Conciben la persona
como conciencia y libertad. Distinguen entre el concepto antiguo de
persona, usado en el período patrístico V en el concil io de Calce
donia, V el concepto moderno , que se impuso desde el siglo pasa
do (1). El co ncepto antiguo, expresado por la palabra hipostasis, tie-

(1) La diferencia entre el co ncep to antigu o y el co n ce pto mo 
derno de persona h a sido propues ta por Karl Bar th en su do c
rina trinita ria ; Kar l Rah ner sigu ió la vra abierta por Ba rth ,
non so lo e n sus consider aciones so br e la T r in idad sino ta mo
bién en cristo log ía : cf. J . G ALOT , Valeur de la notion do
pe rsonn e dan s l 'expression du mystere du Christ, Gregorianum
55 (1974) 69 ·97 ; Le Christ , [oi et contes tatio n, Chamb ray
19 81,1 41 -] 64.
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' lP un var o: ontológ ico de .eal.dad fundamental: el concepto moder

no, bajo el .nll u¡o de la conciencia sicológ ica se caracteuza por la
concienCia y la acción ub re. Según este concepto moderno, tendua

mus que reconocer en Cristo una pe .sona humana ident if icada con
una co nciencia y con su hbertad .

Es verdad que el desarrollo de las ciencias sicológicas nos per
mite entender mejor muchos aspectos de la persona en su comporta

miento co nsciente V subsconsciente. Sin embargo no camb ia el
co ncepto mismo de persona, y no podemos deci r que nuestro con
cepto es diferente del concepto propuesto en la profes ión de fe de
Calcedonia. Este co ncepto resul taba de la ex periencia humana co
mú n, experiencia que tiene un carácter universal y permanente. Por
su vida personal y sus contactos con otros, los hombres saben lo que
es una persona. Sobre la base de esta experien cia, los Padres de
Ca lcedonia afirmaron que en Cristo hay una persona, la persona di
vina de l Hijo de Dios. No dieron ninguna definición fi losófica de
persona, porque querían sólo referirse al concepto usual. Se sirvie
ron de dos términos, prosopon e hipostasis. uno más superficial,
el.otro más profundo y ontológico, para slqnificar que sea a nivel
fenomenológico sea ontológicamente hay una persona única en el
Hijo encarnado.

Los Padres consideraban la persona de Cristo co rno sujeto
de conciencia V libertad, porque le atribu ían una naturaleza hu
muna compuesta de alma racional y cuerpo (2). El alma racional ejer
ce una act ivldad consciente y libre. Así no falta en el concepto de
Ca lcedonia el aspecto sicológ ico de la persona.

Es preciso insist ir sobre la distinción en tre las actividades de

---_..

(2 ) D S 30 1 .
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B. Conciencia humana del Flijo y concientización

1. Explicaciones escolásticas sobre la ciencia deJesús

conc iencia y libertad y el sujeto de estas actividades. La persona
como sujeto consciente y libre no se identifica con la conciencia y

la libertad . Como sujeto, Cristo es una personadivina ; pero es sujeto
de act ividades humanas, sujeto divino de conciencia humana y li

bertad humana .
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So bre este tema, cf , J. GALO'!', La ' conciencia de Jesús, Bil
bao 1973, 149·171. p . Galt lertquien admitía la visi ónbeatf
rica en el Jesús terrestre, reco nocía .q ue la Escritura no ofrece
una dem ostración de es ta visión : De lncarnatione ac R edemp
tione, Paris, 1947, 258 s.

(5 )

Este modo de ex plicar la ciencia de CIIStO cada vez más se va
abando nand o en la cr istología actua l. NI el Evange lio ni los Pad res
afirmaron la visión beat ífica en la vida terrest re de Jesús : falta a la
teoría un fundamento en la Escritu ra y en la trad ición de los prime
ros Siglos (5). Sob re todo la atribución de la visión beatíf ica aJesús
nene el inconveniente de implicar un estado de qlona, Imposible de
conciliar con la kenosis de la Encarnación y con la verdad del sufri
miento redentor. En vez de afirmar a priori una perfección abso luta
de ciencia, que no parece compatible con la vida humana del Hijo en
car nado, semejante a la nuestra en todo fuera del pecado , se trata
más de descubrir en los textos evangél icos las manifestac iones de
la conciencia de Jesús, para discerni r en qué consistía su ve, dadera
sicología .

En virtud del pnnc.pro absoluto de perfección apl icado a
la humanidad de Cristo, la doctrina de los escolást icos le atribuía
todo lo más perfecto en el orden de la crencra : la ciencia beatífica,
según la cual el alma de Jesús ve ía a DIOs sobre la tier ra y conocía
en él todas las cosas, al modo de los eleg idos en el cielo; la ciencia
II1fusa. propia de los ángeles, que le pel rn itía cono cer todas las
cosas ' no en DIOS sino en sí mismas; la crencra expenmerua l. adqu i-
ida por la experiencia hu mana y el ejerctcro de la Inteligencia.

Según esta teoría, Jesús habría sabido que él era Dios en virtud d.e
una VISión semejante a la de los bienaventurados Su sicología habría
actuado fue ra de las cond iciones de desarrollo de la sicología hu

mana.

Este esfuerzo se manifiesta en la novela de Deodat , de Basly,
L a christ iada [rancais e, Paris 1927, que suscitó di scusiones y
crít ica s, y más sistemát icament e en la obra teológica de P.
Galt ier , ' , 'un it é d u Christ, Etre.. . Personne... Concience, Pa-

ris 19 3B.
So bre la evlo lució n doctrinal que distingu ió más claramente
ciencia y conciencia, cf, Ph . KAISER , Das Wissen Jesu Christ i
in der ltne inischen (westlichen ) Theo logie. R egensburg 1981 ,

198-204.
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(4)

(3 )

Si n embargo no podemos decir que este campo de estudio se
hubiera comp letamente ignorado anter iormente, pues desde haceal
gunos siglos la teo logía escolásti ca hab ía planteado el problema del
co nten ido y de la extensión de la ciencia de Jesús. Especialmente
había t ratado de explicar cómo Jesússupo que él era el Hijo de Dios.
Todavía hablaba más de "ciencia" que de " conciencia" : este lengua
je ca racterístico indicaba que su interés aun no se hab ía orientado
hacia el acto propio de la persona que toma conciencia de sí mis

ma (4) .

Recientemente la teo logía ha hecho un esfuerzo para ex plorar
la sicolog ía humana de Jesús (3). Era inevitable queel desarrollo de
las ciencias sico lógicas tuviese una repercusión sobre el mo do de
estudiar la consti tución sicológ ica del Salvador o invitase a los teó
logos a investigaciones más profundas sobre el Hijo de Dios encar

nado .



2. Conciencia humana del "Yo" divino

Como los otros hombres, Jesús tuvo una conciencia humana
en desarrollo: tomó conciencia de su " Yo " . Esta toma de conciencia
fue una autént ica toma de conciencia humana, y no unavisión veni
da de l cie lo. El Hijo de Dios tomó humanamente conciencia de su
"Yo" divino. Esta concienciaseexpresa particu larmente en una afir 
mación que sale varias veces ele laboca deJesús: " Yo soy" . Por esa
afirmación, Jesús se apro pia el 110mbre divino . nombre revelado po r
Y811'Nr! a MO isés según ei relato del Exodo (3,14) (6).
Relvllld rca una existencia eterna, anterlar al "eleven Ir" de Abraharn
" En verdad, en verdad os digo : antes que naciese Abraharn. Yo sov'
' .'-- 8,58). l.a macet ón de los adversar ios quienes pretenden lapr
dar a Jesús muestra que disciernen el valor de la reivindicación
de Identidad divma , porque denunuan un blasfemo, que pretende
atribu irse lo que es exclusivo de Dios. En un diá logo donde ya dos
veces habla dicho " Yo soy" pala exig ir la fe, Jesús subraya
intencionalmente la cua lidad divina de su "Yo". Los exégetas
pueden discutir sobre los puntos de referencia en la fórmula griega
"Ego eirni " usada en los evangelios: sea el " Yo soy" de l Exodo, sea
el "Soy yo" del Deutero-lsa fas (7). En los dos caso s, la ex presión
se refie re al "Y o" de Yahwe, con la sola diferencia de l acento
puesto sea sobre el "soy", sea sob re el "Y o".

(6 ) So bre el valor del nombre y el sentido de er hwk , cf, CAZE·
LLES, Pour une ex égése de Ex 3,1 4, Dans Dieu et I'Etre .
Exég ése d 'Exode 3,14 et de Geran 11-24, París 1978, 27-44 ;

A. MATTIOLI , Dio e I'uomo nella Biblia d 'lsraele, Teolo 
gia dell'Antico Testamento, Torino 1981,93-105.

(7 ) A. FeuiJIct prefiere el sentido "Soy Yo" en Jn 8,24 ; 8,28;

13,19. Funda su opinión sobre el paralelo con ls 43,10
Los Ego eimi ehrístologieues du quatriéme évangile, Reeher-

66

La fórmu la no sólo se encuentra en el evangelio de Juan. Apa
rece también en los sinópt icos. Podemos mencio nar una palabra re
latada po r Mateo (14,27), Ma rcos (6,50) y Juan (6,20): Cuando
Jesús camina sobre las aguas, dice a sus discípulos: "Soy yo" . No
tengáis miedo". Es el "soy Yo" de un hombre qu ien se hace rece
nacer po r sus amigos para disipar su pavo r, un "soy yo" familiar,
pronunciado con un tono plenamente hu mano ; sin embargo es en
este momento un "Y o" que se presenta corn o trascendente, porque
dell1uestra su poder sob re las fuerzas de la natura leza . Jesús hab la
com o Yahwe en otro tiempo a Israel: "No temas... porque yo soy
Yahwe, tu Dios, el Santo de Israel, tu Salvador" (ls 43, 1·3), Tiene
conciencia de realizar lo que habla sido anunciado al pueblo: "Si
atrav iesas las agu as, yo se ré cont igo; si por ríos, no te anega ras"
(Is 43,2). Gu iere comparti r esta experiencia co n Pedr o, como signo
de la asistencia divina asegurada a sus disc ípulos pa ra el futuro de
la Iglesia .

Más so lemne es el "soy Yo " preferido en el proceso ante Cai
Iás. La pregunta de éste era decisiva : " Eres tu el Mesías, el hijo del
Bendi to?" Seg ún las versiones de Marcos (14,62) y de Lucas (22,
70) , es un " Ego airn i" , un "soy Yo" que constituye la respuesta
esen cial, la afi rmac ión de ident idarl que provoca la co ndenación a
muerte. Co n esta simple expresión, Jesús testif ica su co nciencia hu
mana de ser Mes(as e Hijo de Diospor ser Dios. Hace entender que la
muerte no podrá suprimir su presencia en la tierra, porque el " Yo
soy" permanece y funda el anun cio de la venida de l Hijo de l Hom
bre, sentado a la diestra de Dios.

- - --
che s de Scienec Religieuse 54 (1966 ) 5-22.
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EI valor definitivo del "Yo soy" se ex presa en la garantía

ofrecida por Cristo al desarrollo de su Iglesia: "Y sabed que yo estoy
con vosotros todos los días hasta el fin del mundo" (Mt 28 ,20),
La apertura mani festada en el "Yo estoy con vosotros" ind ica una
intención fundamenta l de amor. Jesús no había nunca dicho "soy
Yo" o "Y o soy" en un sentido egoísta; aquí reve la más exp licita
mente la voluntad benévola ' de la afirmación: todo el poder del
"Yo soy " está destinado a asistir a los discípulos en su vasta misión

de evange lización de todas las naciones.

En el curso de la vida pública, había indicado el sentido de la
revelación de su f iliación divina : revelaba su divinidad para comun i
car la . Sus adversar ios quer ían aoed rea uo por blasfemo "porque,
decían, tú , siendo hombre, te haces Dios". La respu esta es sorpren
dente : " No está escrito en vuestra Ley: " Yo digo: Diosessois?" (Jn
10,34). Recurriendo al texto de un sa lmo (82,6), Jesús amplía el

misterio.

Justifica su pretensión de ser Hijo de Dioscon una afirmación
más general de la Escritura . Cuá l es el sentido de esta justificación?
Los adversar ios acusaban a Jesús de enorgullecerse re ivind icando la
filiación divina : él muestra que no quiere conservar ce losamente pa
ra sí mismo esta f iliación, sin difundirla. Es Hijo de Dios en un sen
tido único; pero ha venido para divinizar la vida humana y cumplir
la palabra : "Dioses sois". Esa intención de compartir su f iliación
conf irma la autenticidad de su afirmación de identidad divina . La
afirmación no viene de l egoísmo sino de una voluntad de don.

3. Abba y la concientización cristiana

Ba jo otro aspecto, aún más fundamenta l, la toma de co ncien
cia de l yo divino fue siem pre preservada de un egocentrismo rep lega'
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do sobre sí mismo. Po r los textos evangélicos sabemos cómo Jesús
expresa ba su identidad divina en sus plegarias. La palabra máscarac
terística que él pronuncia es "Abba" : sólo una vez, en la agonía de
Getsemaní, hallamos el término arameo, pero serios estudios exegé
ticas demostraron que la invocación era habitual en las plega rias de
Jesús (8). Esta invocación constitu ía una novedad absoluta, pues
nunca los Judíos se habían atrevido a dirigirse a Dios ·lIamándolo
"Papá" , según el lenguaje familiar de un niño con su padre. Jesús no
hab ía podido hallar esta invocación en la tradición,judía ; eraunaex
presión pura, espontánea, de su experiencia íntima. El térrninojusa
do en la vida pública hace suponer que desde su .infancia Jesús
hab ía hablado así al Padre celestial: una luz secreta, iluminaba su
conciencia y le mostraba que sólo"Abba" pod ía expresar lo que el
Padre era para él, Así, Jesús percibía su propio (,'Yo:' como el de un
hijo, totalmente dirigido hacia el Padre. Tomando .conciencia,deser
el Hijo quien recibe todo del Padre, tomó coacianciade ser .Dios
como el Pad re. La relación al Padre dominaba todo el .desarrollo de
su conciencia humana.

El uso del vocablo " Abba" , característica única del Hijo
encarnado, fue punto de partida de la concienti zación del cristiano
en la Iglesia primitiva. El grito"Abba" se hizo el signo de la identi
dad cristiana, después de haber sido signo de la identidad de Cristo.
Pablo esc ribe a los Gálatas: "Por ser hijos envió Dios a nuestros
corazones el Espírltu de su Hijo quegrita: Abba!, Padre! Demanera
que ya no es siervo, sino hijo, y si hijo, heredero por la gracia de
Dios" (Ga 4, 6·7). En la carta a los Romanos, desarrolla la oposición
entre el espíritu de siervos y el esp íritu de adopción, determinante

(8) CL J . JEREMIAS, Théo logie du Nouueau Testament, p'aris
19 73, 81 -S8 ; W. MARCHAL, A bba, P ére: la pri ére du Christ et
des chretiens, Roma 1963,132-136 .
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para el clima de la espiritual idad cristiana : " Que no habéis recluido
el espíritu de adopción, por el que clamamos: Abba! Padre! El Espí
ritu da testimonio a nuestro espíritu de que somos hijos de Dios"
(Rm 8,15-1 6).

Jesús mismo había invitado a sus discípulos a iniciar su ple
garia con la invocación "Abba" , Según la versión de Luces. a lapre
gunta: "Señor, enséñanos a orar ...", había respuesto : Cuando oréis
decid : Padre " (11, 1·2). Debemos suponer que el término arameo
usado era "Abba", La recomendación explica por qué los discípulos
gritaban "Abba" siguiendo el ejemplo del Maestro; su audacia se

fundaba sobre una enseñanza expl ícita de Jesus.

Queriendo comunicar a sus discípulos su filiación divina, Jesús
quería también desarrollar en ellos la conciencia de esta filiación.
En su diálogo de resucitado con María Magdalena, llama por prime
ra vez a los discípulos sus "hermanos" y anuncia : "Subo a mi Pa dre
y a vuestro Padre" (Jn 20,17) . El indica que la nueva fraternidad
resu lta del hecho nuevo, adquirido con su resurrección, que su Pa
dre es ahora Padre de sus discípulos. Mantiene la distinción entre las
diliaciones dist inguiendo "mi Padre" y "vuestro Padre" ; él es Hijo
por naturaleza y sus discípulos hijos por don de la gracia . Pero
afirma una verdadera comunicación de la filiación, y abre una nue
va vía en las relaciones del hombre con Dios. Estasrelaciones tienen
que ser esencialmente filiales ; implican la familiaridad con el Pad re.

De las palabras de Jesús recibimos una luz esencial sobre la

concientización del cristiano : para vivir su vida según las indicaciones
del evangelio, el cristiano t iene que tomar concien cia de ser hijo del
Padre. San Pablo entendió el valor del grito "Abba", que lejos de
provenir de un exceso sentimental de devoción, venía del Esp íritu
dado por Jesús y testimoniaba la filiación divina auténtica, pro pia

. de cada cristiano. La invocación se presenta como afirmación de la
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personalirlar] cristiana. Ssq ún los co mentarios r¡IJ8 suscita en las

cartas a los Gá latas y a los Romanos, determina toda una mentali
dad , una esp iritualida d, profundamente diferente del judaísmo.
Sign if ica que por su cualidad de hijo de l Padre el cristiano está li·
be rado de la sujeción a la antigua ley y e1e l espíritu de temor inhe
ren te a la re ligión jud ía.

Cristo quiso así transmiti r a sus discípulos todo el fruto del
desarrollo secreto de su conciencia humana, desarrollo esencia lmente
fundado sobre las re laci ones fil iales con el Padre. Su propia .';co,n
cientización" , que resultaba de la Encarnación. concientización
del Hijo que vivía una experiencia humana y se [l 8 rr. i H~ humana
mente co mo Hijo del Padre, es comunicada a sus discípulos, que
bajo la acción íntima del Espíritu toman conciencia de su filiación.

4. La concientización fundamental del cristiano

El prob lema de la conclent tzación corno problema de laver
dadera evangelización tiene que ser considerado a la luz de la reve
lnción evangélica. Según la orientación de algunas tea lagías de la
liberación, la evangelización co nsiste so bre todo en una concion
tización de orden político y social: la cnnc ientizaciún sign if ica,
en esa perspectiva, tomar conciencia de una situación injusta de
dependencia, de explotación o de opresión. Es concebirla como
la via que conduce a la lucha de clases o a la revolución. Es una
concip.nt ización programada según un aná lisis marxista de la situa
ción del pueblo.

Es verdad que en todos los países del mundo hay injusti cias
sociales y que para remediar esas injustic ias una conc ier .tización
es necesaria en los interesad os, más espec ia lmente en los explota
dos o en los oprimidos. Los crist ianos t ienen que favorecer esta
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concientización según los principios del amor evangélico estableci 
dos por Cristo , no según los principios del análisis marxista, ligado
a la dia léctica materia lista y a una actitud de odio entre clases so

ciales y de violencia (9).

La verdadera concientización del cristiano en el campo po

lítico y social tiene como fundamento una cu ocient izació n más

honda, propiamente religiosa, que permite a los principios del evan

gelio animar toda la conducta, el pensamiento y la acción, y que
abre la vía auténtica de la construcción de una sociedad más justa,

más dirigida por un sincero amor. La autént ica concientización con

siste en el orden de las relaciones del hombre con Dios.
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acceso aeste reino.

Ningún esfuerzo humano habría podido conquistar esta dig
nidad. La concient ización, como la elevación a la fil iación, no es
obra simplemente humana, sino obra de la gracia, de la comuni
cación sob renatural de la filiación y de la concientización de Cristo.

Cuando el cristiano toma conciencia de su dignidad de hijo del
Padre, cumple la concien tización más esencial de su vida. Como
hijo, co mparte el poder de Dios sobre el universo, y en este sentido
re ina sobre la tierra . La fil iación divina eleva la persona humana a su
destino más alto.

La importancia de esta con cienti zació n fi lial es co nsecuencia
de todo el designio de salvación, como se ex presa en el himno de la
carta a los Efesios. El primer objetivo del plan divino era nuestra
f iliación en Cristo: El "Padre de nuest ro Señor Jesucristo" "nos

elig ió antes de la contitución del mundo para que fuésemos santos
e mrnaculados ante El, y en su amar nos prsdestmóa la ado pción
de hijos suyos por Jesu cr isto conforme a la benevolence de su vo
luntad..." (1,3-5) La intención del Padre, an teuor a la creación,

ela una Intención paterna : que: ía Ser nuestro Padre y siempre nos
mu ó a nosotros, y an tes de nuestra existencia como él sus hijos.
Siendo el Pi irner objet ivo eJ el Padre, ta filiac ión adopt iva eo Cristo
pElirnanece el primer obje tivo de !a evangelización. La buena notl
c!a es noticia de l don del Padre, que hace tomar concencia de la
dignidad de hijo

Muchas consecuencias se derivan de esta dignidad fili al: cada
persona humana t iene que ser respetada no sólo como ser humano
sino como hijo de Dios. La fil iación común hacia el mismo Pad re
instituye también una fraternidad muy alta entre los hombres. Para

Sobre e l influjo del marxismo en la teología de la liberación
de Gutiér rcz, Cf. M. Manzanera. Tea logia , saluación y libera
ción en la obra de Gustauo Guiiérrez, Exposición analítica, si
tuación teórico -práctica y ualoració n critica, Bilbao 1978.
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(9)

Esta concient ización fundamental de orden religioso, es la

que, iniciada en Jesús, se difundió en sus discípulos y se manifiesta
en la vida de la Iglesia . Constituye el objetivo de la evangeli zación
y contribuye al desarrollo del reino de Dios, reino de Cristo, que
no puede nunca ser identificado con un reino político y terrestre.
Tomando conciencia de ser Hijo de Dios, Jesús tomaba conciencia
de ser rey de la humanidad, pero no en un sentido político: "Mi
reino no es de este mund o" (Jn 18,36). Los cristianos so n dest ina
dos a part icipar en este reino; el autor del Apo calipsis rinde hone
naje a Cristo diciendo: "Con tu sangre has comprado para Dios hom
bres de t oda tribu, lengua , pueblo y nación, y los hiciste para nues
tro Dios reino y sacerdotes, y reinan so bre la tierra " (5,9). En esta
perspectiva, reino y sacerdocio coinciden : el sacerd ocio universa l
establecido por Cristo es también el reino. Se t rata de un reino de
sa nt idad, reino religioso . Todos aquellos que se unen a Cristo tienen



1. La libertad humana en Cristo

C. Libertad humana del Hijo y Liberación

una mejor realización de todas estas consecuencias, es preciso dese

rrollar la concientización cristiana .
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Jesús reivindica ex presamente esta libertad cuando anuncia
su sacrif icio: " Nad ie me quita la vida, soy yo quien la doy de mí
mismo" (Jn 10,18). Descarta cualquier interpretación de los acon
tecimientos que sim plemente atribuyera sus sufrimientos y su
muerte a las maniobras de sus enem igos. Se comprometía libre
mente en su destino. Subrayaba también que la voluntad del Pad re
no le qu itaba su dom inio sob re su vida sino que lo conf irmaba:
"Tengo poder para dar mi vida y po der para volver a tomarla . Tal es
el mandato que del Padre he recibido" . En estas palabras, percibi
mos que el que habla es persona divina : es el Hijo que recibe del
Padretodo poder . Pero es el Hijo encarnado, que man ifiesta su poder
eri la libertad humana, entregándose libremente al sacrificio.

el sentido más profund o de la libertad humana. Los actos de re
belión fueron a veces considerados como el ejercicio más alto de la
libertad. El modelo de la libertad en Cristo nos hace entender,
por lo contrario, que la man ifestación más perfecta de la liber
tad humana consiste en el someterse y conformarse a la voluntad

\
divina. En la plena autoafirm ación de sí misma, no puede oponerse
a Dios. Alcan za la cumbre de su autonomía y de su propio va lor
cuando se desarro lla según la orientación de la voluntad soberana
de Dios. La afirmación de la libertad humana de JeSl¡S es esencial
a la doctrina de la Encarnación, como afirmación de un Cristo
perfectamente hombre. Es también importante para la doctrina de
la Redención, que admite el va lor meritorio de l sacrificio ofrecido
por el Salvador.

La ofrenda de l Calvario es ofrenda humana de una persona
divina : el Hijo se ofrece humanamente al Padre con toda la enero
gía y toda la generosidad de su voluntad humana. Obrando libre
mente, Cristo puede merecer la sa lvación de la humanidad. No
bastaba la dec isión soberana del Padre para dar la sa lvación , esta

DS 556: "et duas naturales vo luntates non co ntrarias, abait ,
iuxta quod impii asseruerunt ha eretic l, sed sequentem eius
hu manam volu nta te et non resistentem vel re luctantem, sed
potius et su biectam divinae eius atque omnipo tenti vol untati".

Con esta definlció n, el Concilio atrae nuestra atención sobre
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(10)

En la tradición de los primeros siglos, la afirmación de esta li

bertad encontró algunas dificultades. El monotelismo rechazaba
una voluntad propiamente humana, porque pensaba que la volun
tad humana necesariamente implicaría una oposición a la voluntad
divina . Condenando este error, el tercer Concilio de Constantino
pla definió las dos voluntades naturales de Cristo, no contrarias,
y precisó que la voluntad humana, lejos de resisti r a la voluntad

divina le quedaba siempre sometida (10) .

El vínculo entre concientización Y liberación en la obra de la
salvación tiene como primer origen la existencia, en Jesús, de una

conciencia humana y de una libertad humana.

Lo que falta a muchos bautizados es la conciencia de ser ,
como cristianos, hijos del Pad re . Sin esta conciencia, es imposib le
vivir plenamente la realidad de la f iliación. Un inmenso esfuerzo
de concientización es necesario para hacer conocer más real rnen
te a los cristianos el don que recibieron del Padre y para ayudar los

a comportarse como hijos.



salvación deb ía ser merecida por el compromiso heroico de una vo
luntad humana (11).

En el momento de su muerte, Jesús ejerció por última vez su
libertad: "Pad re, en tus manos entrego mi espíritu" (Lc 23,46).
En este grito, expresa la disposición más fundamental de su exis
tencia terrestre: el que había salido del Padre a él volvía (cf. Jn
13,3) . El carácter f il ial del abandono aparece en la invocación "Pa
dre". A diferen cia del salmista que entregaba su espíritu en manos
de Yahwe (Sa l. 31,6). Jesús dirige su entrega al Padre: es el último
"Abba" que pronuncia . Quiere mo rir como Hijo. Su entrega es tam
bién mucho más radical que la del salm ista; este entregaba su espí
ritu en manos de Oios pa ra escapar de la muerte y permanecer vivo
en la tierra. Jesús renun cia a su vida terrest re, acepta y ofrece su
muerte, en vista de la vida riel másallá. En el último instante, ejerce
toda su libertad humanapor el don desí mismo

El acto de la muerte compro mete más totalmente la libertad
La muerte puede ser un acto, y no sólo un acontecimien to ni una
fa talidad Sobi e la cruz. Cristo muere a consecuenc ia del supl icio
impuesto POI la au toridad romana, y ex igidfl po r los adversari os:
en este sentido, es somet ido a la muerte Sin embar go, él ve esta
muerte como eli ér muro últ imo de sus relacio nes f iliales con el Pa 
dre , y hace d8 su muerte un neto de ofrenda ; Diciendo al Pad re
que entrega 8n sus manos su espír itu, lo otrece todo lo que, en él,
es pnncrpio de Vida y de act ividad humana El momento de la
muerte llama al hombre no a un don par t icular , smo al don total
que es don del esp íl itu. del alma, es decir de la fuen te de las

(11) El m érito es a firm ado en el Co ncilio d e Trente: cf . DS 1513 ;
15 29 (" sua sa nc t issima passione in lign o crucis nobis iusti f'i
ca t io ne m mo ru it" ); 1960.
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diversas act ividades. El comprom iso que termina la vida puede
tener de este modo un valor pleno, constituir el don que resume
y lleva hasta el ext remo losdones anteriores de la persona.

2. La comunicación de la libertad filial a loshombres

El acto supremo de libertad de Cristo, en la muerte, ca m
bió el destino de todos los hombres; obrando la liberación de la
humanidad pecadora, co mun ica a todos una libertad nueva, que par
ticipaen la libertad del Hijo de Dios en carnado.

Pa ra entender mejo r esta liberación, tenemos que volver al
diálogo relatado en el cap ítulo 8 de S. Juan. Despu és de haber ha
blado de su Padre y haberse atribu ído , en cal idad de hijo, el nom
bre divino "Yo soy", Jesús introduce el tema de la libertad :
"La verdad os librará" (8,32). Los interlocutores se sienten ofen
didos por esa declaración que los considera como desprovistos
de libertad .Reaccionan con orgullo: "Somos linaje de Abraham,
y de nad ie hemos sido jamás siervos; ¿cómo dices tú: Seréis li
bres? " (8,33). A pesar de la ocupación del pa ís por los Romanos,
se sent ían libres : como grupo relig ioso que hab ía recibido la ga
rantía de la alian za divina, re ivind icaban una libertad interior que
ninguna dominación extranjera pod ía qunarlas. Cnsto qu iere indi
carles que están en una cierta ilusión y que no han entendido la na
turaleza de la libertad más fundamental del hombre : " En verdad, en
verdad os digo que todo el que comete pecado es esclavo" (8,34) .

Las palabras: " En verdad , en verdad os digo" significan una
revelación hecha con auto ridad . Jesús enseña una verdad que sólo
puede ser percibida con la luz divina ; su pera la simple exper iencia
humana . Los hombres pueden pensar que son libres cuando en rea
lidad son esclavos en el fondo de su ser. Jesús afirma que en el
pecador hay una esclavitud absoluta. Dice que el pecador "es es-
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clavo ", absolutamente (12), para sugerir que la sujeción afecta la
reali dad fundamental de la perso na lidad. La relación con Dios es
esencial al desarrollo de la vida humana : cu ando esta relación se
quebranta por el pecado , la persona se para liza en toda su act ividad .
No puede ya ser ella misma.

La afirmación de Jesús, sob re la esclavitud esclarece ladoctr ina
de la liberación. Hay muchas alienaciones en la existenciahumana y
en la vida social; hay una al ienación que pone en peligro y dest ruye
todo el dest ino personal. Según la descripción impresionante hecha
po r San Pablo , el pecado aliena la inteligencia, privándola de su
capacidad de percibir la verdad y haciéndola entontecer en sus razo
namientos. El pecado aliena también la voluntad, quitándole la
energía y la posibilidad de hacer el bien que desea. Despoja la per
sonalidad de su propio dominio sob re su conducta; la entrega al po
der de instintos y pasiones que degradan al ser humano, y la some
te a la tiranía del egoísmo y del orgullo (Rom 1, 18-32). Pablo no
describe sólo las manifestaciones desastrosas y vergonzosas del
pecado, sino que expresa la angust ia del hombre humillado, en
cadenado, "vendido por esclavo al pecado" (Rom 7,14) . Su frase
"No hago el bien que qu iero, sino el mal que no qu iero " (Rom
7,19) muestra la impotencia exper imentada personalmente po r el
pecador en su estado . Es la expresión másviva de la alienación de la

persona.

Por la denuncia de la alienac ión fundamental queviene del pe
cado, Jesús reveló el problema más crucial de la humanidad . A este
problema indica la solución : "El hijo permanece para siempre. Si,
pues, el Hijo os librará, seréis verdaderamente libres" (Jn 7, 35·36(?

(12) Una variante del texto añade : "esclavo del pecado"; pero vie
ne probablemente de una armonización con una expresión
paulina (Rom 6 ,17-20).
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oponiendo el esclavo al hijo, Jesús quiere mostrar que la sola via
para liberarse de la esclavitud es el acceso a la condición de hijo.
Sólo los hijos tienen el derecho de permanecer definitivamenteen la
casa del Pad re. Pa ra hacerse hijos, los hombres puestos bajo el do
minio del pecado tienen que ser liberadospor el Hijo. Comunicando
su condición filial, el Hijo eleva a los hombres a la verdadera liber-

tad.

La obra de liberación no consiste simplemente en una acción
que restituirá a la persona humana a sí misma, sustrayéndola al
poder del pecado. Más que restablecer una libertad perdida, instau
ra la nueva libertad a un nivel super ior, elevando al hombre a la
vid a divina. La libertad conferida en la liberación cumplida por
Cri sto está esencialmente ligada a la cua lidad de hijo de Dios. Aqu í
se manifiesta la generosidad de la respuesta divina a la ofensa del
pecado: es la respuesta de l amor que ofrece una suerte mejor al
pecad or, y más especia lmente una libertad fil ial.

La afirmación de Jesús es breve, pero rica de significado:"EI
hijo permanece en la casa para siempre". La cualidad de hijo de Dios
comunicada a los cristianos les permite estar a gusto en la casa
del Padre. Gozan de una libertad muy amplia, pues el hijo puede
afirmarse en su persona lidad filial, comportarse en modo autónomo,
estando asegurado por el amor paternal que lo protege y favo rece
en su desarro llo de hijo.

La libertad filial se expresa en las relaciones de familiaridad
con el Pa dre: la conciencia de ser hijos justifica la audacia del grito
de los primero s cristianos "Abba". Comentando el sentido de este
gri to, Pablo nota que los cristianos no pueden "recaer en el temor"
sino vivir una espiritualidad de adopción filial . En el régimen de la
antigua alianza, la religión se definía por el temor del Señor ; este
temor ponía trabas a la espontaneidad personal y restringía la líber-
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tad interior . La nueva alianza suscita una mental idad muy diferen
te: la confianza en la benevolencia del Pad re dirige todo el com
portamiento. En el clima de esta confianza, la persona humana pue
de desarrollarse,-afirmarse en todas sus asp iraciones.

Consciente de este cambio, Pablo no duda en escribir : "Voso
tros, hermanos, habéis sido llamados a la libertad" (Gal 5,13). El
piensa sobretodo en la libertad obtenida frente a las prescripciones
de la ley judía ; la desaparición de estas numerosas prescr ipciones
es el signo de la liberación rel igiosa, liberación diversa de la que
concebían los ¡udlos habituados a reconocer la importancia sobera
na de la ley. Es "la ley del Espíritu de vida en Cristo Jesús", laque
cumple la liberación de la " ley del pecado y de la muerte" (Rom.

8,2).

Característica de esta libertad es la actitud de "franqueza",
fundada sobre el designio eterno conceb ido por el Padre. En Cristo
Jesús nuestro Señor, " tenemos la franca seguridad de acercar nos
a El cnnhadarnente por la fe" (Ef 3,12). El vocablo usado por Pa
blo. la "panesia", Significa la franqueza que puede "decir todo"
Ante Dios el cnstiano puede decir todo, porque es un hijo que se
dirige a su Pad re . No se siente obligado a ocul tar las cosas que le
agobian o le oprimen, y puede descargar su corazón sin temor de

ofender un Pa dre de amo: infinito.

Jesús hab ía dado un ejemp lo de esta actitud titial en la anqus
tia de Getsemaní. No duda en supl icar al Padr eque aleje de su Vida
el cáliz que se le presenta . Expone co n apertura y franqueza su
repugnancia ante el supl icio. y manifiesta su deseo de escapa r a los
terrib les suf imientos inminentes. En vez de ocultar en su diálogo
con el Pad re, el pavor y el disgusto que probaba (tf . Mc 14,33),
los traduce en su oración. Se muestra como está, y confía al Padre

' la íntima situación de su alma. Hace conocer sus propios ssn t imien-
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tos. sus pro pios deseos, añadiendo que qu iere cumplir la voluntad
paterna. Osa " decir todo " . La audacia no puede ser ofensiva porque
se der iva de la confianza y se concluye en abandono com pleto.

Los discípulos de Cristo son invitadosaseguir estavía. Tom ar
co nciencia de ser hijo de Dios es tomar conciencia de ser liberado,
de poseer la libertad completa de un hijo en las relaciones con su
Padre.

En este sent ido la liberación puede ser entendida únicam entea
la luz de la revelación y por ese motivo se convierte en objeto de la
teología. La verdadera doctrina de la liberación es teología y no
pu ede se r reducida a una antro po logía o a una sociología . No puede
ser esencialmente el fruto de una reflexión crítica sobre la prax is,
esdecir sobre una situación social, políti ca, económ ica. Es el drama
de las relaciones del hombre con Dios el que debe ser tomado en
consideración, y la reflexión del teó logo tiene que ser una refle
xión sobre la praxis de Dios, sobre el misterio de la liberación
cu mplido por la obra divina.

3. Propiedades de la liberación

Podemos en esta ref lexión determinar las propiedades de la
liberación obrada por Cristo.

En primer lugar, la liberación no es una liberación particu lar
de una clase social, ni de una nación, ni de una categoría limitada
de hombres: es la liberac ión del hombre como tal, liberación de
todos los hombres. Llamándose Hijo del hombre, Jesús quería
expresa r el universalismo de su misión. Resistió a la pretensión de
sus compatriotas, que querían una liberaci ón pol íti ca y nacional.
No trató de liberar a los judíos de l poder romano, e hizo una
dist in Ción muy clara entre las cosas de Dios y las cosas del César .
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riehusó comprometel se con las reivindicaciones de una lucha
para IH independencia. Ante la religión ¡udía y los otros cu ltos de
su tiempo, que tenían un carácter naciona l, fund ó una religión

universal, con el don de lasalvación universal.

La universalidad de la liberación es una novedad propia de
la obra de Cristo. Podemos añadir que es una novedad siempre
actual, amenazada por las tentaciones de particularismos: el hombre
siempre siente la tentación de identificar la salvación religiosa con
una salvación nacional o socia l. Cristo tuvo que resistir esta ten·
raci ón y los cristianos experimentan la misma seducción. El co
razón del hombre debe luchar para ser universalista. El espír itu
del hombre debe luchar también para no admitir una división entre
buenos y malos, división que justifica la exclusión y el odio contra
los que son considerados como malos. Según la perspectiva de la
revelación, todos los hombres son pecadores y todos son salvadm

por Cristo.

Una segunda característica es que la liberación del hombre!
como tal incluye lo que es más esencial en el ser humano y en e!
destino humano. Liberando al hombre del pecado y comunicándol!
su vida divina, Cristo cumple la única liberación absoluta, la úni
ca definitiva. Aquí también podemos mencionar la tentación d
colocar el absoluto en otra liberación . Para algunos el objetiv
principal es la liberación social , y el reino de Cristo es concebid
como esencialmente un reino de justicia social en lat ierra .

Sin embargo, sabemos que Cristo no prometió un paraf
terrestre ; prometió a sus discípulos la vía de la cru z, con las persecu

ciones, y no estableció un régimen po lítico y social caracterizado po
la eliminación total de las injusticias sociales. Pero ofreció a toda!
las víctimas de las injusticias una liberación más fundamental , qUI

no puede fallar en los que la aceptan. Ofreció a todos la libertado
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hijo de Dios, y una vida superior a todas las privaciones, a todos
lossufrimientos íntimos.

Sin esta liberación ese ncial, todas las otras liberaciones, de
orden sico lógi co , po lítico y social, son superfi cial es o a ve ces iluso
rias. Cuando el hombre no es liberado de l pecado del egoísmo , los
cambios de estructura de la socied ad no hacen desaparecer la explo
taci ón y la opresión : las injust icias toman otras formas; los nuevos
dirigentes de la sociedad buscan sus intereses en detrimento de los
otros. Es el corazón del hombre el que tiene que ser liberado .

La última característica no menos importante, es que la libe
ración realizada por Cristo es la liberación del amor. La al ienación
del pecado había separado al hombre de Dios, y establecido una
pared de hosti lidad entre los hombres. Reconciliando el hombre
co n Dios, Cristo reconcilió los hombres entre ellos. La reconcilia
ción no supone sólo que, según la expresión de la carta a los Efesios
(2, 16), Cristo "d ió muerte en sí mismo a la enem istad", sino que
estableció un principio nuevo de amor para la edificación de una
sociedad fraterna. Afirmó su intención en el precepto : "Como yo
os he amado, así también arnaos mutuamente" (Jn 13,34). Cristo
libe ra al hombre de los obstáculos al amor y hace el hom bre capaz
de amar como él ha amado .

Comunicando su vida, Cristo comunica su amor. En él, el
'ejercicio supremo de la libertad ha sido la demostración del amor
supremo en el sacrificio . La liberación hace partic ipar a los horn
bres en esta libertad yen este amor. El ejercicio de la libertad con
siste para los cristianos en la man ifestación del amor.

Así la liberación real izada por Cristo no puede ser una libera
lización de las pasiones humanas en el sentido de dejar plena liber
tad alodio, al rencor, a la violencia : no esuna liberación que puede
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uaducnse en lucha de ciases (J revolución. La libertad humana del
Hijo de DIOs encarnado, que en el sacrific io de la cr uz, se ejerce en

un amor que rehusa la violencia y per dona. se comunica corno hber 

tad de un amor quesupera todas las tendencias contrarias.

4. La liberación del amor en to:los los campos de la existencia

humana

Subrayando el valor de esta libertad, no se trata de descuidar

los aspectossicológicos, poiít icos, socia les, de la libertad humana. La
liberación fundamental reali zada po r Cristo está destinada a produ

cir sus efectos en todos los campos de laexistencia .

Más especialmente, corno liberación del amor, ti ene que trans
formar todas las relaciones ent re los miembros de la sociedad,
exig iendo la aplicación de la justicia socia l, que es una exigencia
elemental del amor entre los hombres. El evange lio nos orienta en

esta dirección.

Jesús puso bajo nuestros ojos una imagen de la liberación in
terior que implica un camb io de actitud social: cuando va a la casa
de Zaqueo, obt iene una conversión que supera las obligaciones de
la simp le justi cia y manifiesta la generosidad de l amor: "Señor, da
ré la mitad de mis bienes a los pobres, y si a alguien hedefraudado
en algo, le devolveré el cuádrup le" . Jesús considera esta actitud
como un modelo de salvación, de liberación: "Hoy ha venido la sa 
lud a esta casa..." (Lc 19,8 -9).

En la parábola del rico Epulón, revela la sanción divina para

el egoísmo del rico quien rehusa dividir sus riquezas con los más
pobres; protesta co ntra el escánd alo de la yuxtaposición de gran
des fortunas con gr andes miserias. El Indica también la vta de sal
vaci ón pala los ricos, la re en Cristo resucitado es la que podrá 11

b'elar los de su e~1 0 ísmo (L c 16, 31)
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En la descripción de l juicio unive rsal, hace en tender cómo el

amor que presta au xilio al prójimo es iluminado por la fe en el Hijo

del hombre presente en cada hombre y más particularmente en los
desdichados (M t 25, 31-46). Po r la enumeración de los desg raciado s,

alude a problemaspermanentes de la human idad : problema del ham
bre, prob lema de la indigencia, problema de la em igración y de los

refugiados, problemas de cu ra fisica y mora l en la enfermedad, pro

blema de la delincuencia y de la reed ucación en la cárcel. A todos
estos pro blemas, invita a sus discípulos a hallar una solución que no

sea simplemente socio lóg ica, sino que esté an imada por la mirada

de la fe.

La liberación de todo el hombre t iene consecuencias en todo

el comportamiento humano. Recibiendo de Cristo la libertad de
hijo de Dios, los crist ianos tienen que reconocer en cada hombre
la dignidad de hijo de Dios y contribuir por su amor fraterno a la

edificación de la nueva sociedad humana fundada por el Salvador.

En Cristo, hallamos la verdadera concient ización y la verda
dera liberación. Jesús comunica a los hombres, con su vida divina,
la part icipación en su conciencia yen su libertad. Eleva la concien cia
humana y la libertad humana a su más alto nivel: conciencia y liber
tad de hijo. Así transforma el destino de cada persona humana y de
toda lasociedad.

85



.,¡

ex:
vic..

1
-

o
c:

-
l

"¡:
W

~
N-

e
2

"'C<
U

...
O

-
ce

ct
W-
l

-
l

cecew::::l
t:J

:2ex:U2w-
l

O>ex:-
l

>C
I:l

::::l
enW...



En la última década , mucho se ha reflexionado en América La
tina sobre la vida de Jesús. Los cristianos comprometidos de este
continente, que quieren ayudar a edificar una nueva sociedad donde
la fe entre en un diá logo serio con el mu ndo , ven la necesidad de in
terrogarse sobre las opciones que tomó Jesús de Nazaret en medio
de las pertu rbaciones políticas y revo lucionarias de Palestina en vís
peras de la Guerra Judía (66-70). Bastará con recorda r en este
momento las obras de Leonardo BOFF (Jesus Cristo Libertador.
Ensaio de cristología critica para o nosso tempo, Petropoli s, Vozes,
1972) y de John SOBRINO (Cristología desde América Latina, Mé
xico , CRT, 1976).

Las nuevas reflexiones cuidan especialmente de no separa r las
palabras de Jesús de sus acciones. En efecto, éstas constituyen un
contexto imprescind ible para captar el sentido profundo de la Buena
Nueva y los actos de Jesús nos fueron conservados por losevangelis
tas precisamente porque tienen un valor permanente. Constituyen
opciones signif icativas en medio de situaciones humanas muy con
cretas y nos ayudan a situarnos a nosotros mismos hoy día: "Los
fari seos, los sad uceos, los ricos y los pobres, lospublicanos, las pros
titutas y los pecadores, los samaritanos, los herod ianos y los roma
nos, tod os tienen un significado actual : nuestra lectura busca la
apli caci ón concreta, actual de ese mundo vivido pOI Jesús y en el que
El mismo nos reveló cómo Cr ece el Remo de Dios y cómo se busca
primero el Reino del Pad re" (J . COM BLlN, en la revista ~,~en saje,
No ?J8,Mayo 1978, p. 21 5)

Po r desgrac ia, el camino que co nduceal descub rimiento de,Je-
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sús auténtico está sembrado de escollos. Con razón escribía Albert
SCHWEIZER : "No hay empresa más subjetiva que la de escribir una
vida de Jesús" . Cada cual quiere acomodarlo a su ideología o a sus
intereses. Entre nosotros circulan lecturas liberales, capita listas y
marxistas de los Evange lios. Al exégeta cristiano le toca luchar con
tra esas falsificaciones. En la Iglesia, le co rresponde un carisma de
fidelidad . Debe ayudar al Pueblo de Dios para que vuelva a descu
brir continuamente la verdadera semblanza de Jesús que siempre
tiende a defo rmarse . Busca la verdad sin dejarse presionar por
ideo log ías pasajeras. Esto mismo quisiera yo intentar al situar a

Jesús de Nazaret en el contexto tormentoso de su época .

A) Las alienaciones polñlco-suceles en tiempos Je Jesús

Para comp render a fondo lasituación polít ico-socia l en la cual
transcurrió la vida de Jesús, sería necesario entregarnos a un an áll
sis extenso como el que publicó Martin HENGEL hace una década
(JlI jentll:n 1I1ll1 : lellenismus, 1969; id., Gewalt und G.cwaltlosio l<eit.
Zur " pu lit ischen Tileo logie" in uautestamentlicher Zeit, Stuttgart,
(1 971 ). El poco tiempo de que disponemos nos permitir á apsna
un vistazo rápido, a vuelo de pájaro. Examinemos, pues, esta situa
r irí n rnrnnntandn tres Siglos antes de l nacimiento de Jesús.

1) El imparialisrn u ureco .mace.tóu im en Palestina antes de Jese

cristo

Después de la muerte de Alejandro Magno (323 antes de JCL
sus suceso res procu ra ron apoderarse de Judea Después de la bata
Ila de lpsos (301), ésta quedó bajo el protectorado de losTolornee
de EGIPTO. Más que una colonia , Palestina llegaba a ser finca pero
sona l del monarca, conquistada por su espada . Por eso, los Lágidal

(Tolornaos) organizaron la explotación sistemática de su nuevo
feudo. Inundaron el pa íscon mercenarios griegos: oficia les, técni coS.
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arq uitectos, médICOS, tunocnan os de i oda ca tepo ría A cau sa de
su poder m.lnar. mar íu mo. económico y técn ico , los historiado
les modern os han campal ado a los t.áqnías con las superpotencias
de l mundo de hoy. El plan de desarro llo de Pa lest ina incluía méto
dos nuevos de consuuccr ón . mú lt iples obras de nrlpaciún, planta 
Ci ones, una gran Intensificación del comercio, etc... Este esfuerzo
colosal Iba encam inado a un solo fin' aumentar el rendim iento de
los impuestos. En poco tiempo 'se llegó a pagar en un año la suma
que antes se paga ba en un período de cuat ro años bajo el dom inio
de los Persas. Los agentes del f isco --los fam osos publ icanos-
recorrieron todo el pa ís, pro ced ieron al censo de cada aldea, de cada
trn ca, de cada árbo l frutal, de cada an imal doméstico. Muchos
jud íos fueron exilados como esclavos a Egipto, Grecia e Italia.
En esa época apa rec ieron grandes latifun:lios, reservados a los tec
nócratas extranjeros. Esta nueva situación explica la ref lexión
amarga del Eclesiastés (5,7) : "Si en una provincia ves al pobre
op rimido, conculcados los derechos y la justicia, no pierdas el
tiempo en reclamos a la administrac ión. Cada emp leado públ ico
te remiti rá a su superior inmediato y siempre se te da rá la mis
ma respuesta: obramos por el interés genera l y el servic io del rey".

En el año 200, ayudados por los Seleúcidas de SIRIA, los
Pal esti nenses sacuden el yugo de los Lágidas y .quedan bajo
el protectorado de sus nuevos aliados, los cuales disminuyen sus
impuestos. Pero , a los diez años (190: Magnesia), los Seleúc idas a
su vez son vencidos por los Romanos y deben pagar un tributo de
15.000 talentos (1 talento - 12.000 dracmas; 1 dracma - el sala
rio diario promed io). Ante esta nueva situación, los Seleúcidas
se ven forzados a aplastar al pueblo de Palestina con impuestos
tan pesados como los del régimen anterior. La necesidad se vuel 
ve tan apremiante que procuran inclusive apoderarse del tesoro del
Templo de Jerusalén (2 Mac 3). Para asegu rarse de la estrecha co 
laboración de las autoridades locales y obtener nuevos ingresos,
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Antíoco IV Ep ífanes destituye al sumo sacerdote (175) y vende
dos veces su cargo al mayor postor. Procura Imponer a Jerusa lén
el est ilo de vida helen íst iCO (2 Mac 4,9). La clase acomodada se
deja asimilar po r la civilizació n extranjera . Pero, en 167, los Ma·
cabeos se rebelan y conqu istan su independencia (141) . Con los
Asmoneos, la guerra de liberac ión se vuelveunaguerra de ex pansión
(143-76). En el campo religioso/ los ant iguos perseguidos se vuelo
ven persegu idores (circuncisión forzada , etc...). En el plano polí
tico, los Asmoneos adoptan los peores métodos de sus antiguos
adversar ios paganos. Los Fariseos se oponen hero icamente a este
nuevo despotismo doméstico . Alejand ro Janeo crucif ica a 800 de
ellos y otros8.000 deben huir en exilio (c. 88) .

En resumidas cuentas, frente al imperial ismo y al colonialis
mo de Egipto y de Siria, los Jud íos reaccionan en tres formas

distintas:

a.- Algunos quedan fascinados por el poder, la cultura y la
técnica de los conquistadores. Aceptan colaborar con los invasores.
Tal fue, en general, la opción de la aristocracia judía (v.g. los Tobía
das de Transjordania se dejan asimilar y logran puestos importan
tes en la administración extranjera : uno de ellos llega a ser coman
dante de la colonia militar; su hijo es nombrado recaudador general

de impuestos por los Lág idas) .

b.· Po r su parte , los Asideos se acuerdan de la tradición anti
gua (guerra santa, pred icación social de los profetas...) y preparan
el último combate. Los Macabeos organ izan la resistencia. Uno en
cuent ra huellas de su "teología de la liberación" en Enoc etiópico y
en el Rollo de la Guerra de los Esenios de Qumrán: el Dios de los
Ejércitos (o el Arcángel Mig uel) va a eniquuar a los Hijos de las Ti
nieblas. Para estos combat ientes, se justifica odiar al enemigo y de

rra rnar su sangre.
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c - Otra co mente. que se ex presa en obras apocalípticas
_-entre ellas, el libro de Dan iel-- espera la salvación por otro s
cami nos. La victo [la no se logrará po r las armas. Los oprimidos
luchan en la orac ión y el sufrimiento armado s con la Palabra de
Dios: el mismo Yavé intervendrá en favor de los suyos cuando lle

gue la ho ra

Es Interesante notar que en el período hclemst rco . se parf i
lan ya las tres tendencias fundamentales que reconoceremos en
tiemposde Jesús.

2) La dominación romana. Herodes el Grande

Los primeros contactos de los Judío s co n los Romanos resul 
taron amistosos, hasta el punto que, en el primer libro de los Ma ca
beos (8)/ encontramos un elog io ditirámb ico de los Romanos. Pero
esta amistad co nocerá sus momentos borrasco sos : la intervención
de Po mpeyo en el 63/ con motivo de un confl icto de sucesión al
trono jud ío, dejará un sabor amargo . En adelante, los Judíos ten 
drán que pagar t ributo a los Romanos y aldeas rebe ldes enteras se
rán deportadas. En el 47/ la sit uac ión se vuelve a normalizar y Ju
lio César devue lve una independencia limitada a los Judíos, acorn 
pañada de var ios privileqros, En el año 37/ Herod es, un Judío a
medias, es coronado rey por gracia de Roma. Esun déspota con afi
ciones suntuosas. Necesita mucha plata para costear sus espléndi 
das contribuciones Además de Impuestos muy gravoso s, se pone
a eX igi r "contribuciones espo ntáneas" Cuando los Far iseos, msp i
rados por un texto del Deuteronorruo (17,5) contra "el ley extran
ieio ", qu ieren org an izar la resistencia pasiva contra sus excesos,
losmanda quemar VIVOS.

En el año 4 antes de JC/ nace Jesús en 3elén . Herodes muere
el mismo año . Judás el Galileo, hijo de un jefe guelr l!lero llamado
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Ezequías, ataca el arsenal de Séfor is: as í renace el movimiento de
liberación. En el año 6 después de JC , Judea vuelve a tener el este
tuto de provincia romana Y qued ará administrada por procuradores
ro manos. Bajo la responsabilidad del legado Quirinio se procede a un
censo que permit irá reo rganizar el f isco para la nueva administra
ción. Judás el Gali leo, ayudado por el fariseo Sado c, funda la "4a.
filosofía" (Flavio Josefa), el part ido-g uerri llero de los que pronto
serán llamados SICARIOS. La administración de Poncio Pilato
(26-36), procurador venal sin escrúp ulos, agrava la situació n.
Chocacon los Fariseos que ofrecen una resistencia heroica. En elaño
30 (?), Jesús de Nazaret muere crucificado entre dos guerrilleros. En
el año 46, dos hijos de Judás el Galileo son crucificados. En el año
66, esta lla la GUE RRA JUDIA. Menahem, otro hijo de Judásel Ga·
lileo, muere asesinado . En el año 70, la ciudad de Jerusa lén es des·
tru ída por Tito. Lo s Sicarios continúan la lucha en la fortaleza de
Masadá. En el año 73, Eleazar ben Jairo, sobrino nieto (? ) de Judás
el Galileo, se suicida con lo que queda de los resistentes en la quarni

ción de Masadá .

y vemos que frente al invasor romano, los Judíos en t iempos
de Jesús optan entre tresact itudes que recuerdan aquellas que hemos
observado frente al imperialismo de los Lágidas y de los Seleúcidas:

a.- Hubo muchos colaboradores del ext ranjero. So n:
- los Saduceo s (part ido sacerdotal),
- los publ icanos (recaudadores de impuestos),
- lo s militares apóstatas, mercenar ios de los Bomanos
- la aristocracia adinerada, en su mayoría .

b.- Apareció también una corriente no-violenta, que en tiempo
normal toleraba el poder pagano siempre y cuando respetara loS
fueros otorgados por Julio César , pero que se movi lizaba en un

. movi miento potente de " presión liberadora no -violenta" para de·
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fender la Ley mosaica cuando el poder extranjero la violaba. De
ahí numerosos confli ctos con el procurador Poncio Pilato. Este
movimiento estaba integrado sobre todo por:

- los Far iseos del ala liberal (escuela de Rab í Hilel),
- una corriente apo calípt ica no -violenta inspirada en el libro

de Daniel.

c. - Enco ntramos también var ios grupos de resistentes violen:
tos.

1. Entre ellos, algunosestán animados por motivos polítlco-re
ligiosos:

- Lo s Gal ileos o Sicarios de Judás el Galileo . Integ ran una
verdadera dinastía: Ezequ ías---+ Judásel Ga lileo--tJai
me, Simón y Menahem~ Elea zar ben Jairo . Es el ala
intransigente del Farisa lsrno . la escuela de Rab í Shamaí.
Su "tealag ía de la liberac ió n" se resum e en dos frases:

* Es preciso botar al Romano fuera de Pa lest ina , por
que Yavé es el único dueño de la Tierra Prometida y
la ha confiado asu Pueblo Elegido .

* Es preciso lanzar el movimiento de liberació n por la
fuerza armada : Yavé Sebaót intervend rácon un mila
gro a favor de su Pueblo cuando se cumplan los tiem 
pos.

- Los Esenios. Uno de ellos ostentará el grado general du
rante la Guerra Judía.

- Los Zelotas, que no debemos confundir con losSicarios.
Los Ze lotas eran integristas violentos, a menudo muy
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am igos de los Romanos (vg Saulo de Tarso). que ala
caban pl imero que lodo a losapósi atas judíos, pe: o que
bascularán en la rebelión anu romana a puncrpus de la

Gueua Jud ía (66)

- Distintos movimientos mesiánicos encabezados POI :

* Simón, antiguo esclavo de Herodes, que será eiecu
tado por el procurador Grato (15-26).

* el pastor Atronjes,
* Téudas, muerto c. 45,
* "el Egipcio" que se menciona en los Hechos de los

Apóstoles (21,38).

2. Otros violentos no parecen inspirados por ninguna teología :
- La chusma deJuan de Giscala,
- lade Simón bar Giora,

- los Idumeos.

y viene espontáneamente la pregunta: ¿Cómo sesituó Jesús de
rJazaret frente a estas tres tendencias? ¿Co laboró co n el extran jero ?
¿apoyó a losguerril leros? ¿Luchó con los no-violentos?

3) W asido Jesús un rebelde anti-ro mano?

Algunos auto res están convencidos de que si. Ya en los He
chos de los Apósto les, Rab :' Gama l.el compara a los ap óst oles co n
Téud as y Jud ás el Galileo (5,34-39). ASimismo, el tribuno romano

que detiene a Pablo lo confunde con el famo so jefe srcauo apodado
"el EgipCIO" (H ch 21,38) Más iecierue rnente (1778), Samuel Rel

MARU S, el pmnero del estuc.o el ít lco de Jesús, ve en éste un aq.ta

dOI pntiucu En 1908, el SOCialista K KAUT SK Y detnndelá la
• misma tesis En HJ i 9 30, Rob erl EISL ER consagra un estud io muy
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erudito Y muy vo luminoso para demo strar que Jesús ha Sido un re
volUCiona riO polít ico Inspirado por una teologia apocal iptica:
Jesús hubiera cau sado un motin aprovechando el concurso de mu
ched umbres reunidas en Jerusalén para la fiesta de Pa scua, y bajo es
ta precisa acusación hubiera sido ejecutado por los Roma nos. La

obra de EISLER , inaccesible para el gran púb lico, será resumida y

vulgarizada por J. CARM ICHAEL. En la última década, el finado
profeso r de la Universidad de Manchester, S.G.F. BRANDON ha sido

el más notable defensor de esta tesis que él ha sabido presentar
con un arsena l cientifico impresionante. BRANDON llega a decir:

..... the conclusion has to be faced that Jesusof Na zareth had beco 

me involved in his peop le's ca use against Rome, and the Romans,

co nseq uent ly, had reason for executing him as a rebe l... Jesus, i.e.
fa ce crucif ixion which was t he roman pena lty for sed ition... Jesus

did truly invo lve himse lf as a patriot, seek ing to free his peop le
fromtheir servitude to hoathen Ro me...t t

La tesis de BRAND ON descansa sob re tres puntos de apoyo :
algunos eventos de la vida de Jesús, algunas presumidas caractensti
cas de sus discípulos y algunas palabras de Jesús que hubieran so 

brevivido a un pretendido proceso de 'despo litización' que el evan
gelista.Marcos hubiera infl igo a la catequesis primitiva.

1) Algunos eventos significativos en el ministerio de Jesús

a. Su entrada triunfal en Jerusalén (M e 11, 1-11;Mt 21, 1-1 1;

Lc 19,28-40 ; Jn 12, 12-1 6). BRANDON ve en ella un gesto
político premeditado. En aquella ocasión , Jesússe presenta
al pueblo en su ca lidad de Mesías . As í lo entiende precisa 
mente la muchedumbre que grita: Hosana! o sea :sá lvanos
(de los Romanos) !

h. El asalto del Templo (Mc 11 , 15-1 9; Mt 21, 12-17 Lc 19,
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45-48; Jn 2, 13-16) que hubiera sido mucho más que una
simp le 'purificación'. " Calquiera, escribe EISLER, que co 
noce el mundo y los hombres, Jerusalén, la Gali lea y Roma
en una forma que no sea a través de los sermones del
domingo , sabe perfectamente... que el ataque a ganaderos
tuvo que causar la pérdida de vidashumanas. En cualqu ier
parte de l mundo, nad ie imagina que un vaq uero dejara
expulsar su ga nado -o su patrón- del mercado sin sacar

una arma y atacar al adversar io" .

c. Ahora bien, Marcos (15,7) no s dice precisamente que se
produjo en aquel momento un motín que quedó famoso,
aque l mismo que causó la detención de Barrabás . Uno adi·
vina fáci lmente, afirma EISLER , que Jesús estaba de cómo
plice de l sedicioso Barrabás cu ando lanzó el asa lto del

Templo.

d. Por otra parte, cuando los soldados irrumpen en Getserna
ní para detener a Jesús, los apóstoles se defienden con aro

mas.

e. Dicha interpretación estar ía respaldada po r otros detalles

sig nif icat ivos:

_ La acusación contra Jesúsque nos ha conservado san í.u
cas (23,2) : "Hemos comprobado que éste anda agitan'
do a nuestra nación, opon iéndose aque se paguen tribu,

tosal César y diciendo que él es Mes ías y rey".

_ La crucifixión era un sup licio romano reservado a losre'

beldes po líticos.

El " titulus" de la cruz (Jesús , rey de los Judíos) indici

claramente un delito de carácter político: quiso tomar
se el poder y hacerse proclamar rey!

- El hecho de que Jesús haya sido crucificado entre dos
guerrilleros, pues tal es el sentido de la palab ra griega
'lestes', generalmente mal t raducida en castellano por
' ladrón' . Lestes es precisamente la palab ra que aplica
Flavio Josefa a toda la dinast ía de los Sicarios de Ju
das el Gal ileo .

2) Los discípulos de Jesús

- Uno de ellos se llama Simón el Zelota. Ahora bien, sabe
mos que los Ze lo tas lucharon contra los Romanos dura nte
la Guerra Jud ía (66-70).

- El apodo de Judas Iscariote ha sido siempre un enigma.
Well hausen dice que es la transcripción aramea de la pala
bra griega 'sicarios'!

- Simón Pedro, el jefe de los Doce, es llamado bariona. Aho
ra bien, esta palabra arameasiqn ifica: terrorista!

- Si uno agrega que Santiago y Juan se han merecido el apo
do de "hijos del trueno", nos resulta una pandilla com ple
ta de violentos!

3) Algunas palabras de Jesús

BRANDON pretende que San Marcos, al escribir pa ra lectores
de Roma que no querían tener problemas con el gob ierno , hadespo
lit izado sistemáticamente la vida y la enseñanza Jesú s. Resultaba
demasiado compro metedo r declararse disc ípu los de un rebeldeanti-
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romano condenado a la cru z! Sin embargo, algunas palab ras muy
sign if icat ivas nos hubieran llegado a pesar de todo po r intermedio
de los demás evangelistas que usaban fuentes no censuradas:

Lc 22,36 : "El que no tenga machete, que venda su manto

pará comprar uno".

Mt 10 ,34 (~ Lc 12,51) : "No he ven ido a t raer la paz so bre la
tierra,smo la espada (Le: la división)" .

Mt 11 ,1 2 (= Lc 16,16) : "Desd e los días de Juan el Baut ista
hasta ahora, el Reino de los cielos suf re violencia y losviolen 

tosse apoderan deél" .

Mc 8,34 (una distracción de Marcos! = Mt 10,38; Lc 14,27) :
"Si alguien quiere ven ir en pos de mí, que se renuncie a sí
mismo, que tome su cruz y me siga..." .

Esta interpretación de la misión de Cr isto, tal como ha sido
elaborada po r EISLER y BRANDON con vigo r y erudición, es el
ejemplo perfecto de exégesis un ilateral, al servicio de una ideolo 
gía. Por esto el gran exégeta prostestante Ma rtin DIBELIUS ha
reprochado a EISLER su modo de manipular los textos " como un
mago de fer ia". Ninguno de los grandes exégetas contemporáneos
se ha de jado engañar y ninguno ha respaldado esta tesis que va en
contra de los resultados más seguros de la investigació n escriturís
tica . La po si ción de BRANDON supone no solo que Marcos ha
"despo lit izad o" el Evangelio, sino que ha creado de la nada un
kerigma y una catequesis en los que Jesús predica por la palabra y
el ejemplo el amor radical al prójimo, incluyendo al enemigo,
llevado hasta el sacrificio de la propia vida . Si tal fuese el ca so ,
Mªrcos sería un falsario abso lutamente genial y de una grandeza
de alma po co común entre lagente de su especie!
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Comentemos brevemente algunos de los argumentos de EIS·
LER y de BRANDON para mostrar su frag ilidad .

1) La enseñanza deJesús

A menos de supo ner una incoherencia total en la enseñan za
de JesúS, es preciso interpretar los pocos dichos oscuros que BRAN·
DON destaca, a la luz de lo que más claramente resa lta de su meno
saje . Esto es un principio elementa l de hermenéutica. Resulta di
fícil imaginar al mismo Jesús que predica el perdón, el amor a los
enemigos y que manda aPedro vo lver a envainar su espada, llamando
asus discípulosa la luchaarmanda!

"Les han enseñado que se mandó : 'Amarás a tu prójimo' ... y
odiarás a tu enemigo. Pues yo les digo : Amén a sus enemigos
y recen por los que los persiguen, para ser hijos de su Padre
ce lest ial, que hace salir su sol sobre malos y buenos y manda
lluvia sobre justos e injustos. Si quieren sólo a los que los quie
ren, ¿qué premio merecen? ¿No hacen eso mismo tamb ién
los recaudadores de impuestos? Y si muestran afecto só lo a
su gente, ¿qué hacen de extraordinario? ¿No hacen eso mismo
también los paganos? Sean, pues,' buenos del todo, como es
bueno su Padrede l cie lo" . (Mt 5, 43-48).
"Padre, perdó nalo s, pues no saben lo que hacen" . (Le 23,34).

Cabe recordar que los "Iogia de laespada" están expresados en
un lenguaje apoca l(ptico que hace uso abundante de símbo los. La
espada y la cruz evocan los conflictos inevitab les, las rupturas neo
cesarias. Terminado el 't iempo de la paz: ha llegado el momento de
las grandes opciones. El que quiera seguir a Cristo, esté listo para
en frenta r la muerte, para derramar su pro pia sangre !
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En cuanto al texto sob re los vio lentos (Mt 11,1 2), siempre ha
sido una "crux interpretum" (un en igma sin solución) y los exáqs.

tas no proponen menos de seis interpretaciones distintas. Dado el
contexto del encarcelamiento de Juan el Bautista, Juan Mateas tra.
duce: "Desde que apareció Juan hasta ahora, se usa la violencia
contra el Reino de Dios y gente violenta quiere arrebatarlo" .

2) Los discípulos de Jesús

.:.. Simón el Zelota. En tiempos de Jesús, los Zelotas no son
rebeldes anti-romanos, sino inquisidores implacables del
Judaísmo quienes, preocupados por purificar al Pueblo San.
te. persegu ían aquienes vio laban la Ley de Mo isés. El mejor
ejemplo es Saulo de Tarso antes de su conversión. Saulo es
un cuidadano romano, orgulloso de serlo. Persigue a los
Cristianos porque considera que son Jud íos apóstatas,

_ Iseariote no significa 'sicario'. En el NT, 20 veces se habla
de Judas "el que lo entregó". Ahora bien , iasear ioté, en
arameo , signif ica precisamente: lo entregó! Judas fue un
pobre integrista, un Zelote escandalizado por los dlscur
sos y las actuaciones de Jesús, como tantos otros Fariseos
Víctima de su integrismo estrecho y de su celo por la Ley
de Mo isés. fue un denunciador como Saulo de Tarso lo ser!

apenas unos meses después.

_ ~imón bariona. Aquí no se debe leer 'bariona' sino 'bar
lona' en dos palabras: hijo de lona. En tiempos de Jesús,
había mucha gente que se llamaba Simón. Para dist inguir
uno de otro, se agregaba : hijo de N.,Ó sea : IJar (en ara
meo) o ben (en hebreo) . Así, en su Guerra Judía, el histO
riador judío Falvio Josefa nos habla de Simón, hijo de Ana
nías; Simón, hijo de Arino s; Simón, hijo de Bo etos; Si rnón
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hijo de Cat lá; Simón, hijo de Esron ; Simón, hijo de Jai ro ,
Simón, hijo de Jonatán; Simón, hijo de Jo sías; Simón, hijo
de Saúl ; Simón, hijo de Giora... Y como en el evangelio de
Juan, Jesus dice a Pedro : "Simón, hijo de Juan, me amas
más que aquellos?", ya sabemos lo que. significa 'bar lona '.
De todos modos, resulta inverosímil que Pedro hubiera an
dado por la calle con el apodo de 'terrorista'. Esto hubiera
bastado para denunciarlo a la policía romana!

- En cuanto a los "hijos del trueno", no se reclamaban de los
Sicar ios, sino del profeta zelota Elías, gran perseguidor de
apóstatas, cuando pid ieron a Jesús que hiciera bajar el fue
go del cielo sobre una aldea samaritana (Lc 9,54, cf. 2 Re
1,10 ss) .

- y por fin, conviene recordar que Mateo era publieano! Se
ría muy extraño encontrar a un recaudador de impuestos,
asalariado de los Romanos, en medio de una unidad de
guerrilleros!

3) Los eventos de la vida de Jesús

a. La entrada triunfal a Jerusalén no tiene nada desubversivo.
Aún si muchos Jud íos esperaban que Jesús fuera un Mesías
político, el sentido de su entrada queda nítidamente cal ifi 
cado por los evangelistas cuando vinculan el hecho con la
profecía de Zacarías 9, 9s:

Alégrate con alegría grande, hija de Sión!
Salta de júbilo, hija de Jerusalén!
Mira que viene a ti tu rey,
Justo y salvador, humilde,
Mo ntado en un asno,
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En un oo lhno. hijo deasna .
Extirpará los carros deguerra de Efraím
y loscaballos deJerusalén,
y será roto el arco deguerra,
y promulgará a lasgentes la paz...

b. La purificación del Templo. Para entender bien el signi
fi cado de este incidente, cabe record ar que la explanada
del Templo med ía 450 m por 300. Estaba protegida al NO
por la torre Antonia en la que de 500 a 600 soldados es
taban en guard ia y pod ían en un instante invad ir el Templo
por una ancha escalera . Cuando se celebraban grandes fies
tas, se colocaban guardias adiciona les sobre la azotea de
la columnata . En estas condiciones, un ataque resu ltaba
impo sib le : los revo ltosos hubieran sido inmediatamente
apresados (cf. la detención de Pablo en el Temp lo : Hch
21,27 -36). De hecho, los guard ias no tuvieron necesidad de
interven ir. Sin duda sea el caso interpretar el conf licto de
Jesús con los mercaderes como una manifestación profé
tica en la que la pa labra es subrayada por un gesto simbó
lico . En otras ocasiones y co n el mismo sentido, Jesús
anunció que no quedaría pied ra so bre piedra de este Tem
plo profanado y que su culto sería reemplazado por una
adoración "en espíritu y en verd ad" (Jn 4,23).

c. El motín (Mc 15,7 ) durante el cual Barrabás fue detenido
había sido provocado sin duda por losSicarios y, verosimil
mente, los dos "ladrones" habían participado en él. Pero
afirmar que Jesús hab ía comp lotado con Barrabás para
crear una diversión est ratégi ca con un ataque al Temp lo
es fruto de la pu ra imaginació n. De hecho , Jesús sí fue
condenado a muerte bajo una acusación de rebelión po Ií
ti ca, pero más que un simp le error jud icial , esto fue el re-

sultado de un complo t bien preparado . Pilato entendió muy
. bien que las acusaciones contra Jesús ten ían un carácter
. más uue todo religioso, aunq ue no debamos nunca olvi
dar que la .l.ev de Moisés tenía úuíole civi l y religiosa ,
Por otra parte, bien sabemos que muchas actit udes impe
radas por la fe tien en un impacto po líti co fue rte. El hecho es
que el Sanedrín quer ía deshacerse de Jesús, pero en aque l
momento no ten ía el poder de pronu nciar la pena de
muerte. No quedaba, pues, más que unaalternat iva: hacerlo
condenar por los Romanos y, en este caso, era preciso trans
formar el delito 'religioso en crimen político. Por un háb iI
chantaje, log raron forzar la mano de Poncío Pilato. Esto
ex plica por qué Jesús fue ejecu tado entre dosguerrilleros .

:1. Jesus mismo entendió su misión según el mo delo de l Cervi
:Ior doliente que canta el Deutero lsaías. Esto se ve en el
relato de su bautismo en el que se lee afilig ranad o el tex
to de lsaías 42/1 / en el que Yavé desig na y co nsag ra a su
Servidor:

He aq uí a mi siervo (en griego: nais , que signif ica tam
bién: hijo) d quien sostengo yo/
Mi eleg ido en quien se co mplace mi alma,
He puesto mi esp íntu'so bre él...

Después de l baut ismo, Jesús se retira al :Iesierto. Es el ret iro
preparatorio a su ministerio. AIIí, debe resistir al espej ismo de las
so luciones fác iles y superficiales. Tal fue el sent ido de las tenta
ciones en el f esierto (Mt 4,1 -11 ; Lc 4,1 -13), Ll ande Jesús tuvo
que optar entre varios mesianismos. Cabe sub rayar que las ideolo
gías mesiánicas que se leofrecen en aquel momento son atribu ídasa
Satanás . A carla tentación Jesús res iste proclamando lo palabro
de Dios, No temos también que todos los textos citados se re -
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y volvemos a la pregunta inicial : ¿Fué Jesús un revoluelona-
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un ' falso mesianismo. Cuando Jesús anuncia: "Es preciso
que .el Hijo . q~1 Homb re sufra mucho , que sea rechazado po r
los anclanos- Jns.surnos sacerdotes y los escribas, que sea eje
cutado...", Pedro protesta . Jesús le reprend e: "Atrás, Sata -

l': .1 ' nás..pues tus proyectos ro. son de Dios, sino de los hombres".

En Getseman í, de nuevo es tentado de escaparse.del ;ca,rn ino
del Servidor doliente. Pide a sus discípulos que recen "a fin de
no entraren tentación". El mismo lucha contra estat,entación :
"Padre, si-quieresaleiar de mí este cál iz... Sin embargo, np se.
haga mi voluntad sino la tuya" .

Después del Pueblo del Exodo, despuésde Jesúsde Nazaret.la
Iglesia de América Latina experimenta las mismas tentaciones .', :

A todas luces, Jesús no ha sido un hombre neutral, un pacifista
que evita los conf lictos bajo el pretexto de una caridad mal entendi
da. Tampoco ha sido un sicario, un guerr illero, aún si criticaba a
Herodes ("aquel zorro ") y a los jefes po Iíticos " quese hacen llamar
benefactores" y que dominan en vez de servir. Entre loshombres de
su época, no ocupa un "justo medio", ni demasiado a la derecha, ni
demasiado a la izquierda . Jesús a su modo ha sido un extremista,
porque ha ido hasta el extremo del amor el más radical (Jn 13, 1),
del amor que se da hasta la muerte de lacruz .

La alienac ión fundamental que privilegiaba en su lucha era el
PECADO, especialmenteel egoísmo y el orgullo .

Nunca un hombre ha amado tanto a los hombres, y sin em
bargo, se ha ganado innumerablesenemigo s, porquemolestaba a casi
todo eI mundo.

Frente a un Pueblo que quiere obligar a Dio s a intervenir asu
favor por los milagros - quizás tengamo s aquí una alusión a
los movimiento s (apocalípticos) de liberación que se lanzaban
en luchas desesperadas para forzar la mano de Dios- Jesús
rehusa el mesianismo milagrero y opta por aquel del Sarvi
ci ar clo liente que resiste a la tentación de "bajar de la cru z":

"No tentarás al Señor, tu Dios" (Dt 6, 16).

Frente a un Pueblo propenso a inclinarse ante los dioses paga·
nos, ante Mammón,Jesús proclama la soberanía del solo Señor,
porque nadie puede servir a dos maestros : "Adorarás al Señor,

tu Dios, y leservirás a El solo" (Dt 6, 13).

"Jesús, dándose cuenta de que iban a llevárselo para procla·
maria rey, se retiró otra vez al monte, él solo" (Jn 6,15).

En Cesa rea de Filipo, Pedro pro cura arrastrar a Jesús haei!

Frente a un Pueblo que no busca más que bienes materiales,

JeSlJS resiste a la tentación de no ser más que un asistente
soc ial. Sin despreciar las necesidades físicas de aquellos que
sufren, procura más que todo convertir el cora zón del hombre
por la Palabra de Dios: "Idn solo de pan vive el hombre sino
de toda palabra quesale laboca de Dios" (D t 8,8) .
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Después de su fracaso en el desierto, Satanás no se desanima,

sino que vuelve a atacar :

fieren a la experiencia que hizo el Pueblo Elegido durante el Exodo.
Jesús recap itula en su persona al Pueblo de Israel y co noce las
mismas tentaciones que ex perimentaro n los Hebreos en el desier.
to del Sinaí. Pero Jesús sa le victorioso de la prueba ahí donde el

Pueb lo hab ía tropezado.



Mo lestaba a los Saduceos, aquellos sacerdotes instalados en el
poder , comprometidos con Mammón que "cosificaban" el culto y ha
bían convertido elTemplo en una "cueva de ladro nes",

Molestaba a jos Fariseos, que ahogaban la ley del amor bajo
sus múlt iplestradiciones, que despreciaban a los humildes y les cerra
ban la puerta del Reino; que decían, pero no hacían .

~o lestaba a los escribas, doctores de la Ley, pegados a una le
tra que mata, incapaces de leer los signos de los tiempos.

Molestaba a los Zelotas, cazadores de brujas, inquisidoresfero
ces, siemp re listos para lapid ar a los pecadores: "Es el amor que quie
ro, no el sacr ificio" .

Decepcionaba a lo s Sicarios, que pretendía n usa r el odio al

servicio de Dios.

Molestaba a lo s ricos, presos-de sus bienes.

Decepcionaba a los pobres que no esperaban de él más que

pan .

Sus familiaros lo ere ían loca.

Sus mismos discípulos quedaban deseoncertados. Ca n excep
ción de uno, todos lo abandonarán, uno lo traiciona rá tresveces, uno
lo entregará.

Sólo unos pocos supieron recono cerlo : los 'anawim, los hu
mildes que con un corazón convertido , sin pretensiones propias si
no confiados en el Señor, esperaban el Re ino de Yavé . A aquel los,
Jesús ha enseñado que nada es más peligroso, ni más exigente , ni más
fuerte que el AM OR.

lOS
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El Do cumento ap robado po r el Ep iscopado Lat inoamericano
en la reunión celebrada en Puebla sigue, en la parte destinada atra 
tar de l co ntenido de la evangeli zac ión, un orden que cabe cal if icar
de histó rico o econú rruco. No obstante, antes de proceder a la des
cri pc ión de la vida de Jesús, considera necesar io hacer una solemne
decla raCión de fe respecto a su ser : "Llegó la plen itud de los t iem 
pos (Gal. 4,4) . Dios Padre env ió al mundo a su Hijo, Jesucr isto,
nuest ro Seño r, verdadero Dios, nacido del Padre antes de todos
los siglos y verdadero Hombre, nacido de María la Virgen por obra
del Espíritu Santo" (1).

Al hacer esta declaración, el Episcopado Latinoamericano
era consecuente con una de las advertencias o indicaciones incluí
dasen la int roducción a esta parte del Documento : "Es nuestro de
ber anunciar claramente, sin dejar lugar adudas o equ ívocos, el mis
terio de la Encarnación : tanto la divinidad de Jesucristo tal y como
la profesa la fe de la Iglesia, la realidad y la fuerza de su dimensión
humana e histór ica" (2). Ind icación que, a su ve z, era un eco de la
recomend ación hecha por Juan Pablo II en el discurso de inaugura
ción de la Conferencia: "De vosotros, Pasto res, los f ielesde vuestros
pa íses esperan y reclaman ante todo una cu idadosa y celosa trans
misión de la verdad sobre Jesucristo " (3) .

(1) Documento de Puebla, n , 188 (en la ed ición de la BAC, Ma
dr id 1979, se encuentra en p. 115 ).

(2) n, 175 (ed . cit ., p. 11 2)

(3) J uan Pablo Il, Discurso inaugu ral de la Conferencia de Pue 
bla, 28-1-1979 (ed . cit . p. 6) . Diversas Co nferenc ias Episcopa
les ha bían fo rmulado asp iraciones simi lares en el per íodo
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Cristolog ía "desde arriba" y cristolog ía "desde abajo"

11 5

Grundstru kture n neu zeitli cher Christolog ie, en Wegmar ken
der Christolog ie, Don au worth 19 80, pp. 164 ss.
En lo que sigue prol ongamo s co nsideraciones ya apuntadas
en nuestro est udio Cristo logía "desde arriba" y cristo logía
"desde abajo ". Re flex iones sobre la metodología cristo lógica,
en Cristo, Hijo de Dios y Redentor del hom bre, Pampl o na
1982, pp . 143 ss.
A. GRILLMEIE R , La imagen de Cristo en la teo logía cató
lica actual, en Panorama de la teología actual, Madrid 1961,

"Hay una cristo logía desde arriba y una cristo logía desde
abajo - esc ribía en 1957, Alois Grillmeier . Los unos su bra yan ante
todo los derechos de la divinidad de Cristo ; los otros, los de su
humanidad" (6). Esta descripción refleja aspectos importantes de
la discusión en curso, ya que se hace eco de la co nvicción según
la cual la cristología debe prestar a la hu manidad de Jesús y a su
vida terrena una atención mayor de la que suelen dedicarle los tra
tados teo lógicos de los últ imos siglos; resulta, no. obstante, dema
siado genérica y deja en la sombra cuestio nes decisivas. Deta llan
do más, podemos seña lar que esta contraposición puede ser interp re
tada en dos sentidos fundamentales:

a) En ocasiones, seacude a ella para, manteniendo la necesidad
de comenzar la cristo lag ía co n el estud io de la unión hipostática,
pro pugnar a la vez la necesidad de un enriquecimiento de la prob le
mática cristológica, sea a través de un análisis de lasansiashumanas
de red ención a fin de mostrar cómo esos deseos y aspi raciones son
asu midos po r Jesús, sea -más frecuentemente- por med io de un
estud io exegético-teológico de la vida de Cr isto, desde los inicios
hasta la resurrección, de modo que la ex posició n cristo lógica se
estructure uti lizando el modelo - aunque renovado- de la co nside
ración de los acta et passa lesu, de los rnysteria vitae Christi, tal y
como estuvo vigente en la época med ieva l y barroca, hastaque fue
abandonado por los tratadistas y manualistas posteriores a la ilus
tración;

(5)

(6)

preparatorio de la reu nión general de Puebla; una selección
sistematizada puede encontrarse en Boaventura KLOPPEN'
BURG, La situac ión de la cristología en América Lat ina,
"Medellín " 6 (1980) 374 ss,
Anton Ziegenaus menciona este punto como una de las do'
co perspectivas cruciales en la cristología contemporánea:
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(4)

La discusió n actual sob re la metodo log ía cristo lógi ca ' gira,
en gran parte , en torno a la dist inción o tensión ent re lo que se
ha dado en llamar una cristología "desde arriba" y una cristología
"desde abajo" (4) . ¿Cuál es el sentido y alcance de esta distinción1

(5).

A raíz de la aparición de las conclusiones de Puebla algunos
Crit icar on el orden o mo do de proceder al que venimos haciendo
referencia, ya que consideraban prefer ible que la exposición cris
tológ ica hubiera comenzado no por una confesión de fe sino por una
narración de la vida y obras de Jesús. A la luz de lo dicho , y podrían
aportarse otros muchos datos, es claro, el Documento de Puebla si
gu ió ese esquema no de una forma ocasiona l, sino como consecuen
cia de una decisión madurada, y quer iendo transmitir una enseñan
za tamb ién a través de l prop io orden de la exposición. En este sen
t ido las críticas mencionadas no son sino el reflejo de un problema
de fondo, como la confirmaría el estudio de la situación de la cris
toloq ía en América Latina, antes y después de la Conterencia
No vamos, sin embargo / a intentar hacer un balance de ese ti po,
sino, más bien / a fijar nuestra atenció n en los aspectos metodo ló·
gicos del problema . Esa es, en efecto, a nuestro juicio, la mejor
perspect iva para comprender el alcance de la decisión mencione
da, es decir el hecho de que los textos de Puebla no sólo co nfie
sen la divinidad y la humanidad de Cristo, sino que coloq uen
esa confesión al inicio de laexposición cristo lóg ica .



b) Otras veces se recurre a esta distinción para sostener que la
cristo log ía no debe comenzar con el estudio de la unión hipostática ,
sino más bien con el aná lisis de la vida de Jesús (7). Este plantea
miento resulta frecuente en intentos teológ icos recientes. hasta el
punto de que ha pod ido decirse que la mayoría de los teólagos con
cuerdan con él (8). Hay sin duda en ese balance una dosi sde exage
ración; de todas formas convie ne señalar que, dentro de una con 
cord ia formal , se dan diferencias profundas, ya que mi entras en al 
gunos casos se pro pone ese orden o método simplemente po r con
siderar que una r'eferencia anticipada a la unió n hi postática puede
distraer la atención de otros filones presentes en el texto bíb lico
o en la primitiva tradición cristiana, en otros , en cambio , se opera
desde presupuestos teológ icos muc ho más definidos. Llegamos así
a una fo rmu lación particularmente neta: cristo la gía desde arriba
es aquella que , en su pro ceder, está ilumi nada y dir ig ida, desde el
inicio , por la consideración de la divin idad de Cristo ; cristología
desde abajo, en camb io , aq ue lla otra que se ed ifica sobre el ham
bre Jesús de Nazaret, cuya divinidad aparecerá, eventualmente,
sólo en la medida en que aflore en su humanidad (9) .

p . 359 (la edición original alemana da ta de 1957).
(7) "La cristología desde arriba -escribe Ziegenau s, intentando

tipificar las diversas posiciones, o .c., p . 174- procede a partir
de la filiación divina eterna , la preexistencia y la encarnación...
La cristología desde abajo, en cambio, t rata bien de penetrar
en las primeras ex periencias de Jesús joven, a fin de expresar
con plenitud el proceso de desarrollo de su conciencia de Hijo
de Dios, bien de comenzar con el análisis de las preguntas
sobre el pecado y la plena realización de sí que fluyen de la
situación del hombre" Este último sen tido, específico de los
seguidores de Karl Rahner, no va a ser objeto de nuestro es
tudio.

(8) Tal es la opinión que, en 1977, formulaba Joseph Moingt :
Montre-nous le Pére" . La question de Dieu en christologie,
en "R evue des Sciences Religieuses", 6512 (1977) 311 .

(9) Este es el sentido que reviste la distinción en la obra de uno
• de los autores que más ha contribuído a difundirla y sob re esa

base , a propugnar una cristología desde abajo: Wolfah rt PA N-
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Aú n entendida así la fórmula adm ite grados o acentuacio 
nes, pero , al llegar a este punto , no parece útil intentar una ulterior
tipo logía , sino ofrecer más bien algunos ejemplos. Un primer testi
mo nio en la línea de una cristología desde abajo no s lo ofrece Wal
ter Kasper: su "Jesús, el Cristo" no com ien za hab lando de la encar
nación, sino trata ndo de la actu ación y del dest ino deJesús. No obs
tante, después, ese modo de proceder se rompe para dar paso a una
consideración de los títu los cristo lógicos y, a t ravés de ellos, del
mister io profundo de Jesús. Su cristo logía no es, por eso, puramen-

...--
NENBERG: Funda mentos de Cristología , Salamanca 1964,
pp . 43 -48 . Aunque implique adelantar algunas consideracio
nes hagamos una observación al texto de Pannenberg. Una de
las razones que alega en favor de su rechazo de una cristología
desde arriba es que esa forma de proceder presupone la divini
dad de Jesús, cuando "la tarea má s decisiva de la cristología
debe consistir precisamente en exponer las razo nes qu e funda
me nta n la confesión acerca de la divinidad de Jesús (o .c ., p.
45) . No s enco ntramos ante un grave equívoco, que gravi
ta sobre todo el problema que consideramos: se ha confundido
la te olog ía con la historia o la apologética o , más propiamente
hablando , y por expresarnos con los términos de Tomás de
Aq uino (cfr. Summa Theologiae, 1, q .1 , a 8) , la función cien 
tífica de la teología con una de las vertientes de su función
sapiencial. Pertenece ciertamente a la teología poner de man i
fiesto la concordancia de la confesión de fe con la historia ,
pero esa no es su finalidad especificadora ; lo qu e define a la
Teología es el esfuerzo de comprensión de la Ie misma, La ta
rea decisiva de la cristología no es fundamentar históricamen 
te la confesión de fe en Jesús, sino penetrar, en la medida en
que le es dado a la inteligencia humana, en la compren sión del
ser y del obrar de Crist o. Al hablar ele la forma en qu e lo hace
- y al ju stificar esa posición en páginas anterior es (o .e, pp .
29ss) - Pannenberg se coloca en co nt in uidad con los plantea
mie nto s ilustrados y racionalistas y, de esa forma, co mo ten 
dre mos ocasión de insistir más adelante, se encamina haci a un
calle jón sin salida, ya que esa confusión de planos conduce a la
desa parició n de la teología, y de la cristología, en cuanto tales.
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te desde abajo, sino que aspira, como él mismo lo declara (10) a

unir el método ascend ente con el descend ente.

Un planteamiento radical es, en cambio, el de Hans Küng : "El
mensaje cristiano - escribe- quiere hacer comprender lo que Cris
to signif ica, lo que Cristo es para el homb re de hoy. Mas este Cristo
¿llegará hoya ser rea lmente comprendido por los homb res, si se
toma corno único punto de partida el dogma, la doctrina estab leci 
da sobre la Trinidad? ¿si se presupone sin más la divinidad de Jesús,
una preexistencia del Hijo, para preguntarse después so lamente có 
mo este Hijo de Dios pudo unir consigo, asumir una natu ra leza hu
mana, hasta tal punto que la cru z y la resurrección llegan a apare
cer muchas veces corno meras consecuencias resu ltantes de la en
carnación? (...) ¿Acaso no se ajustaría más a los testimo nios neo 
testatamentar ios y al pensam iento marcad amente histórico de l hom
bre contemporáneo part ir, como los primeros discípu los, de l ver
dadero hombre Jesús, de su mensaje y de su aparición histór ica,
de su vida y de su destino, de su rea lidad temporal y de su inci 
dencia en la historia , para preguntar por la relación de este Jesús
hombre con Dios, por su unidad con el Padre? En una palabra : me
nos cristología ospeculat iva o dogmática Jesde arriba, a la manera
clásica, y más cristolag ía histórica desde abajo, es decir, desde el

Jesús histó rico concreto" (11) .

Muy cercanos a la po sición metodo lógica de Küng, aunque
difieran de él profundamente en otros puntos, se encuentran un
Jo hn Sobrino, con sus afirmacio nes sobre el Jesús histórico ca mo
punto de partirla de la cristología (12), y un Juan Luis Segundo ,

(10) W. KASPER,Jesús el Cristo, Salamanca, 1982, p . 45 .
(11) H. KUNG, Ser cristiano, Madrid; 1977, pp. 162-163.
(12) .l , SOBRINO , Cristología desde .4mérica Latina, Méx ico 1977

pp. 1-12, 209-211 Y 268-270 . Sobrino presenta su posición
como común a toda la teología de la lib eració n citando - aun-

11 8

I

con su pro puesta de una manera realista de acceso a Jesús. Cierta
mente, este úIt imo auto r crit ica, en térm ino s genera les, toda la
cristología, todo logos o tratado sobre Jesús, que implica - afirma
tratar de definirlo y obscurece, por tanto, su singularidad: de ahí
que describa su obra como una anti-cristo logía, como un intento
de liberar a Jesús de las cristologías, desdearriba o desde abajo , que
lo sistematizan (1 3). De hecho, sin embargo, al descr ibir su pro pio
método asume en realidad esta segunda : frente a una manera teoló 
gica de acceder a Jesús -es decir un acceso a El desde una perspec
t iva crist iana, lo que equivale, dice "a condenarse a hacer cristolo 
gía desde arriba aunque se pretenda hacer desde abajo", defiend e
lo que denomina ' " manera realista", es decir un contemp lar a Je
sús tal y como lo contemplaron y lo vieron vivir sus contemporá
neos, interesándose po r su f igura no ya po rque se vea en El "a
Dios o, po r lo menos, un enviado cerca no a él" , si no "porq ue fue
hu mana mente sig nif icante" (14).

La variedad de significados que, como acabamos de ver, reci
be la distinción cristo logía desde arriba cristo logía desde abajo ha
ce que resuIte dif íciI hab lar de ella en térm inos genera les. Una es,
sin emba rgo , a nuestro juicio, la vers ión a la vez más rad ica l y más
coherente, ya que atr ibuye a las exp resiones desde arriba y desde
abajo un va lor forma l y propio : la que, como hacen un Hans Künq.
un Jo hn Sobrino o un Juan Luis Segundo, identifica cristolog ía
desde arriba con aq uel pro ceder cristológico que está iluminado por

' la afirmación de la divinidad de Cristo, y cristología desde abajo con
un acceso al hombre Jesús abstrayendo de su divinidad. Es, pues,

q ue declara que existen diferencias de acent.o- a Gustavo Gu
tiérrez, Hugo Assman, Ignacio Ellacuría, Rubem Alves,
Leonardo Boff, Segundo Galilea, Raúl Vidales y P. Miranda .

(13 ) J .L . SEGUNDO, El hombre de ha)' ante Jesús de Nazaret,
t. Il/1, Madrid 1982, pp. 27ss.

(14 ) o .e, p. 31-32. Segun do describe su posición tomando pa labras
y remit iendo a Joseph COMBLIN, Jesús de Nozaret, Salamanca
1977, pp . 1ss.
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lo que es radicalmente distinto, que esa humanidad , consid erada
en sí misma, vista tal y como se presentaba ante sus contemporáneos

y se presenta ha yal historiador , es la fuente total del conocer teo

lógico, por lo que al ser de Cristo se refiere.

Si querernos trazar la fili ación de este planteamiento, el nom
bre que hay que evocar no es el de Lutero , sino el de Baruch Spino 
za . el de Hermann Samuel Reimarus, o el de David Friedrich
Strauss: su origen se encuentra , en efecto, en la crisis de laconcien
cia cristiana acontecida en la época del racionalismo y de la ilustra
ción , y más concretamente en el rechazo naturalista de toda posi
bilidad de una intervención divina que rompa el curso de las causas

b) En suma, nos encontramos ante un rechazo de la pa labra

como órgano de larevelación . La revelación -según ese planteamien
to- tiene lugar en el acontecimiento, y sólo en el acontecimiento :
lo que acontece es revelador por sí mismo y no en virtud de una
palabra que haga aparecer profundidades que la mirada humana no
fuera capaz de percibir (16). Es el ser de Jesús -y por ser debe en 
tenderse aquí lo que de él aparecía ante quienes presenciaban su
vivir- lo auténticamente revelador . La palabra es sólo interpreta
ción o comentario, algo que se añade a posteriori y que carece de
valor normativo, debiendo ser retrotraído a la realidad original: el
existir concreto del hombre Jesús tal y como se ofrecía y se ofrece

a laexperiencia humana.

En otras palabras, una cristolagía Jesde abajo podr ía estar
abierta a la afirmación simultánea de la divinidad de Cristo y de la
dist inción ent re Dios y el hombre, ca ptando as í lapeculiaridad cris
tiana, só lo si fuera po sible una exper iencia natural e inmediatade lo

naturales, de donde deriva quejas decisiones dogmáticas de la Iglesia
y la misma Sagrada Escritura dejan de ser consideradas como pala

bra asistida o inspirada po r Dios, para ser vistas como simples pro
ductos de una época o de un ambiente, incapaces por sí mism as de
garantizar la verdad, a la que sólo la reflexión ra cional o la invest i-

gación histórica podrán tener acceso. , '. '"

Prescindiendo de filiaciones ideológicas, y yendo a la sustancia
de las cosas, digamos que la ca nsecuencia de una cristolag ía desde
abajo entend ida como it inerario teológico en el sentido mencionado,
es, a nuestro juicio, clara y puede ser formulada en térm inos netos:
un red uccionismo cristológico. Al no admitir como verdad sobre
Cristo más que aq uello que laexperiencia humana puede captar en el
contacto con Jesus, sea de forma directa , como ocurría en el caso de
sus contemporáneos, sea a travésde la reconstru cción histórica sobre
la base de los testimonios llegados a nosotros, como ocurreen el caso
de las generacion es posteriores, el resul tado será inevitablemente un
Cristo presentado como Maestro , como Guía, como Personalidad
exce lsa, como Protot ipo del hombre para los otros, pero nada más.
A no ser que - como ocurre en Hegel y en los sistemas de signo
hegeliano- se po stule, de forma más o menos clara, un panteísmo ,
ya que entonces Jesús será presentado como aquél en quien la
hu manidad tomó conciencia de las,verdaderas dimensionesde lo real,
o co mo aquél en quien se reveló la po sibilidad de asumir con plena
dispo nbilidad y confian za la historia humana; se habrá pasado así

. de l campo de la ét ica al de la ontolog ía, pero se segu iráexclu yendo
de Cr isto toda auténtica y radical novedad.Así, uno de los autores de esta tendencia, José Ignacio Gon

zález Faus, al criticar en su obra Acceso a Jes ús (Salamanca
19 79 , p. 14) lo que llama " imagen antigua" de la cristología ,
la acusa de extrinsecismo, y eso por sostener que "el que Dios
sea trino, no lo revela el ser de -Iesús, sino que lo revelan sus
palabras ex p resas sobre ello". El subrayado , que es del propio
autor, intenta quitar la importancia a la afirmación, ya que pa 
rece ad mit ir la posibilidad de palabras indirectas o implícitas;
ei conjunto de su obra, va, no obstante, en otra dirección.

(16)
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divino (17), Al no serlo, una tal forma de pro ceder, oscila entre el
obscurecimiento de la distinción creador-creatura o la puesta entre
paréntesis, e incluso el desconocimiento práctico, de ladivinidad de

Jesús (18).

Metodología teológica y confesión de fe

La reve lació n "se rea 1iza co n palabras y gestosintrínsecamente
conexos ent re sí, de forma que, las obras que Dios rea liza en la his
toria de la sa lvación man ifiestan y conf irman la doctrina y las rea 
lidades que las pa labras signif ican y, a su vez , las pa lab ras procla
man las obras y ex plican su misterio contenido en ellas" (1 8).
Estas frases de la Dei Verbum representaron en el momento de su
promulgación , y cont inuarán rep rese ntando en el futuro, una fuerte
llamada de atención ante todo intento de presentac ión de la econo 
mía cristiana como economía de la mera palabra, ya que marcan
con enorme claridad el valor no sólo soteriológico sino también
revelador de hech os y acciones. Quizás hoy convenga recordar que,
al mismo tiempo , reconocen la importancia de la palabra , y eso,
especialmente, en cuanto que la palabra "explica el misterio"

(17) Geiselmann ha sabido ver bien el íntimo nexo que hay entre
enfoque cristo lógico y forma de ex tender la revelación Dios
mundo . Sus observaciones en Jesús el Cristo. l . La cuestión
del Jesús histórico , Alco y 1971, p. 30-31, son acertadas, si
bien, a nuestro juicio, deben ser completadas, distinguiendo
entre planteamientos ético-agnósticos y planteamientos
panteístas y desarrollando algunas de las consecuencias que de
esa observación de fondo se derivan .

(18) Una y otra tendencia pu ed en , de hecho, coexistir, más o me
nos coherentemente , en un mismo autor. Así oc urre por
ejem plo en González 'Faus (cfr. nuestro estudio La nueva hu
manidad. A nálisis de una cristología, en " Burgue nse" 22,
1981, 26 5-304) Y en Ji.irgen Moltrnann, en quien ocupa tam
bién un lugar imp ort ante la radicalización antes mencionada
de la th eologia crucis en sentido luterano (véase su obra El
dios crucificado, Salamanca 1975 ).

(19) Co ncilio Vaticano 1I, Constitución dogmática Dei Verb um, n.2.
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contenido en las acciones.

El presupuesto de esa afirmació n es muy claro : la t rascen
de ncia de l contenido de la historia de la sa lvación. Lo que en esta
historia aco ntece es la comun icac ión de Dios al hombre y, en la
condición presente, es decir en la historia que preced e a la consu
mació n escatológica, Dios no es objeto directo de ex periencia hu
mana . De su vida íntima y de la comunicación de esa vida po de
mos saber sólo por med io de una palabra que, viniendo de Dios,
nos dé a conocer su real idad. "A Dios nadie le ha visto jamás;
el Hijo unigén ito, que está en el seno de l Padre, El lo ha narrado"
(20).

En otros términos toda cristolog ía , es decir toda pa labra so 
bre Cristo que aspire a ex presar la verdad de su ser y de su obrar,
es necesariamente una cristo lagía desde arriba . Y esto en un do 
ble sentido :

a) ontológ ico, ya que la verdad de Jesús es la verdad de la
Encarnación, la de l hacerse Dioshombre. Todo intento de compren
sión de la rea lidad de Cr isto debe partir de ah í, tanto si aspiramos
a glosar el nú cl eo de un misterio como si queremos referirnos al
signif icado de cualquiera de sus acciones: ninguna de ellas se nos
manifesta rá en sus dimensiones auténticas si no part imos de
esa verdad cent ra 1;

b) gnoseológico , ya que sólo las pa labras pronunciadas por
Jesús mismo , y las proclamadas luego por los Apóstoles bajo la luz
del Esp íritu Santo, no s perm iten captar esa realidad de Cristo a la
que acabamos de hacer referencia . Es por tanto en dependencia

(20) lo 1,18.
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de esas palab ras, mejo r, profund izando en ellas, como puede y
debe desarrollarse la reflexión sobre Jesús. Un análisis de la realidad
de Jesús tal y como se ofrece a la experiencia humana, prescindien
do de cuanto la palabra revela, puede conducir a apreciaciones y
conclusiones de valor histórico, ético, apologético, etc., pero se sitúa
en los márgenes de la cristología sin penetrar en ella (21).

Es precisamente esta realidad la que reafirma el Documento
de Puebla que, al iniciar la exposición cristo lógica con una profe
sión de fe, y con una profesión no genérica -como sería, en la cir
cunstancia presente, la simple proclamación de Jesús como el
Cristo-, sino referida a la divinidad de Jesús, sitúa la cristología
ante su verdad. Y, al mismo tiempo, hace posible la auténtica
afirmación cristiana de lo humano. Pero antes de abordar este punto,
parece oportuno abrir un breve paréntesis a fin de referirnos a un
aspecto de la historia de la exégesis que afecta muy directamente a

nuestro tema.

(21) Véase lo ya apuntado antes en la nota 9. Ni que decir tiene,
por lo demás, que cuanto acabamos de afirmar implica el
reconocimiento del valor noético no sólo de la palabra pro
fética y de la Escritura, sino también del dogma, puntos
en los que aquí no podemos entrar sino dar por presupues
tos. Es claro, no obstante, que, a fin de cuentas, el fondo del
debate versa sobre el valor que se atribuye a la Iglesia, a la tra
dición, al dogma. De hecho, si bien diversos autores hablan de
cristología desde abajo con vistas a provocar una renovación
de los estudios cristo lógicos, presuponiendo y afirmando la
verdad del dogma, en otros, en cambio, es la vía para una
hu ída frente al dogma e incluso, por emplear la fuerte expre
sión con que Alber t Schweitzer caracterizó el intento de la
exégesis prostestante liberal , para una "lucha liberadora contra
el do gma", considerado como un caparazón que encubre la
au tént ica realidad de Jesús (Von Reimarus zu Wrede, 4) .
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Hechos históricos y método exegético

Leopold Van Ranke describió la tarea del historiador como
un esfuerzo por reconstruir, mediante el estudio crítico de los do 
cumentos, el pasado tal y como realmente aconteci6: wie es eigen
tlich gewesen ist. Diversos historiadores del siglo XIX encuadraron
ese esfuerzo en un contexto positivista y, por tanto, tomando como
modelo las ciencias físico-naturales y confiando hasta el extremo
en la objetividad del método. En otras palabras, dando por supues
to que las ideas son externas a los hechos, a los que se yuxtaponen
e incluso deforman, concebían la tarea del historiador como el inten
to de llegar a los meros hechos, a los pura facta, abstrayendo de
toda interpretación tanto de épocas posteriores como de los pro 
pios contemporánoes. Facts are sacred, opinions are free, como
afirma un conocido dicho period ístico, nacido de idéntica actitud
de espíritu.

El propio siglo XIX presenció ya el desmoronarse de esa con 
vicción al advertir que el historiador está, inevitablemente, com
pro met ido en su obra: la labor historiográfica no prescinde de los
intereses personales ni de los precedentes f ilosóficos del historiador,
sino que los reclama ya que la historia como ciencia no es sino el
resultado de una labo r de selecció n, ordenaci6 n e interpretació n
en el interior , de la inmensidad de lo acontecido . Esa advertencia
t ra jo consigo una mayor modestia en el trabajo histórico, y, en oca
sio nes, una crisis. Así ocurrió concretamente en la exégesis pro
testante, como lo simboliza el tránsito de un Adolf Karnack a un
Mart in Kahlar ya un Rudolf Bultmann . Ciertamente influyeron en
este proceso otros factores, pero la crisis de la conciencia histo 
riog ráf ica a la que acabamos de aludir condic ionó poderosamente la
conv icción de que resulta imposible llegar a conocer la realidad his
tórica de Jesús. El paralelismo de la contraposición entre hecho e
interpretación con la distinción entre documentos histórico y tes-
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timonios de fe - tan frecuentemente en la escuela bultmaniana y

sus alrededores- resulta extraord inariamente elocuente .

Han transcurrido ya bastantes años del comienzo y del auge
de la obra de Bultmann, y desde entonces acá movimientos diversos
han agitado la escena: la tendencia neo-bultrneniane iniciada por
Kásemann. la nueva hermenéutica de Gadamer, Fuchs y Ebeling, la
lectura del Evangelio desde la praxis política en la línea de un Gus
tavo Gutiérrez y un Hugo Assman ... Sin embargo, en muchos de eso s
planteamientos subsiste la noción de hecho propia del positivismo:
la consideración de los hechos como hechos brutos, de los que ca
be decir que acaecieron, sin pretender atribuirles profundidad algu 
na, y la consiguiente reducción de las interpretacio nes a opinio 
nes e ideas surgidas con ocasión de los hechos o a partir de ellos,
pero expresión no de los hechos mismos sino de la subjetividad del
intérprete. De ahí la ruptura de la exégesis en dos direcciones,
según aspire a reconstruir la mentalidad o el Sitz im Leben de la
crist iand ad primitiva, o a actua lizar el Evangelio en la situación pre
sente. En este último supuesto se puede operar desde supuestos
ex istencialistas o socio-po l íticos, pero, en todo caso, a partir
de la situación co ntemporánea y no de l Evangelio. Jesús -mejor lo
que queda de Jesús después de una lectura selectiva del Evangelio
cumple, a fin de cuentas, una merafunción de catali zador .

Si queremos ir a la raíz del proceso, es necesario formular
una pregunta neta: ¿existen hechos puro s, hechos brutos? ¿no es
necesario, en cambio, reconocer que todo hecho expresa untrasfon
do, que todo hecho es una epifan ía o manifestación del ser? El te
ma requeriría un desarrollo filosófico más ampl io del que po 
demos realizar ahora; baste, sin embargo, lo apuntado para se
ña lar que toda interpretación no es, necesariamente, algo que
se añade o yuxtapo ne al hecho, sino algo que fluye de él. Lo
que .. en tér minos teológicos, puede ex presarse diciendo que la con -
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fesión de fe no t raiciona ni deforma los hechos sa lvíficos, sino que
reve la su hondura. Una cristología desde arriba , en el sentido en
que la entendemos, es decir, una cristolog ía que asume como luz
orientadora la confesión de fe en.la divinidad de Cristo no es una
reflexión que se estructura al margen de su human idad, y por
tanto al margen del desarrollo de su vivir terreno, sino el fruto
deuna luz que nos conduce al centro deese vivir.

InducciónYdeducción en cristología

" Segú n el esquema de la cristolag ía antig ua - escribe Go nzá
lez Faus- se va deduciendo el ser de Jesús, a part ir de l presupuesto
de que Jesús es la realización de la idea de encarnación de Dios. El
esquema arg umentativo es semejante a éste: Dios es as í o asá;Jesús
era Dios; luego Jesús tenía que ser así o asá . . " (22). La contrapo
sición entre una cristolog ía clási ca, entend ida carno pro ced er ded uc
tivo a partir de una noción genér ica de Encarna ción, y una cristolo
gía mo derna, cancebida como ind ucció n a part ir de l aná lisis
de la realidad de la vida de Jesús tal y como aparece descrita en
los Evangelios, no pasa de ser una caricatura , que deforma la rea
lidad histórica, ya que la cristo logía nunca ha pro cedido de forma
exclusivamente ded uctora . No obstante, la fra se que acabamos de
citar hace aconsejable dedicar algunas pa labras a la co mpenetra
ció n del proceder deduct ivo y de l induct ivo en la metodología
cristológica, o, más co ncretamente, al entrecruzarse, en cristo log ía,
de la consideración de las exigencias implícitas en la noción de En
carnación con la atención al detalle de cuanto, respecto a la figura y
la vida de Jesús, nos narran lostextos neo testamentarios.

Digamos, ante todo, claramente, que cristología desde arriba,

(22) o .c ., p. 14

129



tal V como la venimos describiendo, V cristología deductiva no se
identifican, V eso por la senci lla razón de que la cristología no pue
de, en ningún caso, proceder de forma exclusivamente deductiva.
Dosson las razonesfundamentales que lo impiden:

a) En primer lugar, el hecho de que la Encarnación pertenez
ca al plano de la condescendencia divina : en ella no rige la necesi 
dad , sino la libertad V, en este orden de cosas, la fuente de co no ci
miento es la revelación que Dios hace de su prp pio design io. Co mo
escribiera Tomás de Aquino, " Ias cosas que provienen de la sola
voluntad de Dios, por encima de toda exigencia de la creatura,
no podemos conocerlas sino por la Sagrada Escritura" (23); prin 
cipio éste que es vá lido no sólo respecto a la Encarnación conside
rada en su núcleo esencia l, sino a las mod alidades concretas de su
rea lización : toda ref lexión sobre Cristo tiene po r tanto que pro ce
der en estrecho contacto con la Escr itura, de la que recibe su

contenido .

b) En segundo lugar, el hecho, también decisivo, de que
en las palabras V en las obras de Cristo se nos revele el misterio de
Dios. La Encarnación del Hijo de Dios no es, en modo alguno, un
simple caso dentro de un hipotético género de "descensos de Dios" ,
de modo que resu lte legít imo juzgarla desde una previa idea de
Dios V de sus re laciones con el mundo . Es realidad sing ular , t ras
cendente a todo género, que aporta por sí misma un nuevo conoci
miento del ser V del amor divinos V de la posiblidad de su comu
nicación a los hombres. Ciertamente esa revelación de Dios que
en la Encarnación acontece, no contrad ice nuestro saber natural
sobre El, pero lo trasciende: no es desde nuestro conocer natural
cómo podemos juzgar de la verdad de Dios que se nos revela en
Cristo, sino que, al contrario, es desde ésta cómo podemos V de-

(23) Summa Theologtae, m, q, 1, a.3.
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bemos valorar aquélla. También po r esta segunda razón toda
reflexión cristo lógica debe desarrol larse a partir de lo que en
Cristo mismo se man ifiesta V, por tanto, en estricta dependencia
de l texto bíblico .

Bien entend ido , por lo demás, V así unimos estas considera
ciones con las preced entes, que, si asp iramos a una comprensión
verdadera de l ser de Cristo, esa lectu ra del texto bíb lico, cuya ab
so luta necesidad acabamos dé consignar , ha de ser realizada tenien
do presente la verdad de la Encarnaci6n V, en este sentido , proce
diendo desde arriba . Pero no insistimos más en este punto, va
suficientemente tratado (24), V sigamos adelante con la cuestión
con creta que ahora nos ocupa. Para eso formulemos una pregun
ta: la necesidad de atender al texto bíblico, ¿quiere decir que, en

(24 ) Recordemos, no obstante, que la confesión de fe no es ex
trínseca a los hechos de la vida de Jesús sino que manifies
ta su hondura. En camb io , la ausencia de esa perspectiva los
deforma: Jesús no fue nunca un puro hombre, y toda mirada
dirigida a El que no esté determinada por la fe pascual está
abocada a una total incomprensión de su figura, también du
rante su existir histórico . En otros términos sólo una cristolo
gía desde arriba está en condiciones de respetar el texto bí 
blico, mientras que una cristología desde abajo, en el sentido
en que la consideramos está condenada a adulterarla: tiene,
en efecto, necesidad de postular que Jesús, durante su vida
terrena, careció de conciencia no solo de su divnidad sino de
su mesianismo (ya que admitirlos equivaldr ía reconocer que
la cristología debe desarrollarse a partir de esa conciencia y,
por tanto, desde arriba) , desembocando así en una exégesis
artificial y arbitraria. Como ha escrito Jean Galot , " celui qui
ne croit pas au Fils de Dieu incarné mais simplement 11 l 'hom
me Jésus tend inévitablement 11 désarticuler les t érnoignages,
en les fragrnentant pour les réduire 11 des simples paroles
humaines, en réduisant chaque indication 11 des éléments
rédactionnals, de telle sorte que disparaít l'intention unifiant
de Jésus qui anime chacune de ses paroles et les éclaire les
unes par les autres. En ne pouvant admettre cette conscience
su pér ieure chez l'homme de Nazareth, il se met hors d 'état
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des : humi llación y elevación , abajamiento y vida nueva, porque am
bas se entrecruzan en la realidad de la vida y del ser de Jesús. Dios,
en Cristo , no está oculto ba jo su co nt ra rio, sino tamb ién en aq ueo
110 que, al manifestar la salvación, lo anunc ia . En ese sentido, fren 
te al dicho luterano, un principio cristo/ógico debe situarse en la
l ínea de las palabras con lasque Gregario de Nisa afirmaba qu eCris
to era hombre perfecto, pero no hombre común (27), o deaquellas
otras con las que Tomás de Aquino subrayaba que Cristo fue simul
viator et comprehensor, cami nante y poseedor de esa visió n de
Dios que esel térm ino de/ camino (28 ):

No es éste el mo mento de entrar temáti camente en esas cues
tiones/ ni tampo co de precisar el alcance de las frases citadas: se
trata únicamente de mostrar, aunque sea sólo por medio de alu
siones/ las coordenadas que pued en co nt ribuir a armonizar, en la
rnetodc lop ía cristológica, inducció n y deducción, atención a la
exact itud de dato bíblico y esfuerzo por expresar toda su riqueza.
Ya que los textos de Gregar io de Nisa y de Tomás de Aquino,
a los que hemos aludido , presuponen la verdad de la Encarnac ión
y argumentan a part ir deella, pero , al mismo t iempo, afirman la real
historicidad de la condición humana de Jesús. En otras palabras,

ni uno ni otro parten de una noción genérica de Encarnac ión,
sino de la Encarnac ión·cons iderada en su determinació n concreta,
tal y co mo se nos revela en la vida real de Jesús, en su muerte y
en su resu rrección. De ahí esa oscilación entre la captación de
prin·cipios y consecuencias y la preocupación po r el deta lle de la
ex égesis que es condic ión de l desarrollo de la cristo /ay ía (29).

So bre este punto véase . L .F. MATEO-SECO, Estudios sobre
la cristo logía de San Gregario de Nisa, Pampl ona 1978.
S uma theologiae, IlI, q . 15 , a. 10.

To da esta cuest ió n se relac iona, co mo es obvio , co n el llam ad o
principio de perfec ción , tan usado en la teol o gía de la escolás
tica. Ese pr inci pio re fle ja, sin duda, una realidad . Sin ern-
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(2 7 )

(2 8 )
(29)

cristolag fa. hay que proceder de forma exc lusivamente inductiva.
caso po r caso , sin que quepa la enunciación de principios y el re
curso al análisis y la ded ucción? Nó, ya que la inteligencia cre
yente puede percib ir el " nexo entre los misterios" (25), esa co
herencia de l plan divino , esa " lóg ica de Dios" que pres ide el co n
junto de la acción salvíf ica y que es, en última instan cia.ta lógica de
un amor que exced oy sobreab unda (26).

En el momento de volver él referirnos al planteamiento de
Lutero so bre el Deus absconditus sub contrario, ya que esa frase
asp ira a ser un auténtico principio estructu ral de la cristo log ía: Dios
se man ifiesta, afirma Lutero , no en lo que/e es propio -el poder,l a
majestad , la qlo ría -. sino en lo que lo con t rad ice, de forma que la
figura de Cristo ha de ser interpretadaba jo el sig no de ladere licción
y de l aba ndo no . Al hablar as í Lutero recoge un rasgo esencial de la
fe cristiana, ya que Dios, al encar na rse , lo hizo en la pas ibilidad ye n
la deb il idad, manifestando su poder precisamente en la sujec ión ,
por amor, a la dramaticidad de la condic ión humana . Pero, llevado
de su suprava loración de las consecuencias del pecado y de su ten
denc ia a situar la salvación sólo en la escato log ía, deja de lado un
dato fundamental: que la sa lvación no es só lo objeto de promesa
sino de donació n, porq ue está en acto desde el primer instante de la
vida de Cristo.

Todo princip io cristo lógico ha de tener en cuenta dos rsalid a-

de pouvo ir sa isir et rec uellír la co nvergence des sign es a pportés
par le Christ a la révél ation de sa trascendence" (L e Christ [oi
et contestation, Cha m bray 1981, p p , 96.97).

(25) Cfr . Concilio Vatica no J, Const oDei Filius, ca p. 4 ( DS 3 .0 16)
y Co nc ilio Va t icano 1I, Decr. Opi alam to tius , n . 16.

(2 6) La expresió n " ló¡¡ica de Dios" la tomo de Mons. Escrivá de
Balaguer que la empleó repetidas veces en sus escr ito s yen su
predicación.
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Divinidad y humanidad deJesús

Pero zafirrnar que la cristología ha de ser desarrollada a partir
de la verdad de la Encarnación, del hacerse Dios hombre en Jesús,
no es acaso dejar en la somb ra lo humano? Ta l es la objeción for
mu lada , entre otros, por Pannenberg: "Una cristolag ía -escribe
que arranca de la divinidad de los Lagos y plantea sus prob lemas
únicamente a partir de la unión en Jesús del hombre con Dios,
difícilmente llega a conocer el significado decisivo que determina
la particularidad específica de l autentico e histórico hombre lla
mado Jesús de Nazarst" (30).

Tal lenguaje presupone que no se ha conseguido superar esa
forma substancialmente antropomórfica de concebir las relacio 
nes entre Dios y el mundo que lleva a oscilar entre monofisismo y
nestorianismo. La acción de Dios no destruye el valor de la crea
ción, sino que lo fundamenta : para afirmar lo humano no es nece
sar io, en modo alguno, postular su separació n de Oios; más aún ,
sólo en la medida en que situemos al hombre en orden a Dios po 
dremos comprender su auténtica grandeza. Análogamente , para
centrar la atención en la humanidad de Cristo no es necesario pres
cindir, aunq ue só lo sea metodo lóg icamente, de su relación a la
divin idad : al contrario, es desde ésta, desde la divinidad, como la
humanidad de Jesús se nos presenta en toda su profunda verdad,
como humanidad de Dios, como humanidad asumida por el Hijo
eterno de Dios Padre, como humanidad en y po r la que, a la vez e
inseraparablemente, somos incorporados a la vida divina y nos es
reve lada esa incorporación . La afirmación de ladivinidad de Cristo, y

bargo, para ser exacto necesita ser completo a fin de incluir
también el aspecto histórico-económico, imprescindible en

•toda cristología.
(30) W. PANNENBERG, o .c., p . 45. En términos parecidos, aunque

más matizados , se expresa Walter KASPER, o .e. p . 44.
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la asunción de esa afirmación como punto de partida radical de la
cr istología, lejos de provocar una menor atención a la humanidad de
Jesús, conduce a dirigir la mirada hacia todos y cada uno de sus
rasgos Y hacia todos y cad a uno de los sucesos a través de loscuales
esa humanidad se desarrolló y se presenté ante nosotros, conscientes
de que hasta el más pequeño de sus gestoses expresión de "un Dios
que ama con corazón de hombre" (31).

Hace algunos años, comparando entre sí el modo de proceder
de la escuela alejand rina y el de la antioquena, formu lamos algunas
apreciaciones que puede ser útil reproducir aqu í. "La escue la an
tioquena que, en cristología, parte de la humanidad de Cristo ,
está lógicamente en condiciones de poner fuertemente de relieve
la vida terrestre y pasible de Cristo , y -por lo que a la soterio logía
respecta- el mérito y la satisfacción o, en otra línea, la ejemplari
dad de sus virtudes y de su entrega. Pero t ropieza con dificultades
a la hora de expo ner la unidad de la persona de Cristo, corriendo
el riesgo de quedarse en una pe rspectiva meramente moral (...) La
escuela alejandrina, al partir de la divinidad de Cristo, dio pruebas
de mayor penetración teorética y teológica, y por eso, histórica
mente acabó imponiéndose, ya que su ¡ter expositivo se adecúa
a la rea lidad pro funda de l misterio de Cristo. Es necesario, sin
embargo, interpretar ese proceder rectamente, ya que, de no ser
así, está expuesto al riesgo de subrayar de tal modo la divinidad
de Nuestro Sa lvador que se desvanezca su humanidad, lo que en
cristología condu jo al monofisismo y sus derivaciones, y en so te
riología a una insistencia casi exclusiva en el Cristo glorificado, ol
vidando -o no concediendo el necesar io relieve- a la vida pasible
de Cristo como itinerario a t ravés del cual llegó a la glorificación.

(31 ) J . ESCRIVA DE BALAGUER, Es Cristo que pasa, Madrid
1973, n. 107
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mantuvO una perspect iva eminentemente pastoral, sino que pro
curó tener siempre presente la concreta situación histórica de los
pueblos de Latinoamérica, con sus afanes, ansias y problemas: de
hecho el texto aprobado comienza con una am plia descripción de
la realidad lati noamericana. Ba sánd ose en ese hecho , alqunos han
sostenido que la pa rte práctica de l documento constituye lacla
ve hermenéutica para interpretar sus apartado s de carácter espe
cíf icamente doctrinal o dogmático . La realidad es, a nuestro .jui- '

ele . más bien la contraria.

Resu lta muy signifi cat ivo a este respecto el apartado dest i

nado a tratar de uno de los temás más candentes en la teoloq ra
latinoamericana contemporánea : el de la libe ració n (33). EI can
capto de liberac ión es ambivalente o genéri co, ya que depende
de l de libertad , y más concretamente del de libertad entendi da
no en cuanto simple po sibi lidad de decisión, sino como estad o
de plena realización de l ser humano: presupone, pues, toda una
visión de l hombre y de un destino (34). Puebla es consciente
de ello: "hay -escribe- distintas concepciones y apl icaciones
de la liberación" (35). De ah í que af irme la necesidad de un dis
cernimiento que deberá operarse a partir 'de los tres grandes pi
lares trazados por Juan Pablo 11 en el discu rso inaugural de la
conferencia y recordados po r el documento en pár ra fos anterio res :
la verdad sobre Jesucr isto, la verdad sobre la Iglesia, la verdad
sobreel hombre (36) .

Documento de Pu ebla, par te segu nda, capítulo 2, apartado
4 (ed . cit. pago 194-205) .
Sobre este punto véase lo que hemo s escrito en Progresismo
y liberacion. Pamplo na 1975, pp . 83n.
Documento de Pu eb la, n. 481.
Ibidem, n, 484.
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(33)

(34)

(35 )
(36 )
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En este co ntexto resu lta oportuno volver al Documento de
Puebla. El episcopado lat inoamerican o reunido en México no sólo

(32) J.L. ILLANJ.;S MAESTRE, Jesucristo , en "Gran Enc íclope
dIa Ria lp" , Madrid 1971-1976, i . XIII, p . 444.

Un repaso a la historia del dogma y de la teolog ía mostra ría
que ese camino cu enta co n etapas ya reco rridas. Baste aludir so la
mente a la condena del mo note lismo, que reafirma la realidad de
la voluntad humano de Cristo; a las discusiones medievales en
torno a la gracia y a la ciencia de Cristo, que desembo can en la
afirmación de la grac ia creada y de la ciencia adq uirida de Jesús,
etc. En nu estros d(as la reflexión en torno a la co nciencia de Cris
to, la co nsideració n de su vida de trabajo como manifestació n rie l
va lor de las realidades terrenas, las invest igaciones histó ricas y lin
gü ísticas que permiten reco nstruir con mayo r fidelidad los modos
de pensar ele la época de Jesús y ab ren nuevas perspect ivas a la exé
gesis, hacen po sible y reclaman, en unión con otros factores , una
nueva profundización en la humanidad. de Cr isto. La cristología
podrá dar así pasos adelante, pero con una condición : que se pro
ced a desde arriba , es decir desd e el núcleo de l misterio de Jesús,

ya que esesa una imprescriptibleexigenc ia desu método.

De manera sintét ica cab r ía deci r que una cristología acerta
da es aquella que, asumiendo el punto de partida ale jand rino, in

teqre dentro de él las preocupac iones antioquenas; es decir -en
palabras teoréticas y no históricas- la que partiendo de la preexis
tencia del Verbo y de la considerac ión de la Encarnación corno

acercamiento de Dios al hombre, sepa subrayar la realidad de la
humanidad asum ida y el valor redentor de los actos reali zados por

Cristo" durante su ex istencia pasible , mostrando así el camino
a través de l cual se llegó a la glorif icación de Cristo y a través del
cual carla hombre debe obtener su justif icació n" (32).



La liberación, en suma, según Puebla, ha de ser definida
desde Cristo y desde lo Que Cristo revela . Cristo no es mero im
pulso para una liberación concebida e interpretada desde fuera
de El, sino luz Que da a conocer el ser y la vocación del hombre
y Que, por tanto, manifiesta la liberación verdadera. En otras
palabras, y con fórmula Que entronca con las consideraciones
anteriores, Puebla subraya Que la soteriología no es la clave de
la cristología, puesto Que, al contrario, es la cristología la Que
constituye el fundamento y el criterio interpretativo de la so
teriolog ía . La realidad a la Que la salvación se refiere se ofrece
y contiene en el propio ser de Cristo. La confesión de fe en la
divinidad de Jesús nos sitúa, a la vez, ante el misterio de Cristo y
ante el destino humano. Una cristolog ía desarro liada desde la
afirmación de la divinidad del Logos es la única Que permite
comprender a Jesús y, desde él, la grandeza a la Que el hombre
es llamado.
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SIGr·J1FICACION TEOLOGICA DE LA

RESURRECCION DE JESUS

P. Urbano Zilles



Los teó logos en general no discuten hoy respecto a la feen la
presencia de l Señor vivo ent re nosotros. Pero preguntan : Qué sign i
fica la afirm ación de la fe antigua para nosotros en el día de hoy?
En otras palabras, qué signifi ca: "Cristo resu citó verdade ra mente
y se apareció a Simó n" (Lc24/34)?

La resurrección de Jesúsesel dato centra l y neurá lgico no só lo
para la Cristolag ía sino para la Tealagía cristiana de todos los tiem
pos. Si Jesús no se hub iese manifestado a sí mismo como resucitado
después de su muerte en la cruz, ciertamente no se hab ría reunido
una comunidad para dec larar: "Jesús es el Señor" o "Jesús es Cristo"
(Rom 10/9; Flp 2/11 etc.). La resur recc ión es la señal decisiva de
Dios que ilumina la vida,el mensaje y la muerte deJesús y co nfirma
su reivindicación mesiánica'de enviado del Padre.

Me parece que el mensaje de la resurrecció n de Jesús merece
ría mayo r impo rtancia en la Tealagía y en la Pasto ra I de América
Latina, en vista de la preocupación de nuestros pueblos por el
futuro. Por la resurrección, Jesús venció la muerte como el mayor
enemigo del hombre y se sitúa definitivamente en el horizonte
' indest ruct ible e inmortal de l pneuma de Dios. Resucitó de entre los
muertos como primicia de los que mueren (1 Cor 15,20). "El es el
primogénito entre muchos hermanos" (Rom 8/29) . Lo que es
presente y actual para El, para nosotros será futuro próximo. ' En el
Bras il, la fe en la resurrecc íón de Jesús y en la nuestra adquiere una
actualidad singular en vista a la fe en la ree ncarnación que en los
últimos años se propaga de manera espantosa .
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1. Ubicación del problema de la resurrección

Entre los teó lagos y pastores re ina, muchas veces, cierta in
seguridad en torno al significado teológ ico de la resurrección de
Jesús para nosotro s. No significa ella una humillación para la inteli
gencia y la razón humanas? No es más fácil pensar en Jesús hombre,
como lo hacían los hombres de negocios y f ilósofos en el areópago de
Atena s, cuando Pablo les habló de la resurrección de los muertos
(Hech 17,32)? En una época de compro miso social y político de la
Iglesia latinoamericana no se deberá dar preferencia a la Jesulogía?

Entre tanto, el testimonio de los esc ritos del NT es unánime
en el sentido de que la resurrección de Jesús de entre los muertos
es la obra sa lvíf ica cent ral de Dios en la historia (presuponiendo
encarnación y muerte). Es, por una parte, fundamento y, por otra,
objeto central de nuestra fe crist iana. La Iglesia profesa esto desde
los tiempos apostó licos: "D ios (...) resucitó a su Hijo de entre
los muertos" (1 Tes 1/10); "Jesús de Nazaret (.oO) desp ués de haber
sido entregado (oO. ) Oios lo resucitó, ro mpiendo las cadenas de la
mo rtal idad " (H ech 2, 22-24). S. Pablo es muy cla ro al respecto:
"Si Cr isto no resucitó/ es vana nuestra predicación y vana nues
t ra fe" (1 Cor 15/14) . y agrega : "Si Cristo no resucitó, es vana
nuestra fe y aún estáis en vuestros pecados (.oo); de todos los
hombres somos los más dignos de lástima" (1 Cor 15, 17-19). Si
Cr isto no resucitó deberíamos, por una mera cuest ió n de lóg ica,
afil iarnos a lo s que dicen "comamos y bebamos que mañana mo
riremos" (1 Cor 15/32).

Como teó logos, evidentemente, no podemos abstraerno s de la
crítica histórica y la hermenéutica, al hablar de la Resurrecció n
de Jesús. Nos refer imo s a las discusiones ligadas a los no mbres de
Reimarus, Lessing, D.F. Strauss, R. Bultman , W. Marxen, E. Kae
serna nn, etc. Aquí no entraremos en esas discusiones, motivadas
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por el pensar crítico de los t iempos modernos. Suponemos son
conocidas. Resumimos las principales objeciones hechas a la fe
tradicional: 1) lo real es apenas lo fáctico . Como la resurrección
de Jesús escapa a la observación empírica, se concluye que no es
realidad . Pero no es la realidad histórica mucho más amplia y profun
da que lo mero fáctico? 2) Considerando que las apariciones de
Jesús después de su muerte son encuentros con amigos y discípu
los/ se suscita la hipótesis de alucinación, resultado de la pro 
funda decepción de la muerte del maestro. Puede el testimonio
neotestamentario reduci rse al mero fenómeno subjetivo? 3) El
sepulcro vacío no era ya prueba para los evangelistas de que el
muerto realmente resucitó. Surge, entonces,la hipótesis de que
los relatos del sepulcro vac ío y de las aparicio nes, no siendo un
hecho histórico seguro y objetivo, sean fraude o meras visiones
subjetivas.

Ante estas y otras objeciones, el teólogo está tentado a
relegar la resurrección a segundo plano y tematizar sobre todo,
la encarnación. Se desvía la atención de lo que aconteció a Jesús
por lo que sucedió a los discípulos. Se intenta, así, o anticipar la
resurrecció n a la dimensión inmanente de la historia o se abre un
camino largo para la fe en la reencarnació n. Se .relativiza la resu
rrección de Cristo al cuerpo glorioso, olvidando que ésta perte
nece a las verdades fundamentales de la fe que ya se encuentra
en todos los credos desde el comienzo (OS 11 ;44; 72; 76atc.). Para
el teólogo católico, la pascua es ante todo la obra salvíf ica central
de Dios en Cristo y, a través de El, en nosotros. Como tal carece
de analag ía en nuestra experiencia emp írica, pues no se t ratade una
vuelta a la vida de antes de la muerte. No siendo un hecho históri
co común, todavía no podemos concluir que la resurrección no es
tuviera ligada a la historia de Jesús. Quien resucitó es el que nació
de María Virgen, murió y fue sepultado (1 Cor 15, 3-4 y Hech 2,
23-24). El resucitado no apareció simplemente a test igos neutros
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o a los adversarios (con excepción de Saulo). Así, partimos de l
presupuesto de que el lugar adecuado de acceso al resucitado es la
fe de la Iglesia en Dios. A la luz de esa fe preguntamos: Qué quiso
decir la Iglesia antigua al profesar" Cristo resucitó verdaderamente
y se apareció a Simún" (Le 24,34)? Qué signifi ca la profesión de la
fede la. Iglesi a apostó lica: " Dios lo resucitó de entre los muertos"?
(H ech,3,1,5; 4,10 ).

2. , EI, testimonio bíblico

Nuestra fe en la. resurrecc ió n de Jesús no se basa so lamente en
la fe pascual de los apóstoles y discípulos, sino en las aspiraciones
que I ~ fundamentan. A través de su testimon io penetramos en la
objetividad del testigo . En el Nuevo Testamento encontramos
todo un comp lejo de relatos que sólo es comprensib le si Cristo
realmente resucitó . Sin duda es un hecho histó rico ind iscutib le que
J¡¡SÚS murió . En la hora decisiva todos los apóstoles y discípulos,
con. excepción de uno , lo abandonaro n. La antigua profesión de
fe (1 Cor 15,3-8) mencione ya el entierro. Según los cuatro evan
gel'ios, al tercer día después de la muerte, el sepulcro se encontró
vacío . Si este detalle, po r ejemplo, fuese invenció n, probab lemen
te no .sena -encont rado ,por mujeres pues, según la ley juda ica,
ellas serían incapacesde testimo nio . Lo decisivo. sin embargo , es que

, '

los apóstoles vieran al resucitado . La visión que tuvieron no está
descrltacornornero acontecimiento subjetivo . El carácter objet ivo
de las apar iciones permite que los apósto les aparezcan como "testi 
gos" de la resurrecc ión. Además, esta será su misión propia (Hech
1,22; 2,32;, 4,20 etc.). La objetividad de las apar iciones está apo
yada por. los relatos del sepulcro vacío . As í la resurrección no apa
rece como un "milagro" aislado, sino como el final de la vida de
Jesús en la cual emerge luminosa V percept ible la divinidad en su
cuerpo t ransfigurado y glorioso, confirmando de manera def initiva
su misión mesiánica para la salvación del mundo. .
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El ker igma neotestamentario se destina a testimoniar la resu
rrección de Jesús. No sólo expresa la fe pascua l. Sub raya que esta
fe en el resucitado está garant izada po r la ex periencia individ ual y
colect iva de los apósto les. Según la trad ición sinópt ica y joaneana,
la experiencia pascual de los apósto les fue marcada por los sigu ientes
aco ntecimiento's: En la mañana de l tercer día, después de la muerte,
mu jeres, entre ellas María Magdalena, fueron al sepu lcro (Mt 28,1;
1 Jn 20,1) . Desde lejos percibiero n la piedra removida (Jn 20, 1;
Mc 16,4). Volvieron corriendo para contar lo sucedido a los discí
pulo s. En vista de ello, "algunos" también se dirigieron allá, entra
ron y, perplejos, encontraron la sepultura vac ía . Las aparicio nes
disiparo n las dudas, pues son un "ver" y "o ír" de l mismo resucita
do. Tienen carácter de reconocimiento y misión. Esas aparic iones
seextienden por un período razonable (cuarentadías) .

Los apóstoles y disc ípu los intentan formu lar esta experien
cia para los hombres de su medio y su tiempo con recurso a imáge
nesde l mundo bíblico: ángeles, corporeidad de l resucitado, etc. Dan
do testimonio de la glor if icación de Jesús, los apó sto les dan testi
monio de f idelidad a Dios que vivifica a los muertos. La resurrec
ción, al tercer día conf irma la acción mesiánica de Jesús, siervo obe
diente.

En el Nuevo Testamento encontramos diferentes líneas de
trad ición: las antiguas profesiones de fe (credos) de lacomun idad y
los relatos pascuales del sepulcro vacío . La fe de la comunidad apos
tólica se fundaba, ante todo, en las apariciones del resuc itado vivo .
Esto lo compro bamos en los diferentes textos de los credos neotes
tamentarios, cuyo conten ido dice que Jesús, poco después de su
muerte, se apareció a determinados testigos como el resucitado (Lc
24,34; 1 Cor 15, 3-8; Hech 10,40; 1 Tim 3,16). Estos textos dan
test imonio de que el Señor se apareció y fue visto. Al f ina l de los
Cuatro eva nge lios encontramos losrelatos de l sepu lcro vacío.
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En los re latos pascuales encontramos una serie de dIvergen

eras en cu anto al lugar, al t iempo ya los testigos de las apancmnes.
Según Marcos y Mateo, Cristo se apareció en Ga lilea; según Lucas, en
Jerusalén y sus alrededores. En Lucas, todas las apar iciones se con
centran en el día de la pascua . En Juan, se extienden durante el
período mínimo de una semana. Además, Mateo, Lucas y Juan só
lo en parte enumeran los mismos testigos que no siempre coinci
den con los enumerados por Pablo . También hay grandes divergen
cias en cuanto a las circunstanc ias. Por una parte, encontramos las
tradiciones con una rspresentacmn más espirituahzante de la re 
surrección (1 COI 15,3-8; Hech 3,15 ; 9,3; Gal 1,15; Mt 28) y, por
otra, una material ización más acentuada en Lucas y Juan Lucas
presenta al resucitado de modo casi natural . Pasea con los disc í
pulos de Emaús (24, 13-35), tiene carne y huesos que se pueden
palpar (24,39), los instruye y les confía una misión (24, 4!l-491. lie
vándaios finalmente a Jerusalén para la despedida . Las apariciones
están descritas como presencia real y carnal de Jesús. Se deja tocar,
oye, pregunta y dialoga . Su presencia es tan objet iva que puede
confud irse con un ja rd inero, un peregrino y un pescado r Según
Lucas, sólo promete el Espíritu a los disc ípulos; según Juan, en la
noche de la pascua ya les dió poder para cumpl ir la misión de per
donar pecado s (Jn 20,22 ss) . Juan presenta una visión unitaria de
la muerte, resunaccón, ascensión y de Penteco stés . La manera
como se presenta la reacción de los disc ípulo s al enco ntrar al resu
citado, tamb ién varía. Según Mateo, caen post rados (28 ,17), adorán 
do lo; según Lucas, creen ver un fantasma (24 ,37); tienen miedo
y se asustan, mient ras que según Juan, se aleg ran (20,20) . En f in, las
diferencias no permiten situar el acontecim iento real en un contexto

histór ico unitario.

Có mo explicar tantas divergencias?

' Se deben evitar dos extremos: laarmonizacion simplificante y
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red UCCIO nrsta y laacentuan ón unilateral de las diferencias. Los evan
gelios y demás escritos del Nuevo Testamento pretenden ser una
ex posiCión rig uro samente histórica de la vida de Jesús. Losredacto
res hicieron una selección de datos en vista de losobjetivo sy de los
oyentes de su pred icación. El contenido de ésta ext rapo la toda la
capacidad de la imaginación y lenguaje humanos. En vista de
esto no debemos inquietarnos con las divergenc ias de los relatos
pues, a losautoresno les interesa pro piamente el modo exacto como
tod o sucedió. Lo que aconteció ti ene carácter de misterio Losrela
tos quieren dar testimonio de que Jesús real mente resucitó y se apa
rec ió para desperta r la fe pascual en los apósto les y en nosotro s.
En ésto todos están de acuerdo Debemos, pues, indagar el mensaje
tealóg ICO que proclaman.

3. Sentido teológico de las apariciones en el kerigma pascual

Aqu í nos limitaremos a presenta r breves tes is sobre el sent ido
teo lógico de las apar iciones en el ker igma pascual neotestamentar io.

3.1. El kerigma pascual esverdad de testimonio

La fa en la resurrección de Jesús comenzó con el test imonio de
determinados hombres que el Nuevo Testamento cita en parte por
el nombre . Estos hombres aseguran que vieron al resucitado . En
nuest ra fe en la resurrección dependemos hoy del test imon io deesos
hombres Esto signif ica que el kel igma pascual es verd ad de testimo
nio . Co n otras pa labras, sólo se pued e hablar de la resu rrección de
Cristo en la confianza de esos testimon ios. Como Pablo, tamb ién no
sotro s dependemos de la tradición que se remonta a ellos (1 Cor 15,
1-3). De manera generalizada hoy podemos indagar por la credibili
dad de esos hombres. Comprobamos que ellos no sólo dieron tes
t imonio de su fe con la boca sino con su propia vida . Esto, en ver
dad , no llega a ser una prueba en sentido estricto, pero les confiere
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dignidad defe.

Los "testigos que Dio s había antes designado" (Hech 10,40)
son Cefas y los "Doce " (1 Cor 15,5). Pablo agrega : "En segu ida se
apareció a más de quinientos hermanos de una vez, de los cuales
vive todavía hoy la mayor parte, pero algunos murieron; después
se apareció a Santiago, en seguida a todos los apóstoles" (1 Co r
15,6-7). Para Pablo, interesa el hecho de tratarse de un círculo de
peso nas conocidas que pueden ser preguntadas al respecto acerca
de su testimonio . Se nombra a sí mismo como el último testigo
de las apariciones. Cristo se le apareció para enviarlo a anunciar

la resurrecció n.

El contenido del testimonio de los primeros testigos se re

sume en tres puntos fundamentales:

a) El que se les aparece es el crucificado Jesús de Nazaret.
Reconocen en él al mismo que fue crucificado. Este es el llama
do motivo de identidad. Por lo tanto, en las apariciones no se
trata de un "ver" vago e indeterminado , de una experiencia me
ram ente subjetiva, sino de l ver objetivo de la persona de Jesús de
Nazaret. Veían la misma persona que conocían.

b) Lo s discípulos reconocen que Jesus se les aparece como
resucitado. Esto no es el resul tado de una reflexión poster ior,
sino el contenido original del propio ver. El término griego "ofté"
(se dejó ver, se apareció) acentúa la iniciat iva ven ida de afuera y
que obró como un impacto sobre los apóstoles. Ver y ser resu
citado están vinculados uno al otro en la formulación de los cre
dos. Así el "ver" indica el acontecimiento objetivo que preced ió
a la resurrección. Desde el punto de vista gnoseológico, part imos
de la fe pascual de los discípulos para llegar a la propia pascua.
Pero desde el - punto de vista ontológico , el acontecimiento pascual
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precede a la fe pascual .

c) El aco ntecimiento pascual está presente en el testimonio
pascual. Las apariciones originarias ejercen función fundadora de la
Ig lesia. Sólo sabemos de Jesús resucitado a través de esos test igos.
El resucitado se aparece a los discípu los para que sean testigos,
pues quiere estar presente en la Iglesia y en la histor ia a t ravés
de l kerigma. Así las apariciones del resuc itado ti enen un sentido
futuro. Se aparece para cong regar hombres alrededo r de l test igo .
Surge, de esta manera, la Iglesia como " com munio f idelium" . El
test imonio de esta Ig lesia es ahora lamanera nueva de ser y existir de
Jesús en la historia. Los textos insisten que por la
resUf rección suced ió algo en Jesús y que eso provocó la fe de los
apósto les, no viceversa .

3.2. Las apariciones del resucitado son acontecimiento de la
revelació n de Dios

Tenemos dif icultad en reconstruir el "como" de las aparicio
nes. Todo ind ica que no se trata de simples " éxtasis". La resurec
ci6n de Jesús es rad ica lmente diferente de la resu rrección de la hi
ja de Jai ro (Mc 5,35-43), de la discípula de Tab ita (H ech 9,36-43)
o del hijo de la viuda de Sarepta (1 Rs 17, 17-24). Aquí el muerto
reto rna a la vida terrena y se sujeta a morir nuevamente. Jesús no
muere más. Vive para Dios (Rom 6,9). Por lo tanto, ver al resucitado
es un ver diferente del ver común de los hombres. Posee la vida "por
el poder de Dios" (2 Cor 13,4). Su resurrecc ión inaugura el t iempo
escatológico. Jesús entró en una nueva manera de ser, es decir, en
ladimensión divina.

El término griego "ofté" (forma pasiva) es término técnico
para designar una revelació n: Oios dejó ver este Jesús de Nazaret
Como resucitado. Se trata, pues, de una acción de Dios sin analo -
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gía en la experiencia humana en genera l. La acción de Dios en es
te mundo só lo se puede percibir como tal a la luz de la fe. En la
faz del resucitado que ven los discípu los, resplandece la "doxa"
(gloria) de Dios como brilló en la creación y en las manifestaciones
de Dios en el Antiguo Testamento . Irrumpe un mundo nuevo, una

nueva creación, a partir de Dios.

3.3. La resurrección de Jesús es un acontecimiento escato 
lógico

Por la resurrección, en Jesús se concreta la esperanza escato 
lógica de la resurrección de los muertos. Jesús es Aquel que es el
principio, el "primogénito de entre los muertos" (Col 1,18). En
El la acción de Dios en el mundo yen el hombre llega a laplen itud

escatológica definitiva. En él comen zó la transfiguración del mun

do .

La resurrección no penetra en el horizonte de la experien cia
del hom bre actual. Este se sabe peregrino de la esperanza (ha mo
viator). siempre en busca de su real ización total. Como un todo,
no concibe esta plenitud simplemente como realizac ión del esp í
ritu. Si la carne designa en el lenguaje bíblico lo pasajero del hom
bre, podemos decir que la esperanza se orienta a la resurrecc ión
global del hombre y del mundo . En Jesús, el hombre cornc .tota
lidad cuerpo-alma, fue int roducido en el reino de Dios para siem
pre. La muerte no teme la última palab ra , sino la vida et erna . Esta
penetró en nuestro mundo dándole futuro. La presencia del resu
citado no está más limitada al espacio y ti empo de Palestina . Aho
ra vive en la forma de Espíritu como el "Kvrios", el Cristo có s
mico (Col 1,1 5-20), o sea en el universo entero alcanzó la plenitud
y el sentido . Este futuro penetra en el presente ca mo esperanza.

• La resurrecc ión de Jesús no sólo confirma su mesianidad . Nace
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al mismo tiempo el hombre nuevo , el primogénito de la nueva hu
manidad . En él se realiza el hombre escatológico . El hombre mor
tal se transforma en inmortal. Nace el verdadero ho mbre, el ho m
bre co n "cuerpo espir itual" . Por el esp íritu participa ya de la gloria
divina. Jesús, como nuevo Adán (1 Cor 15,45) es la cabeza de
una nueva humanidad . El "espíritu de Cristo ", dado a los fieles po r
el bautismo (Rom 6,3-11), es el fundamento de vida cristiana, de
la Iglesia, el cuerpo"cósmico" del resucitado. Cristo, que ahora es
esp íritu (2 Cor 3,17), transforma a los fieles, sobre todo por la Eu
caristía, para conducirlos a la gloria del Padre.

En sus partes más antiguas el N.T. dice: "D ios lo resucitó de
entre los muertos" . Usa el verbo en forma pasiva : fue resuc itado . En
la Biblia la forma pasiva se emplea más frecuentemente para descri 
bir la acción incomparable de Dios en la historia. Así la resurrección
de Jesús es un acto del poder propio y escatológico de Dios. En resu
men podemosconcluir:

al La resurrecc ión de Jesús es obra del poder de Dios. Por eso
es algo totalmente singular de que sólo se puede hablar en imágenes
y com paraciones.

b) Como obra del poder creador de Dios, la resurrección de
Jesús es la última y definitiva autorrevelación de Dios en la historia .
Dios se revela como el que no sólo es el Señor de la vida si no tam
bién de la muerte. Es el que vivi fi ca a los muertos (2 Ca r 1,9; Ro m
4,17). El Dios que fundamenta nuestra fe es, pues, el Dio s que da
vida a los muertos. Venció a la muerte, al mundo antiguo e instauró
el nuevo y defin it ivo.

c) La resurrecc ión de Jesús es un acontecimiento escatológico,
o sea , un com ienzo radicalmente nuevo . No significa que un muerto
vuelva a la vida sujeto a las leyes de la muerte. Es el com ien zo de
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una vida nueva en la dimensión divina que dormita en nosot ros des
de la creación ca mo esperanza. La esperanza humana reci be su rres

puesta divina.

3.4. La resurrección de Jesús esun acontecimiento histárieo
salvífico

Aconteciendo en un hombre concreto, la resurrección pene

tra en nuestra historia haciéndola histo ria de salvac ión. Esto lo
comprobamos en el texto de 1 Co r 15,3 -8 . All í, Pablo transmite
una antigua fórmula de profesión de fe que él recibió de otros.
Encontramos ah í dos estrofas, constru íd as en rigurosa simetr ía ,

cada cual con dos versículos:

la . estrofa: Cristo murió por nuestros pecados según las
Escrituras; y fue sepultado;

2a . estrofa: Fue resuc itado en el tercer día según las Escri

turas; y se apareció.

El primer vers ícu lo de la la . estrofa hace una afirmación
histór ica: "Cristo murió". Su muerte se interpreta teológ icamente:
" por nuest ros pecados". Como esta interpretación no puede ser
probada histó ricamente, se usa el argumento tea lóg ico: según
las escrituras" . Se dice que la muerte de Jesús tiene la fuerza de
perdonar pecados, co rrespondiendo al plan sa lvíf ica de Dios, ya
revelado en los escritos del Antiguo Testamento (ls 53, 4-12). El
segu ndo versículo de la primera estrofa también es una afirmación

histórica : " fuesepultado".

La segunda estrofa está estructurada en paralelo a la prime
ra . Como haber muerto, también ser resuc itado es una afirmación
histórica . Este acontecimiento se interpreta en sentido teológ ico:
"el tercer .día" . Ciertamente aquí se evoca el teologúmeno de la
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Teo logía rabínica: Yahvé no dejará al justo sino tres días en la
nilS81la . En vista del texto de Os 6,2 y Jn 2,1 se puede cnncluir

"según las Escruuras". pues en el AT ya ex .ste algo como una

"teo logía del tercer día" . Aquí Ind ica la acción de DIO S en fa
val de CI isto como ya tue anunciada. El "tercer día" representa
un t iempo de salva cui n. de Vida y de Victor ia creado po r DIO Sy

afirmado por las Escrituras. Pero " tercer día" , confo rme la anti
gua uadicró n, puede tamb ién interpretarse en el sent ido hist ónco.
al menos en el sentido de que los apóstoles percib ieron el aconte

cim iento con las primeras apar iciones y el descubrimiento del
sepúlcro vac ío . La interpretación tealóg ica, que cualifica la resu 
rrección de Jesús como obra salvíf ica de Dios en su justo, no nie
ga este fondo histórico. Por eso me parece apresurada la afirmació n
de L. Boff: " resucitó al tercer día no contiene una reminiscencia
histú rtea sino que por el contrario es una proposició n dogmática"
(La Resurrección de Cristo: Huestra Resurrección en la L~ u erte).

Pet rópolis, Vozes, 1972, p. 54.

De la misma manera como el ser sepu ltado es el final de la
muerte (primera estrofa), el aparecer es la confirmación de la re
suuaccrón . Los discípulos sólo pod ían tener noticia de que Dios
resucitó a Jesús de entre los muertos, a través de las apariuones.
Así, podernos deducir de nuestro breve anál isis lo siguiente :

a) La resurrección de Jesús es un acontecimiento que se rea

liza en la historia. Cuando Dios actúa en la historia hablamos de
historia salvífica . Sólo la fe puede percibir esta acción divina
como tal, dando a la historia "una vez para siempre" un sent ido rad i
calmente nuevo .

b) La historia salvífica consiste en que quien mur ió en la cruz
fue resucitado por Dios. Por una parte comprobamos una continui
dad e identidad entre cruz y resurrección. Ambas cosas acontecen
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al mismo Jesús de Nazaret . La Identidad y continu idad se fundamen
tan en la f idel idad de Dios. El amor y la fide lidad de DIOs tr as
cíenden la muerte. Por otra parte comprobamos una discontinuidad
en el modo L1e ser de l resucitado .

e) La manifestación de l amor todopoderoso y de la f idelidadde
Dios es, al mismo t iempo, cum plimiento de la promesa vetern -tes.
tamentaria . En la resur rección de Jesús, Dios hizo verdadera su pro
mesa . Se mostró como Seño r soberano de la historia. La resurrec
ción de Jesús es f iado ra de nuestra pro pia esperanza. Por eso va le la
pena procurar vivir, co mo Jesús, en el amor y la fidelidad a Dios.

d) Si la resurrección de Jesús signif ica Que ya comenzó el tiem
po final, ésta constituye el comienzo de la resurrección de los
muertos al f in de -los tiempos. El mundo nuevo emerge yaahora del
antiguo, coexistiendo, en este tiempo, lado a lado con él. )

e) La reflexión sobre las apariciones y el sepulcro vacío nos da
la certeza moral de Que la historia de Jesús no termina en la cruz sino
en la resurrección .

En resumen, la experiencia del resucitado es algo diverso del
encuentro con un hombre de nuestra historia . El encuentro con El
se sitúa en un plano totalmente nuevo . Cuando Jesús aparece, los
discípulos no lo reconocen inmediatamente. Esto demuestra Que la
imagen del resucitado no es creación de su fantasía. Se da a co
nocer dond e cuando y como Quiere . Sólo es recono cido en este
mundo mortal donde abre los ojos y el co ra zón del hombre. Su
cuerpo ya no es como antes de la muerte, su jeto a las leyes del es
pacio y de l tiempo. Aparece y desaparece misteriosamente. Puertas
cerradas no impiden entrar a una sala. Pero es imposible ident if icarlo
como durante la vida terrena . Las apar iciones, por otra parte,
indican .su permanente presencia entre nosotros en la palabra , en la
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fracción del pan (sa cramento s) y en la amistad , o sea , en el amor.
Los test igos procu ran describ ir lo indescr iptible. Po r eso los relatos
de las aparic iones dan test imonio de un acontecimiento Qu e no bro
tó de sus cora zones sino Que sobrevino de afuera , se apoderó de
ellos dándoles la certezade Que el " Señor resucitó verdaderamente".
El Que estaba en el sepulcro no se encuentra ahí. Vive entre noso
tros en la plenitud del Espíritu.

4. Sentido teológico de los relatos del sepulcro vacío

Lo s relatos sobre el sepu lcro vacío no son fundamento de
nuestra fe en la resurrección. Además, Pablo ni siquiera alude di
rectamente a ellos. Si ho y encontrase algu ien una sepultura vac ía
difíci lmente concluiría Que el muerto resucitó . Pero si el túmulo
no estuviese vac ío, ciertamente faltaría algo a la cred ibilidad
de las pro pias apar iciones. Por eso cabe indagar el sentido teoló
gico de esos relatos dentro de l contexto neotestamentar io. Pro 
cederemos en farma de tesis sin pretensión de agotar el asunto.

4.1 . Los relatos sobre el sepulcro vacío no Quieren ser na
rrativos en el sentido histó rico actual de la palabra . Co n ello, evi
dentemente, no negamos Que tengan fond o histórico. Pa ra la fe, son
una señal de la acción de Dios en favor del crucif icado .

La primera parte de nu est ra tesis se entiende por sí sola
una vez Que los propios escritos del Nuevo Testamento son narra
cio nes históricas en sent ido estricto, kerigma. En cuanto a lasegun
da parte, veamos, por ejemp lo, el relato de Mc 16, 1-8 . EI tercer
día algunas mujeres se dirigieron al sepulcro para embalsamar el
cuerpo de Jesús. En el camino reco rdaron Que necesitarían ayuda
para remover la piedra de la entrada . Luego se ve Que el narrador
tiene un objetivo teológico bien determinado. A pesar de las di
vergencias con los demás redactores, concuerda con todos en lo
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esenc ia l: Crito resucitó y se epar ecié a los apóstoles En este
punto el relato coinc ide con los credos. Tamb ién concuerda con
los demás I elato s en el sen tido de que en el "tsrcei día" el sepul

ero fue onconn ado vac ío .

No se puede afirmar que la narración fue Inventada a causa
de la fe. No es menos probable que relatos de otros acoruec im ien
tos de la ant igüedad Pero , po r otra parte, aún siendo un hecho,
no se pru eba en rigor que el muerto resucitó. Antes, si rve como
señal para quien ya cree . Como toda señal debe ser Interpretada :
"No os asustéis. Buscáis a Jesú s, el Nazareno que fue crucif lcado
Resucitó, no está aquí. Ved el lugar donde lo habían puesto"

(Mc 16,6 ; Mt28,5; Le 24,5-6).

4.2 . Las narr aciones de l se pulcro vacío según su intención
fundamenta l, son una forma del keriqma pascual. No pretenden

objetivar la fe pascual ni demostrarla .

Para entender esta tests bastaría un breve análisis estructu 
ral de Marcos. Encontramo s una composrcrón poét tco -drarnát ica .
L.as tres mu je res quíe.en embalsamar el cuer po del Señor (16,1).
Surge un momento de tensión (suspenso ) cuando recuerdan que
necesitan quién les remueva la piedra que cierra la entrada (16,3).
La empresa ame naza fracasar . Pero entra una sorpresa imprevista
e inesperada (16 ,4) par a decir que Dios obró de manera poderosa.
El ángel interpreta la acción de Dios a las mujeres y manda anun- .
ciar lo suced ido a losapóstoles. En resumen , el hecho ind ica el ker Ig

ma . Esuna señal para quien ya cree .

4.3. Las narraciones del sepu lcro vac ío quieren pro clamar
que el resucitado es el mismo que fue erucificadn. No se t rata, pues,
de un espíritu o fantasma cualquiera, sino del que todos conocían .
Así, esos re latos anuncian lo mismo que los credos: el Seño r ore-
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sen18en la IgleSia hoyesel nusrno Jesús de otrora

C:UI Y .esu:recoón se Interpretan muíuarnent e La cruz es

Inlerpletada paniendo de la pascua, pues el resucuado 8S el mis
mo que mur ió. A la luz de la resurrección, la muerte deJesúsno es
sólo el paso a la glo ria , sino e! com ienzo y fundamento de la salva
cr ón (Rm 3-24-2 6) Por la fuer za de Dios, la muerte de ja de ser un
fracaso . Por otra parte, la pascu a tampoco es so lamen te un aconte
ci miento espiritual. El crucificado es el que vive y se aparece de
nu eva manera partiendo de Oios. En esta farma la fe en la resu
rrección no se basa en especulac iones gnóst icas o docetistas.

4.4. Los relatos del sepulcro vacío qu ieren anunciar al resu ci
tado co mo apareciendo en una corporeidad singular y nueva. Se
aparece a personas determ inadas, dándose a co nocer libremente
para despertar y fartalecer la fe.

La relació n del resucitado con los discípulos no es la misma
que antes de la muerte, pues ellos t ienen ahora dificultades para
reconocerlo (d iscípulos de Emaús, Ma ría Magdalena ) Necesitan
el llamamiento del Seño r. Se trata siempre de una relación persona l.
El Señor se aparece y acla ra las dudas de los discípu los, manrfestán
dose les de modo persona l (Mt 28 llssl. Se aparece co mo Aq uel a
qu ien se le dró pod er y só lo pu ed e ser reconocido en la adoració n.
También las apariciones son un "ver" creyente. El resucitado se im
pone a los discípulo s de forma que les disipa lasdud as, llamándolos
como pnrneros testigos de la feen la resurrecc ión.

La resurrección significa que Jesús vive ahora en ladimensión
divina, en la glo ria, exaltado junto al Padre. Así, bajo cierto aspecto,
acontece ya por la resurrección, la exaltación. En este sentido noes
de ex trañar que el himno pre-paulino en Flp 2,6-11 mencione des
pués de la muerte, su exaltación, sin men cionar explícitamente la re-
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surrección (Jn 20, 17-22). Ahora El es el Señor, el " Kvrios" . Quien
resuc itó no es sólo Jesús de Nazaret sino el Mesías.

Lucas separa resurrección y ascensión. Quiere decir qua 
después de la resurrección Jesús todavía se apareció durante un
determinado tiempo a los discípulos en una forma que después no
se repite (con excepción de Saulo) . Bajo este aspecto se podría de
cir que la ascensión fue la última aparición (públ ica) de Jesús. Des
pués comenzó el tiempo propio de la Iglesia. Lucas quiere ligar el
tiempo de la Iglesia con el de Jesús, que ahora le envía al Espí
ritu Santo como el don del f in de los tiempos. Juan muestra clara
mente que con la muertey la resurrección de Jesús comenzó el t iem
po nuevo dei Espíritu. Ya en el domingo de Pascua Jesús se apare
ció a los discípulos y les dió el Espíritu Santo para el perdón de los
pecados.

La ascensión al cielo significa la entronización de Jesús en la
función de Juez escatológico . Esta es la fe que la Iglesia apostólica
expresa con el título "Kvrios" y encontramos ya en la expresión
"Maranatha " (1 Cor 16,22; Apoc 22,20), una oración declaratoria
de las primeras comunidades de Palestina, que se conservó y se
transmitió en arameo también en las comunidades helénicas,
como en Corintio . Esta oración aclaratoria indica que en las pri
meras comunidades de Palestina, Cristo fue designado "Matan"

(Señor). Cristo está presente en el mundo y en la Iglesia a par
tir de Dios y reclama a cad a uno de nosotros para sí: " Nin- '
gu no de vosotro s vive para sí ni muere para sí. Si vivimos, para
el Señor vivimos; si morimos, morimos para el Señor. Sea que
vivamos, sea que muram os, pertenecemos al Señor. Para eso murió
Cristo y retornó a la vida, para se r Señor tanto de muertos co
mo de vivos" (Rm 14, 7-9). E1 " Kvrios" es el Señor presen
te en la predicación, en los sacramentos y donde sevive la car idad y
el amor, Su reino es de amor, obedi en cia, servicio y
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libertad. Por la resurrección y elevación, Jesús se manifiesta
plenamente como Mesías, Hijo del Homb re y Señor de la his-

toria.

En resu men, el lenguaje de la resurrecc ión de Cristo y de la
nuestra es el lenguaje de la fe que tiene su lugar en la 1ge1sia. El
testimonio dé la Escritura es el test imonio de la fe de los discí
pulos. Pero la fe no es su propio fundamento. El testimonio de
la Escritura vale por Aquel que lo inspi ra y de quien da test imo
nio. El fundamento de nu estra fe es el resucitado que se manifies
ta como Cristo, porque ya lo es desde la eternidad . Por eso no
puede haber verdadera Jesulogía sin Cr istología , ni verdadera
Cristo logíasin Jesulogía.

5. Aspectos teológicos de la resurrecei én

La resurrección de Jesús es la novedad por excelencia. No se
encuadra en pre-comprensiones científicas o filosóficas.

5.1. La historicidad de la resurrección

La resurrección de Cristo es obra propia de Dios y como
ta l si n analogía propia en nuestra experiencia empírica. En este
sentido, no es un hecho histórico que se comprende por analogía
a otros hechos. Es una real idad que dentro de la historia so brepasa
la propia histo ria, creando una nueva, a partir de la cual se ilumina,
cuestiona y transforma la histor ia . El mister io de la pascua presenta
una dimensión histórica en el sepulcro vac ío , en las aparicionesy en
la predicación de los apóstoles. Aqu í no se trata de una mera crea
ción de la fe o de la imaginación. Hay un acontecim iento indiscu
tible que precede a la fe. El resucitado es la persona histórica de
Jesús de Nazaret. Así, la resurrección penetra en nuestrahistoria yal
mismo tiem po trasciende, pues la vida del resuc itad o no es más de
este mundo.
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Con ollas pa labras, el acontecimien to de la c.uz es ei aspec
to mtra-lust úrc o de la resurrección. Humanamente la CIUZ sign if i

ca fracaso, fi n Pero pala el que cree es el com ienzo de una nueva
vida, de una nueva ceacrón V de un mundo nuevo pOI obra y tuar
za de Olos. La nueva vida del resucitado pertenece a la ester a de la
vida divina . La obed iencia V la donación del hombre Jesús llega
ron a la plenitud en la cruz V Dios aceptó la donación de su Hi
jo resucitándolo . Así, pues, Oíos acepta definitivamente al hombre
V éste a Dios en la obediencia . Dios V hombre se unen espir itual-

mente.

En resumen, la resurrección no acontece sólo en V a par
tir de la fe de los apóstoles V discípulos. Es un acontecer real en
nuestra historia en el hombre Jesús de Nazaret que la fe cree . Tal
vez hay que distinguir un hecho directamente histórico de otro
indirectamente histórico. El primero es alcanzable por los méto
dos de la investigación histórica. El segundo, tal vez el más vital
en la dinámica de la historia, sólo es alcanzable por la reflexión so 
bre hechos histór icos. La resurrecc ión de Jesús no es un hecho histó
rico en el primer sent ido sino en el segundo . Es un acontecimien·
to en Jesús accesible por la fe, fundada en los testimonios de los

que vendr ían aJesús después de haber sido crucif icado.

5.2. Corporeidad de la resurrección deJesús

En Jesús, la salvación de Dios alcanza al hombre concreto V

global. Por la muerte V resurrección el cuerpo no es retirado sino
transformado . Pablo no se preocupa por la continuidad material
entre este cuerpo V el de la resurrección : "Sembrado en corrup
ción el cuerpo resucita incorruptible; sembrado en el desprecio,
resucita glorioso; sembrado en la deb ilidad resucita vigo roso ; sem
brado cuerpo an imal, resucita cuerpo esp iritual" (1 Cor 15,42-45) .
Y Pablo concluye: si hay un cuer po animal tamb ién hay un cuerpo
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espiritual El cuerpo resucitado es totalmente dominado por el poder
del Espíritu. Poder ser visto V tocado ahora depende del querer del

Espíritu.

El cuerpo puede ser el lugar en el cual el hombre está expuesto
a las fuerzas del pecado como también de la comunicac ión con Dios
V con el prójimo. El cuerpo asumido para el reino del Kvrios, es
llamado por Pablo "soma pneumatikón" (cuerpo espi ritual). Esto

signif ica:

a) El cuerpo del resucitado signif ica al hombre todo que entró
definit ivamente en la dimensión de Dios. Corporeidad de la resurrec
ción signif ica que toda la persona del Señor Jesucristo está definiti
vamente con Dios V determinada por Dios.

b) El cuerpo resucitado significa que el resucitado también
ahora tiene comunicación con nosotros V con el mundo a partir de
Dios. Como el que está con Dios también está con nosotros de una
manera enteramente nueva. Por eso Pablo puede decir respecto al
cuerpo del Señor : es el cuerpo "para nosotros" (1 Cor 11,24),
sobre todo en la Eucaristía.

Desde el punto de vista antropológico debemos reconocer que
la corporeidad no se reduce so lamente a la materia lidad, pues la rna 
teria cambia de siete en siete años en nuestro cuerpo . Este es el mo
do de nuest ra presancia en el mundo. Nos pertenece como partede di

a través de la cual nos comunicamos con el resto . Y a través de
este cuerpo el resto del mundo está presente V actuante sobre no
so tros. El cuerpo es nuestro vínculo con el mundo Vdel mundo con
nosotros. El hombre necesita de este relacionamiento . Esto signi
fica que Cristo resucitado se encuentra en una nueva relación con
todo el universo. Por su resurrección el "kvrios" está definitivamente
en la dimensión divina, V a partir de Dios está con nosotros de una
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manera totalmente nueva. Esta manera nueva es misterio de salva
ción. El mundo llegó a Dios y Este lo cualificó de una manera nueva
con un sentido profundo en la dimensión de la esperanza. Comienza
una historia nueva en Cristo con la promesa de que todos nosotros
podemos llegar a la meta . Cristo es apenas el primogénito de entre
los muertos, la cabe za de una nueva humanidad, del nuevo cosmos.
Con su resurrección irrumpió en el cielo . El cielo entró en nuestro
tiempo donde y en cuanto el hombre esté en Cristo por la fe, la es

peranza y el amor.

En nuestra exposición eliminamos todas las especulaciones
obscuras sobre la materia pneumática. Entre tanto podrá alguien pre
guntar: qué acontecería si el sepulcro no hubiera estado vacío o el
cuerpo de Jesús hubiese sido robado? En otras palabras: es impor
tante que el sepulcro estuviera vacío? Este asunto les pareció muy
importante a los evangelistas, pues todos traen este relato para resa l
tar que el resucitado es el mismo que fue sepultado. Cómo habrían
podido los apóstoles predicar la resurrección de Jesús de entre los
muertos si la población de Jerusalén hubiese podido mostrar su ca
daver? La corporeidad de la salvación divina alcanza el cuerpo con
creto e histórico de Jesús, El que se dió a ver es el que murió, estu
vo sepultado y resucitó. La palabra "ver" en 1 Cor 15,3-8 parece
presuponer la realidad del cuerpo que se aparece para ser visto.

5.3. Resurrección y creación

A pesar de su singularidad, la resurrección de Jesus se rslacio
na de manera íntima con la creación. Sabemos que en el Antiguo
Testamento la fe en la resurrección aparece bastante tarde. Nace
de la convicción de Israel de que Yahvé tiene poder sobre todo el
ser. Este poder abarca vida, muerte, ser y no ser. En este sentido,
Pablo puede dec ir: "Dios llama lo que todavía no es para que sea "
(Rom 4,17) . El poder absoluto de Dios para disponer de todo no
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es otra cosa que el poder creador. Decir que Dios creó de la nada es
solamente la formulación negativa para decir que Dios es Señor
sobre todo el ser. Ver el mundo como creación significa mirarlo a
part ir de la libertad, del poder y de la sabiduría de Dios; sign ifica
mirarlo todo como respuesta a la palabra creadora de Dios. De esta
lógica interior de la fe en la creación ten ía que nacer la fe en la re
surrección. La esperanza en la resurrección es reconocer que el poder
de Dios trasciende los límites de la muerte.

A partir de la resu rrección podemos extender la idea de lacrea
ción. Esta no es sólo el comienzo del mundo sino la razón perma
nente de todo lo que es. Acontece en todo momento porque en cada
momento Dios renueva su "sí" al mundo, a pesar del pecado . El "sí"
de Dios a la creación permanece pues Dios es fiel. Por la resurrección
Dioscrea un mundo nuevo.

5.4. Resurrección como revelación de Dios

La resurrección de Jesús es la revelación decisiva de lo que
Dios es, o sea, revelación de su gloria y fidelidad. La fórmula pasiva
"ser resucitado" describe la fidelidad de Dios que abarca la infide
lidad humana, conforme la esperanza antigua de Israel (1 Sm 2,6 ;
Jn 19,25 ss). Así la fe cristiana en la resurrección de Jesucristo en
el futuro de nuestra propia resurrección se basa en la verdad más
fundamental del poder creador v" de la fidelidad de Dios. La deci
sión del hombre en pro o en contra de la fe en la resurrección no
depende de la perspectiva de determinada pra xis social, sino de
nuestra disposición para ver el mundo y la humanidad partiendo de
Dios, dándonos a El, o mirar el mundo simplemente a partir de sus
posibilidades inmanentes encerrándonos en él.

En resumen, la fe en la resurrección de Cristo y en la nuestra
propia significa un cuestipnarn lento radical a la cosmovisión mate-
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ria lista. cerrada a la trascendencia de Dios y a sus posiblidades
creadoras. Cuestiona no sólo presupuestos espir itual istas y mate
rialistas, sino que nos dice que el futuro defin itivo dado por Dios
ha penetrado ahora y aqu í, pero todavía no está totalmente real iza
do y jamás será totalmente realizado en esta historia .

En el Brasil, la fe en la resurrección de Cristo yen la nuestra
se confronta directamente con la creencia kardecista en la reencar
nación, una doctr ina divulgada entre diversos pueblos, sobre todo
orientales, dede la antigüedad . Se cree que cuando muere el hombre,
el cuerpo va a la sepultura y el espíritu, no habiendo llegado todavía
a la perfección, vuelve a la tierra, encarnádose de nuevo en "otro"
cuerpo para proseguir el proceso de purificación . En esta concep
ción, el esp íritu emigra de un cuerpo a otro, inclusive a otros plane-

tas.

Como quedó claro en nuestra exposición, el centro de la fe
cristiana es la resurrección, o sea, la trasnformación de nuestro cuer
po moral en otro glorioso como sucedió a Jesús de Nazaret, el pri
mogénito de entre los muertos. Según la fe cristiana, existe un solo
transcurso para nuestra vida terrestre (Heb 9,27). En este no somos
salvos por nuestras propias obras a través de reencarnaciones sino por
la gracia de Dios. En esta vida, según la fe cristiana, se decide la
total y absoluta frustración o realización del hombre . Podemos ad 
mitir que no existe una prueba, en sentido estricto científica o filo
sófica en contra ni a favor de la reencarnación . No obstante, se po
dría argumentar que vale la pena siempre vivir bien, pues, si vivo
bien, aunque hubiese reencarnación, nada tengo que perder pues
progreso. Recurrir a la reencarnación para explicar el sufrimiento y
las desigualdades sociales como castigo de encarnaciones anterio
res, no toma en serio la bondad de Dios ni el dinamismo interior
del hombre, su responsabilidad para transformar este mundo con
creto . Pero según lo expuesto antes, lo que Jesús enseñó, la Iglesia
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católica cree y predica, es indiscutiblemente la resurrección, no la
reencarnación. Desde el principio profesa "creo en la resurrección
de la carne".
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En la última parte de sus "CuestionesSelectasde Cr istología "
(1 980) observa la Comisión Teo lógi ca 1nternacional que en estos
últimos tiempos la dimensión pneumatológica de la Cristología no
tuvo la consideración que merece.

Los evangelistas nos informan que los parientes y _iterraneos
de Jesús de Nazaret, que mejor y más decerca lo conocieron como
"hijo del carpintero " (Mt 13,55 , Mc 6,13), "hijo de José" (Lc 4,22),
"hijo de José, cuyo padre y madre conocemos" (Jn 6,42), "se escan
da lizaban a causa de él" (Mt 13,57), mu rmuraban entre sI' (Jn 6,43),
o dec ían : "está fuera de sí" (Mc 3,21 ; Jn 10,20), o entonces: "tie
ne un demonio" (Jn 10,20.7,20).

En cierta literatura cristo lógica (o hasta "jesulógica") uno
tiene la impresión que los que con más erudición están versados en
el Jesús histórico, más se cierran al conocimiento del Cristo de la fe,
llegando a proclamar que debemos privilegiar el Jesús histórico sobre '
el Cristo de la fe; que el aspecto de Jesús evangelizador es más impor
tante que el del Cristo evange lizado ; o que lo más relevante de la fe
cristológica es el seguimiento de la vida y de la causa de Jesús de Na
zaret.

Sólo la dimensión pneumatológica, presente ya en el Jesús
histórico, será capaz de conducirnos a los pies del Cristo de la fe.
y únicamente a los "pequeñuelos" será dado el don de este cono
cim iento de fe (Icf . Mt 11,25,13,11). Por este motivo, después
de su himno cristológico, la carta a los efesios promete rezar por
sus lecto res "para que el Dios de nuestro Señor Jesucristo, el
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Padre de la gloria, os conceda espír itu de sabiduría y revelac ión
para conocer lo perfectamente ; iluminando los ojos de vuestro
co razón para que conozcáis ... cuál es la soberana grandeza de su
poder para con nosotros, los creyentes, confo rme a la eficacia de
su fuerza poderosa, que desplegó en Cristo ...t t (Ef 1,17-19).

Ve remos en once proposicio nes los aspectos principales

de esta dimensión pneumatológica :

1. Con el 1~1esías Jesús, vino la era de la efusión del Espí

ritu Santo.

La pred icación apostó lica, tal como la conocemos por los
Hechos y por las Epísto las, está enteramente animada por la ale
gre co nvicción de que con el Mesías Jesús se abre la era de la efusió n
del Esp íritu Santo, tantas veces anunciada por los Profetas. En la
visión veterotestamentaria precisamente esta efusió n de l Espí
ritu sería lo distintivo de los "últimos tiempos". Sería el tiem po
de la reali zación de las promesas divinas. .AI presentarse en la si
nagoga de Nazaret (Lc 4,1 6ss), el mismo Jesús lee y aplica a sí
el texto de Isaías sobre la unción de l Espíritu (Is 61,1 ; Lc 4,18).
Co n este significat ivo gesto Jesús indicaba la manera de re leer el
An tiguo Testamento. En esta luz los Apóstoles leyeran los textos
mesi ánicos que hab laban de l Espíritu. Así somos informados có
mo el Espíritu Santo cooperó incesantemente en toda la obra re
dentora de Cristo. Co n su somb ra cubr ió a la Virgen María para
que, lo que de ella naciera, fuera Santo y se llamara Hijo de Dios
(Lc 1,35). Después del bautismo Jesús recibe la unción del Espíritu
Santo para poder cump lir su misión mesián ica (Hch 10,38), mientras
una voz del cielo lo declaraba Hijo en el cual el Padre tiene sus
comp lacencias (Mc 1,10) . A partir de entonces Jesús es especial 
mente "conducido por el Espíritu" (Lc 4,1), para comen zar y ter
minar su minister ío como Siervo : por el dedo de Oios expu Isó a
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los demonios (Lc 11,20) y anunció que "el Reino de Dios estaba
cerca" (Mc 1,1 0) y que deb ía ser consumado por el Esp íritu San 
to. Siguiendo con ánimo filial de Siervo, Jesús obedeció al Padre
hasta la muerte, que asumió libremente, coo perando el Espír itu
Santo (ct. Hab 9,1 4; Rm 1,4). En él man ifestó al Padre su "poder"
(2 Cor 13,4; Rm 6,4; Fl 3,10; Cl 2,1 2; Ef 1,19-20; Hb 7,16). Por
el Espíritu Santo Jesús fue reconducido a la vida (Rm 8,11) y pues
to en el estado glorioso de "kvrios" (FI 2,9-11 . Hch 2,36; Rm 14,91.
en el cual merece por un nuevo título , mesiánico, su nombre de
"Hijo de Dios" (Hch 13,33; Hb 1,1-5; cf. Rm 8,11 ; 9,5), recibien
do el poder de conceder a todos los hom bres el Espíritu Santo
(Hch 2.32-33). De este modo el nuevo y escatológico Adán puede
ser llamado "Esp íritu vivificante " (1 Cor 15,45,2 Cor 3,17) .

"Aquel sobre qu ien veas que baja el Esp íritu y se queda so
bre él ése es el que bautiza con el Espíritu Santo" (Jn 1,33) . Con
estas palabras Juan Bautista define la obra esencial de l Mesías,
anunciada desde el Antiguo Testamento. Porque el Espíritu re
posa sobre él (1 s 11,2; 41,1 ; Jn 1,33), el Mes ías podrá dárse lo a
los hombres (bautismo en el Esp Ir itu), pero únicamente después
de su resurrección (Jn 7,39 ; 14,26 16, 7-8; 20,22; Lc 24,29;
Hch 2). Sólo después de ser "atzado" y pasar al Padre, se rá plena
mente investido, en su cu erpo glor ificado, de l poder divino de dar
,vida: entonces, de este cuerpo, co mo de una fuente , se difundirá
el Espíritu en el mundo (Jn 7,37-39. 19,34).

El Esp íritu San to es la "promesa de l Padre" (cf. Lc 24,49;
Hch 1,4-5; GI 3,14; Ef 1,1 3). San Pedro explica el milagro de Pen
tecostés con estas pa labras: " oo . y ahora, exaltado por la diestra de
Dios, (Jesús) ha recibido de l Padre el Espíritu Santo prometido, y
ha derramado lo que vosotros veis y oís" (Hch 2,33)

La efusión del Espíritu Santo era anunciada por los Profetas
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para los tiempos mesiánicos (E z 36,27) . Es poreste Espíritu "derra
mado" (según el anuncio de Joel 3,1-2) por Cristo resucitado que
acontece Pentecostés. El Espír itu ("soplo") que crea y an ima a los
seres (Gn 1,2; 2,7; 6,17) se apodera de los hombres para dotarles
de un poder sobrehumano (Gn 41,38; Ez 31,3), especialmente
de los profetas (Jc 3,10). Los tiempos mesiánicos se caracterizarán
por una efusión extraordinaria del Espíritu (Za 4,6; 6,8), que alcan
zará a todos los hombres para comunicarles carismas especiales (Nm
11,29; JI 3,1 -2; Hch 2,16-21) . De forma misteriosa el Espíritu será
el principio de una renovación interior que le hará apto para obser
var fielmente la Ley divina (Ez 36,26-27) . El será así el principio
de una Nueva Alianza (Jr 31,31 ; Cf. 2 Cor 3,6). Como agua fecun
dante, hará germinar frutos de justicia y santidad (Is 44,3; Jn 4,1),
que garanti zarán a los hombres el favor y la protección de Dios
(Ez 39,24.29). Esta efusión del Espíritu se efectuará por medio
del Mesías, que será su primer beneficiario para realizar su obra de
salvación (Is 11,1-3; 42,1; ct. Mt 3,16) .

2. El Espíritu Santo no puede ser identificado con el Cristo y
Señor Resucitado

Aunque el don del Esp íritu Santo tenga su punto de partida en
Cristo Resucitado, no se puede identificar el Espíritu Santo con el
Kyrios. El cristianismo siempre distinguió el Espíritu Santo de
Cristo. Los hechos del Nuevo Testamento no autorizan ninguna
reducción funcional de la pneumatología en dependencia de la cris
tología en el sentido de hacer del Espíritu una fuerza despersonali
zada que actúa en ya través del Kyrios.

Tomo estas observaciones de Marcelo Bordoni, "Cristoloula
e Pneumatologia . L'evento pasquale como atto del Cristo
y dello Spirito", en Lateranu.n 1981, pp, 432-492; la obser
vación aqu í citada está en las páginas 445ss. El autor cita
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I.Herrmann, ~( y r i o s und Pneuma. Studien zu r Ch ristologie
der pau Iinischen Hauptbriefen, München 1961 , que reduce
la pneumatolog ía pau lina a una pu ra cristo lag ía, retoman
do y modern izando una vieja teor ía de H. Gunkel. Para
Herrmann el Esp íritu, en Pablo, sería un " Funktionsbegrift ",
un concepcio funcional : "EI Espíritu es el mismo Cristo en
cuanto se comunica al hombre y puede ser por él experi 
mentado " (p. 57). Entre nosotros esta doctrina fue retoma
da por Leonardo Boft, en Igreja: Carisma e PoJer (Petrópolis
1981) para poder ensayar una visión alternativa de Iglesia
como "Sacramento del Espíritu Santo" (p.220, título)' Mar
celo Bordoni observa (p. 447, nota 32) que semejante posición
es exegéticamente inaceptable. Véase sobre eso también A.
Feuillet, Cristologie paulinienne et tradition biblique, Paris
1972, pp. 22-47. En este mismo sentido escribe también Au
gustyn Jankowski, O.S.B ., en el texto sobre "Jesús y el Espí
ritu" presentado al Congreso Teológico Internacional de
Pneumatología celebrado en Roma en abril de 1982. F. Pratt,
S.J ., en su obra La Théologie de Saint Paul, segunda parte
(Paris 1937) dedica las pp. 522-529 a la exegesis de 2 Cor 3,17
(que es el argumento principal de L. Boft). L. Cerfaux, Jesu
cristo en San Pablo (Desclée de Brouwer 1963) tiene un lar
go capítulo sobre "Cristo según el Espíritu", pp, 233-262,
con la firme convicción que el contexto de 2 Cor 3,17 "no su 
giere en modo alguno que San Pablo quería dar una definición
del 'Señor' e identificarle con el Espíritu Santo" (p. 247) .

El sentido predominante de Pneuma, en el NT, no es cristo
céntrico sino teocéntrico : el Espíritu dado por Cristo glorificado
es siempre el Espíritu de Dios (el Pad re) : es enviado por el Padre
como origen primero (Jn 14,16), o por el Padre en nombre de Cris
to (Jn 14,26), o será enviado por Cristo "de junto al Padre" (Jn
15,26), ya que "viene del Padre" (ib).
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Este Espíritu no es pura función de la fuerza divina, sino que
presenta el aspecto de una rea lidad personal: es el "otro" Paráclito
(Jn 14,16). diferente de Cristo . Ya el amplio sentido de l vocablo
"Paráclito" (Abogado, Protector, Intérprete, Mediador, Consolador)
nos indica las connotaciones con la comunidad de los discípulos
de Cristo, y sus funciones denotan que está principalmente en med io
de ellos para el bien de la comunidad . Después de la partida de
Cr isto, el Espíritu es quien lesustituye entre los f ieles (Jn 14, 16 17;
16)). El es el Parácl ito, el abogado que intercede ante el Padre (cf.
1 Jn 2,1) o que aboga ante los tr ibunales humanos (Jn 15,26.27; cf.
Lc 12,11-12; Mt 10, 19-20; Hch 5,32). El es el Espíritu de Verdad
que lleva a la verdad total (Jn 16,1 3). haciendo comprender la perso
nalidad misteriosa de Cristo : cómo ha dado cumplimiento a las Es
crituras (Jn 5,39). cuál era el sentido de los parábolas (Jn 2,19). de
sus actos, de sus "señales" (Jn 14,16; 16,13; 1 Jn 2,20s.27), todas
las cosas que los discípulos no habían comprendido anteriormente
(Jn 22; 12,16; 13,17; 20,9). Con ello, el Espíritu dará testimonio
de Cristo (Jn 15,26; 1 Jn 5,6.7) y confundirá la incredulidad del

mundo (Jn 16,8-11) .

Es todavía necesario señalar que el Espíritu Santo es el conti
nuador de la obra salvífica de Jesucristo. Como un especie de "al
ter ego" de Cristo, pero al mismo tiempo de él claramente distinto,
"recibe de lo que es de Cristo" (ct. Jn 16, 14.15) cuando conduce
a los discípu los a la plenitud de la verd ad (Jn 14,26). En este senti
do su función, en la Iglesia, es clara : garantizar y prolongar la mi
sión que el Hijo recibió del Padre, pero sin substituírla . La " libertad "
del Espíritu Santo en su misión a la Iglesia es evidentemente limita
da por aquello que 81 Hijo enseñó y determinó, como el Hijo en 
cuentra sus lím ites en aquello que el Padre le mandó enseñar y ha
cer (cf. Jn 7,16; 8,26; 12,44-50; 14,6-10, etc.). No se puede invo
car la libertad de l Esp írit u contra las enseñanzas y las determina
clones del Hijo. La atribución al Espíritu Santo, enviado por el
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Cristo Glorificado, de ser "otro" Maestro debe entenderse en una
relación de profunda continuidad con la Persona de Jesucristo,
con lo que él hizo y enseñó.

La relac ión del Esp íritu Santo al Padre y a Cristo no debe ser
concebida en el sentido de una yuxtaposición y subordinación: es
siempre la íntima comun ión intratrinitaria, ta l como lo enseña el
dogma de la Iglesia. Con el evento de la encarnación, de la pasión 
muerte y resurrección, el Espíritu está de tal manera vinculado a la
obra de Jesucristo, que ya no se puede pensar en una misión del
Espíritu Santo separada de la encarnación o de ella independiente.
Su misión se hará siempre en el contexto de la encarnación, como
su prolongaci ón o consumación. Por eso puede el Concilio Vatica
no 11 enseñar que "la econom ía cristiana, por ser la alian za nu eva
y definitiva, nunca pasará; ni hay que esperar otra revelación públi
ca antes de la gloriosa manifestación de Jesucristo nuestro Señor
(cf. 1Tim 6,14;Tit 2,13)" (DV 4b).

De ninguna manera la acción del "otro" Paráclito se realiza,
pues, en un estado o situación de emancipación de la obra de Cris
to, como si el tiempo del Espíritu Santo fuese una especie de era
postcrist iana o la "era del Espíritu Santo", según lo imaginaron
algunos en el pasado y otros pretenden proponer en nuestros días.

Este firme rechazo de la identificación entre el Kyrios y el
Pneuma no impide la claro afirmación de la necesaria relación entre
ambos. Jesús se convert iría en una figura del pasado, si el Espíritu
Santo no lo actualizase y traduciese a cada tiempo y lugar . Y sin
constante relación directa con la histor ia concreta de Jesús de Na
zaret, el Espíritu Santo sería una fuente de enstusiasmos inconsis
tentes.
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3. El Espíritu Santo enviado para que llevara a cabo interior
mente la obra salvífica de Cristo e im pulsara a la Iglesia a extender
sea sí misma.

Esta proposi ción (como también las siguientes) es tomada del
n.4 del Decreto Ad Gentes del Concilio Vaticano 11 . Con estas pala
bras el Concilio Vaticano II indica la razón principal de la misión
del Espíritu Santo. Es necesario entender esta afirmación a la luz
del párrafo anterior, el final del n. 3, que describe la misión del Hi
jo y termina con esta consideración: "Lo que ha sido predicado
una vez por el Señor, o lo que en El se ha obrado para la salvación
del género humano, debe ser proclamado y difundido hasta los últi
mos confines de la tierra, comen zando por Jerusalén, de suerte que
lo que una vez se obró para todos en orden a la salvación alcance
su efecto en todos en el curso de los tiempos".

En esto consiste precisamente la esencia de la misión evan 
gelizadora d~ la Iglesia . Para su realización Cristo envió de parte del
Padre al Esp íritu Santo . "El Esp íritu Santo impu Isa a la Iglesia a
cooperar para que se cu mp la el designio de Dios, quien constituyó
a Cristo principio de salvación para todo el mundo" (LG n. 17).

Según el testimonio del Nuevo Testamento, sólo el Espíritu
Santo hace posible la evangelización misionera :

\

* Lc 1,15: "Lleno del Espíritu Santo" estará Juan Bautista
para preparar los caminosdel Señor.

* Lc 1,45: "Llena de l Espíritu Santo" saluda Isabel a su pri
ma Maríapara pro clam ar la "la Madre de mi Señor" .

* Lc 1,67: "Ll eno de l Espíritu Santo" pro nuncia Zacarías
su "benedictus".

* Mt 4,1 : "Cond ucido po r el Espíritu" fue Jesús al desierto
para vivir el combate decisivo y la pr ueba supremaantes de
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comenzar su vida rrusionera.

* Lc 4,14: " Por la fuerza del Espíritu" vue lve Jesús a Gal i
lea e Inaugu ra en Nazaret su pred icac ión. En este momento
apl ica a sí mismo el pasaje de Isaías: " El Esp íritu de l Señor
está sobre mí" .

* Jn 4,8: "Recibid el Esp íritu Santo ", dice el Señor a losdis
cípulos a qu ienes está para enviar al mundo como primeros
misioneros.

* Hch 2,4: "Llenos del Espíritu Santo" quedaron losApósto
les el día de Pentecostés para comenzar definitivamente su
misión.

* Hch 9,17 Y 13,9: "Lleno del Espíritu Santo" está Pablo an 
tes de entregarse al apostolado y después en el ministerio .

* Hch 9,31 : "Llenas del Esp íritu Santo" estaban las Iglesias
de Judea, Galilea y Samaria, cuando se edificaban y progre
saban en el temor del Señor.

* Hch 11,24: "Lleno del Esp íritu Santo y de fe" hace Ber
nabé su apostolado en Antioqu ía.

* Hch 16,14: "El Señor le abrió el corazón para que se ad
hiriese a las palabras de Pablo " .

De la consideración de estos textos la Evangelii ~! u ntia nd i

(n. 75) saca importantes conclusiones y se siente fundamentada
para hacer estas tajantes afirmaciones sobre la acción del Espíritu
Santo: "El es el alma de esta Iglesia. El es quien explica a los fieles
el·sentido profundo de las enseñanzas de Jesús y su misterio. El es
quien, hoy igual que en los comienzos de la Iglesia, actúa en cada
evangelizador que se deja poseer y conducir por El, y pone en los
labios las palabras que por sí solo no podría hallar, predisponien
do también el alma del que escucha para hacerla ab ierta y acoge
dora de la Buena Nueva y del Re ino anunciado . Las técn icas de
evangelización son buenas, pero ni las más perfecc ionadas podrían
reemplazar la acción discreta del Esp íritu. La preparación más
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refinada del evangel izado r no consigue absolutamente nada sin El.
Sin El, la dia léctica más convincente es impotente sobre el espíritu
de los hombres, Sin El, los esquemas más elaborados sobre bases
sociológ ica o psicológ icas se revelan desprovistos de todo valor".

4. El Espíritu Santo obraba ya en el mundo antes de que
Cristo fuera glorificado.

Para funda mentar esta importante doctri na, el Concilio nos
ofrece algunas indicaciones en la nota 19. Es un tema Qu e necesita
de más estudios. La Carta Apostól ica Ecclesiae Sanctae, de 1966,
parte 11 1, Que reg lamenta la apl icación del Decreto Ad Gentes,
manda insertar en la Teolog ía un tratado so bre la misión, con un
estudio especial sobre " los caminos del Señor en la preparación del
Evangelio y la posibilidad de salvación de los no evange lizados".

El mismo Concil io Vaticano 11 ya nos indica elementos Que

pu eden ayudarnos:

* GS 22e : "EI Espíritu Santo ofreceatodos (los no cristianos
de buena voluntad) la posibilidad deQue, en la formade so 
lo Dios conocida (modo Deo cognito), se aso cien al miste

rio pascual " .
* AG 7a : Dios tiene caminos de sa lvació n Quesólo El co noce

(viis sibi notis) para los Que sin culpa prop ia desconocen el

Evangelio .

5. El día de Pentecostés y con la presencia de María el Esp l
ritu Santo descendió sobre los discípulos para permanecer con ellos
para siempre.

Pentecostés tiene un sent ido misionero y evangel izado r tunda
menta l. Nuestro texto conciliar (AG n. 4) recuerda t res elemento s
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importantesdel Pentecostés .

* La Iglesia se manifestó públicam ente ante la multitud.

* La Iglesia comenzó la difusión del Evangelio por la predica
ción.

* La Iglesia de la Nueva Alianza , Que habla en todas las len
guas, comprende y abraza en la caridad todas las lenguas y
supera así la dispersión de Babel , prefigura la unión de los
pueblos en la catolicidad dela fe.

Entre los comienzos de la Encarnación y de la Iglesia hay un
notable paralelismo insinuado po r San Lucas y explicado así por el
Concilio: Del mismo modo Que Cristo fue concebido cuando el Es
píritu Santo vino sobre la Virgen María , así en Pentecostés empeza 
ron los"hechos de los Apósto les".

A pedido de muchos Padres conciliares se menciona aquí
ex presamente a la Virgen María . Es significativa su presencia y
oración entre los discípulos cuando vino el Espíritu Santo
(cf. Hch 1,14). María es como un lugar privilegiado de la epifa
nía pneumatológica. En la Evangelii "luntiandi el Papa Pablo VI
hace esta consideración: "En la mañana de Pentecostés ella pre
sidió con su oración el co mienzo de la evange lización bajo el in
f lujo de l Espíritu Santo. Sea ella la est re lla de la evange li
zación siemp re renovada Que la Ig lesia , dóci l al mandato
del Seño r, debe promover y reali zar , sobre todo en esto s tiem
pos difíciles y llenos de esperanza" (n. 82). En su Exhortación
Marialis Cultus, n. 28, Pablo VI hace suya una conocida fór
mula de la tradición : " No se puede hablar de la Iglesia si no está
presente María". O, como lo expresa el Documento de Puebla,
"sin Mar ía , el Eva nge lio se desencar na, se desf igura y se trans
forma en ideo logía , en racio nalismo espiritua lista" (n . 301) . Pues
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1

"Malía es garant ía de la grandeza femenma, muestra la forma
específica de se r mujer. con esa vocación de ser alma, entrega que
espiritual ice la carne y encarne el espíritu" (n. 299). y Puebla
remata: "Esta es la hora de María, tiempo de un nuevo Pente
costés que ella presi de con su oración, cuando, ba jo el inf lujo del
Espíritu Santo, .inicia la Iglesia un nuevo tramo de su pereg rinar "

(n. 303).

6. Por voluntad del Señor hay una íntima conexión entre el
ministerio apostólico y el envío del Espíritu Santo para la reali
zación de la obra de la salvación en todas partes y para siempre.

Nuestro texto conciliar anota expresamente que esta de
terminación fue hecha por el Señor "antes de dar voluntariamente
su vida para salvar al mundo". Se trata, pues, de una institución
hecha po r lo que llaman ahora "Jesús histórico" o prepascual . Para
fundamentar esta doctrina el Concilio manda ver en la nota 23
los cap ítulos 14 a 17 del Evangelio de San Juan y la Alocución
de Pablo VI al Concilio el 14 de septiembre de 1964, con ocasión
de la apertura de la tercera etapadel Concilio Vaticano 11.

En esta Alocución, después de citar Jn 14, 16-17, el Papa ha 
bía recordado a los Padres conciliares que son dos los agentes que
Jesucristo ha prometido y ha enviado , si bien diversamente, para
continuar su obra, para extender en el tiempo y sobre la tierra el
Reino fundado por El y para hacer de la humanidad redimida su
Iglesia, su Cuerpo místico, su pleni tud, en espera de su retorno
último y tr iunfal al f inal de los siglos: el Apostolado y el Esp í
ritu. "El Apostolado actúa externa y ob jetivamente, forma el cuero
po , por así decirlo, materia l de la Iglesia, le co nfiere sus estructu
ras visibles y sociales; mientras el Espíritu Santo obra internamente ,
dentro de cada una de las per sonas, como también sob re la comu
nidad 'entera, an imando , vivificando, santif icand o" .
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Estos dos agentes, el Apostolado y el Espíritu, siemp re actúan
juntamente: "ambos están asoc iados a la reali zac ión de la obra de
la salvación", enseña AG 4, el texto que estamos estudiando .

La Iglesia está "establecida y organizada en este mundo como
una sociedad" (LG Bb), Yestá dotada de "los medios adecuados pro
pios de una unión visible y social" (LG 9c; d . GS 4Gb), Es lo que
nuestro texto llama "ministerio apostólico organizado". Es parte
visible, humana, organ izada y social de la Iglesia, aunque sea "como
una sociedad", es sin embargo, como ya lo subrayaba Pío XI f en
Mystici Corporis, "muy superior a todas las demás sociedades hu
manas, a las que supera como la gracia sobrepuja a la naturaleza".
Como organ ización, la Iglesia es de hecho una sociedad única en
su género, incomparable e irrepetible, precisamente po rque sobrepa
sa absolutamente todos los límites naturaleso meramente humanos.
Es una sociedad estrictamente atípica, que no se explica ni funciona
según modelos soc iológ icos. Pu es prec isamente lo que en ella es
"sociedad " es transformado en signo e instrumento del Espíritu
Santo. Esto signicia la relat ivización de lo social, visible, humano u
organizado en la Iglesia . Sin el Espíritu Santo el mismo Apostolado
seríavano y sin sentido.

7. El Espíritu Santo vivifica, a la manera del alma, las institu
ciones eclesiásticas,

En la nota 25 a este texto el Concilio cita palabras tomadas de
un Sermón de San Agustín : "Lo que obra el alma en todos los rn iern 
bros de un solo cuerpo , eso hace el Esp íritu Santo en toda la
Ig lesia" . Esta misma nota manda ver también LG n. 7, donde ense
ña el Vaticano 11 que el Espíritu Santo, "siendo uno solo en la cabe
za y en los miembros, de tal modo vivif ica todo el cuerpo , lo une y
lo mueve, que su oficio pudo ser comparado por los Santos Padres
con la func ión que ejerce el principio de vida o el alma en el cuerpo
humano".
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Con esta doctrina entramos en el meollo mism o de la natura
!eza mistérica de la evange lización misionera . Po r eso es necesario

estudiarla con más atención.

"Agere sequ itur esse": la naturaleza de l actuar es co nsecuen
cia de la naturaleza del ser. Cu ando el Concilio Vaticano 1\ quiso
definir la naturaleza de la lqlesia, privilegió el vocablo "misterio" (que
por ello aparece en' el mismo título del ca pítulo primero de Lumen
Gentium), Según la ac larac ión hecha por la Comisión Doctrinal de l
Conc ilio a los Padres conciliares, con esta palabra se tenia la inten 
ción de "designar una realidad divina, trascendente y salvífica,
que se revela y manif iesta de alguna manera visible" . Esta " realidad
divina" es precisam ente el Espíritu Santo. Po rque la Iglesia es " una
realidad compleja que está integ rada de un elemento humano yotro
divino" (LG 8a), ella es "misterio" o "rn ist érica" o sacramental.

En esta Iglesia mistérica "lo humano está ordenado y subo rdinado a
lo divino, lo visible a lo invisible, la acción a la contemplación, y
lo presente a la ciudad futura que buscamos" (SC 2).

La evangelización es simplemente la Iglesia en acción . Es su
actuar. Y por eso su naturaleza también es "rnist ér ica", es decir :..
divino-humana. Cuando en Puebla, México, la Tercera Conferenc ia
Genera l de l Ep iscopado Lat inoamericano (1979) quiso definir la
naturaleza de la evangel ización, también privileq ió el vocablo "mis
terio" (que aparece en el mism o título a los párrafos 348-361 des
tinados a describir la naturaleza de la evangel ización). Con eso
ten ían la intención de enseñar que en el mismo sentido en que
la Ig lesia es "misterio" lo es también la evange lización . Tal como
la Iglesia, tam bién la evanqe lizac rón misionera es una realidad di
vina, trascendente y sa Ivíf iea, visiblernante presente en ti e los
hombres : en su parte externa, visible y humana, al mismo tiempo
se revela y esconde laacción del Espíritu Santo
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Un hermoso texto de San Agustín, en su Exposición de la
Ep ístola de San Juan a los Partos (ct. la edició n de BAC n. 187
p. 245) ilustra admirab lemente lo que se quiere decir :

"Ved ya, hermanos, en ésto un gran misterio: el son ido de
nuestras palabras hiere el oído, pero el maestro está dent ro. No
penséis que alguno aprende algo del hombre. Podemos llamar la
atención con el ruido de nuestra voz; pero si dentro no está el que
enseña, vano es nuestro sonido. Hermanos, ¿queréis daros cuenta
de ésto que digo? ¡Cuántos saldrán de aquí sin instruírse! Por lo que
a mí toca, a todos hablé; pero aquellos a quienes no habla aquella
unción, a quienes el Espíritu Santo no enseña, salen sin instruc
ción. El magisterio externo consiste en ciertas ayudas y avisos.
Quien instruye los corazones tiene la cátedra en el cielo ... Luego el
maestro interior es quien enseña. Donde no están su inspiración ni
su unción, vanamente suenan en el exterior las palabras".

En idéntico sentido el Concilio (PO 11, nota 66) hace suyas

las reflexiones del Papa Pablo VI sobre la voz interior, la voz silen
ciosa y poderosa del Esp íritu en las insondables profundidades del
alma humana, distinguiéndola de la voz exterior, humana, sensible,
social, jurídica y concreta del ministro cualificado de la Palabra de

Dios, instrumento indispensable, instituído y querido por Cristo,
como veh ículo encargado de tradu cir en lenguaje experim entable el
mensaje del Verbo y el precepto divino. Así enseña San Pablo la
doctrina católica : "zcó rn o oirán sin que se les predique?... la fe
viene de la predicación" (Rom 1O, 14y 17).

En esta misma línea se en t iende también la naturaleza de
la virtud "teologal" de la fe. En Dei Verbu:n , n. 5 el Concilio en
seña que, "para dar la respuesta de la fe, es necesaria la gracia de
Dios que se adelanta y nos ayuda, junto con el au xilio del Esp úitu
Santo, que mu eve el corazón, lo dirige a Dios, abre los ojosdel espí-
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ritu y concede a todos gusto en aceptar y creer la verdad" . Lo prin
cipal en el acto de fe es, pues, obra del Esp íritu Santo. La fe jamás
será el resultado del solo esfuerzo humano, ni la simple conclus ión

de un raciocinio inteligente.

8. El Espíritu Santo unifica la Iglesia en la comunión y en el

ministerio.

La unidad "en la comunión" y "en el ministerio" debe ser
una de las preocupaciones mayores de la Iglesia misionera . Pues
"unidad" no es sin más sinónimo de "comunión" ni mucho menos
de "uniformidad". Pero la forma de unidad en la Iglesia debe ser
la comunión : "unitas communion is" (LG 15, 18b). En tierras de
misiones esta unidad es difícil, pues debe respetar la diversidad
de culturas, la multiplicidad de ra zas y el pluralismo de idiosincra

cias.

Lo importante es tener la convicción deque la necesaria uni
dad en la comunión y el ministerio viene no solo de cálculos y
obras humanas sino también del Esp íritu Santo : "Para esto envió
Dios al Espíritu de su Hijo, Señor y Vivificador, quien es para toda
la Iglesia y para todos y cada uno de los creyentes el principio de
asociación y unidad en la doctrina de los Apóstoles, en la mutua
unión, en la fracción del pan y en las oraciones" (LG 13a) .

El Espíritu Santo es así el Principio de la unidad de la Iglesia :
"El Señor Jesús envió el Espíritu que había prometido , por medio
del cua llamó y congregó al pueblo de la Nueva Alianza, que es la
Iglesia, en la unidad de la fe, de la esperanza y de la caridad ...
El Espíritu Santo, que habita en los creyentes y llena y gobie rna
a toda la Ig lesia, real iza esa admirable unión de los f ieles y tan
estrechamente une a todos en Cristo, que es el Principio de la
un idad de la lqlesia (UR 2b ).
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9. El Espíritu Santo provee de diversos dones jerárquicos y
carismáticos a toda la Iglesia a través de todos los tiempos.

Es importante anotar que en este texto no so lamente los ca
rismáticos sino también los jerarcas son presen tados como "do
nes" del Esp íritu Santo. LG 4a también había hablado de "dones
jerárquicos" y LG7f de"dones de los min isterios".

Sería por otra parte un grave equívoco opon er los car ismá
t icos a los jerarcas, insinuando que los jerarcas no ser ían car ismá
ticos. El Sacramento del Orden confiere unverdadero don o carisma.
San Pablo pide a Timoteo no descu idar el carisma que está en él
y que le fue comunicado med iante la imposición de las manos
(cf. 1 Tm 4,14). Desde aquel día de su ordenación Timoteo, el je
rarca, es a la vez un "carismático ". El Sacramento del Orden con
fiere una especial "unción del Espír itu Santo " (e]. PO Zc), compara
ble con la "unción del Espír itu con que Cristo fue ungido" (cf.
PO 2a) después de su Bautismo (cf, Mt 3, 16, Lc 4, 18; Hch 2,27;
10,38). Esta especial "unción del Espíritu Santo" no es común a
todos los bautizados y confirmados. Los que la recibieron mediante
un Sacramento especial ejercen asímismo un ministerio que difiere
esencialmente y no solo en grado (cf. LG 10b) de los se rvicios o
min isterios ejercidos por los demás bautizados y confirmados.

Pero además de los dones jerárquicos u ordenados tenemos
también los dones carismát icos o bautismales. Son ministerios o
servicios numerosos y variados, ocasionales o estables, oficialmente
institu ídos o simp lemente reconocidos, que hacen la riqueza y la
variedad de la Iglesia, toda ella a la vez ministerial y carismática.

No hay oposición entre la libertad del Esp íritu, que distribu
ye sus dones según su voluntad (cí. 1 Cor 12, 11) y la existencia
de una estructura fundamenal de la Iglesia según las determinacio-
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nes de Jesucristo. Pues no puede haber oposición entre la voluntad
del Espíritu Santo y la de Jesucristo que lo env ía precisamente
para cont in uar y perpetuar su doctrina y sus iniciativas: "El me
da rá gloria, porque reci birá de lo mío y os lo comunicará a vosotros .
Todo lo que tiene el Padre es mío. Por eso he dicho : Recib irá de
lo mío y os lo comunicará a vosotros" (Jn 16, 14-15) . En el inefa
ble misterio de las re laciones y misiones intratrinitarias no puede
haber ni tensio nes ni mucho menos oposiciones.

Querer ver toda la acción del Espíritu Santo solamente en
for mas organizadas o institucionalizadas ser ía ciertamente la nega
ción de la sobera nía del Espír itu que sopla donde quiere; pero con
siderar una acció n humana pl enamente autor izada y establemente
instituída como algo incongruente con la acción divi na, sería des
conocer que el Espíritu Santo, ciertamente libre en sí, es libre tam
bién para ligarse a las estructuras creadas e iluminadas por El. Pue
de haber tensiones entre los carismas espontáneos y los carismas
instituídos ; pero debemos creer que el Espíri tu Santo "produ ce y
urge la caridad entre los fieles, unificando el cu erpo por sí y con su
virtud y con la conexión interna de los miembro s" (LG 7c) . Como
la fe, también la caridad es una virtud "teologal", esto es: produci
da por el Esp íritu Santo. Las tensi ones humanas, perturbad oras
de la caridad , pueden producirse in cluso entre los detentares de
los carismas institu ídos, como entre el Papa y los Obispos; pe ro
también en estos casos "el Espíritu Santo conso lida sin cesar su
estructura orgánica y su concordia" (LG 22b).

Enseña el Concilio Vaticano I1 que Jesucristo estableció un
pacto nuevo, el Nuevo Testamento en su sangre (cf. 1 Cor 11,25),
"co nvocando un pueblo de juJ,'." y gentiles, que se unifica ra no según
la carne , si no en el Espíritu, y constituyera un nuevo Pueblo de
Dios" (LG 11a).
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"No según la carne sino según el Espíritu", son palabras qu e
va le la pena consi derar con particu lar atención. El las indican la gran
novedad u origi na lidad en la co nstitución misma y en la vida de la
Ig lesia. En otros términos: el Pueblo de Dios de la Nueva Alianza es
convocado, const itu ído y un ificado fundamentalmente por la pre
se ncia sa lvadora y vivificante de l Espíritu Santo y, po r consiguiente,
no resulta de modo determinante o co nstituyente de ningún módulo
sociológico o de otros factores meramente humanos (cul turales,
históricos, étnicos, antropo lógicos, sico lógicos, po líticos o eco nómi
cos). No se niega una posible o hasta necesa ria inf luenc ia (determi
nante o incluso constituyente) de los mencionados factores mera
mente humanos en la configurac ión (imagen , modelo o figura)
concreta de l Pueblo de Dios. Se niega, sin embargo, que tales fac
tores no-teológ icos sean constituyentes para el Pueblo de Dioscomo
tal. No se puede afirmar que la Iglesia "nace del pueblo". El Docu
mento de Puebla es tajante: el Pueblo de Dios "no se constituye
por ra za, ni por idioma, ni por particularidad humana alguna . Nace
de Dios por la fe en Jesucr isto" (n. 237). Y esta fe tiene su origen
en la acción del Espíritu Santo en el corazón de cada creyente (cf.
DV 5).

10. A veces el Espíritu Santo se anticipa visiblemente a la ac
ción apostólica.

Es necesario conside rar que no todas las iniciativas de renova
ció n y crecimiento de la Iglesia deben partir siempre necesariamente
de la Jerarqu ía. La Iglesia está fundada sobre 'apóstoles y profetas"
(Ef 2,20). Antes de hacer la afirmación que pusimos en esta octava
proposición, nuestro n. 4 de AG había enseñado que el Espíritu
Santo "infunde en el corazón de los fieles el mismo espíritu de mi- .
sió n que impulsó a Cristo".

En la nota 26 nuestro texto, para fundamentar su doctr ina,
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manda ver Hch 11,44-47 ; Hch 11,15YHch 15,8 :

* Hch 11,44-47: descr ibe el baut ismo de los primeros genti
les: mient ras Pedro hablaba, "el Espíritu Santo cayó sobre
todos los que escuchaban la Palabra". Los fieles circuncisos
(judíos) "quedaron atónitos al ver que el don del Espíritu
Santo había sido de rramado también sobre los gentiles" . Es
tosentoncesfueron bautizados.

* Hch 11,15: Pedro ex plica este hecho a los hermanos de Ju
dea: "Hab ía empezado yo a hablar cuando cayó sobre ellos
el Espíritu Santo, como al principio había caído sobre no
sotros".

* Hch 15,8: todavía hondamente impresionado por aquel
Pentecostés de los gentiles, Pedro repite su informe con esta
interpretación : "Dios, conocedor de los corazones, dió
testimonio en su favor comunicándoles el Espíritu Santo
como a nosotros".

En LG 12b el Concilio propone esta doctrina : "El mismo Es
píritu Santo no solo santifica y dirige el Pueblo de Dios mediante los
sacramentos y los ministerios y le adorna con virtudes, sino que tam
bién distribuye gracias especiales entre los fieles de cualquier con
dición, distribuyendo a cada uno según quiere (1 Cor 12,11) sus do 
nes, con los que les hace aptos y prontos para ejercer las diversas
obras y deberes que sean útiles para la renovación y la mayor edi
ficación de la Iglesia".

En este texto hay que fijarse en las dos palabras "santificar"
y "dirigir". Los sacramentos y el ministerio serán los medios
normales pa ra la santificación y la conducción. Pero una y otra ac
ción puede darse también sin sacramentos y siñ ministerios, por una
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especie de acción directa del Espír itu Santo. Son los "caminos que
solo Dios co noce" (cf. GS 22ey AG 7a) Aunq ue no sean losmedios
normales, serán talvez losmás co munes.

El Documento de Puebla, n. 249, recuerda a los Pastores que
ellos están dentro de la Familia de Diosa su servicio, "son herm anos
llamad os a se rvir la vida que el Esp íritu libremente su sci ta en losde
más hermanos. Vida que es deber de los Pastores respetar, acoger,
orientar y promover , aunque haya nacido independientemente de
sus propias inicit ivas".

Ref iriéndose explícitamente a la evangelización misionera, el
Concilio declara que "el Esp íritu Santo suscita de muchas maneras
el espíritu misionero en la Iglesia de Dios, y no pocas veces seanti
cipa a la acción dequienes gobiernan la vida de la Iglesia" (AG 29c).
y al tiempo que impulsa a la Iglesia a que abra nuevas vías deacceso
al mundo contemporáneo, el Espíritu Santo "sug iere y favorece
también las convenientes acomodacio nes del ministerio sacerdotal"
(PO22b).

11. El Espíritu Santo acompaña sin cesar y dirige de diversas
maneras la acción apostólica.

Para este tranquilizante tono de optim ismo ecl esial, el Conci
lio manda ver en la nota 27 diez citas de los Hechos de los Após
toles:

* Hch 4,8: Pedro habla ante el Sanedrían "lleno del Espíritu
Santo".

* Hch 5,32: Los Apóstoles ante el Sanedrín decla ran : "Noso
tros so mos testigos de estas cosas, y tam bién el Esp íritu
Santo que ha dado Diosa los que le obedecen ".
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* Hech 8, 26.2939: el evangel izador Felipe se siente cons
tantemente acompañado y dirigido por el Espír itu del Se

ñor.

* Hch 9,31: las Iglesias estaban llenas de la consolación de l

Espíritu Santo.

* Hch 10: es la historia de la conversión del centurión Cor

nelio .

* Hch 11, 24-28 : describe la fundación de la Iglesia de An

tioqu ía.

* Hch 13,2.4.9 : el Espíritu Santo prepara, acompaña y dirige
la m~sión desde Antioquía.

* Hch 16, 6-7 : el Espíritu Santo impide ciertas iniciativas .
misioneras de Pablo y Timoteo.

* Hch 20, 22-23 : Pablo describe có mo es guiado por el Es
píritu Santo en sus actividadesmisioneras.

* Hch 21, 11 : Pablo pos preven ido por el Espíritu Santo .

En la citada Alocu ción con ocasión de la apertura de la tercera
etapa del Concilio Vaticano 1I el Papa Pablo V1, después de insistir
en la acción siempre conjunta entre Apostolado y Espíritu Santo,
preguntaba: "¿Podemos creer que rige todavía este plan de acción
sa lvíf ica por el que nos llega y se cump le en nosotros la redención
de Cr isto? " Y respondía: "Si, hermanos; más aún, debemos creer
que por nuestro medio tal plan continúa y se actúa, mediante una
capacidad, una su fi ciencia que viene de Dios, 'el cual nos hizo
idóneos como ministros de l Nuevo Testamento, no de la letra,
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sino del Espíritu ..., que vivifi ca' (2 Cor 3,6). Dudar sería ofender la
fidelidad de Cr isto a sus promesas, sena traiclonar a nuestro mano
dato apostólico, sería privar a la Iglesia de la certeza de su inde
fectibi lidad, ga rantizada por la palabra divina y comprobada por
laexperiencia histó rica" .
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IrnR ODUCCION

El primer tema desarro llado por Puebla dentro de la segu nda
parte del docu mento fina l, en el capítulo ti tulado "Contenido de la
Evangelización" es " La verd ad sob re Jesucr isto " . Después de la vi
sió n pastora l de la real idad de América Latina, objeto de la primera
parte, donde los ob ispos proporcionan sen cillas y sinceras intuicio
nes acerca del panorama halagüeño y al mismo tiempo tormento
so y amenazante de esta América Latina actual , era preciso apuntar
para el realce de la misión específica de la Iglesia el núcleo medular
del evangelio, que es Jesucristo mismo.

La realidad viviente de Jesucristo, cuyo misterio se revela
ef icazmente no sólo en la historia concreta de Jesús de Nazaret sino
también en la vivencia de la Iglesia a lo largo de los siglos, constituye
el principio fundamental normador de la misión evangelizadora
específ ica de la Iglesia, aun cuando ella tiene que introducirse en los
más diversos niveles de la existencia y la historia humanas.

Este tema de "la verdad sobre Jesucristo", junto con los temas
acerca de "la verdad sobre la Iglesia" y "la verdad sobre el hombre",
llena el espacio dedicado por la conferencia de Puebla a los puntos
nuc leares del mensaje cristiano y reproduce igualmente lo que el
mismo Papa Juan Pablo II en su discurso inaugural trazó como pro
grama inequívoco de la conferencia, cuyo objeto era la exposición
de la tarea evangelizadora de la Iglesia en el presente y el futuro de
América Latina.
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111 I

El tema cr istológico de Puebla fue preparado por la comisión
segunda y luego enriquecido por apo rtes de las comisiones tercera y
cuarta, ocupadas tamb ién de cuest iones de índole doctrinal (la Igle
sia y el Hombre) y po r los"modos" presentados por obispos y otros
part icipantes en las del ibera ciones. De esta manera el documen to
cristológ ico alcan zó el nivel que perm itió su aprobación definit iva
en la conferencia po r amplísima mayoría y su inserción en el docu 

mento total.,
1. DIVISIO N DEL DOCU ME NTO CRISTOLOG ICO

Se pueden distinguir dentro de l documento cristológico tres
grandes partes:

1. Introducción
2. Esbozo histórico-salvífi ca
3. Co nclusión : Comunión y Participación.

La introducción del documento (nos. 170-181) comenzó a ser
preparada desde los primeros pasos de la comisión, cuando se pusie
ron de presente los aspectos concernientes a la situación de la fe
cristológica de los pueblos de América Latina, con todas sus luces,
que testifican el arraigo profundo que en nuestras gentes posee la
fe en Jesucristo, yen la religiosidad po pular. Sin embargo tan solo
al fina l de los trabajos la comisión dio forma precisa a la introduc
ción cuando optó, por votación exp lícita de sus miembros, mencio
nar la problemática acuciante que en este campo tan trascendenta l
de la fe, se vive en América Latina. L~ com isión quiso que para ello
sirviera de base el discurso inaugu ral de l Pa pa, en su sección dedica
da a Jesucristo, porque estaba convencida de que las gravescuestio
nes dilucidadas po r el Santo Pad re, eran actuales tamb ién para la
teología y la práctica pastoral latinoamericanas (cfr. Disc. inaug.
1,25r Fue as í como en el texto definit ivo se anotaron cuatro cla-
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rificaciones de gran importancia, referi das a los probemas más
candentes de la actual situación teológico-pastoral en América La
tina, y. se añadió una Im portante cita del discurso papal , en la que
se encuentra la t rascenden tal dilucidación que el Santo Padre pre
sentaacerca de " las relecturas" del evangelio.

Las cuatro clarificaciones podrían resumirse como sigue:

a. Afirmación explícita de la divinidad de Jesucristo, con
forme a la fe tradicional de la Iglesia, así como también
de la " realidad y la fuerza de su dimensión humana e his
tórica", rica formulación empleada por Puebla para refe
rirse a la humanidad del Señor (n . 175).

b. Afirmación de la unidad indisoluble entre Jesús y Cristo,
con lo que se toca la problemát ica hermenéut ica suscitada
desde los comienzos de la teolog ía protestante liberal, con
tinuada, a su manera, mediante la interpretación existencial
de R. Bultmann, y actua lmente implicada en la investiga
ción católica y protestante , aún en Amér ica Latina. Así
Pueb la considera imprescindible para la recta comprensión
del evangelio salvaguardar la indispensa blemutua compene
tració n entre la histor ia de Jesús y su sentido autént ico pro
clamado pOI la fe cnsnana (n . 176).

c. Afirmación de puntos importantes, que conciernen particu
larmente a la fe y aparecen a menudo ambiguos en Investiga
ciones recientes en América Latina (n. 177).

d. Rechazo expi ícito de tendencias extremas en la compren
sión de Jesucristo, las cuales se fundan en desf iguraciones,
parcializaciones y aún ideologizaciones del evangelio. Así,
hacia un lado, Jesucristo es convert ido en un líder, un revo-
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lucionario o un sim ple profeta; hacia el otro, es reducido al
ám bito de !o meramente prwado quien es Señal de la histo

ria (n 178) .

Finalmente es preciso Ind icar el claro recono cimiento quehace
Puebla, de l éx i to que en el campo del contacto dilecto con el
Evange lio y el consiguiente enriquecimiento de la fe crist iana y de l
auténtico cornprormso. se ha logrado en América Lat ina a partir de
Mede ll ín por medio de l trabajo pastoral de la Iglesia en todos sus
niveles, incluído ex plícitamente el de lasCEB .

Como sobre el esbozo histórico salvíf ica , elemento cen tral de
la cristología de Puebla , se hará un comentario especial, digamos
ahora unas breves palabras acerca del aparte que hemos conside
rado corno conclusión del documento, dedicado al tema de la
"Comunión y Participación" (nos. 211-219) . Este tema cons
tituye un punto de continua insistencia a lo largo del documento
total de Puebla. "Comunión y Participación" es la meta y al mis
mo tiempo el camino hacia ella, que la Iglesia debe procurar me
diante su actividad en América Latina. "Comunión y Participación"
es expresión fecunda de la auténti ca misión de la Iglesia . En este
lugar culminante del documento cristológico la comunión y par
ticipación, que constituyen el modo íntimo de ser de la Iglesia
misma, es fundamentada en la propia vivencia profunda de Dios.
Dios es Trinidad, es decir, inefable comunión y participación
de vida, y así fuenteeficaz, modelo y confluenc ia de toda comu nión

y participación.

11. ESBOZO DE LA HISTORIA DE LA SAL VACION

Puebla quiso presentar !a cristología según el punclprn co nsa
gra do por la constitución Dei Verbum del Conc ilio Vaticano 11. El
designio sa lvador divino se ha revelado en la historia humana. La bis-
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talla humana queda así constituida en el lugar y el medio de la reve·
lac-ón de DIOS. Por esto Puebla no se contentó con ex presar la

verdad sobre Jesucristo recog iendo las íormutac iones dogmát icasme
dran te las cuales la Iglesia , desde diferentes horizo ntes tnst óncos, ha
f ijado justamente el insondable misterio de la persona y la obra de
Jesús. Es claro que el documento se refiere a estaverdad del dogma
cnstolóqrco y aún lacitaexpl ícitamente (cfr. n. 188). Pero el interés
man ifiesto de Pu eb la al elaborar su Cristología es presentar el miste
rio nuclear de la fe integrado en el plan divino de salvación. Con ello
pretende Puebla hacer justicra al carácter dinámico de laverdad que
entraña el Señor, el cual es ex per imentado más eficazmente cuando
la histo ria de la acción poderosa de Dios es narra da que cuando la
verdad es form ulada en forma más teórica.

Amér ica Latina ha recib ido el evangelio desde sus mism osorí
genes; este pueblo total se conformó y fraguó' su nueva cultura
al unísono con el anuncio de Jesucristo. Por ello éste está metido
en el fondo de su alma y marca indeleb lemente todo su cam ino de
civili zación. Ante la urgencia de la hora presente cuando, al
lado de innumerables elementos luminosos, sombras se ciernen en el
horizonte, es preciso que la realidad transformante del Señor se
costituya en aliciente poderoso de un futuro más conforme con los
principios cristianos y la autént ica dignidad del hom bre y del pue

blo mismo.

El documento marca lasetapas de lahistoria salvífica sigu iendo

el esqu ema mismo de la Escritura total. Los pasosfundamen talesson

los siguientes:

1. La Creación: "E l homb re cread o maravillosamen te" (nos.
181 -1 84).

2. La caída : "Del Dios verdadero a los fa lsos ídolos: el pe
cado" (nos. 185-186).
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3. La histor ia de Israel : "La Promesa " (n . 187) .
4. La misión del Hijo (nos. 188-197) .

a. La Encarnación : "El Verbo se hizo carne y habitó entre
nosotros" (nos. 188-189).

b. Historia del Jesús terreno: "Dichos y hechos: Vida de
Jesús" (nos. 190·193).

c. Pasión y Resurrección: "El misterio pascual: muerte y
vida" (nos. 194·197).

5. La misión del Espíritu (nos. 198·208).
a. Pentecostés y Alianza Nueva: "Jesucristo envía su Espf

ritu de fi liaci ón " (nos. 198·201).
b. Realidad eficaz del Espíritu : "Espíritu de verdad y vida,

de amor y libertad" (nos. 202-204).
c. Espíritu e Iglesia : "El Espíritu reúne en la unidad v enri 

quece en la diversidad" (nos. 205-208).
6. La Meta del Reino : "Consumación del designio de Dios"

(nos. 209·210).

SI se observa atentamen te, se encontrará en este esbozo
histó nco-salvíl ico de Pueb la, un resumen de la Biblia ente
ra , desde el GéneSIS, a través de todo el Ant iguo Testaman
to , de los evangelios y cartas, hasta el Apncah psrs. Puebla
entra as í, inspirada en el Vat icano 11, en la mástradicional
forma como Israel y la Iglesia antigua han con fesad o su
fe: la fe se con f iesa cuando se cuenta la historia, la hrsto
ria de la obra de Dios en medio de nosotros.

Algunas consideraciones sobre ca da uno de los pasos del es·
bozo son aho ra conducentes.

1. La Creación {nos. 182-184).

Puebla insiste en la índole cristo lógica de la obra creadora de
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Dios. La inspiración bíblica de esta considerac ión aparececlaramen
te en las llamadas cartas de la caut ividad de S. Pablo, citadas porel
documento, donde la teología del Hijo, imagen increada del Padre
y mediador y meta de la obra creado ra, es expuesta . Pero ya en con
fesiones de fe más primit ivas aparecen los inicios de esta profunda
intuición cristiana (cfr. 1 Cor 8,6). El prólogo joánico representa
el pu nto cu 1m inante de este pensamiento cristiano (Jn 1, 1ss) . Este
proyecto cristomórfico de Dios incluye la plenitud de la historia
humana, cuya medida efectiva la ha señalado entonces sólo Dios.
El universo entero queda así llamado a una plenitud de gracia,
procedente de la insondable y bondadosa generosidad del Crea
dor y Padre de su Hijo. La historia humana, como camino hacia la
consumación acordada, debe reflejar el misterio de gracia que le ha
dado comienzo. El hombre es imagen creada de Dios y debe reflejar
el misterio divino de comunión en sí mismo, en la convivenc ia con
sus hermanos y en la transformación del mundo .

2. La CaíJa (nos. 185-186).

La Escr itura narra la historia humana (G n 2-11)sobretodo en
el estra to J, como la historia del pecado del hombrey el consiguien
te Ju icio de Dios. La gran verdad que quiere inculcar es la de la mqra
ti tud hurnana co n re lació n al amor bondadoso del Creador, la cual
me.de en la frustración de l hombre mismo, de su histe ria y aún del
mund o creado. Puebla, P!aparando ya sus consideracron es postsno
(es e inspuada en pensam ientos htbncos co mo los del Libro de la
Sab iduría (cap . 13) y los de San Pab lo (Rom 1, 18ss; cfr. 1 Ca !
1,21a), Inriaduce para dese. ibu el pecado, el terna de las td olatu as
que traen consigo las esclavitudes del hombre. Al no ser Dios el Dios
del hombre, éste tiene que buscar sust itutos: los ídolos. La comu
nión con Oios queda negada; la obra del hombre es su rei nu Sin que
su señorío repr esente aut énucarnente el de DIOS LA historia hurna
naadquraeasí, desde su rn rsrno mielo. el signo y el sino que la ca rac-
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terizarán perdurablemente: la idolatría y la servidumbre. En ellos
se refleja, como se dijo, el pecado humano y el juicio de Oios. La
realidad de América Latina, dice entonces Puebla, "nos hace expe
rimentar hasta 1ímites extremos, esta fuerza del pecado, flagrante
contradicción del plan divino".

3. La historia de Israel (n, 187)

Desde el com ienzo la historia humana, como se ha dicho,
es al mismo t iem po signo del pecado humano y del juicio de Dios.
Pero Dios en su bondad no quiso encerrarse en esta dialéctica desaso
trosa. Dios es Dios de gracia. De ahí que la gracia del amor de Dios
abra continuamente al hombre pecador horizontes prom isor ios que
se sobreponen al juicio divino Dentro de esta constante del obrar
divino se sitúan siempre, después de cada nueva etapa del pecado y
del cast igo, manifestaciones novedosas del amor de DIos que
promete y realiza salvación. Ya el llamado "protoevangelio" (Gn
3,15)/ el signo de Caín colo cado por Dios (G n 4/15), el arca de Noé
(Gn 6,8) y sobre todo la vocación de Ab raham, un hombre tomado
de entre los pueblos dispersos y host iles (Gn 12, 1ss), rep resentan
el triunfo de la gracia sobre el pecado y el juicio. En esta perspectiva
da com ienzo la Escritura a la historia de Israel , desde sus ancestros
últimos, hombres cualesquiera de este mundo pecador y juzgado, a
través de las gestas maravillosas del Exodo y la posesión de la
tierra, hasta la brillantez y la ruina de la inst itución monárquica is
raelita . Por ello, con toda razón, la historia de Israel es designada
por Puebla con el tí tulo "la promesa". Se trata de una eficaz aper
tura de los horizontes de la salvación obrada por Dios significativa
mente dentro de un pueb lo histórico, como presagio de l do n uni
versa l de la gracia que habrá de revelarse en Jesucristo . Sin Jesucris
to la Escritura del Antiguo Testamento es un cam ino hacia ninguna
parte : un anhelo radi calm ente insatisfecho, la consumación de un
[uicroque. al dejar vislumbr ar una esperanza, no alcanza sin embar
go asituarla.
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4. La misión del ~-l ij o (nos. 188-197)

En este punto del esquema del designio divino se coloca laapa
rición de Jesús de Nazareth . La historia de Israel desemboca según
la mente cristiana en el acontecimiento deJesús. El cristianismo fue
capaz de entroncar la historia de Jesús y sus mismos orígenes en el
marco de la historia bíblica . Esta poderosa realización de l crist ian is
mo tiene su comienzo en la conciencia misma de Jesús, el cual se
fundamentó en lo mejor del profetismo israelita y de la corriente
apocalíptica del judaísmo tardío . La plenitud del tiempo (cfr. Mc
1,14s), que anuncia Jesús en su mensaje más original, es el punto
culm inante de la histor ia del desiqruo de Dios para su pueblo y

para la humanidad entera y el mundo mismo; es la bisagra de los
eones; el punto fi nal de la antigua historia que comienza con Adán y

el comienzo de l Reino de Dios. Fina lmente, después de los esfuerzos
de l cristianismo naciente por fundar la vincu lación de las dos al ía n
zas, el cristian ismo del siglo segundo con juntó la totalidad de la Es
critura al completar el canon del Nuevo Testamento y forjar de esta
manera el hilo conductor de toda la historia del plan de Dios.

4.1. La encarnación (nos. 188-189)

Pueb la da comienzo a la parte pro piamente cristológica del
esquema histórico sa lvífica con la proclamació n del misterio de la
encarnación del Hijo eterno de Dios. Para ello asume la conferen
cia la formulación tradici onal del credo niceno-constantinopolitano:
"Jesucnsto. nuestro Señor, verdadero Dios, nacido del Padre an 
tes de todos los siglos y verdadero hombre, nacido de Mar ía la Viro
gen por obra del Esp iri tu Santo". Se han oído críticas, levantadas
por eruditos conocidos, acerca de este pu nto de part idaescogid o por
Puebla. Se hubiera deseado que el comienzo del tema pro piamente
cr istológ ico fuese la na rra ción sim ple y sencilla de la act ividad del
hombre Jesús, con su mensaje apremiante, sus obras maravillosas y
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sus actitudes históricas. Estos elementos son ciertamente los PrI
mordiales y la base misma de la plenitud de la fe cristiana, pero
Puebla quiso principiar sus consideraciones critológicas con esta ex
piícita confesión de la fe en la encarnación del Hijo de Oios. Segu
ramente el interés doctrinal de la conferencia y el deseo de la ma
yoría de los obispos, de precisar los puntos cap itales de la fe en
estos momentos de ambigüedad y desconcierto, dictaron este
inicio del tema cristológico. Sin embargo hay que deci r más al
respecto . Es claro que es la historia concreta y real del hombre
Jesús de Nazareth el punto en el cual Dios realiza su def init iva
revelación. Esto ocurre en el mensaje, las obras, la vida, la muer
te, la resurrección y sobre todo en la persona del mismo Jesús,
que es, desde su propio autotestimonio, desarrollado y profundizado
en expresiones doctrinales luego por el cristian ismo naciente, el Hijo
eterno de Dios hecho hombre . Ya por ello los evangelios de Mt y
Lcanteponen al esq uema de Mc, en el cual sebasan, un prólogo en el
cual aguzan la mirada de la fe hasta, los orígenes divinos de Jesús
como el Hijo de Dios. De ahí que Puebla no haga nada inusitado
cuando, acercándose al prólogo joánico, conf iesaanticipadamente la
plen itud de la fe cristiana en Jesucristo . Quizá, prec isamente, por no
tener en cuen ta como es debido este punto, alqunos esfuerzos cris
tológicos contemporáneos, aún latinoamer icanos, no logran incorpo
rar decisivamente la totalidad del pensam iento de la Iglesia .

Pueb la anota algunos elementos importantes acerca de la fi
nal idad de la encarnación del Hijo eterno de Dios :

- La asunción de parte del Hijo de Dios de lo humano y lo
creado;

- el restablecimiento de lacomunión entre el Creador y Padre
y los hombres;

- la revelación final de la dignidad humana ;
• - la irrupción divina en la persona de su Hijo encarnado en el
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peregrinar de la histor ia humana;
- el anuncio, inmensamente válido para América Latina, de

"la verdade ra e integral liberación de todos y cada uno de los ham-
o bres de nuestro pueblo" , que se contiene germinalmente en este
"verdadero rostro de Cristo", el Hijo de Dioshecho hombre.

4.2. Historia de Jesús terreno (nos. 190-193)

Las narrac iones evangélicas sobre lavida de Jesús, sus hechos y
palabras, son fehaciente testimonio del interés por la historia,
decisiva para la fe cristiana, de este hombre de Nazareth. Este inte
rés no ocup ó solamente a los evangelistas, que redactaron med iante
esquemas teológicos y catequísticos, los materia les tradicionales,
si no a la misma trad ición presinóptica y prejoánica, que recordó
la histo ria porque esta era precisamente la base misma de la confe
sió n de la fe en Cristo glorioso y esperado , y de la práctica de l
compromiso que esta fe implica. Por ello no es extraño que, a lo lar
go de la milenaria histor ia de la Ig lesia , lostéologos, los catequistas y
los predicadores hayan siemp re recurrido a esta vida terrena de Je
sús, para encontrar en ella elementos perennemente vál idos en los
diferentes honzontes históricos que ha debido afrontar la Iglesia.
La Investigación crítica contempor ánea ha pod ido prec isa r una se
rie de criterios sutiles para distinguir dentro de las redacciones
evangélicas no solamente los elementos tradicionales pree xistentes,
es dacrr, los materiales de los cuales pudieron disponer los evange
listas para escribir sus ob ras, sino también los datos fidedignamen
te histÓIICOS del mensaje, las obras y las actitudes del Jesús terre
no . El Interés por Jesús es el común denom inador de la exégesis
y de la teología actuales, que, después de haber superado la en
crucijada en la cual la había encerrado la abso lutización ker igmáti
ca de Bultmann, han comprend ido que la marginación de Je
sús co nstituye el peor atentado contra la fe cristiana.
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Es evidente que en el corto espacio concedido por la lrnores
cindib le brevedad del documento cristológico , Pueb la no podía ser
ex haustiva en el tratam iento de este tema. Sin embargo, si se com
paran los distintos pasos del esbozo histórico salvífica, la presen
tación de la vicia de Jesús es el más am pliamente desarrollado.

La villa de Jesús es introducida por la constatación, muy ca-
.\

ra al espíritu de Puebla, de la pobreza de Jesús. Finalmente la op-
ción preferencial por los pobres, que anima a Puebla, se funda en
el hecho de que Dios en la misión de su Hijo optó preferencial 
mente por los pobres, al entregar a su pro pio Hijo como sa lvador
de l hom bre pecador. Esta situación de pecado total y ag obiante,
en la cual se introduce como libertador Jesucristo, es el signo más
profundo de la pobreza radical de l hombre . De ahí que "el que no
conoció el pecad o" , el Hijo de Dios, hu biera asumido, al nacer y al
vivir, la pob reza material humana , co mo signo de la co ndescenden
cia del Dios compasivo y bondadoso con la humanidad postrada
en la miser ia que, en todos los niveles de la ex istencia, ha pro du
cido el pecado .

Es significativo considerar las citas y referencias blblicas del
n. 190 de Puebla, que enmarcan el sentido que la conferencia quie
re enfatizar en su presentación de la vida de Jesús. Antes de anotar
Mt 1,21, con la explicación hecha por el evangelista del nombre de
Jesús corno salvador de la humanidad pecadora , se señala la compa
sión de Jesús para con las muchedumbres (cfr. Mc 6,34) y su obra
bondadosa en beneficio de ellas, tomando las pa labras de Hech
10,38, con las cuales Pedro sin tetiza toda la actividad deJesús. Des
pu és se cita ex pl ícitamente !J I cé lebre texto de Mc, 1,15 el más her
moso resumen del mensaje de Jesús que, en el momento culminante
de los tiem pos señalado por Dios, inaugura el Reino y exigeconver
sión. A continuación el trascendental texto de Lc 4,1 8-19, con el
cual Lucas introduce toda la actividad de Jesús, colocando elepiso-
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dio de la sinagoga de Nazareth como el paradigma de la historia
evangélica total (cfr. Mc 6, 1-6a: al final de la actividad deJesús en
Galilea), sirve para recalcar el programa liberador de Jesús. Fina l
mente la mención de las Bienaventuranzas y de l Sermón de laMon
taña, en el cu al ellas encuadran como pró logo significativo, comple
tan el panorama.

El n. 191 de Puebla es de importancia suma para la funda
mentación misma de la Cristología en Jesús, su mensa je y su obra.
Detrás de él yace la intuición básica del cristianismo, expresada,
po r ejemplo, en Mc 1, 22-27, segú n la cual las obras de Jesús son la
veri ficación concreta de su anuncio y por ello la aurorade l Reinado
de Oios. Lo verd aderamente original de Jesús en lo que consistió el
po deroso impacto que él ocasionó entre sus contemporáneos, no es
la simple "denuncia " de los males queaq uejanal hombre, ni tampo
co el gra n anuncio del fin de los tiempos y la inminente llegada del
Reino, temas de la apocal (ptica del judaísmo tardío, sino la aseve
ración incon trovertible, clara a los ojos de todos los que querían
creer, de que la ob ra del Reino de Dios era medida en ese preciso
momento por las obras y actitudes Jesús. Así entonces es Jesús
mismo el que se constituye en "el signo eficaz de la nueva presen
cia de Dios en la historia"y "el portador del poder transformante de
Dios".

Desde este punto de vista, resulta innegable el hecho de que
Jesús sí haya podido hablar de sí mismo. La sola relación entre su
mensaje del Reino y sus obras maravillosas, se asienta precisamente
en el poder que reside en su persona .

Dentro de este contexto cabe mencionar un punto de suma im
portancia, que está en conexión con lo antes tratado. Es la íntima
intercompenetración de la escatología y lateología en la predicación
y la actividad de Jesús. A menudo se suele escuchar que el tema de la
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predicación de Jesús fue simplemente el Re inado de Dios. Este
énfasis escatológico es segu ramente trascendental para la adecua
da comprensión del hecho de Jesús. Como es bien sab ido, fue A.
Schweitzer en su historia de la invest igación sobre la vida de Jesús,
el que marcó decisivamente el nuevo rumbo de la investigación cr í
t ica. cuando, al estimagtizar con toda razón los productos teoló
gicos de la corr iente liberal que reducía el cristinismo a los contor
nos de un Jesús arbitrariamente modernizado, recalcó la relevancia
del tema escatológico . De esta fuente bebe en general el desarrollo
de la teolog ía moderna, sobre todo en sus corrientes históricas y
políticas (cfr. J. Moltmann, J.B . Metz, J. Comblin, L. Boff, J. So
brino y aún la misma teología de la liberación).

Concediendo al tema escatológico el Reinado de Dios la capi 
tal importancia que tuvo para Jesús, sin embargo no es justo liqui
dar el tema teológ ico . Jesús mismo no se inspira solamente en la
apocalípt ica judía . Su pred icación y actividad hunden sus ra íces en
el fértil surco del más auténtico profet ismo bíblico . Aquí es indis
pensable también anotar el elemento cai actenstrco y espec íf ico de
Jesús, que es su propia conciencia fil ia l, exp resada en formas varia
das, la cual co nstituye el molde inequívoco dentro del cual escato
lag ía y leolog ía , como pleCIOSOS legados del juda isrno. adquier en
su fOI ma precisa . El Reinado de DIOS, como acc.ón del poder divr
no, Inminente y ya eficaz, implica la contradicción levan tada por
OlOS mismo pOI medio de Jesús , al ma l y la Injust icia que subyugan
la creacrón . Pela es el Dios amor oso el que está sosteniendo este
anuncio. el cual en boca y en manos de Jesús, no se Jeduce a la
emenaza de un JU ICIO implacable (cfr . La pred icación de Juan Bau 
tista) sino qUA entraña la aseveración de una presencia bondadosa
transformante . Por ello el mensaje de Jesús pudo ser llamado por
la prirne re co munidad helen ista cristiana, inspirada en el segundo
Isaías, "evangelio", la Bu ena Noticia de la ob ra transfo rmadora y
efica'z del amor de Dios. Jesús no simplemente habló del Reino
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de Dios, sino de Oios y de sí mismo. Estos elementos no pueden ser
disociados; se integran en un todo indisoluble, que const ituye pre
cisamente el mister io de Jesucristo .

Puebla trata en este contexto el tema del conflicto, en el
cual se vió envuelto Jesús y que finalmente lo condujo a la muerte .
Algunos han criticado el documento de Puebla porque no enfati 
za la índole poi ítica del conflicto de Jesús. Puebla, asumiendo
los datos globales del evangelio, describe el conflicto en sus pers
pectivas totalizantes. El conflicto poiítico no fue decisivo en el
caso de Jesús. Aunque f ina Imente la autoridad romana condenó a
Jesús a la cruz, la pena de un delito político, se puede decir con toda
verosimilitud histórica, que la índole política del caso de Jesús
fue más bien un subterfugio de las autoridades religiosas jud ías
que una realidad directamente ir. tentada por Jesús. El gran escándalo
que Jesús suscitó entre las élites rel ig iosas dominantes del judaís
mo, con sistió en su reclamo explícito de ser la vozy la mano de Dios
mismo. Su íntima conciencia f ilial está, po r tan to, detrás de todo
asunto. De acuerdo con esto , Puebla menciona los dist intos elemen
tos que confluyero n en el conf licto: " la incredulidad de l pueblo
(ct r Mc 6, 1-6a) y de sus parientes (cfr. Mc 3,21), las autoridades
po iíticas y religiosas de su época (cfr. Mc 3,6 y el relato de la pa
si ón) y la Incomprensión de sus prop ios discípulos" (cfr . Mc 8,
14-21 ; 14,10; 14, 19-20) .

Igualmen te recal ca Pueb la un punto muy importante, que re
f leja la conciencia clara de JeSLJS, el cual co nstituye con el tern a
escatológico y teológico del Remo de Dios, 81 núcleo más decisi
vo de su pensam iento . Se trata del servicio sacrif icado del servidor
de Dios. Puebla anota este tema, con toda probabil idad histórica,
en el conte xto del conflicto . A él pertenecen joyas de valor incal
culable que el evange lista Marcos rec ibe de la tradición de Jesús y
coloca sabiamente en su desarrollo doctr inal entre 8,31 y 10,52.
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En él se inscriben entonces las ex igencias perentor ias de un segui 
miento abnegado , síntesis de la vida cristiana. Muy adecuadamente
Puebla define el seguimiento explicitando la innegable conexión
que el evangelio mismo sugiere, entre esta perentoria exigencia de
Jesús y el mandamiento del amor sin límites ni reservas, que él mis
mo establece : el camino del seguimiento de Jesús es "el de la do
nación desinteresada y sacrif icada del amor. Amor que abraza a
todos los hombres. Amor que privilegia a los peq ueños, los débi
les, los pobres. Amor que cong rega e integra a todos en una frater
nidad capaz de abrir la ruta de una nueva historia".

4.3 . Pasión y resurrección (nos. 194-197)

Se podría dec ir que el n. 194 de Puebla qu iere ser una s.nte
SlS de los más Im porta ntes esbozos teo lóg icos logrados por el crist ia
nismo primitivo y contenidos en el Nuevo festamento. sobre la
muerte de Jesús . La fe elisuana nunca consideró la muerte de Jesús
simplemente como el fata l y u áqico desenlace de un conflicto hu ma
no . Es evidente que las significaciones teológicas detectadas por la
fe cristiana se Inscr iben en el marco de las vicisitudes histór icas hu
manas, realmente complejas, que llevaron a Jesúa a la muerte. Pero
además hay que afirmar que las signifi caciones teológicas mismas
no surgen como elementos extraños que se sobreponen a unos
acontecimientos en sí ajenos a ellas. Una investigación de la histo
ria de la tradició n y una co nsciente valoración de losdatos hrstót icos

provenientes de la misma vida de Jesús terreno, manifi estan que los
puntos de contacto entre teología e historia son múltiples y valio
sos . Por ello no resulta ingenuo en este pu nto tan importante del
anuncio cristiano de l evange lio agrupar en un todo coherente, ten ien
do los hechos mismos acaecid os como transfondo insustituible y sig
nificante, las más profundas afirmaciones de la fe.cristiana sobre la
muerte de Jesús .
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En lenguaje joán ico la muerte de Jesús es al mismo tiempo,
sin contradicción alguna "mandato" del Padre y "entrega libre" de
Jesús (cfr. Jn 10,181. El Hijo es, en .efecto, obed iente al Padre: su
obediencia const ituye lo íntimo de su pro pio ser reflejado en su
oblar . En otras palabras. para el Hijo la obed iencia es la libertad .

Sigu iendo la antiqu [sima concepción del justo paciente, a
qu ien la jusricr a de Dios reivindica; elabo rada por el juda ísmo a lo
largo devasta hísto.ia, los máspr.m invos relatos de la pasión y muer
te de Jesús destacan en él la víct ima inocente de la Injusticia y del
mal de este mundo. En el caso de Jesus el sufrimiento reivi nd ica
ción del justo injustamente ajusticiado, sobrepasa todos los modelos
y adquiere dimensión de la últ ima y defini t iva acciónde Dios. Jesús
es, en efecto, "el portador de la libertad y del gozo del Reino de
Dios" . Por ello, cuando las fuerzas del mal , el ant rr reino, se ensañan
en él y parecen an iquilar con su terrible triunto el designio divino
mdetectible. Jesús se convierte en "la víctima decisiva de la injus
ticia y del mal de este mundo". Es la víctima decisiva porque es la
última. Todo "el dolor de la creación" , todo "el clamor de liberacrón
y redención" se reúnen en él. son asumid os por él y f inalmente
en él y por él son reivindicados. En el aparente triunfo del an ti
rreino alborea definitivamente el Re illo de Dios.

Tamb ién destaca el documento el slgnrficado soter iológ ico
de la muerte de Jesús como acto sacrificial de acuerdo con el pensa
mien to elaborado en la teolog ía prepaul ina y paulina, que enfatiza
el sentido de redención, en cuanto la muerte de Jesús ocurrió "por
nosotros" y " por nuestros pecados" . Esta l ínea teológica se funda
en Jesús mismo, que "vino no a ser servido sino a servir y dar la
vida como redención de la mu lti tud" (Mc 10,45). Por ello Puebla
anota que el crucificado es la " Víct ima pascual que nos redime de
nuestros pecados". Además contempla la profunda intuición de
la carta a los Hebreos que realza, en conexión con la concepción
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tea lógica que se acaba de aducir, el carácter sa cerdota l de l cruel
f icado : "Sumo Sacerdote que puede compartir nuestras debi lida
des" .

Si en el n. 194 el documento cristológico presenta una
verdadera amalgama de las más preciosas líneas teológicas del
cristianismo prim itivo acerca de la muerte de Jesús, el n. 195 asume
del Nuevo Testamento casi textualmente las distintas afirmaciones
de la resurrección y exaltación del crucificado, con sus diferentes
proyecciones de sentido, tal co mo las fueexpresando progresivamen
te la fe cristiana. Algunos tex.tos pueden aducirse para dejar claro el
transfond o bíblico del documento en este punto central:

"El Padre resucita a su Hijo de entre los muertos" (H ch 3, 15;
10; Rom 6,4) .

"Lo exalta gloriosamente a su derecha" (Filp 2,9; Jn 3,14).
" Lo colma de la fuer za vivificante de su Espíritu" (R om 1,4;

1 Cor 15, 45; 2 Cor 3, 17s: 1 Tim 3,16) .
"Lo estab lece como cabeza de su cuer po que es la lqlesia"

(C ol l , 18; Ef 1,22s).
"Lo constituye Señor de l mund o y de la historia" (Hch 2,36;

Filp 2, lOs)

Un aspecto muy impor tante de la resurrección del crucificado,
tal como fue captada po r la fe cristiana primit iva, es el del lr iunfo
de la justiciade Diossobre la injust icia del mundo . Corno se vio, es ta
consrderación per tenace al esquema tea lógico del Justo Pacien te.
"Dios no permit irá jamás que el justo sucu mba" es una aturnac ión

que entraña una constante de l ob rar divino, de la cu al lsraal estaba
íntimamente co nvencido Por ello la resunección de l cruc if icado
implica la respuesta defin it iva de la just icia de Dios que reivmdica
toda justicia obrando hberación y redención. Este aspecto no es
sjeno a'l docum ento u lstnlóqi co . De ello es testigo !a últ ima afir-
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mación del n. 194 y, so bre todo , la primera del n. 197: " En el cen
tro de la historia humana queda as í implantado el Reino de Dios, res
plandeciente en el rostro de Jesucristo resucitado. La justicia de
Dios ha triunfado sobre la injusticia de los hombres". A la mani
fiesta demostración del poder de la injust icia del mundo por la
muerte del profeta y gestor poderoso del Reino de Dios, respon
de Dios afirmando definitiva y eficazmente su Reino en la resu
rrección del crucificado. Así el futuro del Reino finalmente queda
presente en Jesucristo como indefectible promesa y eficaz desplie
gue de la acción de Dios.

Dentro deestasconsideracionessobre el misterio pascual anota
Puebla también algunos elementos importantes, algunosde los cuales
son muy caros para las actuales preocupaciones teológicas y pasto
rales de América Latina. Baste mencionar el quedestaca la presencia
de l exaltado Jesucristo en los más débiles y pob res, con los cuales
"ha querido identificarse con ternura especial " (n . 196). Es igual
mente instructivo observar la forma cómo seadecúan seg ún el docu
mento las consecuencias de esta obra de Diosen Jesucristo, señaladas
en el n. 197, con las perspectivas de la obra del Creador, anotadas
en el n. 184. En efecto, Dios creó al hombre como imagen suya,
para ref le jar "el misterio divino de la comunión en sí mismo yen
la convivencia con sus hermanos, a través de una acción transforma
dor a sobre el mundo". La obra de Dios en Jesucristo debe llevar "a
todos los hombres, hechos hijos de Dios po r la eficacia de l Espíritu,
a im dominio del mundo cada día más perfecto ; a una comunión
entre hermanos cada vez más lograda y a la plenitud de comunión
y part icipación queconstituyen la vida misma de Dios" .

En el último texto citado se an ota el horizonte escatológico
explícitamente, como la perspectiva última de la obra sa lvadora y,
porende, también creadora de Dios.
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5. La misión del esp íritu (nos.'198 -208).

En esta sección del esbozo histó rico -sa lvífica Pueb la brindaun
sucinto resumen de la pneumatolog ía cristiana . No se trata,como es
obvio, de un tratado sistemático sino de conside rac iones teológ ico 
pastorales que pretenden f ijar los elementos doctrinales básicos del
tema para las realidades acuciantes de América Latina . De nuevo ,
como en la parte cristológica , el mensaje bíblico sobre el espír itu es
el transfondo de lasanotaciones del documento .

5.1. Pentecostés y Alianza Nueva (nos. 198-201)

El t ítulo de esta parte del documento es "Jesucristo env ía su
Espíritu de f iliación". Esto quiere decir que, según la convicción
que surca diferentes estratos del mismo Nuevo Testamento, la efec
tividad concreta de la obra de Dios en Jesucristo la realiza el Espíritu
Santo, enviado po r el Hijo exa ltado desde el seno del Pad re. El he
cho de Pentecostés adquiere así toda su relevancia en la historia sal 
vífica. Se convierte en la visión lucana en un verdadero inicio, de l
cual van a participar por el mismo don del Esp íritu todos los
lIamados .a la fe en la Iglesia.

Con San Pab lo, siguiendo la intuición fundada en la última
Cena de Jesús (cfr. Mc 14,24; Lc 22, 20; 1 Cor 11,25), el documen
to realza la relación del don del Esp íritu con la Nueva Alianza . El
texto de 2 Cor 3, 1-6 es el punto de inspiración del n. 199 de Pue
bla : el Espíritu de Oios fue el instrumento por el cual el ApóstoI
administró su propia labor en la Nueva Alianza. Por ello este mis
mo Espíritu puede considerarse, según todo el tema de Rom 8,
como la nueva ley de l cristiano , en cuanto transforma al hombre
íntimamente y lo connaturaliza con la vo luntad de Dios, para que,
en la obediencia y el amor fil iales, sea realmente libre. Esta es,
entonces, la grac ia de Dios, el hacernos hijos en el Hijo por el don

214

del Esp íritu que nos renuevay transforma.

De este principio deduce el docu mento una ap licación fun
damental para Amér ica Latina: " La renovación de los hombres y
consigu ientemen te de la sociedad dependerá, en prirner lugar, de la
acción de! Esp íritu Sama". Aqu. tiene entonces la Ig lesia el campo
'i el instrumento especif ico de su misión.

Algunas consideraciones sobre la acción del Espíritu en las.
mismas culturas precolombinas, que entroncan en el tema tradicio
nal de los "semina verbi " , sobre todo, en los or¡genes y el proceso
de la evangel izac ión latinoamer icana, cierran este aparte del docu
mento con una nota deesperanzay exigencia muy cla ra .

5.2. Realidad eficaz del Espíritu (nos. 202-204).

La rea lidad del don mesián ico que es el Espíritu Santo es des
crita por el documento mediante los sustantivos que caracteri zan
más adecuadamente su acción según el mismo Nuevo Testamento .

"El Espíritu de la verdad" es un tema claramente joánico.
El cuarto evange lio presenta este tema en los siguientes textos: 14,
16-17.26; 16, 7-11.12-25. El Espíritu ha de ser el que conduzca
a la Iglesia a la verdad plena. Según San Juan esto signif ica que él ha
de desvelar para la fe de los creyentes la completa realid ad de Je
su cristo. La glorificación del Seño r, ob rada por el testimonio del
Espíritu en la vida misma de la Iglesia, es la palabra de gloria (do
xolog ía) por la cual alcanza en la fe y la práctica cristianas Jesu
cristo su dimensión y medida plenas. Por ello la Iglesia siempre
se sabe y se ha sentido dirigida por el Espíritu. En él se fundan su
indefectibil idad y su infalibidad en la fe. Por ello, finalmente, como
afirma Puebla, el Espíritu es "el principal evancelizador, quien
anima a todos los evangelizadores". El Espíritu asiste la misión de
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la Iglesia .

El Espíritu como "dador de vida" es un tema al mismo tiem
po joánico y paulina . En el cuarto evangelio es cé lebre la nota del
evangelista que interpreta el clamor de Jesús en el templo acerca de
los "ríos de agua viva " que correrán de los creyentes en él: Y esto
dijo del Espíritu que habrían de recibir los que creyesen en él" (7
39). Además podrían aducirse, entre otros, el conocido pasaje donde
Jesús explica a Nicodemo el mister io del nuevo nacimiento a la vida,
en el cual se debe al evangelista mismo la alusión al bautismo me
diante la adición de la Palabra "agua". "De verdad te digo que el que
no naciere de agua y del Espíritu, no puede entrar en el Reino de
Dios" (3,5) .

En San Pablo el don de la vida nueva, la nueva real idad del
cristiano co mo Hijo de Dios, vincula estrechamente al Esp íritu
y al Señor resucitado. Por ello el Señor resucitado puede ser lla
mado "Espíritu vivificante" (1 Cor 15,45). La realidad nueva crea
da por Dios en Jesucristo resucitado se hace eficaz en los cristianos
por la acción del Espíritu del Señor, el cual se convierte, según
una hermosa y profunda expresión del Apóstol, que sintetiza
toda su soteriología, en la "l a ley del Espíritu de la Vida" (Rom
8,2). Puebla enfatiza dentro de este aparte la liberación de l pecado
como equiva lente al don de la vida ; por ello la puede describir como
una verdadera resurrección de los muertos. Esta libera ción de l pe
cado es en el momento actual caracterizado por "tanta corrupción
y desorientación" , profundamente necesaria .

Finalmente la realidad eficaz del Esp íritu es descrita como
gestora de amor y libertad . Con esto setocatamb ién untema pred i
lecto de la soteriología de San Pablo . El documento cita uno de los
texto.s capitales al respecto : " El Padre, al env iarnos al Espíritu de
su hijo, derrama su amor en nuestros corazones (Rom 5,5)". La
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fuente de la obra salvífica es el amor del Padre. El don mesiánico,
que es el Espíritu, puede ser entonces relacionado íntimamente
con el amor de Dios, del cual procede y cuyo inst rumento eficaz
es. En Gal 5,13 vincu la el Apósto l el tema de la libertad con el de l
servicio del amor. La libertad se funda en la novedad del ser de los
hijos de Dios por el Espíritu; se manifiesta en la profunda conna
turalización obrada por el mismo Espíritu de la voluntad y la ac
ci ón de los hijos con la voluntad y la acción de su Padre; se afirma
auténticamente no ante una ley que desde fuera se impone sino
ante la nueva ley que encarna el mismo Espír itu de la Vida (Rom
8,2). Por ello la libertad se ejerce en el abnegado servi cio del amo r
que llega a ser capaz del último sacrificio, como reflejo que es de l
amor de Dios "que no perdonó aún a su propio Hijo, antes lo en
tregó por tod os nosotros" (Rom 8,32). Puebla recalca con justa
razón que esta libertad "está necesar iamente vinculada a la filia
ción y a la fratern idad" , como que se funda en la primera y se ex
presa en la segunda. "El que es libre segú n el evangelio, só lo se com
promete a las acc iones dignas de su Padre Dios y de sus hermanos
los hombres".

5.3. Espíritu e Iglesia (nos. 205-208)

Pa ra term inar las co nsideraciones acerca de l Espíritu, el do
cumento de Puebla destaca la un iversal idad de l don de l Esp íritu,
en el sentid o de que "todos los hombres (están ) destinados a ser hi
jos de Dios" . Por eso a todos debe alcanzar la evange lización como
misión de la Iglesia y nadie puede ni debe ser exclu ído. Una exclu
sión sign if icaría, para el que la promueva, que "no po see el Espí
ritu de Cristo" . Es evidente la intención de este aparte del docu
mento, que quiere desautorizar todo tipo elit ista cerrado, de evan
ge lización.

También, citando el documento co nciliar Ad Gentes, 4, Pue-
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lila rec lama el papel unificante de l Espíritu en la comunión y
e! rru nistano de la Iglesia, y al mismo tiempo afirma la diversrdad de
los dones jerárquicos y carismáticos concedidos a ella. De esa rna
nera es el Esp íritu el que vivríica "a la manera del alma, las Insti
tuciones eclesiást icas" . As í lo jerárqu ico y lo inst itucmnal do la Ig le
sia son inst rumentos de l Espíritu.

Pueb la ded ica un párrafo (207) a la renovación carismática,
hoy tan extend ida en la Iglesia católica . Tomando las palabras
de l Papa Pablo VI, el documento se aleg ra por los frutos espiri
tuales que el movimiento ha repo rtado , pero también previene
ante las posibles "exageraciones" y " desviaciones", y recalca la
necesidad de que los pastores acrediten para ello "buen sentido,
orientación y discernimiento".

Empatando con la primera frase de l n. 205, este aparte ter
mina en el n. 208 anotando la acción universal del Espíritu, ex ten
dida aún a los que no conocen a Jesucrito. Es claro que, dentro de l
sentido de l designio de Dios, esta acción de l Esp íritu fuera do los
límites instituciona les de la Iglesia, está fina lmente dirig ida a ella
como signo que es del Reino de Dios.

6. La meta del Reino (nos. 209·210)

El designio histórico de Dios marcha hacia una consumación
indefectible . La certidumbre de la salvación f inal es la convrcción
más profunda que tuvo Jesús y la afirmación más fundamental del
anuncio cristiano de la muerte y resu rrección del crucif icado Por
ello en el más primitivo Kerigma pascual la Iglesia proclamaba que
el resucitado era el que había de venir. El énfasis de inminente fu
turo caracteriza no sólo la actividad de Jesús sino la más autén tica
predicación y vivencia del cristian ismo. Así como para Jesús el
Heino de Dios esperado pose ía ya en el presente su auro ra, presagio
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de plenitud , así también para el cristianismo nac iente la exaltación
del resucrtado hacía resplandecer para el presente de la lq lesra la
gloria del futuro esperado . La tensión presente-futuro y futuro
presente ha de dominar siempre la ex rstencra cristiana y el compro
miso histórico anteel cual debe colocarse .

El documento cristo lógico de Puebla destaca en este último
eslabón de la cadena del Plan de Olos. la plen itud esperada de la
gloria como participación en la vida trinitaria. Por ello " ir al Pa
dre" es la nota específica del caminar terrestre de la Iglesia, como lo
fue el cam inar terrest re de Jesús. Só lo el encuentro de todos los
hijos com o hermanos en el Padre traerá la plen itud, cuya medida
nunca podrá ser hal lada en el t iempo. Estas afirmaciones conducen
al reconocimiento de la plena transcendencia del Reino de Dios,
nota important ísima e ina lienab le de la predicación y la práctica
de Jesús mismo (cfr. Mc 4,26-29). En este contexto el documento
hace igualmente una constatación honrada de los "errores y peca
dos" de la Iglesia peregrinante como institución humana . Por ello,
estando la Iglesia destinada a ser el signo del futuro en el presente
de la histor ia humana, a menudo el rostro de Oios aparece oscu
recido en sus hijos. Sin embargo este hecho, por más lamentable
que sea, no desal ienta a la Iglesia; por el contrario , la dispone a la
convers ión y la estimula a acendrar la fidelidad y la constancia en
el cumplimiento de su misión.

Signi ficativamente, el plan divino que comenzó con la crea
ción, nar rada en el primer libro de la Biblia, es conc luída en el do
cumento con las palabras que el Apocal ipsis, últ imo libro de la
Bibl ia cristiana, que pone en la boca del Espíritu y la Esposa la ple
gar ia que resume la esperanza: "Ven Señor Jesús" (Ap 22,20).
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111. TílA ¡~ SFOI~DO TEO LOGICO PASTORAL DEL DOCU·
ív1ENTO CRISTOLOGICO

Hasta ahora hemos ido recorriendo pormenorizadamente el do
cumento cristo lógico de Puebla y hemos podido descubrir no sólo la
forma concreta como se ofrece a los agentes de pastoral ya los fieles
de América Latina el núcleo central de la fe cristiana, sino también
los puntos de énfasis que los obispos destacan. A lo largo del esbozo
de historia de la salvación y sobre todo en la Introducción del docu
mento, como se pudo apreciar en la primera parte de este trabajo,
los obispos como maestros de la verdad del evangelio se propusieron
"clarificar" cuestiones importantes, sobre las cua les reina cierta am
bigüedad en la investigación y sobre todo en la práctica pastoral
actual de America Latina. En esto ellos se hacen eco de las palabras
serias del mismo Santo Padre, que en su discurso inaugura l señaló
puntos graves, de ninguna manera irre levantes para la fe cristiana
actualmente debatidos entre nosotros. Dentro de la tercera parte
de este trabajo me pro pongo entonces detectar la problemática
más significat iva, que sirve de telón de fondo y es fuente últ ima al
mismo t iempo, de las cuestiones agitadas no solamente en la cris
tolagía sistemática y en ladivu lgación pastoral lat inoamericana, sino
también en todo el ámb ito teológ ico universal.

1. Enfasis tradicional de la cristología

En los ambientes relig iosamente marcados de América Lati
na el énfasis de la predicación y la piedad populares ha sido sin'du
da doctrinal. La conciencia de la fe cristiana acerca de la divinidad
de Jesucristo como la segunda persona de la Trinidad, que se encar
nó y se hizo hombre, domina indiscutiblemente el panorama de
la fe predicada y vivida. Esto es, sin duda, un logro trascendenta l
de la evangel ización . Aún las consideraciones, ampliamente vigen
tes en. la r.eligiosidad popular, acerca de la humanidad deJesucristo,
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de sus milagros, de su nacim iento e infancia, de su pasión y muer
te, están, conforme al testimonio del Nuevo Testamento y al espí
ritu de la doctrina de la fe, nimbada por el halo de la divinidad.
La insistencia de la fe sencilla de nuestros cristianos en el poder
milagroso de Cristo, se sitúa naturalmente en el mismo contexto.
A menudo tam bién la reflexión sobre la po breza de su venida al
mundo y sobre todo de los dolores y sufrimientos de su pasión,
además de proporcionar los elementos imperecederamente válidos,
afirmados por el design io histórico de Dios, otorgan a nuestrosfi eles
capacidad y fortaleza para resistir la adversidad, soportar las difi
cultades, conservar por encima de todo la esperanza.

Sin embargo en nuestros días se elevan voces para afirm ar
que ni la predicación cristológica t ra dicional ni la conciencia de la
fe de nuestro pueb lo, han tenido la fuerza suficiente para alentar
en el continente un auténtico compromiso cristiano, que alcance
la med ida de l propósito de Jesús en su anuncio y real ización del
Reino de Dios y de l designio eficaz de Dios en la muerte y resu 
rrección del crucificado. En realidad, cuando se aprecia la real si
tuación riel continente, tal como lo hace el documento de Puebla
en su primera parte, hay que adm iti r que la evange lización no ha
sido lo suf icientemente profun da, co mo para lograr todos los fru
tos que debieran espera rse en un continente católico. El dinamis
mo transformador que [)ios ha hecho presente en Jesús y, desdeél,
en el anuncio de l evangelio cristiano , no es su ficientemente expre
sarlo en nuestra predicación ni su ficientemente captado y ejercita
do por nuestra fe.

Una cierta sen sa ción de resignació n fatigada se infi ltra 8n las
mot ivaciones rel igiosas de nuestras gentes, las cua les no ha llan im
pu lso efectivo para luchar con ánimo de victoria.

Este es uno de los reclamos que más se escuchan cuando se
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presentan consideracio nes acerca de la predicación y la fe nad icio
nales. Es evidente que, si por resignación se entiende la entereza y
el valor, proveruentes de la conciencia del designio de Dios, con
que, por ejemplo, el mismo Jesús afrontó el conflicto, el dolo r
y la muerte, sin otra respuesta ante la violencia que padecerla, el
rec lamo no es justo . En este sentido la indiscutible praxis de Jesús
es normativa de lo cristiano . Pero si po r resignación se entiende
sucumbir sin esperanza ante las fuerzas de l mal, otorgando vía
libre a la injusticia, entonces el anuncio y la realización del Re inado
de Días hecho por Jesús y la reivi ndicación de la justicia hecha por
Dios en la resurrección del crucificado ,quedan oscurecidos y priva
dos de eficacia .

Lo anterio r conduce entonces a afirmar una convicción pre
sente en todo el documento cristo lógíco, hoy en día fuertemente
reca lcada en Amér ica Latina : la pred icación del evange lio debe ser
dinámica, como expresión que es del mismo poder con que Jesús ve
rificó en su mensaje y obras el Reinado de Dios y con que Dios re
sucitó a su Hijo de entre los muertos. Anunciar el evangelio es
poner por obra el poder de Dios. Creer en el evangelio es co mprome
ter la vida en el servicio histórico del Reino de Dios. Esta real idad
entrañable de l evangelio y de la fe tiene que ser bien explicitadaen
la prerí icaciún y la prácticapastoral de la Iglesía. Sólo así se podrá
hacer just icia a todas las imp licaciones del evangelio co mo poder de
Dios en losdistintosniveles de laexistencia cristiana .

2. Enfasis histórico de la cristnlojía

La insistencia en el mensaje, lasobras, las actitudes, losconflic
tos de Jesús caracteriza la investigación exegética, la reflexión teoló
gica y la práctica pasto ral actua les. En e! contexto de América l.a
ti lla, ante los ine lud ibles retos que la situación difícil y conflictiva
de riuosrros pueb los pro pone a ta IgiG:i¡:, 1<:. h ¡ ~. : ;- ' ¡ a real de Jes ús de
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Nazareth se constituye en paradigma luminoso y eficaz para acome
ter con renovada fuerza la tarea del Reinado de Oíos.

Sin embargo el recurso a la historia de Jesusen el marco de la
investigación erudita de los últimos siglos, esmucho másque un ins
trumento pastoral. Para comprender este hecho y con ello cuál es el
lugar donde se inscribe realmente el actual esfuerzo hermenéutico
lat inoamericano en su inteligencia del evangelio, con sus ventajas y
riesgos, es preciso describ ir al menos someramente la historia de la
hermenéutica moderna .

a. El liberalismn teológico

Fue un movimiento que pretendió revisar y renovar el sentido
global de lo cristiano -. Nace como fruto de la Ilustración filosófica
alemana del s. XVIII. La autonom ía de la razón debió ser aplicada
también a la tea lag ía. Ante el reclamo autosuficiente de la razón
ilustrada, el dogma cristiano aparecía inerme. De ah í que, por va
rios medios, en especial por conjeturas a partir de la historia de las
religiones, se fueron encontrando explicaciones para reducir el dog
ma, ante todo el cristo lógico, a una superestructu ra su rgi da de la fe
cristiana, en contacto con los ambientes helen ísticos que tuvo que
afrontar el cristianismo, y ajena por completo a la intención misma
de Jesús y a la realida d de su historia . En este punto se inser ta el
elemento verdaderamen te va lioso del liberalismo teológico: la bús
queda histórica de Jesús. Es evidente qu e, dentro de los presupues
tos só lo Jesús y su histo ria rea l podían aseverar "l a esencia de l cris
tianismo". Lo valedero es el hecho de que la revelación de Dios se
dio verdaderamente en la rea lidad histórica de Jesús. Lo am bigüo
es la alienación total de la fe cristiana con relación a esa historia,
como si la fe no hubiera surgido precisamente como confesión de
senti do y explicitación de contenido. Esta actitud condujo natu
ra lmente a un vaciamiento de sentido de la historia misma ya un
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roduccio nismo hori zon tal, en va riadas formas según los presupues
tos teñ idos de diferentes intenciona lidades humanistas, de los
erudi tos. El cristian ismo, en una palabra, es un humanismo hori
zontal con base en una presunta construcc ión de la historia de
Jesús y una errada interpretación de la tradición teológica del
cristianismo naciente.

¡l. ;1udolf Bultmann

La ob ra exegética y teológica de este conocido erudito pro
testante marca sin duda,un hito en la histo ria de la hermenéutica
de l Nuevo Testamento y constitu ye un eslabón de valor especia l en
la comprensió n moderna de lo cristiano . Bultmann presenta su
teo log ía en un momento en el cua l la reacción intraec lesia l de l pro 
testantismo ex presaba su inconform idad co n la redu cción horizontal
de l cristianismo a esbozos humanistas privados de trascendentalidad.

En estesentido M. Kaehler fueunverdadero precursor de Bult-
- mann , cuando, para salvaguardar la ef icacia salvífica del evange lio,

pro cedió a estab lecer la dist inción entre Jesús histórico y el Cristo
de la fe, es decir, el históricamente relevante, el sa lvador. Kaehler
no alcanzó a dar asu dist inción el sentido de un verdadero programa
hermenéut ico. Bu ltmann, en cambio , la aprovechó como principio
fund amenta l de la nueva comprensión del Evangel io.

El Evange lio es la llamada eficaz, sa lvado ra de Dios, que coloca
al hombre ante la opción definit iva de su existencia. De esta llamada
es expresión el anuncio de Jesucristo . Con esto Bultmann consagra
la trascend encia de la gracia y de lasa lvación cris tiana. Pero, por sus
raíces y por su método, Bultmann es un teólogo liberal. Deah í pro 
viene finalmentesu desconf ianza radica l por lo histórico. La historia
de Jesús es una presentación doblemente mitolog izada del Ker igma
como' llamada de Dios. La mitolog ización primera se hizo en
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ambiente judeocristiano palest inense, siguiendo las huellas de Jesús,
mediante el instrumentar io apo cal íptico del judaismo tardío ; la
mitologización ulterior ocurrió en el ámbito del judeocristianismo
helenista y del cristianismo surgido entre paganos helenistas median
te el instrumentario de la gnosis. La desmitologización que propone,
entonces, el gran autor es solamente el lado negativo del proceso
hermenéutico positivo, que es la interpretación existencial del evan
gelio como interpelación gratuita de Dios a mi existencia, con el
fin de que yo obtenga por gracia de Dios la plena autocomprensión
demí mismo, según la medida trascendente que solamente Dios pue
de establecer . De esa manera Jesús y su historia se hacen teológ ica
mente irrelevantes. Un recurso a la historia ser ía, además, ileg ítimo,
porque const ituiría un atentado cont ra la fe misma en la palabra
de Dios que excluye todo soporte humano. El divorcio entre fe e
historia se consuma; el cristianismo sin Jesús se consagra; la línea
liberal finalmente se afianza sin la reducción del cristianismo a un
humanismo sin trascendencia . La verdadera víctima de esta versión
de lo cristiano es entonces Jesús y su historia y con ello el hecho
mismo de la revelación de Dios, tal como, según el más puro dato de
la fe cristiana, se realizó en la historia de Jesús, en su persona misma.

Bu ltmann se esforzó por acreditar su hermenéutica co nside
rando el mensaje mismo de Jesús en cuanto éste se refería simple
mente al "aho ra" de la acción de Dios, la teo log ía paulina y, sobre
todo, la teología joán ica, inspirada según él, en la gnosis. Pero la
gran reacción en su contra, a pesar de que sus principios campearon
en el ámbito teo lóg ico du ran te casi treinta años, es el mejor testi
go de la aporía implacable ante la cual quedaban colocadas la teolo
gía y la misma investigación exegética ehistórica. La irrelevancia teo
lógica de Jesús y su historia y el desinterés histórico de la fe cristia
na eran principios insostenibles para todo el que con honradez se
acercara al evangelio .
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c. La rJ ueva Pregunta porel Jesús histórico.

Después de Bultmann se planteó de nuevo seriamente la pra
gunta por Jesús. Evidentemente esto no qu iere decir que el interés
histórico hubiera estado abandonado . Siempre dentro de la exégesis
católica y también en tendencias protestantes, como por ejemplo las
exégesis escandinava y anglicana, así como también en grandes auto 
res que siempre se opusieron a Bultmann, como J. Jeremías y O.
Cullmann, permaneció palpitante el interés por la historia de Jesús.
Pero lo más significativo del fenómeno moderno ha sido el hecho de
que dentro de la misma tendencia hermenéutica bultmanniana, tan
to desde el punto de vista teológico como del punto de vista his
tórico exégetico, resurgió la importancia de Jesús.

Han sido muchos los autores que han contribuído con valio
sos aportes a este nuevo rumbo de la investigación. Cabe mencionar
ante todo al hombre que ejecutó el gran viraje : E. Kaesemann, quien
desde un primer y célebre artículo sobre el tema en 1953 (Das Pro
blem des historischen Jesus) planteó "Ia nueva pregunta por el Jesús
histórico"..Dentro de esta tendencia, por diversos motivos y desde
muy diferentes orígenes, se han ido alineando todos los grandes
críticos y la teología va quedando impregnada de este incontenible
interés por Jesús, su vida, su mensaje y sus obras. También la inves
tigación cristo lógica de sello latinoamericano, forjada indudablemen
te con materiales de cuño europeo y condimentada por debates
proven ientes de esos horizontes, participa de esta nueva aunque
finalmente antigua y tradic ional intuición .

Se podría sintetizar el núcleo de esta orientación básica de
la moderna teología diciendo que los críticos se proponen concre
tar en Jesús mismo la afirmación básica del anuncio cristiano sobre
Jesucristo . Kaesemann expresa en uno de sus artículos esta intención
con las'siguientes palabras: "EI Jesús terreno debió proteger al Cris-
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to de la predicación de diluirse en la proyección de una autocom
prensión escatológica y convert irse en objeto de una ideología re
Iigiosa. La historia recibió función escatológica y el pasa do brindó
al presente los criterios para una discrec ión de espíritus". En otras
pa labras: la historia de Jesús se hizo normativa para lacomprensión
de l alcance del Evangel io cristiano. Kaesemann ve este hecho en co
nex ión con las primeras desviaciones gnostificantes del Kerigma,
contra las cuales se vuelve ya el evangelista Marcos, y ascribe la ten 
dencia historificante a la primera redacción evangélica. En esto úl
timo Kaesemann no tiene razón, pues el interés histórico se acre
dita como básico de la misma tradición desde sus orígenes. Estudios
ulteriores. como los de K. Kertelge, M. Hengel y J. Roloff, entre
otros, han demostrado ese interés fundamental del cristianismo,
para el cual el hecho histórico global de Jesús es precisamente el
hecho de la reve lación, que contiene nuclearmente todo lo que luego
el Kerigma como cristología y soteriología explicita. De ahí que la
historia sea considerada como la auténtica medida del Kerigma.

Dentro de esta intuición, fundamental válida, de la investiga
ción reciente, no deja de haber graves cuestiones. Ellas se ponen
cuando la reconstrucción crítica de la historia de Jesús es aducida
co mo argumento limitante del sentido del desarrollo del pansa
miento teológico cristiano, tal como es detectado por la historia
de la tradición. A menudo, lo cual es común y ordinar io en investiga
ciones recientes acerca de la evolución de la cristología y lasoter io
lag ía en diferentes ambientes del crist ianismo naciente, elementos
doctrinarios cristo lógicos y soteriológ icos son explicados como sim
ple tributo paga do por la fe cristiana a concepciones derivadas de
ambientes helen istas. Esto incide Inmed iatamente en el juicio sobre
la historia de Jesús la cual adqu iere entonces una figu ra con corde
con la forma presente de la evolución del cristianismo. La tend en
cia de l liberal ismo teológ ico, aún en sus reducc iones más crasas, lIe-. ,

ga aas í a ser visib le en algunas investigaciones recientes. El regraso a
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la historia, en contra de la absolutización del Kerigma preconizada
por Bultmann, adquiere, en otro nivel, un punto de partida seme
jante a aquel que dio origen a la cuestión hermenéutica moderna.
Aquí se coloca la fe cristiana ante un parangón dolorosamente
cuestionante. En realidad la intención de la tradición evangélica
desde sus comienzos y de las redacciones sucesivas no pudo ser
la de interrogar el valor del anuncio cristiano sobre el Cristo, el
Señor y el Hijo de Dios, sobre el valor y sentido de su vida, muer
te y resurrección. El regreso a la historia, que siempre supuso el
interés histórico de latradición y de las redacciones, solo pudo tener
el sentido de fundar en la historia de Jesús las afirmaciones de lafe
cristiana en Jesucristo, destacando ciertamente elementos de énfasis
y con ello corrigiendo, cuando era el caso, acentuaciones polarizadas
del kerigma. Esto pudo hacerse básicamente porque era certidumbre
inviolable del cristianismo el hecho de que el sentido afirmado por
la fe es el sentido mismo de la historia de Jesús, de que las cristo 10
gías y soteriolog ías esbozadas por la fe, en diferentes medios y
con diferentes recursos, son expresión del auténtico sentido de Je
sús mismo y de su obra . Pienso que esta convicción debe primar en
cualquier intento, aún crítico, de comprensión del evangelio.

1I. Prnhle.na hermenéutico en América Latina

La problemática descrita en el punto antes tratado existe
también en América Latina . Esto se debe no solamente al hecho
explicable de que nuestros investigadores se sitúan en la línea más

. actual de la crít ica científica, han recibido elementos fundamen 
tales de su formación en Europa y deben compartir justificadamente
los innegables logros que ha alcanzado la búsqueda erudita, sino
tamb ién a la convicción reinante entre nosotros de que la figura
lozana e impactante de Jesús, de su mensaje avasallador sobre el
Reino de Dios, y del bien del hombre, de su conflicto con las
autoridades de su tiempo, llega a tener una repercusión muy eficaz
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en nuestro pueblo creyente, que vive en medio de opresiones
ante todo sociales innegables, que claman por liberación y cam
bio. De esa manera alcanza a ser más diciente para el creyente la
tinoamericano "el Jesús histórico" que "el Cristo de lafe" . Por ello
"se privilegia" al primero "por encima" del segundo.

Es claro que detrás de este privilegio se esconde una buena in
tención. Además, si se conserva una posición adecuada, que reco
nozca los límites del cuestionamiento y sopese los elementos histó
ricos y teológicos convenientemente, los resultados pastorales pue
den ser halagadores. En general no se llega en América Latina a po
siciones diametralmente negativas en cuanto al juicio de las cristo
log ías y soteriolog ías del cristianismo naciente. Sin embargo se pue
den escuchar ya ahora en estos niveles consideraciones por lo menos
ambigüas y oscuras, que presagian pasos ulteriores que ya han sido
dados en otros horizontes. De esto es precisamente testigo el docu
mento de Puebla, cuando en las clarificaciones de la Introducción, ya
estudiadas antes, destaca cuestiones preocupantes en el ámbito teo
lógico y pastoral latinoamericano. Lo anteriormente dicho pretende
servir para una dilucidación del transfondo de ellas.

Finalmente habría que señalar una problemática, esta sí muy
corriente entre nosotros, cuando se elaboran consideraciones histó
ricas sobre Jesús: existe en algunos círculos una marcada propensión
a seleccionar los datos históricos de Jesús que más y mejor se puedan
configurar con las preocupaciones acuciantes en nuestro propio hori
zonte histórico latinoamericano. Ocurre algo así como que la
precomprensión del proceso hermenéutico actúe en forma ra
dical delimitante en la comprensión lograda del evangelio . Con
ello, entonces, se destacan en Jesús, su mensaje del Reinado de
Dios, su actividad, su pasión y muerte, los puntos concernientes a la
crítica social y al compromiso poi ítico, al conflicto institucional
de cariz poiítico, a la lucha contra el poder. Sin contar con el
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hecho de que sem ejante interpretación de la voluntad de Jesús
debe ser en parte interrogada y en parte bien enten dida desde su
perspectiva propia, es eviden te que se soslayan y marginan ele
mentos centrales del evange lio, como son, entre otros, la reivi ndi
cación del derecho de Dios como tal, contenido primar io del men
sa je del Reino, la actividad de Jesús en los poseídos y enfermos, la
apertura sin Iím ites a todos sin acepción de persa ~a s y la primac ía
indefectib le de l amor sacrificado por encima de toda voluntad de
desquite o de violencia .

En el momento actual de América Latina la misión de la Igle
sia debe hacer justicia a las necesidades apremiantes de unos pueblos
que claman por liberación y cambio . Este es, dentro del nivel de los
compromisos sociales y po líticos, un campo donde la Iglesia no
puede perm itirse, so pena de atentar contra el Reino de Dios, vaci 
lación y condescendencia . Pero la fidelidad a Jesus, al Evange lio y
al Reino mismo en el sentido de Jesús, constituye la nota primaria
de la tarea de la Iglesia ahora y en cualquier horizonte histórico. Je
sucristo, el mismo ayer, hoyy por los siglos.
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1. ALGUNAS OBSERVACIONES

Estos últimos años se han caracteri zado en el panorama
mundial por la notable producción cristo lógica. América Latina ha
despertado a un trabajo en este campo que no se ha reducido a la
docencia en los Sem inarios y casas de formación sino que ha agi 
tado temas de palpitante interés. Hay ya, entre nosotros, escritos,
de diverso valor, que están llamados a mantener viva la reflexión
tea lógica.

Este momento fue captado en el proceso de preparación de
Puebla y en su desarrollo. Permite una mirada global que arroja
lucesy sombras, avances y retrocesos.

Cómo detectaron este fenómeno los Pastores? En la mayo
ría de los casos, no por el acceso directo a libros de alguna circu 
lación, sino por hechos pastorales, modos de predicación, ensa
yos de catequesis, artículos, enfoques y comportamientos, cele
braciones litúrgicas, los Obispos se dieron cuenta de cristologías
subyacentes, con aspectos que era preciso aclarar.

Recogiendo la preocupación de los Episcopados, Juan Pa
blo 1I hizo su llamada a una cristología autént ica. (Discurso Inau
gural, 1,4), No es el caso de repet ir ahora lo que se recoge en el
Documento de Puebla. Tiene una definida fuerza de orientación y
aportacriterios insustituíbles (Nos. 177-180).

De otro modo, podr ía resonar en la Iglesia la exclamación de
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María Magdalena frente al sepulcro de Jesús : " Dónde pusieron a
mi Señor ?" (cf.Jn 20,13).

En América Latina se procede más bien desde la pra xis pas
toral hasta la elabo ración teológica. No son no rmalmente las mis
mas personas las que an iman una y otra activ idad . El trabajo pro 
piamente académico en cristo log ía se ha concentrado en labores de
docencia en Facultades Tea lógicas y Seminarios. Han sido relativa
mente escasos los trabajos en la rnater ia. al menos publ icados.
Ultimamente se reg istra un mayor interés y hay ya alguna variedad
En este caso, son esfuerzos de personas dedicadas a la cátedra y
no propiamente pasto res en dilecto contacto con la comun idad .
La inf luencia europea, principalmente alemana es evidente. Lo
prueba abundantemente la bibliografía . Pasarán var iosañosantes de
que se inicie una ref lex ión cristológ ica con alguna pecu liar idad la
tinoamer icana . Hay , sin embargo, algunos rasg os más nuest ros que
pueden ser captados.

Se observa, quizás más que en otras partes, una estrecha co
nexión entre Eclesiología y Cristología. El proceso ha ido más bien
en el sentido de que la eclesiología de fondo ha marcado el rumbo y
el colorido a la cristología . En general, bien puede decirse que
una eclesio lag ía que acentúa la trascendencia experimentará esta
misma tendencia en la cristo lag ía, incluso hasta el riesgo de presen
tar un Cristo distante, en el que se privilegia su divinidad, a la ma
nera de un icono . Por otra parte, una eclesiología que acentúa más
el aspecto de la inmanencia en la historia, en el mundo, se orienta
rá, en el nivel cristológico, a privilegiar al Jesús histórico, su encar
nación, con el riesgo de no atender debidamente la trascendencia.
Algo de esta polarización se refleja en las Cristologías "desde arriba",
o "desde abajo", según la conocida fórmula hoy en uso . Se olvida
con frecuencia que precisamente en una visión de síntesis se en 
cuentra la clave de superación.
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11. BUSQUE DA DEL JESUS HISTORICO

En varios autores latinoamericanos es esta una tendencia
acusada . Para ello se aducen motivaciones y f inalidades pastorales.

Se tendría la imp resi ón de que hay como una reacción a otro
tipo de tra tamiento que lespareceabstracto , desligado de la rea lidad .

Qu izás esto se encuad re en la "hermenéutica de los efectos",
según la distinción que ofrece Mo ltmann . Hay - apunta este teólo
go- una " Hermenéutica de los orígenes" y otra de " los efectos" .
En la primera, se busca dar cuenta de l origen de la fe en el Señor
mostrando la articu lación de los datos históricos con la fe en Cris
to, confesada en la Iglesia. En la segunda, se insiste en laverif icación
críti ca de la fe confesa da, mediante la co nfronta ción con sus con 
secuencias en el presentey en el futuro. Es el reto histórico.

Propongamos algunos ejemp los de autores lati noamericanos.

José Comblin, autor be lga, inicia lmente más consag rado a es
tudios de Escritura, que trahajn desde hace años en América Lati
na, en su Jesús de r~aza r et !1, (Edic. Sal Terrae, Santander) , se expresa
así : "Quiero meditar la vida humana, simplemente humanade Jesús
ele Nazarath, tal como los discípulos lo conocieron y comp rendie
ron ... cuando aún no lo conocían como Seño r 8 Hijo ele Dios...cuan
do , a los ojos de los discípu los, aún era un hom bre, simplemente un
homb re" (p . 7).

Pro pone este camino como una necesidad : "Precisamos acom
pañar al hombre Jesús du rante un buen camino... corno si no estu
viera en él una persona divina ..." (p . 19).

En algunos apartes parece distanciarse de un interés liberacio-
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nista (cf. p. 36) para incurrir en una cierta secularización de estilo
europeo. Téngase en cuenta la proclividad a las oscilaciones en el
autor. No hay mayor coherencia, por ejemplo, entre su "Teología
de la Revolución", harto radicalizada, y su "Teología de la Praxis
Revolucionaria", mensurada y crítica. Hay momentos en que el
autor padece más la influencia de la primera .

Propone puntos sumamente discutibles como aquel en que
sostiene que Jesús anunció la Iglesia, pero no la fundó (p. 31).
Otros relativos a la conciencia de Jesús, "podemos preguntarnos si
Jesús se hacía alguna idea del papel que iba a desempeñar". "No
podemos atribuir a la conciencia de Jesus, anterior a la pasión,
aquello que San Juan leatribuye..." (p. 106).

Esta metodo logía reviste una dificultad de fondo. En alguna
parte los Evangelios brindan una información simplemente huma
na de Jesús de Nazareth? No están penetrados de una fe Pascual
que impide tan drástica separación? Ya San Gregorio Magno ob
servaba : "Un hombre mortal no puede ver la divinidad. Por eso
lo que (Tomás) 'lió fue la humanidad de Jesús, pero confesó su di
vinidad". Aunque se crea ver sólo al hombre Jesús, los Evangelios
son confesiones de fe.

Suele priviligarse en estas tendencias al Evangelio de Marcos.
Es el recurso habitual por tratarse del Evangelio más antiguo (unos
cuatro decenios después de la muerte de Jesús), pero en el género
literario " Evangelio", peculiar, caracter ístico , hay, como se obser
va en todo San Marcos, la proclamac ión del test imonio del Cristo,
hecho por la Iglesia más primitiva . Busca demostra r por las obras
y por la muerte de Jesús que El era el Hijo de Dios, el Mesías Hijo
de Dios es el título cristológico más importante. Y es este el título
empleado, apunta Bornkmann, en los lugares de Marcos en donde
se qu iere hacer una confesión de fe: en el comienzo, en el medio, en
el final .
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Muy pertinente es la observació n general de Rene Latourclle:
el keriqma está implicado en las palabras y en las accionesdeJesús.

Esta búsqueda de Jesús histórico es manif iesta tamb ién un
otrosautores.

Juan Luis SCQUllriO, acaba de escribir en t ras volúmenes un
ensayo cristul óuico int itulado : " El hombre de Hoy ante Jesús de

Nazarst" (Edic. Cristiandad, M"orid,l 082).

Aunque. r.n un primer momento su motivación apurnce más
esp iritual que polít ica, luego desembocará en una nít ida intencin
na lidad poiít ica que rep resenta a mi entender un ::d 'i ~ } en
esta obra, ele el ifíci l y pesada lectura, aunque con r G ~D[) s Interesantes.

Apela Juan Luis Segundo a un tex to de S. .6.q :.lst ín: " ..Si '-'1
espír itu no resucita, para qué me hah lus (se í 8fi ~lr9 ,\ una r :_'~ : ' íI'i.JC 

ció r: do la "mente")... si nó me Í12ce mejor de lo que era [ pnífJ ¡¡Ur3
me hab las?" (op. ei t. 11 . 33). Hermosn 1CXiQ que bien j1L! ,~Je s- rvir
de marco para un ensayo cristolóqico. Lás tima que 1:$18 "hablar ',
[J 18 postre se vuelva un 1T18flsRje político. l'or eso ni Jüs:'¡S hist órico
es acentuado. en alguna contraposi ción con el Cristo de i, ~ fe.

[ n otros, por ejem pl o en Leu nar !o 30ft 38 va cU8j3nci n I,:m
cristoion ía nada pareja. Prevalece la respuesta B la pasió n ¡¡'Jr ia

justicia, en un horizonte ele comnransi ón pulit ica .

Es lo que se observa en "Paixsn :!p. Cristo Paixso ct n ~.'hdo " ' .

Expresa : "El conten ido no es ~~ó!1) litú(Uiu:, o cúltico... J 2 ::,~ ¡; L¡ ri:';' Il: ;;

un senti rlo nU OVD de la pasión V !T'u r! rtn ,]:;1SR ~,'Ir ? prrt ir rie l ¡;n;-l

nrorn iso ro l (tico. dentro de una prax is liberarlora. Si los 0.\/ iJ :l' c¡i~ t:Js

tuvieron un sentido político libararlor, ciertamente l1a: Ir(;¡n escrito
bien direre:1terner: te" (op. cit . p. ¡E).

._ ":J



Una intencionalidad poiítica en esta obra es quizás más enun 
ciat iva que real. Mientras expresa que "nuestro interés nace de la
experiencia cie la opresión", la interpretación a que somete varios
textos es guiada afortunadamente por la consulta de autores serios.

La intencionalidad política, sin embargo, en alguno s apartes,
es saludada con alaba nzas "al Evan ge lio de la cru z" por L.J. Se
gundo . El lector diráquetan mesu radas son ... "qué dificultad habt ía
en dar a esta versió n... un estatuto semejante al de los cuatro Evan
gelios ca nónicos o a lo que Pablo llama su Evangelio?" (J .L. p. 15).

Hagamos algunas observaciones.

Una interp retación polít ica de la pasión riñe con el propósi to
de la historia misma de la pasión que esuna forma especia l de narra
ción histórico-salvíf ica. Bien se ha advertido cómo este género lite
rano no tiene POI fin expl icar por qué Jesús fue entregado a la
muerte. Busca ca racterizar el aco ntecimiento de la pasión como
dependienta del Plan de Dios y co mo portad or de un signifi cad o
salv ífico. Es evidentemente una inter pre tación de la muerte de Jesús
co mo muerte por los homb res (Cfr. Teolog ía para el cristiano ele

Ho]e. 1I p. 35).

Los intentos que a lo largo de los últimos añosse han multipli
cado en Amér ica Latina, de interpretar la pasión de Jesucristo en
clave política han sufridodurus golpes, tanto de parte de la misma
teología, como del Magisterio . Los trabajos de Osear Cullman y
de ¡iegel, sintét icos y penetrantes, impidieron que imperara la con 
fusión. Sobre todo, la advertencia certera de Juan Pablo II en Pueb la,
no obstante que quiso ser minimizada y olvidada, cumplió su come
tido en la con ciencia crist iana y aseguró la misma capacidad crítica
de Obispos acaso menos informados de los peligros para la fe.
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Otro autor, cuyos artículos han tenido bastante difusión , es
J. ~ o b r i n o , español que enseña desde hace algún tiempo en El Sal
vado r, en la UCA y que con el filósofo Ignacio Ellacu ría, lleva un
poco la voz cantante en aquel med io. Como Boff , su formación
en la materia está inspirada en algunos teó logos alemanes. Muy
alemana es su bibliograf ía, prevalentemente protestante. Sus artícu 
los giran en torno de las ideas del teólogo protestante, muy cono 
cido por su "Teología de la Esperanza" , Jürgen r::olt1:lann, quien
ha tenido, a su turno, posiciones indecisas y oscilantes en relac ión
con algunos teólogos encuadrados en la Teología de la Liberación .
De hecho, a sus críticas llenas de ironía, (como aquella en la que reo,
futa la origina lidad de esta teología latinoamericana, a no ser -dice
que Marx y Engels fueran de este continente...). añade actitudes
más comprensivas, no tanto por razones teo lógicas, sino por estra
tegias políticas. No ser ía este espacio el mejor para señalar cóm o en
la interpretación que J. Sobrino hace de Moltmann y ell su aplica
ción a nuestro continente, saca de su marco original a su maestro.

El libro, en el que se recogen sus artículos, repetitivos pero su
gest ivos, "Cristología desde :'.mérica Latina, Esbozo", Ediciones
CRT (Centro Reflexión Teológi ca, Rio Hondo, México 1976), (con
imprimatur del Provincial de la Vice-Provincia Centroamericana),
muestra también una intencionalidad pastoral ya que "el contacto
con los movimientos universitar ios y populares les permit ió (a Com
blin, Gutiérrez, Vida les, Assrnann y Miranda) detectar la innpera
tivi:la:l de las cristologías tradicionales. Los textos clásicos, funda
metalmente escritos para estu dios teológicos de centros europeos, se
estaban vo lviendo no sólo irrelevantes para la praxis de los cristianos,
sino retardatar ios para el proceso de la fe comprometida en la histo
ria de nuestros pueblos" (Prólogo, pag o5) quiere J. Sobrino, por tan 
to animar, COIl un salto cualitativo - como lo denomina- una deter
minada pra xis pastoral y un proyecto histórico concreto.
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-;-Q ; i: r ~ I V í ; r.G i Ó I ¡~ ~ ~)D S i"fj ~l¡ d:J r.( jÍl tccu viuor 3 Id ! 8 r ,l ~l y ancho
c;e! C !'!~ S:j :j!,J~] ¡lió en ~: Cer.tro na R ; ; f ¡ 8 /~ ¡ Ó !l Tt10ió:] ;CRdn El Salva·
dar: "La Tenlnq fa de la Liberación ha revalorizado la figura de l Jesús
histórico dentro de la Teología . Con el lo se pretenda superar una
concepción bastante abst racta y por el lo mani pulable. do Cristo ,
y positivamente fundam entar la existencia crist iana en el sequirn ien
to de l Jesús histó rico . Hay que dar ei paso aun logoshistórico sin el
cu al tuda esmera mente especu lativo e ideal ista" (p. 79) .

Su propósito es "buscar un marco genérico válido para una
cristo10U í8 orientada a nuestra situación, aunque el anál isis concreto
se realice más desde la mismahistoria deJesús (pag. 1L1 l". Co rno para
¡:'sm<lnn, su inten ción es la de comprometer la teoloqia en la orto
praxis v por e!líJ so esmers "n1 ; ,:~¡<i¡:~:s r 81I11 FJrCU V ¡JU Ji l ~) deuartida
cjl ie d .~ j : l í á do ser 81t.oncitio eJ,; Calcedonia y ser ámásy más su pro
pósito, al margen dBI recurso ni Magisterio. Aunque el recha zo de
Calcedonia no es, en sus afirmaciones, total, de hecho es impresio
nante su distanciarn lento (cfr po] . 13). Comparte la sospecha de " la
unilateralidad de los conceptos expresados (en Calcedonia), prove
nientes deuna f ilosofía, lagrirUa" (paq. 82).

Este es un nroblema l;un no sólo incide so bre el Concilio de
Culcedonia sino sobre las mismas cristologías del N.T. Algo aSI
como (J I intento de BoH de instalar una interpretación uraxeló qica
del Evanqolio de la Pasión. Ex presa ~ob r i:lO , acog iéndose a plan 
tnam iantns de Hlacur ta. " Ellecuría ha plantearlo con más clar idad
y radica lidad al problema rlel Jesúshistórico ... 138 limitaciones de las
distintos cristulnqfas del Nuevo Testamento deben ser superarlas
IJn una cristología ultorior que las asuma y las reelabore hist úrica
men te en una nueva lectura situada histúricamente... esta nueva
cristolonía debe Llar torlo su valo r de reve lac ión él 18carnede Jesús, a
su hi§t¡ ;ria..." Y agrena el pro fesor españo l en su relectu ra : "latí
noumer icana" . " El contenido riel '- O ~l [) S tal corno lo formulan las

240

fórmulas dogmáticas o las Bfblicas ya teologi zadas setorna idealista

en el sentido peyorativo de la palab ra, si de él se separa el camino

- histórico- de l conocer que ha llevado a tal formulación (pag . 19).

Desde un cierto Jesús histór ico se pretende iluminar la si

tuación de Amér ica Latina que paraSobrino sería de "una semejanza

bastante constatable" con la que vivió Jesús, aunque - advierte- ,

no hay que tomar esto en forma ingenua y anacrónica. La

coincidenciafundamenta l es una situación de pecad o.

La búsqueda de sim ilitudes históricas es una propensión de al

gunos teó logos. Esto los llevó a equiparar con una rápi da lecturadel

Exodo, la opresión bajo el Fara ón del pueblo Egipc io y la queviven

nuest ros pueb los latinoamericanos. Sobre esta ex trapo lación se ma

nifestó críticamente la Comisión Teológica Pontificia. Sobre todo,

salta a lavista un interrogante: que será lo que co rresponde a unaac

titud de fe: será ir aJesús, verlo, descubrirlo, desd esituaciones mira

das con tantas dosis de simplif icación que tienen el riesgo dedesf igu

rar la sembla nza de Jesucristo, o dejarnos interpe lar por El, tal como

nos lo da la Iglesia en el Nuevo Testamento y en los Concilios, en

nuest ra situación personal y soc ia l? El Jesús que nos interpela pre

guntando "quién soy yo para vosotros" es el Jesú s histórico insepa

rable d81Cristo de la fe, más aún, es el Cristo de la fe desde el cual

tenemos acceso al mismo Jesús histórico, en una ta l unidad que si

se debilita seabren grietas en nuestro universo de fe.

So brino, con su preocupación pastoral, no sededicaa profun

dizar en Ca lcedonia, a rep asar la enseñ anza de losConcilioso de los

grandes cristólogos, como para ver en dón de está lo abstracto y

anacrónico, sino a uno que otro autor moderno y esto desde una
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inquietud que genera su hermenéutica transformadora, surgida de
la pra xis. De hecho, su reproche a Pannenberg; "En sus numerosas
obras Mar x es prácticamente ignorado ... e interpretado sólo co
mo una profundización económica... de ahí que la hermenéutica
de Pannen berg sea fundamentalmente explicativa y de ninguna
forma . transformativa ... está dirigida a explicar la historia, no
a transformarla" (pg. 32). Además no introduce la teología de la
cruz en su cristología porque ignora la ' miseria presente y limita
la crisis del hom bre actual a una crisis de sentido vital. En cam
bio, Moltmann compensa una y otra laguna, atiende a las urgen 
cias de "un pensamiento prá xico" (p . 35) Y sabe acoger las ob
servaciones de Mar x a la crítica de la religión (p . 36) Y porque "la
hermenéutica teológica se hace abstracta mientras no sea una teo
ría de la praxis y esté ril si no posibilita el acceso a la verdad futu
ra" (ibid).

Aplaude J. Sobrino el uso que una "cristología latinoameri
cana " hacede una hermen éut ica revol ucionaria (p ag . 40) . Esto "se
de ja no tar en el abando no de sus temas clásicos dogmáticos y
en el énfasis de todos aquellos elementos cristo ló gi cos que apuntan
el paradi gma de la liberación... y a la disposición práxica para rea
li zarlos y así entenderlos (actividad socio-política de Jesús, exigen
cia de seguimiento, etc.) . (pag . 40).

La lectura de J. Sobrino se torna fre cuentemente difíci l, no
por la falta de claridad en sus intenciones, sino por el calibre, a
veces mitigado en otras partes, de sus afirmaciones. Por ejemplo ,
no acertaría uno a darle su verdadera proyección a frases como .
estas de tan amargo sabo r protestante yeso en una escuela pasada:
Jesús no predi có simplemente a Dios sino el Reino de Dios. Jesús
no se predicó a sí mismo (p. 285), tamp oco a Dios sino el Reino
de Dios. En otros apartes es más matizado "Jesús no sólo predica
a DIOS, 'sino el Reino de Dios" (p. 288), que es algo bastante dife-
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rente a sus tajantes aseveraciones.

En otro aparte in dica cómo la exigencia de Jesús respecto del
Reino "comienza a comprenderse más desde la misma persona con
creta de Jesús y su destino" (p. 289). Atribuye a Jesús "una ig
norancia que no es de detalle, sino que atañe a lo más profundo de
su persona", (comentando a Mc 9,1, Mc 13,30, Mt 10,23) . Una de
sus tesis resulta de verdad extraña: "La epistemología greiga ... hace
imposible reconocer a Oios en la Cruz de Jesús..." (p . 152). La teo
logía de la cruz pone en cuestión todo conocimiento de Dios basa
do en una teología natural .." (p . 172) "La cruz imposibili ta todo
acceso a Dios desde una teología natural". Pa ra ello potencia aspec
tos de la teología protestante sob re la falta de la Analogía entre
Dios y el hombre, (que permite el conocimiento po r el cam ino
de la Analog ía de Dios), para exaltar "la desemejanza" , Por eso
"la cruz hace imposible toda teología natural... (p . 174). Dónde
queda, pues, la misma enseñanza de la Carta a los Romanos y el
peso del Concilio Vaticano I que sostiene la posibilidad de que la
razón humana tenga algún conocim iento de Dios?

Tributario de una "cristología desde abajo", ofrece afirmacio
nes que impresionan a un lector atento : "zqu é sign ifica la afirma
ci ón neotestamentaria de fe en Jesús? Evidentemente no se trata
de una ortodo xia nominalista que incluya ahora a Jesús entre las
divinidades. La fe se dirige siempre a lo absoluto de Dios y su
Reino . Fe en Jesús significa aceptar que en El se ha revelado el Hijo,
es decir, el Camino hacia Dios..." (p . 107) . Es esto suficiente. Se
acepta o se niega la divinidad de Cristo? Es una dificultad similar
a la que se halla en autores como Schillebecbx. Aunque hay pun
tos con algún matiz (p . 291) , no queda nada claro aquello de
que Jesús "se va haciendo Hijo " (p . 292), y la ignorancia y los
errores que los Evangelios le atribuyen (p . 293). J. So brino sostie
ne abiertamen te esta tesis: "Jesús es condenado como agitador
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político ... no sufrió la muerte del blasfemo que era la lap idación,
sino la muerte de cruz que era el castigo del agitador político. Así
lo muestra la inscripión sobre la cruz" (pp . 162-163).

Contra R. Bultmann la muerte de Jesús fue consecuencia de
un malentendido de su actividad como polít ica , como lamentable
error de Pilatos, nada de esto hay para el escritor español. Aduce
para probarlo "algunas conclusiones más fundadas exegéticamente"
(p . 164), como estas : los zelotas no son duramente increpados como
otros grupos soc iales... "Jesús compartió con los zelotas ciertas vi
siones generales"... "contó entre sus discípulos a zelotas, probab le
mente a Judas Iscariote e incl uso qu izás a Pedro. Como actos de
espír itu ze lota se pueden contar la expu lsión de los mercade res de l
templo... En otro lugar (Le 22,236), les manda vender el manto y
comprar una espada; de hecho en el Huerto hab ía espadas"... (p .
165) . No es Jesús, si n más un zelota. Es una nueva alternativa al
zelotismo, co n inc idencia y repercusión pol ítica (l bi d) . Resuenan
ecos de la posic ión de uno de los pioneros de Cr istianos por el So
cial ismo, Girardi, qu ien hab ía exp resado : "A los pob res hay que
amarlos, liberándolos y a los ri cos, combat iéndolos". Aqu í exp resa
So brino : "Su am or (el de Jesús) hac ia el opresor se manifiesta es
tando contra ellos, intentando qu ita rles aquello que los deshumaru
za. En este sent ido el amo r de Jesús es político... Y esa concepción
de lamo rpol ítico le llevó necesariamente a la cruz" (p. 166) .

Esta cata rata de aseveracio nes es corriente en una cierta Teo
log ía de la Liberac ión que, nada tiene de original. Recoge punto?
de vista superados, como es la idea de Brandon, y, sobre todo igno
ra que el mismo muro zanjó la cuest ión hasta el punto de sepul
tar el punto de vista po lítico del Sanedrín que es la óptica po líti
ca en que alg unos hoy se sitúan.

******
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A mane ra de conclusión de esta primera parte, digam os que
la opción en estos autores por el Jesús histórico , reductivamente cono,
siderado , no aparece en la escena teológica como parte de una se
cuencia de la cascada de escue las de interpretación y concretamen
te como reacción a la Escuela de 3ultmann, ni se acerca a motivos
propiamente de crítica exegética. Es un camino que se toma como
consecuencia de una acentuación pastoral de tipo soc ial y concre
tamente po lítico. Tampoco es el fruto, en las discusiones entre
exégetas, de disqrasiones entre Escue las o de una opción por una
"cristología desde abajo ", como podría ser la Schi llebeckx, sino
que el cuadro es la interpretación po lítica hecha en o después de
América Latina .

No podemos decir que haya rotundas negaciones del Cristo
de la fe o un rechazo fronta l y vi sceral a la "cristolog ía desde
arriba", pero sigue vigente el riesgo de dejarse ll evar por esa ola ,
hasta debilitar el peso de la fe, con afirmaciones que o no son cIa
ras o quedan puestas entre paréntesis, u olvidadas.

De todo esto, creemos, hay algunas exp licaciones que no he
mos dejado qeinsinuar.

111. MARCO DE P ~E-CO . v1P HE ;·;Sl o r~ IDEOLOGICA

Es un tema de enorme im portan cia que está en el ambiente.

Se dice hoy que nad ie está libre de ideología . Algún Obispo se
expresó así en Puebla, sin sopesar el contenido de al go que se que
ría impactante, precisamente para impedir la crítica de la ideo lo 
gía: "El que esté sin ideología, que tire la primera pi edra !".

Damos po r supuesto el concepto que la Doctrina Soc ia l y la
Conferenc ia de Puebla tienen de lo que es ideolog ía.
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En la consideración que hemos hecho so bre J. ~obrino se
alude expresamente a la urgencia de tomar como punto de partida
un marco hermenéut ico . El se acoge al de una " praxis transfor
madora " . "Ninguna cristología puede hoy prescindir del reto que
proviene de la ilustración ; sin responder a ese reto, ninguna cristo
lag ía es creíble y porello relevante ...Sería típico de la reflexión cris
tológica latinoamericana tratar de responder al segundo momento
de la ilustración, es decir, mostrar la verdad de Cristo desde su capa
cidad de transformar el mundo" (pp. 277-278). "EI tipo de herme
néutica que se emplee en la cristología ha de hacer justicia a dos co 
sas : a la situación actual, para que Cristo sea real men tecomprensible
y a la misma historia de Jesús, para quesea Cr isto quien escompren
si ble, y no una figura pen sa da por el hombre actual ..." (O.C. p. 278).

Juan Luis Segundo, a su turno, observa la dificultad que ven
los teólogos al hacer un discu rso actual sobre Jesús sin que se inter
prete al mismo Jesús y sin el riesgo de incurrir en lo ideología : "Se
cree evitar abajo costo la ideolog ización ... como si el no desea r cons
ciente o inconscientemente nada frente a Jesús fuera condición po 
sible, necesaria o suf iciente para comprenderlo... Todo el mundo
sabe que el fenómeno de la i.Ieolcaizaciún se da precisamente en las
pretensiones de neutralidad ...cuando no se percibe cómo están in
fluenciando nuestro pensam iento los intereses que proceden... de
la posición que ocupamos en la sociedad ...t t (O.C. vo l. 11. p. 47). Es
esta una forma de argumentación que se ha vuelto frecuente y, a
pesar de su debilidad casi axiomát ica, se da po r descontad o que no
se necesita una prueba de tal aseveración . Es una de las consecuen
cias de dejar de masiada cab ida, acríticamente, a la primacía de lo
social sobre la conciencia humana . No se objeta la influencia que la
ubicación soc ia l tiene en el pensamiento. Lo que se pone en tela de
juicio es la manera como todo pensamiento es condenado en auto
res c?mo J.L. Segundo a lo inexorable de tal condicionamiento que
casi adquiere el rango de determinante. Cuál sería enton ces la
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"ideología" de tantosy tantos teól ogos a lo largo de la historia . Ten 
dría que pasar Un Santo Tomás por un teólogo exponente de la
burguesía? En qué lugar se encasillarían los mismos pensadores que
adelantan tantos reparos a un estado más libre y objetivo de la tao 
lag ía?

En la misma línea se ubica L. Boft: "Ningún texto, ninguna in
vestigación, por más objetivos que quieran ser y así se presenten,
dejan de ser estructurados a partir de un horizonte de interés. Co
nocer es siempre interpretar. El sujeto no es una razó~ pura . Está
inmerso en la historia. En un contexto socio-político, y está movido
por intereses personales y colectivos. Por eso no existe un saber libre
de i;teología y puramente desinteresado" (L. Boft, Paso de Cristo y
sufrimiento humano).

He aqu í algunas observacion es: La misma universalidad de la
Iglesia no preserva para tal condicionamiento? La asistencia del
Espíritu al Magisterio de la Iglesia queda ap risionada por tan férrea
hermenéutica? La coherencia en tan diversas circunstancias y situa
ciones en que la Iglesia ha vivido, la unidad doctrinal fundamental,
no ofrece elementos de duda a tales posic iones?

Ya antes que nuestros cristólogos latinoamericanos Bultmann
aludía a un presupesto de pre-comprensión: "toda interpretación
su pone una relación viva ... si no se le pide nada a los textos, par
rnanecen mudos. Hay presupuestos en el sent ido de una inteligen
cia previa: sin pre-comprensión no hay comprensión " . Bultmann
dist ingue entre pre-comprensión óntica, (E xistentiell), (en nivel pre
ref lex ivo y pre-cien t ífico) y ontológico (E xistencial), ya en el nive l
de formulación científica. '

Nuestros cristólogos van más allá que Bultmann. Reconocien
do la influencia de un cierto condic ionamiento por ub icac ión so-
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cial, extreman las cosas, hasta suponer que hay solo un lugar para
una pre-comprensión y una lectura legítimas, a saber, una opción
poi ítica y clasista por los pobres. Si esto fuera así, en qué situa
ción quedaría la objetividad de la teología? El "A xioma", hoy
acuñado por algunos, "fuera de los pobres, no hay salvación" y es
te discutible "lugar teolóuico". por ideologizado (oportunamente
exam inado y criticado por Boaventu ra Kloppenburg), puede pasar,
sin más como un sano criterio para hacer teología?

Que eltéoloqo, individualmente tomado, sea influenciable
por su entorno social, por sus propios intereses, no es lo que se
discute. Y no está mal que en ello se insista para purificar la mis
ma reflexión . Es algo que, para poner un ejemplo , se acepta en la
ciencia física : para examinar el movimiento y la naturaleza de
los cuerpos hay que iluminarlos. Pero como la luz es energía, pro
yectada sobre los mismos cuerpos, sobre el átomo, por ejemplo, los
mueve e impide llegar aellos con la objetividad debida. Sin embargo ,
es posible elaborar criterios para medi r el riesgo mismo de la distor
sión, evitand o así quedar apris ionado en el relativismo como si
nu est ra lectura de la realidad, o de la revelación, estuviera con denada
al subjetivismo.

En el caso de la lectura de la Revelación, por qué no ver en la
Iglesia toda, en su unidad (supuesto el pluralismo legítimo) un mar
co válido y un horizonte de pre-comprensión, como se capta en los
mismos Evangelios? Por qué no reconocer en la obligatoriedad y
fuerza del magisterio un remedio operante y eficaz de condiciona
mientos secta ria les?

En la variedad de acentuaciones cristo lógicas del N.T. hay una
profunda convergencia por complementariedad que tiene su funda
mento en una unidad de fe, movida por el Espíritu Santo. Las
cristO logías en el N,T., las cuales son bien estud iadas por URS Van
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Ba lthazar, no son dispersas u opuestas sino que se integran en un

centro unificarlor .

Ofrezcamos un ejem plo para mostrar cómo no se puede con
clu ir de la variedad de cristo logías a la idea de contraposición en
las mismas y co mo éstas no se oponen si no que se complementan,
La variedad proviene de diversas situaciones, pero ,no necesar iamen-.
te desde diferentes circunstancias socio-económicas. Puede obser
varse un va lioso esfuerzo de integración en el texto del Apocal íp
si s, 1, 13. Hay all í una tea lagía del Hijo de l hombre, con su trans
fond o del Profeta Daniel. Es presentada la semblanza del Profeta
(sale de la boca de l Hijo del Ho mbre una espada de dos filos), del
Sumo Sacerdote (revestid o de túnica con cinturón de oro), la eter
nidad (tiene sus cabe llos blancos como la nieve), en fin una serie
de prop iedades de Aquel a quien la Iglesia confiesa como El que
vive que, integradas, se apl ican a Jesucristo. El mismo nombre,
Jesucristo es una fundamental integración entre el Jesús histórica

y el Cristo de la fe.

El riesgo de la insistencia en la pre-comprensión, sobre todo
cuando no es entendida de manera adecuada, es el hacer un tránsito
ilícito a la ideología que desmante la virtua lmente la cristología o
hace de el la un mero reflejo de los modos de poducción. Tiene
sob rada razón I<asper al, decir : "El pe ligro consiste en que Jesús
es introd ucido en un esquema previo y en que, de una fe así
red ucida cosmo lógica y antropológicamente y al punto de vista
de la historia universal, lo que resulta ~s una filo sofía o una ideolo
gía" (Jesús, el Cristo, pago 19) .

Precisamente a tales riesgos y señalando lagunas en una cris
tología latinoamericana alude Juan Pablo 11 en el Discurso Inaugu

ral de Puebla (cfr. No . 1, 2).
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Juan L. Segundo objeta que él no quiere una cristo logía , es
decir un Logos sobre Cristo que supondría una objetivaci ón,
una como cosificación de Cristo. Un discurso de va li dez universal
eludiría lo s hechos singulares '(cfr. O.C . Vol. 1, p. 6 Y28). Quiere
ir hacia Jesús "preguntando a Jesús desde las preguntas a las que
históricamente quiso y puclo responder, como a través de un tunel
del tiempo ..." (O.C., vol. 11, p. 51).

La dificultad radica en que las preguntas queJuan L. Segundo,
como en ese tunel , le hace a Jesús, son de conten ido prevalente
mente político . Es ese su horizonte de comprensión como uno de
los teólogos Ii beracionistas.

En síntesis, si bien tiene su valor el marco de la pre-compren
sión, sería un error lleno de consecuenc ia ex tremarlo . Es esto, pre
cisamente lo que hacen alg unos cristo lógos latin oamericanos para
quienes la comprensión entra en el declive de la ideología que en
todos los autores, como un hecho, descub ren y en ello s este
dec live ideológico tiene una dete rminada orie ntación .

IV. DESDE LA PRE-CO:'J1PRENSION HASTA EL ANALlSIS
MARXISTA

Es corriente, como ha sido expuesto en otrosartículos,ver en
algun os autores el hi lo cond uctor de lo que denominan una "ru ptura
epistemo lógica". El núcl eo de esta reflexión opera de la siguiente
mane ra : pa ra el análisis de la sociedad habría dos caminos de apro
ximació n socio lógica: la vida estructura l-funcionalista y la de la
socio log ía del conf licto (abierto por Marx y Grarnsci). Esta úl tima
es la que respondería a las neces idades de los pob res. Luego es la
ún ica que debe ser segu ida.

• Lo primero que sería prec iso observar esque la validez de una
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sociología de cuño revolucionario es la que mejor contribuye a la
causa de los pobres. Se requiere primero una comp robación cient í
fi ca y no el simple toque emocional. Ahora bien, cuál es, en con
creto, la vía del Análisis Revolucionario? Es el Análisis Marxista, del
cual hoy, en todo el mundo, tienen tantas dudas los estudiosos y pre
senta tantos y tan fundamentales reparos la Doctrina Social de la
Igelsia. Hemos dedicado a este tema nuestro libro : "Liberación Mar
xista y Liberación Cristiana", en su último capítulo .

La Conferencia de Puebla categóricamente zanjó la cuestión
siguiendo el criterio fundamental de la Carta Octogessima Adveniens.
Leamos el texto de la Conferencia de Puebla en los números 544 y
545:

"El motor de su dialéctica es la lucha de clases. Su objetivo,
la sociedad sin clases, lograda a través de una dictadura proletaria
que, en fin de cuentas, establece la dictadura del partido. Todas sus
ex periencias históricas concretas como sistema de gobierno, se han
realizado dentro del marco de regímenes total itarios cerrad os a toda
posibilidad de crítica y rectificación . Algunos creen posible separar
diversos aspectos del marxismo, en particular su doctrina y su
análisis. Recordamos con el Magisterio Pontificio que "sería ilusorio
y peligroso llegar a olvidar el lazo íntimo que los une radicalmente;
el aceptar los elementos del análisis marxista sin reconocer sus rela
ciones con la ideología, el entrar en la práctica de la lucha de clases
vde su interpretación marxista, dejando de percibi r el tipo de so
ciedad totalitar ia y violenta a que con duce este proceso " (DA 34)".

"Se debe hacer notar aqu í el riesgo de ideologización a que
se expone la reflexión teológica, cuando se realiza partiendo de una
prax is que recurre al análisis ma rxista. Sus consecuencias son la to
tal politizaci ón de la existencia cristia na, la disolu ción del lenguaje
de la fe en el de las cien cias sociales y el vaciamiento de la dimen-
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sión trascendental de la sa Ivación cristiana" .

Se habla en algunos cristólogos de una "praxis" que es preciso
saquir.ifle qué Praxis se trata? Podría pensarse que es de .una praxis
eclesial,caso en el cual se estaría aludiendo al seguimiento de Cristo
en una conducta de discípulos, en una existencia cristiana centrada
en las virtudes teologales . Lo curioso es que varias de estas virtudes
son arrinconadas como si fueran privatizadas y no dieran ·cuenta de
la realidad social.

La praxis transformadora, entonces, se vuelve seguimiento de
la praxis que Marx expone en las tesis sobre Feüerbach y que tienen
su concreción en el Análisis Marxista. Este desemboca en una forma
especial de lucha : la lucha de clases que la Doctrina Social de la Igle
sia rechaza sin duda alguna .

Para Gustavo Gutiérrez esa praxis coincide con las luchas libe
radoras de Franz Fanon, del Che Guevara y de Camilo Torres. Por
eso los movimientos liberadores latinoamericanos son los de cristia
nos comprometidos en la lucha de clases, de cristianos expl ícitos o
de cristianos "anónimos". Hay una clara tendencia para introducir
una inflación en la que quepan como cristianos anónimos no-creyen
tes y marxistas... Se acusa en estos autores frecuentemente una ver
dadera inversión de conceptos, a tono con las exigencias de una
"ruptura epistemológica" de naturaleza filo-marxista.

Habrá en esta corriente diversos grados de radicalización . Para
Hugo Assmann, abiertamente la lucha de clases debe introducirse en
la cristología. Hay el Cristo de la burgues ía y el Cristo de los po
bres. Hay que poner a esos Cristos en lucha, uno contra otro.
Y, como la Conferencia de Puebla respondió el Análisis Marxista,
al cristiano comprometido corresponde repudiar la Conferencia
de Puebla. como fruto de una teología "oficial".
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Boff , en "Iglesia, Carisma y Poder", hace una relectura teoló
gica a partir del Análisis Marxista - EI Cap íutlo VIII, en efecto está
inspirado en tal "pre-comprensión" de ,tal modo que: El campo reli
gioso eclesiást ico es resultado de un proceso de producción (O.C . p.
176). Todo depende de un modo de producción disimétrico (en
tre burguesía y proletariado), (p . 176) que genera una conducta y vi
vencia de clases (p. 177).

La Iglesia se integra en ese modo disimétrico y nace una
Iglesia hegemónica, un dinosaurio insaciable de poder . Eta Iglesia
exige no la unidad sino la uniformidad doctrinal, litúrgica, etc. que
oculta el conflicto e introduce un discurso unitario ambigüo en el
cual la santidad se vuelve obediencia, sumisión, humildad.

Hemos visto ya cómo J. Sobrino desarrolla su interpretación
poi ítica de la pasión de Jesucristo. La misma senda toma J.L. Segun
do: No acepta que la muerte de Jesús fue resultado de una falsa
interpretación poi ítica de su actividad (O .C., vol. 11 - p. 107) y por
tanto un "destino estúpido", sino que es el eje de la pasión de Cristo .

Invita a una movilización de clase (p . 182) que tome su base en
la memoria subversiva de Jesús de Nazareth, el "subversivo de Naza
reth", como lo denominan los cristianos para el socialismo.

Se requieren, apunta J.L. Segundo, estrategias de liberación
para crear reales condiciones de liberación, observa L. Boff. Hay que
alimentar una cristología que lleve a privilegiar a los pobres en una
movilización de clase y que permita el desbloqueo de la Iglesia ofi
cial. Las comunidades Eclesiales de Base son instrumento apto para
tal desbloqueo (Cfr . Iglesia, Carisma y Poder, p. 184), en contrapo
sición con una Iglesia tradicional, jerarquizada como -son opinio
nes de Boff- en el Apostolado Vicentino, el Movimiento Familiar
Crist iano, los Cursillos de Cr istiandad .
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No hay duda, pu es, de laproclividad auna "ruptura epistemo
lógica" que, de hecho coinci de con lautili zación del Análisis Marxis
ta con un caudal revolucionario, de lucha de clases, que se traslada

a lamisma comunidad de Cristo .

Tocamos, pues, de lleno, los puntos proféticamente denuncia
dos, con un vigor que no deja dudas, por el Santo Padre Juan Pa
blo 11 en el Discurso Inaugural de la Conferencia de Puebla y que es

importante repro ducir :

"Ahora bien, corren hoy por muchas partes - el fenómeno no
es nuevo- "relecturas" del Evangelio, resultado de especulaciones
teóricas más bien que de auténtica meditación de la palabra de Dios
y de un verdadero compromiso evangélico . Ellas causan confusión al
apartarse de los criterios centrales de la fe de la Iglesia y se cae en la
temeridad de comunicarlas, a manera de catequesis, a las comunida
des cristianas.

En algunos casos o se silencia la divinidad de Cristo, o se in
curre de hech o en formas de interpretación reñidas con la fe de la
Iglesia .Cristo sería solamente un "profeta ", un anunciador del Reino
y del amor de Oios, pero no el verdadero Hijo de Dios, ni sería por
tanto el centro y el objeto del mismo mensaje evangélico .

En otros casos se pretende mostrar a Jesús como compro 
metido poiíticamente, como un luchador contra la dominación
romana y con tra los poderes, e incluso implicado en la lucha de
clases .. Esta concepción de Cristo como político, revolucionario,
como el subversivo de Nazareth , no se compagina con la catequesis
de la Iglesia. Confund iendo el pretex to insidioso de los acusad ores
de Jesús con la act itud de Jesús mismo - bien diferente- se ad uce
como causa de su muerte el desen lace d8 un conf licto político y se
ca lla la voluntad de entrega de l Señor y aún la concien cia de su
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mrsion redentora. Los Evangelios muest ra n claramente cómo para
Jesús era una tentación lo que altera ra su misión de Servidor de
Yahvé. No acepta la posición de qu ienes mezclaban las cosas de
Oios con actitudes meramente po 1íticas. Rechaza inequ ívocamente
el recurso a la violencia. A.bre su mensa je de conversión a todos, sin
excluir a los mismos Pub licanos. La perspect iva de su misión es
mucho más profunda. Consiste en la salvación integral por un
amor transformante, pacifi cador, de perdón y reconciliación. No
cabe duda, por otra parte, que todo esto es muy ex igente para laac
titud del cristiano que quiere servir de verdad a los hermanos más
pequeños, a los pobres, a los necesitados, a los marginado s; en una
palabra, a todos los que reflejan en sus vidas el rostro do liente de l
Señor.

Contra tales "relectu ras" pues, y contra sus hipótesis, bri
llantes quizás, pero frágil es e inconsistentes, que de ellas derivan , "l a
evangelización en el presente y en el futuro de América Latina" no

puede cesar de afirmar lafe de la Iglesia : Jesucristo, Verbo e Hijo de
Dios, se hace ho mbre para acercarse al hombre y brindarle, por la
fuerza de su misterio, la sa lvación, gran do n de Dios.

Es esta la fe que ha informado vu estra historia V ha plasma
do lo mejor de los valores de vuestros pueb los y tendrá que segu ir
an imando, con todas lasene rg ías, el dinamismo de su futuro. Es esta
la fe que reve la la vocación de concordia y unidad que ha de deste
rrar los peligrosde guerras en este cont inente de esperan za, en el que
la Iglesia ha sido tan poten te factor de integración . Esta fe, en fin,
que con tan ta vitalidad y de tan var iados modos expresan los fieles
de América Latinaa través de lareligiosidad o piedad popular.

Desde esta fe en Cristo, desde el seno de la Iglesia, somos capa 
ces de servi r al hombre, a nuestros pueb los, de penetrar con el Evan
ge lio su cultura , transformar los co razones, humanizar sistemas
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y estructuras.

Cu al qu ier silencio, olvido , mutilación o inadecuada acentua
ción de la integridad del mister io de Jesucristo que se aparte de la fe
de la Iglesia no puede ser conten ido válido de la evange lización .
"Hoy, bajo el pretexto de una piedad que es falsa , bajo la aparien 
cia engañosa de una predi cac ión evangé lica, se intenta negaral Señor
Jesús", esc ribía un gran Obispo en med io de las duras crisisde l siglo
IV. y agregaba : "Yo digo la verdad, paraque sea cono cida de todos
la causa de la desorientación que su frimos. No puedo callarme"
(S. Hilario de Poit ier s, Ad Auxentium, 1-4) . Tampo co vosotros,
Obispos de hoy, cuand o estas confusiones se dieren, podéis ca llar.

Es la recomen dación que el Papa Pablo VI hacía en el discu r
so de apertura de la Conferencia de Medell ín: " Hab lad, hablad ,
predicad, escribid, tomad po siciones, como se dice, en armonía de
planes y de intenciones, acerca de las verdades de la fe, defendién
dolas e ilustrándo las, de la actua lidad del Evange lio, de las cuestio
nes que interesan la vida de los fieles y la tutela de las costumbres
cristianas...t r (Pablo VI, Discurso a la Asamblea del Episcopado

Lat inoamericano 24.8 HJ63).

No me cansa ré yo mismo de repeti r, en cumplimiento de mi
deber de evange lizador, a la humanidad entera : 11 ¡No temáis!
¡Abrid, más todavía, abrid de par las puertas a Cristo ! Abrid a su
potestad sa lvadora, las puertas de los Estados, los sistemas económi
cos y políticos, los extensos campos de la cultura, de la civilización
y de l desa rrollo" (Juan Pab lo 11, Homilía en la inaugu ración oficial
de su Pn ntifieadn, 22.10.1978)" . (1.4 - 1.5).

Observaciones Pastorales:

Algunos ensayos cristológicos muest ra n un problema que no
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es meramentesectoria l si no de global idad , como esuna pre-compren
sión dictada por el Análisis Marxista. Po r ello, el diá logo serio sobre
este tema, a los cuatro años .ds Pueb la, sigue·siend o una evidente
urgencia.

Es preciso dar criter ios para lo que podría ser una auténtica
cristología desde América Latina. Si hay un Sensus Fidei del Pue
blo de Dios, fruto de una evangelización de cinco sig los, hay que
preguntar al corazón de nuestro pueblo, cómo ve a Cristo .

Sería incon cebible imaginar que toda la Iglesia hubiera sido

víctima de una falsa cristolog ía y que-nuestros pueb los cristianqs no
hubieran tenido un acceso válido a la persona de Jesús, com o es con 
fesado en la com unidad de los creyentes.

Es falso suponer que nos ha sido dado sólo un Cristo de la fe,
sin arraigo en nuestra historia, como lo presentan algunos cristó
lagos. A tales concepciones conduce una falta crón ica de contacto
pastoral con el Pueblo de Dios. Más bien, se puede recoger po r do
qu iera el testimonio artí stico y de religiosidad popular que 'pone de
manifiesto un Cristo encarnado, que ha puesto su pie, com prome
t iendo toda su ex istencia, en la historia. Es la fe en el Cristo Dol ien
te, en el Siervo de Oios, que sufre y se compadece de nosotro s, como
nos llegó de Euro pa y como lo acog ieron, por el t ra bajo de nuestros .
misioneros, nuestras gentes. Es, en su más honda entraña, el Jesús
histórico en el cu al se confiesa al Señor , al Sa lvador, al Cristo de
la fe.

Nuestras gentes no se postran ante un profeta vencido o ante
un hombre que solamente com parte nuestras angustias. Ven en el
Varón de Do lores no solamente a un hombre sino la cercanía del
mismo Dios. Al pueb lo latinoamerican o se lo distorsiona y hasta
se preten de violar el santuario de su fe, cuando se le hacen "cate-
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quesis" del Jesus Revolucionario, político, devorado por un con
flicto social. No es el conflicto político el que emerge en la pasión
de Jesus sino el drama religioso de quien es injustamente acusado
blasfemo y calumniado como agitador político.

Son hasta ahora pocos los estudios sobre nuestra cristología y.
no abundan los teólogos dedicados a algo tan central. Sin embargo,
aparecen en el horizonte nuevos y promisorios esfuerzos.

La teolog ía progresa dia lécticamente. Las (; iSPUlcS tealógi
cas en la Iglesia si han confundido a no pocos, han contribuído a
arrojar nueva claridad sobre nuestra fe. Es algo que se puede esperar
del momento que nos ha tocado vivir.

Ha de activarse un ejercicio pastoral en el que el Magisterio
tenga una parte muy dinámica. Pablo VI decía a los Pastores :
hablad, predicad , escribid, tomad posiciones y Juan Pablo 11
invitaba en Puebla a no callar, inspirándose en San Hilario .

El CELAMtiene una gran oportunidad deservicio promovien
do congresos y seminarios sobre cristología, animando el trabajo de
los teólogos y abriendo más y más las posibilidades de un diálogo
que tome en serio la enseñanza del Magisterio y las claras orienta
ciones de Puebla .
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Premisa. He querido encarar el tema a mí pr.qpu~.~tP, en esta
reunión sobre Cristología, de una manera que atendiera más bien

• " .] 1,1

a los presupuestos de las posiciones cristológicas de algunos teó-
logos de la liberación, que a esas posiciones en sí mismas, (1), sal
vo quizá para una de ellas (cf. infra 3), pero también de otros
teó logos y exégetas.

Como es imposible abarcar todo, la presentación que sigue será
necesariamente sintética y tendrá la siguiente estructura:

1. El problema hermenéutico, o cómo se debe leer la Escri
tura?

2. Una cuestión metodológica en Cristo log ía, o sea la relación
entre "jesuología" y "Cr istolog ía" (cuestión, huelga, decir, estrecha
mente vinculada a la anterior).

3. Un ejemplo especia lmente importante de la correcta (o inco
rrecta ) so lución de los problemas anteriores:

el sentido original de la muerte de Jesús (2)

(1 ) De lo cual me he ocupado en escritores ant er iores: "Jesucris
to el Libertador" de Leonardo Boff (Teología) 14, 1977,
pp. 78-92); Una nueua cristología latinoamericana (ib. 15,
1978, pp. 61-75); La Cristología en el Documento de Puebla
(Lateranum n.s . 45, 1979, pp . 130-157).

(2 ) Otro ejemplo igualmente importante es la cuestión del origen
de la Iglesia, compleja y difícil, por lo cual a menudo resulta
de manera simplística. He procurado examinar al menos un
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1. El problema hermenéutico. Es obvio que no setrata, en es
te contexto, del problema hermenéutico en toda su ampl itud, sino
de los términos específicos en que este problema se plantea en
ciertos autores de la tendencia arriba indicada.

A. Planteo de base: la cuestión que se pone hoy, en el pre
sente contexto (no , por consiguiente, en abstracto ni en otros con
textos posibles) estriple :

1) exite alg una categoría sociológica de personas o grupos, que
estén, por eso mismo , en una posición privilegiada para interpretar
la Escritura?

2) la "clave hermenéutica" de la Escritura es la "prax is pol í
tica"?

3) más profundamente todav ía : los métodos críticos, en sí
mismos, pero especia lmente cuando contrib uyen a fundar o desar ro
llar determinadas lecturas, son' Ia última instancia en la lnterp re
tación de la Bib lia?

B. Para algunos autores de la teología de la liberació n, en su
co rriente más conoci da y difund id a (3), la Biblia estaría al presan-

asp ecto de ella en la co municación al Co ngreso de Toulouse,
en conmemoración de la pu blicación de la encíclica "Haurietis
aquas" : La Iglesia que nace de l costado de Cristo: Una orienta 
ción para la Iglesia una (en curso de pu bli cación en las Actas
del Congreso).

(3) El tema del " cautiver io" es obviamente correlativo al de la
"liberación ", Es bastante signif icat ivo que ciertos autores re 
presentativos de esta corriente teológica, al menos bajo algu 
na de sus formas , no vacilan en extender el binomio incluso a
la Escritura y a su int"erpretación : cf. vgr . G . Gutiérrez , Teo
log ía desde el reverso de la historia (L ima 1 977 , p . 35) quien

• habla de la " reco nq uista" de la Biblia. CL también para una
presentación sist emática de este tema (y otros afines) : Man -
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te en una situación de "cautiver io" (4), puesta (se entiende) al se r
vicio de las "clases dominantes" y utilizada para servi r a sus inte
reses "clasistas". Está así necesitada, co mo todo lo demás, de un
"pro ceso de liberación", a fin de que pueda pasar a sus leg ítimos
dueños. Estos ser ían los "pobres", en quienes reside la verdadera
capacidad de leer e interpretar la Escritura . Se la debe leer e inter
pretar, por consiguiente," a partir de ellos", "a favor de ellos" ,y
"con ellos" para descubrir su verdadero sentido . Esta lectu ra no
puede ser sino "poiítica", en el sentido de que el compro miso de
los "pobres" y en su favor sólo puede ser el que tien da a su "li
beración", la cual, si no es exclusivamente política, lo esde manera
decisiva y necesaria . Por esta vía se ha de llegar a una "reconquista"
de la Biblia y a su "redescu brimiento". Los "pobres" y el com pro
miso polít ico son así el "lugar hermenéutico" o el "horizo nte
de comprensión", en el cual y a partir del cual se la debe lee r.

Este tema de la lectura de una Bibl ia "reconq uistada" a
partir de los "pobres" se co nj uga intrínsecamente con otro, que se
ha podido ver apuntar en el párrafo precedente. Si tal "lectu ra"
debe ser "política", esto qu iere decir (entre otras cosas) que la
"prax is" poi ítica, y más concretamente, una praxis po iítica de "li 
beración" de los "po bres" oprimidos, brinda la clave hermenéuti
ca para la inteligencia de la Escritura. Por consiguiente, y en la
misma línea, bri nda el elemento estructural de toda sistematización

fred Hofmann, Identifihation mit den Anderen. Theologische
Temen und ihr hermeneutischer Ort be i lateinam erik anische
Theologie der Befreiung. Verbum. Hokan Ohlsso ns. St oc kholm
19 78 , esp . Il. Hermeneutisch er Ort: 7 Bibel geb rau ch (pp. 14 4
157). A él debo la cita de Gutiérrez , pero hay más au tores de
los qu e él refier e, que elaboran la misma te mátic a.

(4) Esta ex presión y ciertos aspectos de su uso no dejan de recor
da r la expres ión luterana análoga acerca de la Iglesia ro mana ~

cf. De captivitate babylonica.
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teológica , en primer término, de la Cristología (5) .

De manera suficientemente inesperada, esta posición herme
néutica, que se diría (yen parte es) irracional y vitalista, se dobla,
por lo menos en ciertos casos ya ciertos niveles, con un lujo de apa
ratos críticos, desconcertante y deslumbrante para 'el lector inge
nuo (el "pobre" quizás), y en cierta medida tambén para el lecto r
informado . Parecería al recorrer ciertas presentaciones de Cristo
logía "Iiberacionista", "Iatinoamericana" y afines, que los más ex
quisitos frutos de la crítica bíblica contemporánea hubieran madura
do para ellas. Co mo si las conclusiones a las que tales análisis arriban
no fueran otra cosa que la aplicación fiel y el resultado coherente de
esa previa monumental labor crítica, de fuentes, litera ria, histórica,
de tradiciones y redaccional. Se diría así que esta apropiación de
los resultados de la crítica es parte y porción de la "reconquista"
más arriba mencionada : aq uello que estaba destinado a servir a la
"ciencia pura" y así el conocim iento como fin en sí mismo, viene
destinado al servi cio de una praxis "de liberación" que deb iera trans
formar el mundo.

Por esta vía se plantea de nuevo el problema, ya agudamente
impuesto a nuestra atención y a nuestra conciencia por otros ca
minos, de la suficiencia o insuficiencia real de los métodos y de
los resultados de la crítica para descubri r el verdadero sentido de
la Escritura , es deci r, aquello que Dios entiende decir por ella a
su Iglesia. Si acaso la lectura desde los "pobres" y en fu nción de la
"pra xis poiítica " no son la instancia definitiva para la comp rens ió n
ad ecuada del mensaje bíb lico "li berador" y "transío rmante" lo será
al menos el rigu roso análisis, conducido conforme a los diversosmé-

(5) Cf. J o hn Sobrino, Cristología desde A mérica La tina, edic, CRT

. (Méx ico 1976), p . 39.
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todos, aplicados y refinados durante los últimos cincuenta años, y
que permite un acceso científico, y en tal medida seguro, al conte
nido significativo de la Biblia? Sea por su conexión con las Cristo
logías de " liberación". sea sobre todo por sí misma y las aporías
a que la respuesta afirmativa da pie, esta cuestión es una de las
más decisivas y fundamentales de la tealag ía y la exégesis contem
poráneas (6).

C. A las tres cuestiones planteadas, se podr ía responder sinté
ticamente de este modo:

Tesis 1. La Escritura sólo es "propiedad" de Dios, su autor;
de Jesucristo, su clave hermenéutica; del Esp íritu Santo que la ins
pira, y de la Iglesia, Cuerpo de Cristo y fruto y morada de la Tri 
nidad. Reducir el verdadero lugar (Iocus) u horizonte de lectura
de la Biblia a una categoría sociológica es eo ipso falsearla en ger
men.

El lenguaje, pues, y la actitud en él expresada, de "propiedad",
"conquista", "pobres" y "compromiso polít ico" es, en el mismo
plano hermenéutico, ajeno a la realidad de la Escritura. Se puede
admitir ciertamente que hay, o puede haber, un abuso ideológico en
alguna lectura de la misma. Pero la propuesta con que se nos con
fronta es un abuso simétrico y además pretendidamente justifica
do en el pleno teórico; lo-cual es mucho.m ás grave. Por lo demás, los
abusos, si los hay, no se corrigen por esta vía (de "conquista" o "re-

(6 ) La bibliografía sobre el tema es ya abu ndante. Se puede ver ,
por ejemplo: R .E. Brown, The Critical Meaning of the Bible.
Paulist Press. New York 1981 (con mi nota en L'Osservatore
Romano : Un recente studio sul senso "crítico " della Biblia ,
7-8 y 9 de junio 1982, pp. 3 Y 5) Y mi artfculo : A Christian
View of Bible Interpretation, en Biblical Studies. Mee ting
Gro und of J ews and Ch rist ians (A Stimulus Book. Pau list
Prcss , New York 1980) pp. 45 72.
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conquista") sino por la reafirmación y valoración práct ica del carác
ter religioso (es decir "teológico") de la Bibl ia y de su intrínseca
pertenenciaeclesial .

- En este sentido, se puede y se debe decir que la Iglesia es
especialmente' deudora a los pobres de la proclamación del conteni
do del mensaje bíbl ico (como su Señor, d . Lc 4,18), y que, en esta
proclamación y la inteligencia que la precede y acompaña, ella es
enriquecida por la experiencia de la pobreza. Pero esto difiere ra
dicalmente del hacer de una categor ía socio lóg ica (7), en cuanto
tal y por sí misma, como sujeto de la transfo rmación de la sociedad,
el lugar privilegiado, o el único, de la lectura realmente compren
siva de la Biblia . Ello convertiría tal categoría en un sustituto de la
Ig lesia y le conferiría un estatuto histórico salvífica sacramental.
Aquello precisamente (si no me equivoco) que sus autores se. pro 
ponen.

El problema se convierte así de hermenéutico en eclesiológico,
por intrínseca conexió n.

Tesis 2. La praxistiene sin duda un lugar en la lectura de la Es
critura, y esto en la más antigua y auténtica tradición cristiana , radi
cada en la Escritura misma. Cito un solo texto: "El que obra la ver
dad,va a la luz" (Jn 3,21; cf.8,31-2, etc.). Pero .la praxis de que ha
bla aquí, el "obrar la verdad", no es cie rtamente la praxis po lítica,
sino la de la fe "que actúa por la caridad ". Yesen este preciso senti
do que toda nuestra tradición ha entendido la relació n entre praxis e
intel igencia de la Escritura , en virtud de la connaturalidad que la fe
y ,la caridad activas crean con el contenido noético de la Bi blia (8).

(7) "Pobres" significa normalmente, para los autores a los cuales
aquí se hace referencia, prácticamente el proletariado .

(8) • C. vgr . mi artículo (citado en nota 6), pp . 62 -3.
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Pues esta pra xis es aque lla que im ita la obediencia total de Cristo
al Padre en el amo r a El y al pró jimo . De esta pra xis esencial men
te cristiana, la praxis "poi ítica" no está ciertamente exc lu ída, pero
cuenta sólo en cuanto esuna de las formas posi bles del ejercicio de la
fe en la candéd, y ' no en su 'formalidad especfficarnente poiítica,
me nos aún en cuanto es tal poi ítica (vgr . la ' lucha-clasista). San ,
Lui s y San Enrique emperador ciertamente leían la Escritu ra a la
luz de su vocaCión de gobierno y de' su fidelidad en el servicio del
pueblo (9). I .

Añado ' todavía que la importa ncia hermenéutica de la praxis
de ninguna manera dismin uye o an ula el valor de l conuctrn iento in
telectua l y del estud io en la investigación de la Biblia.

Tesis 3. Los métodos críticos, necesarios como son, no son, sin
embargo , capaces, ni cada uno po r separado, ni todos iuntos(v aquí
es oportuno tener presente que unos se co rrigen a otros, histórica y
sobre todo epistemo lógicamente),'de descifra r el sentido total de la
Escritu ra, esdecir , en el fo nd o su verdad.

Este co nocimiento "pleno", en la medida en que puede ser lo
un conocimiento humano, intrínsecamente parc ia l, requiere además
otras luces y otros princi pios:

a) La connaturalidad con el Verbo de Dios, expresado y conte
nido en la Bib lia (yaqu í entra el tema de la praxis, recién menciona
do en la tesis 2, es decir, de la santidad}; El axioma clásico con que
esta principio se fom;ula es: " áodern Spiritu legi debet (Scriptura )
qua scripta est". (10) .

(9 ) Lo cual no debe de ninguna manera ser confundido con nin
guna "politique t irée del 'Escriture Sainte" (sin por eso despre
ciar la obra homónima de J.B . Bossuet) .

(10 ) Se lo encuentra f~rmulado en la Co nst itución dogmática Dei
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b) la unidad de la Escritura y la convicción de que ella existe
y opera.

. .

.c) la "an~logia fidei" que implica el respeto de las exigencias
d~"la fe sn la lectu ra. ., .

,. i

,' d) 'la inserción en la gran corriente de la memoria de la Iglesia,
actualizada en el culto, pero expresada de mil maneras diversas.

e) la sumisión del esp íritu y de mente a la autoridad de aque
llos que representan a Cristo en su Iglesia.

El hombre, su mundo y la historia, ocupan ciertamente un
lugar en la hermenéutica cristiana. De ello se hablará más adelante
en .la segunda parte de esta ponencia (tesis 2) (11).

2. Una cuestión metodológica. En muchos de los teólogos
que sirven de referencia a esta ponencia, se insiste hasta tal punto
en la importancia de una "jesuología", o del Jesús "histórico",
que surge espontánea la dificultad de si es posible una cristolog ía
que sea tan só lo una "jesuo lag ía" y si las dos son disociables (12).

En un caso que se puede considerar bastante extremo ,una
de los autores (13) formula así la disociación referida : "la cristología

Verbum n, 12. Pero conviene quizá repetir la sentencia lapida
ria del De Imitatione Christi (1.V.3) que resume, en el Medio
evo, toda la tradición precedente : "Ornnis Scriptura Sacra
Sancto eo Spiritu legi debet, quo facta est" (texto de la edi
ción crítica de T. Lupo. Libreria Editrice Vaticana. Cittá del
Vaticano 1982).

(11) He hecho un rápido examen de estos principios hermenéuti·
cos en el artículo citado (nota 6) pp. 61-67).

(12) Cf. vgr, J. Sobrino, 1. c., pp. 17-20.
(13) ,A. Fierro (en Jesucristo en la Historia y en la Fe: Seminario

Internacional de Teología Fundamental. Fundación J. March.
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actual reconoce estar reposando en un principio , la fe en Cr isto,
que a su vez constituye una opción"; "cristo log ía y jasuolop ía se
desmembran. A la cristolog ía tradicional, que conjunta e,indivisi 
blemente trataba del Jesús histórico y del Verbo manifestado, le
suceden dos discursos diferentes y relativamente independientes:
la jesuología, o conocimiento del sentido y la función reale,S"C!~ ,

Jesús de Nazaret; y la cristología, o exploración de todos los sig
nos históricos de estructura crística...'', Sería una "ruptura". .

El problema así planteado es sin duda metodológico . Pero es
inseparablemente hermenéutico y teológico. En cierto sentido, se
podría decir que resurge aquí, en un medio intelectual católico,
el viejo problema del Jesús de la historia y el Cristo de la fe. Los
términos no son esencialmente distintos. . l .

Las siguientes tesis pueden ayudar a clarificar la situación al
respecto .

Tesis 1. Una verdadera "jesuología" no esposible sin una cris
tología y viceversa. Separar una de otra es anular o vaciar ambas.
De la misma manera se dice hoy, al menos en algunas corrientes teo
lógicas, que las cristologías "desde arriba" y "desde abajo" (von
oben/von unten) son metodológicamente inseparables.

Esta tesis puede ser elaborada del siguiente modo, sintética
mente:

a) El Jesús de los Evangelios siempre fue el Cristo del kerigma

Edic. Sígueme. Salamanca 1977 p. 69) . Para hacerse una idea
es preciso leer toda la comunicación (pp. 66 -71). Produce, es
verdad, una impresión penosa.
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(ct. tercera parte) .

b) precisamente, el centro del kerigma esque el Mesías (= Cris
to) murió y resucitó. Oicho de otro modo: si Jesús no era el Mesías
antes, es decir, durante su vida terrena, su muerte y su exaltación
carecen de sentido kerigmático.

e) la categoría del justo sufriente, o la del profeta mártir, no
bastan para explicar la presentación de la pasión en Mc (o en el
pre-Mc).

d) esto excluye todavía más radicalmente la explicación de la
pasión y la muerte deJesús a partir de categor ías exclusivamente po
lítico-sociales (es decir, del conflicto intra-histórico).

e) todo esto no impide obviamente que la revelación de la me
sianidad, y sobre todo de la mesianidad por la muerte, haya sido
constantemente sujeta a correcciones (en la comprensión de los des
tinatar ios) y así progresiva.

Tesis 2. La formulo con una cita de H. Schurmann (14):"Jésus
n'est compréhensible qu 'a partir de Dieu".

Semejante afirmación lapidaria, básica para todo discurso
cristo lógico, puede ser ilustrada o comentada como sigue: (15)

a) "al Hijo lo conoce sólo el Padre" (Mt 11,27); es decir, el
Hijo como tal esconocido sóloa partir del Padre, y por El.

(14) Cf. H. Schürmann, Comment Jésus a-t-il vécu sa mort? (Lectio
Divina 93 . Edit. du Cerf. Paris 1977) p. 171s.

(15) El camino aquí seguido es distinto del de Schürmann (Lc.)
• pero complementario.
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b) como la "recta praedicatio Dei" se encuentra en la gran
Iglesia, es ella la que introduce en el misterio de Cristo-Jesús
(cf. Ef 3,1 Os "la multiforme sabidur ía de Dios es manifestada a los
Principados y a las Potestades en los cielos, mediante la Iglesia, con
forme al previo designio que realizó en Cristo Jesús, Señor nues
tro").

e) luego hay una verdadera continuidad (no una degrada
ción, y mucho menos una traición) entre la enseñanza magisterial
de la Iglesia y la tradición evangélica, en cuanto críticamente dis
cernible, pero en el ámbito de una sana hermenéutica.

d) es digno de nota que ciertos cristólogos actuales tiendan
a criticar la "imagen" de Dios, como critican la de Cristo (16). Las
dos son, en efecto, correlativas.

Tesis 3. Una vía de acceso a Cristo, y una leg ítima posición
hermenéutica, es la realidad histórica y concreta del hombre (o de
los hombres) de hoy, a condición de que

a) sea ésta una vía para "desvelar" la revelación única en Cris
to (que tiene valor permanente), no para "descubrir" una nueva re
velación; y

b) que ello se haga, no de manera absoluta, como si se trata
ra 'de un presente "eterno", sino en continuidad con el "pasado"
(y el valor normativo que pudiera implicar), y en apertura hacia el
"futuro" (dado que nuestro conocimiento es siempre imperfec
to (17).

(16 ) Así vgr, J.I. González Faus, La Humanidad Nueva. Ensayo
de Cristología (Actualidad teológica española. EAPSA. Ma
drid-Burgos 19763) tomo 1, p. 182 ss.

(17 ) Cf. Las pertinentes reflexiones de Schürmann (pp. 146 ss) .
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~ "La razón de esta tesis es la siq uiente: lo que nace comprensi
ble ~"tr j sto, ' bajo uneu otro aspecto : depende/en ' a l g ~ na 'medida,
de ' la ' necesidan del hombre actual: Deaquí ía 'gran' importancia
qu¡(iad qldie ~e, 'para cada época, (a imagen "córrecta" de Cristo.

?: . '. 1 ,1

Se podría decir , en este contexto, que una formulación po
sib le de una Cristo lagía "desde abajo" ser ía precisamente aquél la
en 'que'ih tervieneel conoclrnlento ael hombre, y del hombre actual,
corno víade acceso al conocimiento de Cristo .

3. El sentido original de la muerte de Jesús (18), La cuestión
es aquí múltiple, difícil, delicada y actual. Por diversas razones :

a) es uno de los temas en que se manifiesta con mayor clari
dad y dramaticidad el hiato entre la exégesis crítica, la enseñanza or
dinaria de la Iglesia y el culto por ella ofrecido;

b) en efecto : para aquélla, en muchos de sus representantes
ilustres, el carácter sacrif ical y exp iatorio de la muerte de Jesús, por
él ofrecida en obed iencia al Padre y clave desu misión mesiánica, es
considerado como un mero teologúmenon, más o menos tard ío,
ajeno a la tradición evangélica más antigua y más auténtica y por
cierto a los ipsissima verba, facta et intentio Jesu (19).

(18) CL para toda esta sección, ade más de la obra de Schürmann,
la importante elaboración de M. Hengel, La crucifixión (Lec
tia Divina 105. Edit. du Cerf, Paris 1981). Deuxiéme Partie.
La mort expiatoire de Jésus par "substitution". Genése de
l'idée (pp. 177-203). Esta sección es propia de la versión fran
cesa .

(19) CL vgr . L. Boff'. Paixáo de Cristo -Paixtio do Mundo (edit, Vo
zes. Petropolis 1977 ) pp . 48 , 49, 106 s., etc. CL también José
Comblin, Jesús de Nazaret. Meditación sobre la vida y la ac
ción humana de J esús (Edit. Sal Terrae. Santander 1977) pp .
59 , 100. No obstante, la posición de Comblin es má s matiza
da y moderada que la de Boff.
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c) para ciertos teó logos de tendencia "Ii beracionista" (si no
para todos) la muerte de Jesús, considerada como un accidente ine
vitable de una vida como la suya, signada por el conflicto poi ítico
social y re ligioso, es la coronación de una explicación amesiánica
(meramente "jesuo lógica") de esa vida, por cuanto ejemplar y digna
de im itación y seguimiento , sobre este mismo plano (20).

d) esta cuestión se conecta, a su vez , intrínsecamente (en los
"lih8rtlcionistas" como en otros que les sirven de inspiración y
mode lo), con dos más, de no menor importancia :

1. La ciencia de Jesús y su conciencia mesiánica: (21) no
habría previsto, ni podido prever su muerte, sino cuando ésta era in
minente, mucho menos como la muerte del Mesías.

2. El origen de la Iglesia , directamente vinculada a la vida y
(so bre todo) a la muerte deJesús (22).

Estas dos cuestiones no pueden ser tratadas aqu í. Baste con
notar por aho ra que, si se reconoce su extrema compleji dad, que irn
pirfe toda solución simplista, se recon oce tam bién que la solución
me ramente negativa (Jesús no tenía un cono cimiento distinto dAI de
los demás hombres; Jesucristo no fundó la Iglesia aunque la haya
hec ho posible) peca precisa mente por su excesivo simplismo, por no
menciona r otro s defectos hermenéuti cos,

Aquí tam bi én procederé por tesis, es decir, de manera más
bien formula ica y si ntética, sin intentar exami nar y resolver a

(20 ) Boff, l.c. y Jesucristo como Libertador (en Jesucristo en la
Historia y en la fe, supra nota 13 ; pp. 175-199) p . 194 (con la
cita de P. Miranda, El ser y el mesías) y 195.

(21 ) Boff, Paix áo ... (nota 19) p. 64-69 , 79.
(2 2) CL mi art ículo (comunicación de Toulouse) cita do en la no ta 2.
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fondo todos los pro blemas, sino limitándome a presentar un como
perfi l de lasolución que creo exegéticamente más fundada.

Tesis 1. La muerte de Jesús no sobreviene como accidente im
previsto y ajeno a su misión, en el plano mismo en el cual ésta se
pone (es decir / en el plano estrictamente re lig ioso de anuncio yanti
cipación de l Reino de Dios) .

Breve explicación : los conf lictos que caracterizan desde el
principio la vida de Jesús, de contenido esencia lmente religioso
(interpretación de la Ley, autor idad, apertura a pecadores y margi
nados/ sentido del Reino y acceso a él),adquieren enseguida una di
mensión trág ica: en el los se juega todo (23). En el clima de laépoca
(y de muchas otras épocas) los va lores religiosos, y su recta concep
ción o puesta en práctica , son precisamente todo, es decir, cuest ión
de vida o muerte. Esto permite prever, a partir de un cierto momen
to, que la actividad de Jesús se encamina, como de sí misma, a un
desenlace sangriento . No, sin embargo, porque los protagonistas de l
drama se opongan como "oprimidos" y "poderosos", sino porque
está en juego (con mayor o menor pureza, según las personas y las
categor ías) el correcto acceso a Dios, en el contexto de una religión
reve lada, que es "verdadera". No se niega po r esto que el transfon
do político contribuya a la dramaticidad de la situación ya la rigi
dez de lasposicio nes.

El momento a partir del cua l la muerte se vuelve previsib le
(en el plano experimental) es difícil de determinar. Diría que es bas
tante pronto, en la vida pública (sea lo que fuere de la "crisis de Ga
lilea" ).

(23) Cf , vgr. Me 3, 1-6 Y parroUn texto que convendría examinar a
esta luz es seguramente Lc 13,31-33 donde la muerte de Jesús
es (por él mismo) integrada a su misión. Además Jn 7,44, etc.
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Tesis 2. Parece claro que, en esta sucesión de hechos confl icti
vos, la muerte de Juan el Bautista juega un papel decisivo.

Breve explicación : el paralelo entre las personas y losdestinos
de Jesús y de Juan el Bautista (dentro de la irreducible diferenda en
tre los dos) ha sido usado por los evangelistas para ilustrar la vida de
Jesús, pero preexiste a ellos (24).

Tesis 3. El anuncio más o menos expl ícito de su propia muer
te/ por parte de Jesús, no es imposible, al menos para el círculo de
sus discípulos, desde un cierto momento de su actividad pública. La
afirmación, por consigu iente, de que los anuncios de la Pasión son
todos y necesariamente "pred icciones ex eventu" requiere rad ical
revisión.

Breve explicación : ciertos actos de Jesús suponen a lavez que
él tenía concien cia del fin trágico de su vida y respond ía a ello con
una activid " positiva":

- las exigencias puestas a los discípulos y a la "gente" o a la
"multitud" (Mc 8/34-35 par .).

- la misión de los discípulos, que incluye la eventualidad del
rechazo (Le 10,8-11 ;Mt 10, 11-16).

- la purificación del Templo (Mc 11, 15-18 par.; signifi cativa
menteanticipada en Jn 2, 14-16) .

- su disposición de "servicio" respecto de todos, especia l
mente de los pecadores (Lc 15, 3-7 ; cf. 22,27), que se expresa su-

(24) No es ésta la funció n que el re lato de la ejecución de Juan
cumple en los sinópticos (Me 6,17-29 y parr.)?
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premamente en el lavado de los pies (Jn 13,4-14) ; disposición que
(se puede decir) define aJesús.

Tesis 4. Entre estos actos de Jesús descuellan sin duda sus
gestos y sus palabras en la última Cena.

Unos y otros manifiestan :

- que Jesús entiende conferir por su muerte, el don escatoló
gico, es decir, el Reino o lasalvación, uno y otra concentrados en su
propia persona.

- en la Cena, Jesús interpreta su propia muerte como el don
de su cuerpo y su sangre por"vosotros" (Lc 1, Cor), por la "multi
tud" (Mt, Mc), es decir, como instrumento de salvación .

- Jesús atribuye así (al menos en el contexto de la Cena) asu
muerte un sentido salvífica o soteriológico, en relación con la venida
del Reino (cf. Lc 22,16 ; Mc 14,25).

Esta lectura de la Cena vale aún cuando el preciso tenor de las
palabras de Jesús se nos escape. Queda, sin embargo, el sentido de los
gestos, y además, la frase sobre el sentido del don ("por vosotros/ la
mu Ititud") sería pre-pascual (25) . En este contexto, las convergen 
cias y diferencias con la com ida pascual judía son significativas (26).

Tesis 5. Si se miran las cosas a esta luz, no se puede exlcu ir a
priori, y más bien parece la interpretación más aceptable, que Jesús

(25 ) CL Schürmann (supra nota 14) pp. 105 ss.
(26) CL ib. p . 104 Y X. León-Dufour, Le partage du pain euch aris

tique selon le Nouveau Testamellt (edit. du Seuil. Paris 1982)
Append ice n. Ce ne et R ep as pasc al ju if (pp. 348-351 ).

2/e

mismo 'hubiera p~ese;'tadb ' SU muerte ' c o h ' ¡ l a' bitego f~ ía ' d:e' la,expia
ción. E'r ¡6gion' de Me' 10,'45 ; Mt: 20,28 ("dar su vida como rescate ,
por muchos") seríaentonces autént ico (27) . ' ',:' !, " , v' 1,

, Eire~e e )q)i¡cació ~ ;' ubanálisis de ~ las fórmulas de 'e x ~\alí fG i1 usa-
dasenelNT ~ i r1d ~: I ~ s s¡'guientes'resultados: (28) : ', ,:,,' '' , .; ,¡ ,,;

. l· " , ! I ' . ; . ~. I I " '. ;~\.~" l , ~ : h ; , . ;

, " - ambas' t órrnulas (de'':'entrega" 'y de "muerte", as -decir, co'n'!:

ex plícita mención de la' rnuerts) son más frecuenteserl los taxtosan-:
tiguos, paulinos y pre-paulinos,queen las más recientes (como la re-
dacción final de los Evangelios): " .. ,;'. ,'" ,

! ;' , '1' ... L:

- usadas a menudo en las comunidades de lenguagriega, exis
ten también bajo una u'otra forma 'en 'las comu nidades de lengua
aramea (sin qué cónste'unad itetencia radica l, en el plano doctrinal»
entreambos tiposde co munidades). '. ,;,

.- fórmu las de' expiación, aplicadas a la muerta 'de Cr isto , se
encuentran más o menos entodas las corrientes de tradición de l
Nuevo Testamento (la literatura joánica, la Prima Petri), lo cual
parece indicar queel tema pertenece a un fondo antiguo y común de
expresión doctrinal de esa 'muerte. .

, ' ," , " \ . .

- la antigüedad de esas fórmu las y su profundo arraigo 'enla
tradición no permiten suponer un período de t iempo necesar io para
su, invención ydesarro llo. si se las irnaqinacraación de la có munidad ,

o de una comunidad.(29):,

(2'7 ) 'c r. Sc hürmann, u. s. , p. 106.
(28) CL He nge l, l.c. (supra nota 18), pp. 158ss., p . 174.
(29) Cf', lb . p. 173: cuestión de meses o de semanas.

• . . , '; - : .' • I .. ~ . I .. :' "

. "
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- el Sitz im Leben Jesu parece entonces el más apropiado pa
ra la primera expresión del contenido de tales fórmulas, cualesquie
ra hayan sido sus posteriores desarrollos.

Tesis 6. Se diría que la presentación más antigua de la muerte
de Jesús no está concebida a partir del tema del justo sufriente o del
profeta mártir (ni mucho menos del "oprimido" víctima de la ma
quinación de los "poderosos"), sino muy precisamente como la
muerte del Mesías, que tiene consecuencias salvíficas.

Breve explicación: se pueden dar algunos signos de esta presen
tación de la muerte:

- la oscuridad que reina hasta la "hora novena", esdecir, has
ta la muerte (Mt 27,45 par .). corno si el mundo comenzara de nuevo,
con la luz, después de esa muerte,

-- la rotura del velo del Templo (Mt 27, 51 par.). signo de una
nueva época que comienzay de un sistema de culto y expiación que
concluye .

- la confesión del centurión, notablemente subrayada por Mc
(16/39), cuyo Evangelio es encuadrado por la inclusión así determi
nada (c. 1,1) (30).

- esta es la razón del choque violento que la proclamación de
esta verdad central del kerigma produce en jud íos y griegos, como se
registra expresamente en 1 Cor 1/18ss. ("escándalo" y "locura").

- no se excluye, con todo, que, al menos, la fórmula (o : una

(30) La repetición parece, en efecto, un elemento estructural im
portante en la disposici ón del Evangelio de Marcos.
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de las fórmulas) de expiación tenga alguna raíz en los LXX (cf. Is
43/31) e (hipotéticamente) en corrientes jud ías (31).

Conclusión. No es entonces exacto afirmar apod ícticamente,
incluso desde el punto devista exegético,

a) que la interpretación soteriológica de la muerte de Jesús,
especialmente con las categorías de la expiación, es posterior, tardía
y marginal.

b) que Jesús no previó de ningún modo su muerte o tan sólo
corn o una catástrofe inevitable, atra ída sobre él por su compromiso
con los "marginados".

c) y que, en todo caso, no la previó (ni la pudo prever) como
elen entc integrante y determinante de su misión, en cuanto anuncio
e inauguración del Reino. Esta, entonces, no fue tan sólo kerigmá
tica, sino estrictamente soteriológica, esdecir , salvíf ica .

Esta parece ser hoy la lectura exegéticamente más correcta de
la muerte deJesús.

(3 1) Cf. Hengel , l.c. (nota 18) p. 174.
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Las publicaciones cristo lógicas latinoamericanas, sobre todo
las de la liberación, presentan sin duda una dimensión típica de nues
tra cu ltura que es la vinculación con la praxis y el aná lisis de la reali
dad latinoamericana bajo la óptica de la opresión y de la dependen
cia . El tema "dependencia-liberación" que es la médu la de laTeolo
gía de la Liberación, se deriva del lenguaje sociológico de treinta
años atrás, en reacción contra la sociolog ía funcionalista y era ya
usado por grupos cristianos en los comienzos de la década de 1960.
La conciencia aguda de la situación de subdesarrollo y dependencia
de los pueb los del tercer mundo llevó a algunos pensadores católi 
cos a impulsar la cultura popu lar a concientizarse de la alienación en
que estaba marginada por el neocolonialismo de las grandes poten
cias occidentales. La idea propulsora de ese movimiento de concien
tización en América Latina se encuentra en la revaloración de la
"conciencia histórica" que quería ayudar a las masas a que se con
virtieran en verdadero sujeto de su propia historia. Este sustrato
sociológico propició, en la ref lexión teológica, la emergencia de un
humanismo político , cuya conciencia se determina por la vocación
a la libertad y al compromiso con la liberación del hombre. Se in
trodujeron en la teol og ía los temas del humanismo po i ítico, huma
nismo utópico y teo logía del cautiverio . Otra corriente sociológica
que influyó en los orígenes de la teología de la liberación fue el
análisis de Marcuse sobre la sociedad tecnocrática que demostró
que la técnica dejó de ser un instrumento al servicio del crecimien 
to del hombre para convertirse en sistema totalizador que transfor
ma la persona humana en un ser unidimensional con la mutilación
de la libertad y de la creat ividad de los individuos.

Este análisis marcusiano fue asumido en la interpretación que
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la teolog ía de la liberación hace de la rea lidad latinoamericana en
términos de dependencia opresora y cosificante. Pa ra lograr la li·
beración del oprimido, la teología debe usar un instrumental de
análisis de la sociedad, que den uncie las faisif iceciones ideológicas
del capitalismo, el cua l oculta las verdaderas causas que engendran
el empo brecim iento de la mayo ría con la acumulación de la riqueza
en pocas manos, Como instrumental cient íf ico, las más notorias
cristologías de la liberación privilegiaron el anál isis marxista .

Si en el nivel socio-ideológico la teología de la liberación
debe mucho a la dialéctia típicamente alemana, -que equilibra
el problema socia l por medio de la contraposición de l amo y del
esclavo , de l opresor y del oprimido, de la lucha de clases-, a
nivel f ilosófico ella sufrió gran influencia de la filosofía alemana,
sobre todo del idealismo kantiano, el existencialismo heideggeria
no y del neopositivismo o de la filosofía analítica de Wittgenstein,
mediatizados por sus "discípulos": R. Bultmann, K. Rahner, D.
Bonhoefer, P. Van Buren y los teólogos de la muerte de Dios.

Hablando de los dos más conocidos autores latinoamericanos
de una "Cristología liberadora", Juan Luis Segundo afirma "La Cris
tología desde América, de John Sobrino, deber ía llamarse Cristolo
gía para América Latina desde Europa, y el libro Jesucrito liberador
de Leonardo Boff se resien te también por ser la primera ob ra de
Boft al terminar sus estudios teológ icos europeos" (El hombre de
hoy ante Jesús de ~J aza ret , 11/1 , p. 27).

Vamos a analizar rápidamente la convergencia de esas tres
grandes corrientes filosóficas en la inspiración de las cristologías
contemporáneas.
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BU LTMANN Y LA TEOLOGIA DEL NUEVO TESTAMENTO

El exégeta que más profundamente marcó la ref lexión cristo
lógica hasta el tercer cuarto de nuestro siglo fue' incuestionablemente
R. Bultmann . Todas las teologías de l Nuevo Testamento, publicadas
en los últimos treinta años (con la única excepción tal ve'? de J.'Je
remías) son tributarias de R. Bultmann .

El problema típicamente alemán del "Jesús histórico" inspira
do po r la ilustración - fruto de l deísmo, (emp irismo gnosiológ ico,
naturalismo y fenomenismo escéptico) y del racionalismo (idealis
mo kantiano y hegel iano) después de la sesqu icentenaria efervescen
cia cristológica llegó al agotamiento cuando M. Kiihler declaró en
1892 que era imposible conocer el Jesús histórico". Bultmann asu
mió esta conclusión y le dió un vuelco total. El Jesús histórico nos
es inaccesib le porque los evangelistas revistieron la imagen de Jesús
con la expresión mítica creada por la fe de la comunidad primitiva.
Los evangelios no constituyen una exposición histórica sino un
testimonio de fe. La comun idad primitiva proyectó su propia fe
sobre la persona del Jesús terrestre. Por eso Bu ltmann abandona el
Jesús histórico para refugiarse en el kerygma apostólico, Con eso,
dice Bultmann, nada perdemos, pues el Jesús de la historia perte
nece al Ant iguo Testamento; es un judío, no un cristiano, porque
crist iano es aquel que cree y anuncia al "Señor" resucitado .

Bultmann comienza su Teología de l Nuevo Testamento con es
ta frase : "La predicación de Jesús (la figura histórica de Jesús) es
uno de los presupuestos de la teología de l Nuevo Testamento y no
constituye parte de ésta ... La fe cristiana comienza a existir en
el momento en que el kerygma anuncia a Cristo como la acción
sa lvíf icaescatológica de Dios".
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Este kerygma es el evento del Cristo resuci tad o, el cual se
realiza por primera vez en la predicación de la comun idad primiti
va y se realiza ahora, cada vez que la palabra se proclama y nos
lleva a la decisión ex istencial e histórica de la fe. Lo que interesa
no es la relectura mítica del Jesús histórico hecha por la comuni
dad primitiva condicionada por su contexto cultural (político, reli
gioso, económico, social) sino el Cristo presente ahora en la predi 
cación, en el kerygma. La función de la exégesis no es destrui r la
relectura mítica de la comunidad primitiva, sino darle una nueva
interpretación existenc ial. .

Lo único que impo rta para Bultmann es el compromiso
actual del cristiano, su dec isión existencial que traduce en una pra
xis concreta, la opción de su fe.

Este postulado de Bultman n es paradój ica mente uno de los
componentes latentes en gra n parte de las cristolog ías latinoamerica
nas. L. Boft, por ejemp lo , asume íntegramente esa hermenéutica
desmito logizadora de Bultmann cuando establece los principios de
su relectura poi ítica. Los evange lios no hacen una lectu ra profa
na si no trascendente y religiosa del drama de la pasión. La dimen
sión política es descartada a causa del co ntexto vital de entonces. Si
los evange lios tuviesen un interés políti co li be rador habrían sido es
critos de modo bien diferente. Ho y nuestro interés es otro. Con
el mismo derecho con que los apóstoles hicieron su relectura mí
tica, podemos y debemos hacer nuestra relectura política, pues
nuestro co ntexto vita l es diferente y nos impo ne una reinterpre
tación existencia l a partir de nuest ro comp romiso poiítico, den 
tro de nuestra praxis liberadora (cf. Pasió n de Cristo, Pasión del
mundo , pp . 18s).

Pa ra comprender las ra íces fi losóf icas de esta hermenéutica
dasrn iti zado ra o existencia l de los evangelios obrada por la cristo -
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logía moderna es ind ispensab le retomar una por una todas sus pre
misas.

1. PREr.1ISI\S HEIDEGERIM1AS DE LA CRISTOLOGIA

1. ~.~IlNDO. Cosmovisión Científica

a) rJundo cerra In. La moderna vi sió n científica del cosmos
presupone que el mu nd o y sus leyes constituyen un sistema cerrad o
y compacto.

b] Inmanencia; La ciencia admite en el mundo so lamente
fue rzas naturales y leyes inmanentes que , al menos en teoría, sea n
verificables ex perimentalmente. No reconoce, sin emba rgo, la exis
tencia de fu erzas personales "sobrenatural es" o ultramundanas, co 
mo : Dios, Espíritu, etc., capaces de penetrar y de perfu rmar la es
tructura cerrada de lasfuerzas naturales.

2. r· ! O -~.1Urm O: Cosmovisión r_~ágica

a) Cos"lovisión mítica: La cosmovisión míti ca adm ite en el
mundo y en su curso nat ural la interven ción de fuer zas sobrenatura
les.

h] Objetivación de eventos no empíricos: Aque llo que el mito
afirma objetivando acontecimientos no pertenece al campo de la ob
jetividad y de la conc ret ividad de la afi rmació n real y verificab le : es
anti-h istó rico, po r lo tanto, no acontecido como hecho y no demos
trab le como tal .

la. afirmación : La visió n científica del mundo no sostiene de
modo dogmático y totalitario que exista so lamente una rea lidad
empír ica inmanente.
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2a. afirmación: La cosmovsióo científica no puede exclu ir
la posibilidad de un obrar divino no fenoménico, escond ido, que
no interviene en el conjunto " cerrado " de los acontecimientos.

Conclusión: Dualismo radical entre No -Mundo y Mundo.

3. DIOS es ~JO·M UrJ D O : Dios es el "totalmente diver so " . Dios

es el másallá absolutamente.

4. rJ o hay analog ía sino autonomía y antinomia esencial entre
Dios y el mundo.

5. Consecuencias negativas de la ant ítesis: No-Mundo y Mundo

a) fJinuuna Jcctrina sobre Dios: No puede haber ningunado c
trina respecto a Dios. No podemos hab la r del "?J1ás allá" de cómo
Dios en sí porque de tal modo el "Másallá" quedaría objetivado en
un fenómeno de este mundo y degradado al nivel de un objeto de

nuestro poder.

b) La cristología es mitología: Por consiguiente no hay en
carnación de Dio s en el mundo, ni Cristología. No hay presencia ni
influjo de Dios, de Cristo, del Esp íritu Santo en el sentido de la teo 
lagía tradi cional . Todos los hechos de la histo ria y de Cristo que
tienden a demostrar su trascend encia so n, en cuanto tales, no-his

tóri co s (m ito lógicos).

No -Mundo y Mundo, Divino y Humano son dos realidadesno

re lacionab les por laanalagía del ser .

6. Consecuencias positivas de la antítesis: Trascende nte Y X In
manente:

a) Depuración de la idea de Dios: La moderna cosmovisión
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cient ífica exige' una depuración de la idea de Oios, esto es, una ínter
pretación existencial de la mitología bíblica.

h) Necesidad de la demitización e interpretación existencial:
La cosmovisión de l Nuevo Testamento y su representación deeven
to sa lvíf ica son de naturaleza mü lca.

MITOLOGIA es la concepció n que hace aparecer mundano y
hu mano lo tra scendente y-lo divino , hace aparecer como terreno lo.
que perteneceal más allá. . '.

El mito objetiviza el 'más allá' en 'lo de acá' y en las co sas dis
pon ibles.

El rnensaje del NT es de naturaleza 'escatológica' en sent ido
milenarista, a saber: Jesús, Ios apóstoles, la Iglesia primit iva esta
ban a la espera de l pró ximo fin del mundo .

El mito como 'representación mundana de cosas ultramunda
nas' significa algo que no puede haber aco ntec ido en el espacio y
en el tiempo.

Ta l síntesis exige, por lo tanto, una disociación que Bultmann
denomina 'Demitización ' o 'Interpreta ció n existencial'.

11 . . POSTULADO DE mJ DOBLE CONCEPTO DE HISTORIA
Y DE UN DOBLE MODO DE CONOCIMIENTO HISTORICO .

1. Doble concepto de realidad: Naturaleza e Historia: (-=Hombre)
- Realidad del ser de la ~Jaturaleza ; =rea lidad como repre

sentación objet iva del mundo (propia de lasciencias y de latécn ica).

- Rea lidad del ho mbrey de la HISTO RIA: la ex istencia huma-

289



Bu ltmann distingue as í do s términos: transhistórico (geschich
t lich ) ehistórico (historísch).
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4. Dos categorías existenciales: !-'. UTErlTICID AD E INAUTEN·
TICIDAD: INAUTENTICIDAD: El Dasein está siempre en

pelig ro de torna rse mera cosa; esto sucedecuando el ho mbrese pier 
de en el mundo de lascosas disponibles (Vorhandenen) y pro cura su
seguridad en él. De ese modo hay un existir inautént ico del Dasein.
AUTENTICIDAD: La existencia humana adq uiere la autent icidad
Eigent lichkeit ) y se torna'verdadera ex istencia humana cuando el
hombre renunc ia a todas las segur idades en el mundo de las cosas
disponibles y se co nfronta con su dest ino, especia lmente con la
mu erte, y asume el riesgo del propio YO.

El dasein existe tamb ién en el mundo pero no t iene nunca el
modo de existir de las cosas disponibles que se encu entran en el
mundo.

DASEIN (o ser humano) es un existir que está confiado a sí
mismo y que debe asumir a sí mismo. DASEIN signif ica por eso un
PODE R-SE R y decidirse siempre de nuevo .

Geschichte signif ica propiamente GESCHICHTLlCHKEIT
(h istoricidad) es decir , la constitución existencial del ente que ex iste
necesa riamente en lahistoria (o DASEIN).

3. Historie e Geschichte

HISTORIE : Consiste en el conocimiento de los hechosaconte
cidos (= del pasadnl). disponib les, verificables objetivamente, coa
ligados casualmente, que se pueden fijar cronológicamente. GESCHI ·
CHT E, sin embargo, es la historia entendida en sentido existencial.
Es todo aquello que posee relación directa con mi existencia. Se re
laciona siempre con mi 'auto-realización' personal.
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La historia co nsidera no los HECHO Shistóricos (o sea disponi

bles) sino el EVENTO histór ico .

La HISTORIA es la interpretación existencial del encuentro
hu mano, esto es, de las cosas no disponibles.

La ciencia de la naturaleza, es decir , la concepció n positivista
de la realidad, considerada como un complejo de hechosaccesiblesa
la observació n objetivamente (esto es , ha ciéndolosdisponibles) es re
gu lada por la ley de ca usa y efecto .

La CIENCIA considera la naturaleza, es decir, el co mpl ejo de
loshechos objetivados, esto es, disponibles.

Hay una diferencia fundamental entre naturaleza e histo ria y,
po r lo tanto, entre conocimiento de la NATURALEZA y conocí
miento de la HISTO RIA.

2. Diferencia entre conocimiento de la naturaleza y 'compren
sión' histórica :

No es la NATURALEZA la que caracteriza al hombre, sino la

HISTOR lA, laelección dentro del 'proyecto' futuro.

El hombre debe asum irse el propio ser y es responsable de sí

mismo .

na no está subordinada al determinismo de la NATURALEZA.



5. Autenticidad y Decisión Existencial: :';

LCl existen cia humana adquiere su autenticidad, precisamen
te só lo en el existir. Por lo tanto, se realiza so lamenteen el concreto
"aquí" y "ahora", en la decisión actual y perso na l. la HISTO RI
CiDAD se def ine precisamente así: "estar en el estado de decisión" ,
deber decidirse sobre lo cual el hombre quierebasar su vida .

, "

El hombre es, por consigu iente , "el queexiste históricamente"
en la preocupación de sí mismo , en el momento de ladeci sión entre
el pasado y el futuro.

HISTORICO (G eschichtlich) es 91 encuentro que me concier
ne, que me impele a la decisión, que me co nvo ca a la acción y a la
resolución .

6. Evento histórico y hecho histórico

Evento histórico (geschichtlich) es aq ue l que compromete mi
DASEIN, que tiene importancia para la com prensión y real ización de
mi existencia.

Hecho histórico (historisch) es aquel que no me con cierne en
cuanto ' tal, (= disponible) de l cual puedo disponer consc ientemen
te, que si n embargo no puede resolver el problema de mi exist ir.

7. Dos modos de conocimiento histórico:

1. GESC HICHTLlCH : El conocimiento histórico primario tie
ne como tema propio el acontecimiento histórico en el pleno sentido
de lapalabra .

'2. HISTORISCH : El cono cimiento histórico secundario se
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ocupa, al contrario, solamente de los hechos históricos.

a) El pensamiento objetivante (historich) con su distinción en
tre sujeto y objeto es perfectamente apto cuando se trata del mundo
real de las cosas: como en el caso de los hechos históricos compro
bahles de los tiempos pasados.

b) La historia (Geschichte), al contrario, no es un complejo
de hechos comprobables como tales a la observación (y que por eso
pueden ser afirmados). La esfera de la historia (Geschichte) es acce
sib le solamente a la interpretación y por eso se manifiesta exclusiva
mente en el encuentro histórico que se realiza solamente en el diá
logo (cuando se está pronto para escuchar los llamamientos de la
historia (Geschichte).

En este proceso de conocimiento histórico no 85 posible la
distinción entre un conocimiento objetivo del objeto y el
consecuentejuicio subjetivo sobre el mismo objeto.

Conocimiento histórico y ser histórico significan la misma
cosa: sujeto y objeto se constituyen solamente en el encuentro de
conocimiento.

El encuentro y la decisión comprensiva resultante de él
forman la esencia de todo ser histórico en el cual aquel que cono
ce y el objeto conocido (sujeto-objeto) se constituyen nuevamente.

La teología con su doctrina (respecto de Dios, atc.). con la
ap licación de las categorías físicas, con la asimilación del actuar
de Dios a las fuerzas inmanentes en el mundo, objetiva y mito10
gizaa Dios y el obrar divino.

Así, la tesis de la divinidad de Cristo no debe ser interpreta-
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da en sent ido objetivo o cosmológico (est ó ser ia mito), slno so 
te: lológlcamente en sent ido exlstenc ra l.

No son posibles "hechos" histó ricos (hísto rlsch) , que ten
gan en s'¡ un valor de salvación .

. Po r consqu ients. el evento de Cristo (Cristusgeschehen) y
el ' hecho' de la salvación no pueden tener ni siqu iera un funda
mento real objet ivo en la real idad histó ricamente verificable (como
lamuerte de 'Jesús).

',1 r .

, Lo importante es só lo el Cristo pred icado, es decir, aque l
evento ' de salvac ión que está presente en el encuentro de la pre
dicación . La fe cristiana es la decisión que deriva del encuentro
existencial en el plano de la GESCHICHTE.

Los conceptos de sujeto y objeto deben, porlo tanto, ser elimi
nadas de l leng uaje tea lóg ico:

. ,
.La ' interpretación de Bultmann pretende liberar la Cristología

de l predominio de una ONTOLOG IA objet ivante, por la creación
de una teología EXISTENCIACISTA.

111'. PR'E:-COMPRENSION - COMPR ENSION - AUT OCOM
PR ENSION

1. Interpretación existencial

, Toda inter pretació n de un texto es comandada po r la pregunta
qúe se le hace. Si no se les pide nada, lostextos permanecen mudos.
Toda interpretación supone una relación viva entre quien losinter
preta y la "cosa" que procura descubrir.

1

';1·
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2. Doble sentido de presupuesto:

En qué sentido se puede hab lar de presupuestospara cua lquier

exégesis?

a) No en el sentido de praco nceptcs. Los resultados no pueden
ya estar determinados a prio ri,

b) Pero en el sentido de una 'inteligencia previa' que es lo que
mueve a una apertura siempre más completa de la reve lación.Sin
pre-comp rensión no hay co mp rensió n,

La pre-comprensión que existe antes de la comp rensió n de la
reve lació n, existe so lamente bajo la farma de un imponente proble
ma relat ivo a Dios, problema que es de alg ún modo constitutivo
de la existencia humana y que San Ag ustín lo expresa así: Tu fecist i
nos ad Te, et inq uietum est cor nostrum donec requ iescat in Te (KM
11 192),

En las más profundas ra íces existencia lesdel ho mbre está inhe
rente el problema de Dios, elp rob lemade labúsquedade Dio s: pero,
precisamente, sólo el prob lema!

Esta es la pre-comprensión que prepara a la revelación de Dios ,

3. Doble pre-comprensión: EXISTHJTIELL y EXISTENTIAL:

a) EXISTENTI ELL:(ONTICA), La pre-comprensión es ante
todo algo absolutamente irreflejo 'pre-ctent íti co', esdecir, es la inge
nua y previa relación de vida de l ho mbre co n la co sa que encuentra ,
comprendiendo, (po r ejem plo: yo com prendo ya qué cosa sig nifica
amistad , aún antes de ex per imentarla, porque mi exist encia t iene
necesidad de ella, comp rend iéndo la , por co nsig uiente al procurarla),
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b) EXISTENTIAL : (ONTOLOGICA). El segundo significado

de pre-comprensión consiste en la formulación científica del pro 

blemaconcernienteal objeto que debe ser interpretado.

La primera pre-comprensión es "óntica", existencial (EXIS
TENT IELL), la segunda .~s "antalógica" existencialista (EXIS
TENTIALL, La pre-cornprensiún existencialista u ontológica (es
decir, la formulación ci~ntífica) presupone Y es un desarrollo con
ceptual de la pre-comprensión existencial u óntica (existen
t iell). La pre-comprensión requerida para la ejecución de la ta
rea hermenéutica no es de carácter teorético sino una verdadera
concientización previa y una previa experimentación de lo que

el texto presenta.

La investigación bíblica no es! por lo tanto, teorética sobre
Dios, sino labúsqueda de una respueta teológica al destino de lavida

humana.

La búsqueda de Dios y de sí mismo son cosas idénticas. Sólo se

puede hablar de Dios hablando de laexistencia humana .

La existencia del hombre está animada por la búsqueda de
Dios porque, de modo consciente o inconsciente, está movida ince
santemente por la cuestión de la propia existencia .

4. La fe en.no ser auténtico del hombre

Cuál es el sentido de la existencia humana que emerge de la

Biblia?

Dos son los 'EXISTENTIALlA', esto es, las formas funda-
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mentales del ex istir humano : AUTENTICIDAD E INAUTENTICI

DAD .

La autent icidad del ser esel ser humano en la fe.
La Inautenticidad del ser es el ser humano fuera de la fe.

El ser 'inauténtico' del homb re fuera de lafe es unsumergirse
en el mundo de las cosas disponibles, un lig arse a sí mismo a la ca
dumdad, al pasado ya la muerte .

El ser AUTENTICO del ho mbre en la fe es un liberarse de l
mundo y de lo terreno, un vivir de lo invisible, de lo indisponib le,
una renuncia a cualquíer 'seg uridad terrena' , un ex ist ir en la pu ra rea
lización de la existencia en el puro acto de obed iencia y de amo r,
un liberarse de los vínculos del pasado y un ab rirse al po rven ir.

PO RVEN IR no sign ifica un acontecimiento tempo ra l futu
ro en el sentido del pensamiento mitológico (po r ejemplo, el reino
de Dios como mundo t ra nsfigurad o) sino el po rven ir ABSO LUTO
que permanecerá siempre "PORVENIR" y no será nunca "dispo
nible".

5. Comprensión como concepto ontológico

Según Bultmann , el comprender es un concepto ontológico.
El encuentro histór ico se realiza como un comprender . toda deci
sión que forma la hiso ria es un co mprender, una decisión que com
prende.

6. Comprensión como autocomprensión

Cuando el hombre que está en la historia comprende alguna
Cosa, se comprende al mismo tiempo a sí mismo .
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Pues comprender alguna co sa sqninca comp renderla en l ela
c'on consigo mismo, en reiaco n con quien comprende; comprende
ser can ella y en ella.

El hombre existe , autént icamente , cuando se comp rende a sí
mismo; comp rend iendo, const ituye su propio ser.

La importancia ontológ ica de l comp rend er se basa sab le la
'histo ricidad' de la ex istencia y sob re su carácter de decisión. En la
esfera de la realidad autént ica el proceso de l co nocimiento es, al
mismo t iempo, un proceso del ser .

Pues en la esfera del ser histó rico no hay ni una rígidasubjetwr
dad, ni una r íg ida objetividad; todo lo que es noético es al mismo
tiempo ONTICO.

En la hermenéu tica de Bu ltmann , el comprender es, por 10

tanto, 'la dimensión del ser', del que ex iste históricamente.

7. Autocomprensión como concepto ontológico

Por eso la tesis hermenéutica original de Bultmann ca ncel"
niente a la pre-comprensión implica una bien definida interpreta
ció nontológ icade la verd ad era real idad histórica ,

El ámbito en el cual t iene lugar la interpretación existencia
lista es el de la autocomprensión, la cual tiene, necesar iamente ,
un valor ontológ ico .

Yo me comprendo a mí mismo sign if ica para Bu ltmann "yo
.existo", Comprendiéndose a sí mismo el ho mbre es él mismo, pero

es también lo que en relación al cual él se com prende (lo que se tor
na sign if icat ivo,paraél en su au toco mp rensión) .
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La aplicación de estos principios hermenéuticos (filosóficos) al
Nuevo Testamento puede ser relevante solamente para aquellos ele
mentas del NT que pueden referirse a nuestra AUTO COMPREN 
SION, Solamente a través de una interpretación existencia lista algu
na cosa puede tornarse com prensib le (es decir , una realidad trans
histór ica (geschichtlich) que me conc ierne ,

En el campo histór ico (das Geschichte) lo que tiene significado
es lo actual (das Wirkliche) , La interpretación no puede. 'por lo tan
to, incidir sobre HECHOS salvíficos o sobre VERDADES de sa lva
ción que tendrían una va lidez universal y objetiva . Todo discurso
directo sobre Dios es objetivante y por eso, fuera del horizo nte
existencial .

Por eso es no relevante y no vá lido teo lógicamente el prob le
ma metafísico de l sign iciado de la réalidad. Así la rea lidad extra-sub 
jetiva, o sea , el acontecim iento histó rico y concreto de Cristo que
da red ucido a un abstracto e, infundado "que" (que en Jesucristo
se consumó la revelación de Dios y su ob ra de redención ), es decir,
una "acción de Dios" de la cual no se puede decir nada más allá
de su actuar en el Kerygma yen la fe, Lo que podría dec irse, más
allá de los simples " que",acentuaría de nuevo la personalidad histó 
rica de Jesús, af irmar ía, po r lo tanto, una Cristolagíaobjetivamente,
ser ía todavía un HECHO histórico, o MITOLO GI CO que, como
tal, no puede re lacionarse conm igo .

IV. DO BLE CO NCEPTO DE TI Er.1PO

El dob le concepto de tiempo hace posib le tanto el doble con 
cepto de historia como los principios hermenéuticos específicos de
Bultmann , y constituye el pu nto de convergencia de todas las otras
líneas,
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a) Tiempo como DECURSO ( ~ sucesió n)

Tiempo corno DECURSO es el tiempo que t iene un "antes" y
un "después" y po r eso es la dimensión de los pro cesos NATURA
LES Y de las relaciones de los puros HECHOS históricos (de la His
toría).

b) Tiempo como AnORA

Tiempo como AHO RA es el t iem po en el verdad ero sign if i
cado : el tiempo de la decisión del AHORA. Es un t iempo quepier
de su carácter de DECURSO y que es solamente el momento o el
NUN CA de ladecisión que se realiza .

El AHORA es, por lo tanto , la dimensión del verdadero acon
tecer histórico ( =das Gaschichte). de la decisión existencial (E xis
tentie ll).

En cada AH ORA se verif ica la decisión histórica de la fe, que
t iene va lor escato lógico, po rq ue la sa lvación escatológica es capta
da so lam enteen la fe.

1. Relación entre el A¡WRA de la decisión y del DECURSO del
tiempo .

Re lación ent re el AH ORA de las decisiones existenciales
(EX ISTENTIELL) de l aco ntecer escatológico y el t iempo que es el
DECURSOde lascosas disponibles en el mu ndo.

El t iempo de las decisiones existenciales de la fe ( =el t iempo
escatológico) se realiza en el tiempo del mundo.

Esto es posible porq ue la rea lidad 'escatológica', el instantede
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la decisión escatológica, es un PUNTO sin dimensión, que, como
tal, no pertenece a la 'línea del tiempo',

2. Relación entre el doble concepto de tiempo, de Historia y de
realidad.

La diferencia y lacantraposi ció n de dosdimensionestempo ra
les (tiempo como AHORA y t iempo como DECU RSO) que so n las
dimensiones de dos cam pos de realidades co ntrapuestas, está en pa
ralelismo con la distinció n y la opo sición de dos mo mentos del
concepto ambivalente de HISTOR IA y RE ALIDAD.

El AHORA co rresponde a la historicidad, a la realidad, quese
const ituyeen ladecisión.

El DECURSO corresponde a la OBJETIVIDAD , al ser dispo
nible que puede ser comprobado sin unadecisión existencial (E XIS
TE NTIELL).

3. Relación entre el doble concepto de tiempo y el doble 'Exis
tencial': inauténtico-auténtico; dispon ible-ind isponib le) .

Existir de modo INAUTENTICO significa decaer en lo que es
DISPONIBLE.

Exist ir de modo AUTENTICO significa abr irse a lo que no es
disponible,

Sobre el plano TEMPORAL:

- la INAUTENTICIDAD es interpretada como PASADO y
co mo disponib le.
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- la AUTENTICIDAD es interpretada como FUTURO y como
no disponible. Exist ir en la AUTENTIC IDAD, en lo que no es dis
ponible significaabriarseal 'porvenir'.

4. El PORVENIR como futuro absoluto, no disponible .

El 'porvenir' en este signif icado trans-h istó rico (gesch ichtlich )
y ex istencial no es algo que podrá acontecer en el DECURSO del
tiempo, sino lo que no acontecerá nunca, que permanecerá siempre
futuro y por eso no será nunca disponible ni manipulable. El futuro
en este sentido absoluto es una de las dos posiblidades por las cuales
el hombre, que vive en el AHORA, puede decidirse. Existir en la
INAUTENTICIDAD (en lo que es disponible) significa, sin embargo ,
decaer en el pasado.

PASADO en este sentido eminentemente histórico (geschich 
tlich) y existencial (Existentiell) no significa simplemente lo que ya
fue sino lo que está sometido a la LEY DEL PASADO . PASADO se
ident ifica con lo que esdispo nible, objetivo,co nstatab le .

5. Carácter 'punetual' y "saltante" de la comprensión

De este concepto específico de tiempo se exp lica también el
carácter saltante de la 'comprensión'.

Si el AHORA como dimensión del verdadero acontecer históri
co (geschichtlichl, de las decisiones existenciales (existentielll, es
'un punto sin dimensión' un confín entre dos posibilidades, el paso
de una posibilidad de ser a otra, entonces la corriprsnsidn que se
realiza en el AHORA, la decisión que comprende, es también un
PUNTO sin dimensión,un SALTO, una vuelta.

Visto' que el AHORA se const ituyesolamente como punto de

302

confín entre' FUTU RO ' y 'PASAD O', la elección entre los dos pue
de ser realizada solamente como 'EXISTENTIELL' y no puede ser

descrita como EXISTENTIAL.

V. DErJlITIZt\Clor~ DE LA ESCATOLOGIA

1. CONSECUENCIAS TEOLOGICAS de este concepto puramen
te FILOSOFICO del TIEMPO

Si el AHORA es el ún ico campo posible de realidad histórica
(geschicht lich) y po r consiguiente tamb ién de la realidad histó rica
de salvación, entonces la 'escatología histórica' de salvación del NT

debe caer .

2. La actualitlad de la Escatología en el AHORA de la decisión
de fe.

El sign ificado de escato lag ía ya no puede ser el de esperar al 
guna cosa que un día acontecerá.

El AHORA (Einst] escatológico, el cesar del mundo y del t iem
po puede tornarse realidad solamente en el AHORA de la decisión
de la fe.

El evento escatológico debe reali zarse en el evento existencial
(existent iell) de la decisión de lafe. Oseactúa hoyo rJU rJCA. Bult
mann debe demitizar la escatología neotestamenta ria por ese motivo
y no solamente porque se expresa con representac iones 'mitológicas'
y describe el 'eschaton' como 'un drama cósmico'. En efecto , para
def inirla como mitológica, basta el simple hecho que entiende el
f in de l mundo como 'algo que acontecerá' y extiende el tiempo his
tórico de la salvación 'al más allá' del AHORA de la decisión exis
tencial.
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Si el AHORA es el único campo de la realidad histór ica de la
sa lvación, el 'efápax' (una vez por todas) dec isivo de salvac ión que
nos fue dada por Dios en Cristo, no puede significar la unicidad de
un evento histórico datable , es dec ir que el Hijo de Dios en un de·
terminado momento del t iempo terreno habría consumado su

obra de sa lvación .

Porque no existe ningún DEC UR SO de t iempo en la rea lidad
histórica de la Salvación .

3. Escatología KERYGMATICA (ahora), no escatolog ía COS
MICA (futura),

Por eso Bultmann usa un nuevo concepto de EFAPAX quese
verifica mediante el kerygma (la predicación de la palabra) en el
AHORA de ladecisión existencial ehistórica de la fe.

En lugar de las acciones pasadas y futuras de Cristo , entra
por lo tanto, el Cristo presente en la predicación, en el Kerygma.
El evento escatológico, que es Cristo en concreto, se reali za, por lo
tanto, solamente aquí y AHORA, cada vez que la PALABRA es
proclmaada, esto es, en la FE .

La HISTORIA DE LA SALVACION queda, así, limitada
'por Bultmann a la situación kerygmática, a la situación del encuen
tro del hombre 'con el llamamiento escatológico del mensaje de
Cristo. Por consiguiente, en el ámbito del concepto de t iempo
existenc ial (existent iell) y trans-histórico (geschichtl ich), el evento
de salvación está limitado a la decisión que se dá en el AHO RA.

Así, el Kerygma no da más test imon io de las grandes accio
nes pasadas. y futuras de Dios... sino que él mismo es la (primera,
la últ imay la única) acción de Dios, él es el llamado divino ...
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SUSTRATO KANTIANO DE LA CRISTO LOGIA LATINOAME·

RICANA

La Cristología trascendental

La misma lnf tuencla que tuvo R. Bultmann en la teología

co ntemporánea, en el campo exegét ico, ejerció tamb ién K. Rahner

en el campo de la reflex ión teo lóg ica.

Si Bultmann es tributario de l primero Heidegger, R. Rahner
es grandememe deudor de Heidegger y más todav ía de Kant en la
elaboración de su metodo lag ía tea lóg ica t rascendental.

Todos los teólogos de la liberación en Amér ica Latina lo fue
ron directamente en Alemania o tuvieron su "fo rma ment is" mol
deadas po r las avasalladoras matrices rahnerianas que dominaron la

reflexión alemana a part ir de laúlt ima guerra.

Para demostrar la omn ipresencla de K. Rahner en la tea lag ía
lat inoamericana de la liberación no es necesario cotejar punto por
punto las producciones literales de aquí con los arquet ipos alema
nes; una simple síntesis de la metodología y cristología de Rahner,
respetando literalmente sus formulaciones, evidenciará esa con 

sanguinidad.

La originalidad de la Cristología de Rahner está en la aplica
ción del método trascendental en la teología que privilegia la Cris
tología a partir "de abajo", esto es, del hombre, concretamente,

de Jesús de Nazaret.

Dimensión trascendental de la Teología

Rahner clasifica su tealagía como tealag ía trascendental y
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En este sentido habla Kant de estét ica trascendental , l óqi ca

Así. el equ ilibrio trascendental de la cuestión , esto es, el
cuesti onamiento que t iene en vista la posib lidad de la metafís ica , se
torna trascendental en el sentido de la defi nición kantiana : " Llamo
trascend ental todo co nocimiento que se ocu pa en genera l no tanto
de objetos como de nuestro modo de conocer los, en cuanto éste
debe ser posible a priori". (Kant, Kritik d. rein Vernunfit , B 25).

En Kant , el término trascendental sufre un importante cam
bio de sentido, manten iendo , a pesar de ello cierta conexión con la
acepción primit iva. Tod a la pro blemát ica de Kant parte de esta in
terrogac ión: es posible la metaf ísica como ciencia? Para reso Iver
tal cuest ión Kant juzga indispensable inquirir los modos de actuar
de nuest ras facultades cognoscit ivas, es decir, cómo ellas, previamen
te a toda ex periencia accidental (a priori) están basadas en la est ruc
tura esencia l de l sujeto.

Lo trascendental kantiano

En la f ilosofía esco!ást Ica moderna el término trascend en
tal, a diferencia de l término trascendente, se utiliza generalmente

el1 se ntido lógico . En cu anto t rascendente es el ente que se an cuen
tra más allá del acto de conocimiento, de la concienc ia o del mundo ,

el vocablo t ra scendental designa los conceptos que superan en uni
versalidad las categorías que, por lo menos, no son reductibles a
una so la categoría. En ese sent ido, t rascendenta l se contrapone a lo

categorial. Así se denominan rob re todo trascendenta les el pro
pio concepto de ente y los conceptos de los atributos esenciales
que convienen a todo ser. En este mismo sentido una relación será

deno minada trascendental cuando , a causa de su unidad necesaria
esencial con determinaciones absolutas del ser no puede ser incluí
daen la categoría de relación predicam enta l.

~[()6

LA FILOSO FIATRASCENDENTAL

Antes de emprender un estud io sistemático, aunque smt énco.
robre la tealag ía trascendental, será imprescindibletener una noc ión
sumar ia de la pie-h istor ia del método teo lóg ico t rascendental,
recordando su origen en el cam po fi losóf lco y su Introducción en el
seno de laf ilosofía neo -esco lást ica .

t.a pa labIa trascendental t iene mat Ices bien d.versos en el len
guaje f Jiosó tico , Su sentido pl lmlgenio, deslgnaaquello que uascen
de el mundo sens.bie. En ese sent ido, t,loso f ía trascendental equ:

vare él rnetal.s.ca Con forme.J Vr¡es, esta concepción ocu rre tarn
ben en Kant . F:s a~: , no. e.ernp io. como é! denomna 1 ascendental

el LJSO de jos pr.nc-p .cs del entend imiento PUíO masauáde íOS lim

! 8~ de la eXpei ,anC la Li de V .es .TtanszandentakPh : O SO p ll'~ch es

WO¡:e huch. F'8lbu 9.. :94:' U!O pe . W BI;;ggerj.

El prop io Rahner tuvo la oportunidad, en diversas ocasio
nes, de explicar 110 sólo su metodnicqra. sino también de :ntol 

mamessobre laqenesisde ella.

a él se debe, de hecho, la int.nducciún. de un modo sistemát ico 'y

y orgánico, del método t.ascendental en la .el lexión ¡eOlógica.

~ E! método trascendenral const ituye el principio hermenéu.
:.co central del pensam lento leológ ico rahner iano Pod riamos deci:'
que la d.rnensó n t i ascendental es verdadero rneta-p rincipo quet ras

e-ende los demás principios hermenéut icos de Rahner. Una dimen

sión que dimensiona las otras dimensiones de su teolog ía, es decir,
la histó rico -salv íf ica , la antropológ ica y la cnstol óuica. Su cr isto
lagía es trascendental, su antropo lag ía es trascendental y la histo
.ia de la salvac ión, como Rahner la presenta, es trascendental.



trascendental, etc. y también de fi losof ía trascendental.

Hasta la época de Kant, la metafí si ca occidental era orienta
da hacia el objeto ,era una metafísica categorial.

Kant dirigió su atención al interior del acto humano del co
no cimiento y comprobó que antecedentemente a la efectivación
del acto había ciertas condi ciones "a priori" de posib ilidad del acto
y de l objeto , sin las cuales el acto particular de co nocimiento no po
día ser explicado. Fue el propio Kant quien dió nombre de filosofía
trascendental a Su método . (Kant, Critique de la raison pureo Pa ris,
1944, Introduct ion, 7,46 ").

Viendo cierta conexión entre Kant y la filosofía de Santo To
más, J. Maréchal desarro lió el "Método Trascendental" dentro del
contexto de la fi losof ía neo -escolástica, enfilando con todo, un do
ble objeto: ser verdadera metafísica y al mismo tiempo, anular la
problemática contemporánea de una f ilosofía orientada al sujeto.

J.B. Lotz dem uestra que el núcleo esencial del método tras
cendental es la reflexión metafísica por la cual, en el único retorno
a la ineligencia , alcanza a sí mismo y por medio desí llega al objeto
sensible, yendo hasta lo íntimo del ente y del ser .

En este retorno o en esta reflexión consiste la esencia del co
nocimiento intelectual. J.B. Lotz, Ontología, Barcelona, p. 20 ,
n. 34).

La reflexión metafísica logra plena apertura hacia el ente y ha
cia el ser. Esta reflexión metaf ísica con todo, es histórica, es decir,
só lo co nsegu irá una plenitud sin catego remática y asímismo, por me
dio deaproximaciones sucesivas.
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Most rando la diferencia entre el método trascendenta l de Kant
y el de los neo -escolásticos, de laescu ela marechal iana, Lotzafirma:
"Nosot ro s tambén ejercemos, como Kant, una reflex ión con la cual
se toma el objeto a partir del sujeto . En la medida en que el sujeto
retorna so bre sí mismo , o asu intimid ad, el objeto se reduce asu úl
timo fundamento.

Esta reflexión completa esmetafísica porque alcanza al propio
ser.

Por eso la inteligencia humana conoce al ente en sí. Eso de
muestra la posibilidad de la metafísica teórica. Del mismo modo la
inte ligencia se percibe plenamente así misma como inteligencia. Por
fin, lo que se procura son las condic iones de posibl idad no solamente
del objeto sino también del objeto en cuanto ente, las cualespor eso
seencuentran no solamente en el sujeto sino en el prop io objeto . De
ah í se conc luye, dice l.otz, que el método trascendenta l de Kant es
subjet ivista, al paso que el nuestro es al mismo tiempo subjetivo y
objetivo. Nuestro método es subjet ivo en cuanto que, pro cu rando
las condicionesde la posiblidad de la operación humana, contempla
el sujeto; esobjetivo en cuanto interrogando acerca del objeto de es
taoperación como ente, detecta la estructura internay las condicio 
nes de posibilidad, por las cuales el objeto se constituye como ente.

La reflexión metafísica (en ese sent ido) ca incide con el mé
todo trascendental que llega al prop io ser . En esta problemática es
de suma importancia la cuestión sobre las condiciones de posibili
dad de la operac ión humana , bien como del sujeto y del objeto de
la mismaoperación. (JB Lotz;o.e. n.61, pp . 32-33) .

El camino abierto po r Maréchal fue recorrido y prolong ado
Ulteriormente por ot ros pensado res talescomo A. Marc, A. Brunn er;
K. Rahner; J.B. Lotz; B.J.S. Lonergan y E. Coreth.
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El método trascendental principia con el examen cuneo de Un
acto de tonocrrmentn. (pO I ejemplo: la afirmación: Ma réchal; en.
cuentr o persona l: Brunner; [ur cio: Lotz; pregunta : Rahner y Coreth

El Método Trascendental

"El Método Trascendental puede desempeñar una importan
te función en este abo rda je de la teología. Esto vale sobre todo para
la teología fundamenta l, que. para ser contemporánea, debe no sólo
demost rar la autent icidad "objetiva" del evento de la divina revela·
ción, si no que debe también comprender al hombre (d e un modo
mucho más preciso y más reflexivamente que antes) como el oven-
te de una posible revelación. /

Esto exige la reflexión sobre las condiciones trascendentales
de la posiblidad de escu char una revelación . Este mismo modo de
problemat izar las cuest iones se aplica tamb ién a la teología doqmá
tica, especialmente en lo que se refiere a la doctrina de la gracia y
a la Cristología. No po demos comprender lo que llamamos gracia
santif icante, don de la fe, virtudes divinas infusas, etc ., sólo como
determinaciones "categoriales" del hombre, y como determinación
a priori (en la grac ia) de la "trascendentalidad" en cuanto tal, del
ha mbre . Del mismo modo en el cam po de la Cristo lag ía podemos
pensar en una "Cristología trascendental", que ser ía la ref lexión
sobre la naturale za del hombre "elevado" por la grac ia,como ab ier
to a la canfro ntac ión can el Dios abso luto de la historia o unadoctr i
na de la Encarnación expresada en conceptos de una antropología
trascendental. Pa ra la Cr istolog ía trascendental, Cristo es la con
creti zac ión sup rema del hombre, cuya rea lización máxima só lo pue
de ser DIos. (Introd ucción de K. Rahner a la obra de O. MUCK, Me
thod in der scholastischen Philnsophie der Gegenswart, Innsb ruck.
Traducc ión inglesa : TheTrascendental Method, New York, 1968.
p. 10). .
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El método teológico trascendental de !<. Rahner

El lJSO del método trascend ental en la teología fueobjeto cons

tante de varios estudios de K. Rahner . Vamos a presentar aquí una
ex posición sintét ica de su doctri na , elaborada po r él mismo en,1969,
para un simposio teológico en Montreal , despu és de publicad a en el
vo lumen IX de sus " Escritos" ba jo el título " Reflexiones sobre el
Método de Teología" . En notas complementa remos esta síntesis de
K. Rahner con textostomados deotro sde su sestudios.

El térm ino teología trascend ental no denota tod a la teología
en su conjunto, sino una dimensión de la teo log ía .

La teología trascendental es la teología que reflexiona sobre
lo s temas t radicio nales (D ios, Cr istolog ía, Gra cia, Ang elología , Es
cato logía, etc.l en una perspectiva precisa . Implica una interrogac ión
y una determ inada metodolog ía de abordaje de los objeto s
materiales de la disciplina teológica. En este sent iJo "teología trascen
dental" indica un determ inado método teológico .

Rah ner advierte que no es fácil determinar qué signif ica teolo 
gía trascendental. El concepto surgió por ana logía con el concep
to de f ilosofía trascend ental.

En sentido estri cto y más riguroso, filosofía trascendental
es aquella forma de la f ilosofía que existe de un modo reflejo so
lamente a partir de Descartes, para ser más exa cto todavía, filoso
fía que comen zó con Kant y el idealismo alemán . En este sentido,
una teología filnsófico-trascarríental s010 puede existir después de
Descartes. (K. Rahner : Uberlegungen zur der Theologie, trad. ita
liana: r.eflesioni sul metodo della teologia, em "Nuovi Saggi IV,
Roma 1973, p. 122).
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Para la teología, dice Rahner, basta una formulac ión muy
sencilla y pre-filosófica de filosofía trascendental: " Un interroga_
ción será trascendental (independientemente de cualqu ier tema
t ratado) cuando cuestiona críticamente las propias cond iciones
de posibilidad de un determinado sujeto cognoscente" (K . Rahner,
o.c., en ~J uovi Saggi IV, p. 123).

El conocim iento no versa solamente sobreel objeto sino tam
bién sobre el sujeto; depende tanto de los trazos que caracterizan
al objeto como de laestructura sustancial del sujeto .

La interrogación trascendental no significa uJr desp recio de
la histo ria o de la experiencia factual o de lo trascendentalmente in
ducible. En efecto, la reflexión del sujeto sobre las condiciones
trascendentales de la posibilidad de su conocimiento sign ifica pre
cisamente la comp rensión de su inevitable y absoluta dependencia
de la histo ria de la ex periencia empírica, indeducible trascendental
mente. So lamente en la med ida enla que el hombre, en el modo
trascendental de l cono ci miento, ref leje la propia historicidad com
prendiéndola como tal, o como trascendentalmente necesa ria, se
abre a su inteligencia toda la dureza y la ineluctabil idad de esta su
historia . (o .c., p. 125s) .

La interrogación trascendental sólo es posible concretamente
cuando el objeto que va a ser examinado ya es conocido, visto que
el problema de las condiciones a priori del conocimiento es puesto
precisamente respecto de una realidad concretamente determinada.

Es evidente , dice Rahner, que el concepto del método teológi
co trascendental se diferencia notablemente conforme al objeto al
cual se ap lica . La diferencia puede ser tan notable hasta el punto de
llevar la cuestión a si esta o aque lla apl icación del método determIna
do pudr ía todavía definirse teo lógico -trascendental (o .C ., p. 131) .
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(ef. J.B. LONERGAN, rJlethod in Theology, London 1972, p. 14).

CRISTOLOGIA TRASCErdDENTAL

El escape antropológico

Un estudio de la cristolog ía trascendental de K. Rahner presu 
pone el conocimiento de su "antropología trascendental " y de algu 
nas de sus categorías teológicas predilectas como lo "existencial.so
brenatura1".

Para Rahner, la "antropología trascendental" no es un "tra
tado" al lado de otros, sino una dimensión interna de la teología
cristiana. "No se puede encontrar un solo argumento de teología
especulativa o práctica que no se refiera á la antropología" (K.
Rahner, Anthropozentrik: LThK, I 632-634).

En su teolog ía trascendental estructurada antropo lógicamente
(anthropo logisch gewendete Theologie), Rahner no se basa en la
simple visión filosóf ica del hombre, sino en la Revelación. Después
de la encarnación no hay ningún campo de objetos que no estén
inclu ídos formalmente en una antropolog ía teológica (K. Rahner,
Theologiche Anthropologie, LThK, I 623-26). Cr isto, por medio
de la encarnación se insertó en la historia constituyéndose así en
fundamento y norma de lo que es el hombre. Aunque abstracta
mente sea inteligible la humanidad sin Cristo, con todo , factual 
mente la humanidad realmente existente es tal porque Dios quiso
su auto-expresión en el Logos, en la dimensión de lo no-divino,
no vacío de la criaturidad . "EI hombre es un ser relativo a Cristo
y Cristo es el hecho más decisivo y más sign ificativo de la realidad
en relaci ón al hombre. Para hablar vál idamente de Dios se debe
hacer antropología. Es decir, el hombre está orientado a Cristo y
tiene la posiblidad de una comunicación ontológica, espiritual -par-
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CRISTOLOGIA TRASCErdDENTAL

El escape antropológico
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Para Rahner, la "antropología trascendental" no es un "tra
tado" al lado de otros, sino una dimensión interna de la teología
cristiana. " No se puede encontrar un solo argumento de teología
especulat iva o práctica que no se refiera a la antropolog ía" (K.
Rahner, Anthropozentrik: LThK, I 632-634).

En su teología trascendental estructurada antropológicamente
(anthropologisch gewendete Theolopie), Rahner no se basa en la
simple visión filosófica del hombre, sino en la Revelac ión. Después
de la encarnación no hay ningún campo de objetos que no estén
incluídos formalmente en una antropología teológica (K. Rahner,
Theologiche Anthropologie, LThK, I 623-26). Cr isto, po r medio
de la encarnación se insertó en la historia const ituyéndose así en
fundamento y norma de lo que es el hombre. Aunque abstracta
mente sea inteligible la humanidad sin Cr isto, con todo, factual 
mente la humanidad realmente existente es tal porque Dios quiso
su auto-expresión en el Logos, en la dimensión de lo no-divino,
no vacío de la criaturidad. "El hombre es un ser relativo a Cristo
y Cristo es el hecho más decisivo y más significativo de la realidad
en relación al hombre. Para hablar vál idamente de Dios se debe
hacer antropología. Es decir, el hombre está orientado a Cristo y
tiene la posiblidad de una comunicación ontológica, espiritual-per-

(cf. J.B. LONERGAN, rJlethod in Theology, London 1972, p. 14).

Un estudio de la cristología trascendental de K. Rahner presu 
pone el conocimiento de su "antropología trascendental" y de algu
nas de sus categorías teológicas predilectas como lo "exlstencialso
brenatural".
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Es evidente, dice Rahner, que el concepto del método teológi 
co trascendental se diferencia notablemente confo rme al objeto al
cual se aplica. La diferencia puede ser tan notable hastael punto de
llevar la cuestión a si esta o aque llaaplicación del método determIna
do pndr ía tndavfa def inirse teológico -trascendental (o .C ., p. 131) ·

La interrogación trascendental sólo es posible concretamente
cuando el objeto que va a ser examinado ya es conocido, visto que
el problema de las cond iciones a priori del conocimiento es puesto
precisamente respecto de una rea lidad concretamente determinada.

La interrogación trascendental no signif ica un: desprecio de
la historia o de la experiencia factual o de lo trascendentalmente in
ducible. En efecto, la reflexión del sujeto sobre las condiciones
trascendentales de la posibilidad de su conocimiento signifi ca pre
cisamente la comprensión de su inevitable y absoluta dependencia
de la historia de la ex periencia empírica, indeducible trascendental
mente. Solamente en la medida enla que el hombre, en el modo
trascendental del cono ci miento, ref leje la propia historicidad com
prendiéndola como tal, o como trascendentalmente necesa ria, se
abre a su inteligencia toda la du reza y la ineluctabilidad de esta su
historia . (oc., p. 125s) .

El conocimiento no versa solamente sobreel objeto sino tam
bién sobre el sujeto; depende tanto de los trazos que caracterizan
al objeto como de laestructura sustancial del sujeto .

Para la teolog ía, dice Rahner, basta una formu lación muy
sencilla y pre-filosófica de filosofía trascendental: "Un interroga_
ción será trascendental (independientemente de cualqu ier tema
t ratado) cuando cuestiona críticamente las propias condiciones
de posibilidad de un determinado sujeto cognoscente" (K . Rahner,
o.c., en rJuovi Saggi IV, p. 123) .



sonal con Cristo . Dios hizo su rostro de hombre, abr ió def initiva.
mente y de modo insuperable la realidad del hombre a Dios. El
ún ico modo de pronunc ia r una palabra definitivamentesobre Dioses
el estud io del hombre" (K . Rahner, Würde und Freiheit des Mense.
chen, Schrift , 11, 253 ).

Si se considera al hombre como absoluta trascendencia, orlen.
tación hacia Dios, no hay lugar para una contradicción entre antro
po centrismo y teocen trismo / ni entre antro pocentrismo y cristn
centrismo . En la teología cristiana, antropología y cristolog ía se
cond icionan mutuamente si son bien comprendidas. Una antropn.
lagía cristiana tomará verdadero signif icado si concibe a¡!hombre
como potentia oboedientialis para la Un ión Hipostát ica. La cristo
log ía , a su vez, sólo es posible part iend o de una antropología tras
cendental. Si se pretende expl icar hoy lo que es la Unión Hipostá
tica, sin correr el riesgo de introducir mitos, es preciso presentar
la idea del Hom bre-D íos, de tal modo que se ab ra una perspect iva
trascendental sobre lo que son la grac ia, el hom bre y su historia.
La encarnación de Dios es el ún ico caso sup remo de la real ización
esencial de la real idad humana: realización que consiste en el he
cho deque el hombre es la donación completa de sí mismo .

Evidentemente, una Cristología trascendental como ta l no
puede demostra r por sí misma que precisamente Jesús de Naza
ret es el Señor, el portador absoluto de la salvación, la encarna
ción del Verbo de Dios. Esta experiencia se hace en la misma
historia, no en una teolog ía a priori de la historia. Una Cristología
trascendental no puede tampoco proceder como 'si de hecho hu 
biese elaborado la idea crist iana del hombre-O ios independiente
mente de la experiencia histórica de este hombre-Dios en el Jesús
conc reto . La deducción trascendental de una " idea " es siempre
la ref lexión históricamente accesor ia sobre una experiencia con
creta, refle ~ ión ' que en lo factual ve expresamente lo "necesario "
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y que está justificada y es necesar ia porque descubre de ·forma
axpl ícita la esencia de lo experimentado concretamente en su ne

cesidad esencial (no en su facticid ad).

Ta 1 Cristo lagía puede trabajar "trascendenta lmente" bajo
diversos aspectos. La palabra "t rascendental" tiene aqu í cierta
elasticidad en la cual quedan asumidas todas las ref lexiones teo
lógicas que parten del hombre como esencia dotada de trascen
dencia y como ser que reflexiona trascendentalmente sobre esta

su esencia.

1) En primer lugar, esta cristología puede hacer comprensible
la "idea" del hombre-Dios como punto culminante (buscado por lo
menos assintótica e hipotét icamente) del movimiento de l espíritu,
que en constante superación de sí mismo se mueve hacia Dios. Tal
Cristología de l "punto omega", no necesita ignorar o dejar de resa l
tar que el punto omega para el cua l converge el mundo en su esp í
ritu, es lo que llamamos en la teo log ía el reino de Dios, plen ificad o
en la visión de Dios, que se comunica a todo espíritu consumado.

Una teología trascendental volverá comprensible esto a partir
de la co ncepción trascendental de la esencia del hombre. Deesemo
do entenderá la encarnación no como el grado supremo-subsistente
por sí mismo -de la auto-trascendencia del mundo (sopo rtada
por la libre comunicaci ón del mismo Dios), el cual só lo accesoria
mente está ah í " para-nosotros", sino como el clímax íntranspnni
ble de la comunicación del pro pio Dios a todo espírifu, como el
punto culminante de la aparición histórica e irreversible (escatoló
gica) de la comunicación victoriosa de Dios mismo al mundo . La
relación, que debe entenderse trascendentalmen te, entre espír itu
(incluída la gracia e historia de la revelación) implica como pun
to culminante de la historia (en cuanto historia de la gracia en el
mundo) al portador absoluto de la salvación, y lo implica como
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hombre-Dios en elsentido ortodoxo de la palabra.

Así se rea liza una Cristología trascendental que desarrolla
"especualtivamente" la esencia del Dios-hombre mirando la ex
per iencia histórica del mismo en Jesús y a partir deella.

2) En segundo lugar, una cristo lag ía será "trascendental 
mente" elaborada si hace comprensible porque se encarna preci 
samente la segunda "persona" divina y solamente ella puede en
carnarse. Una comprensión trascendental completa de la esencia de
la "verdad" (en la unidad originaria de verdad "objetiva" y¡ sub
jetiva") podría mostrar que precsiamente el "Lagos" (como fideli 
dad personal de la propia promesa que se muestra históricamente)
debe ser quien revele al "Padre" en la carne y, haciendo eso, man i
fiesta la peculiaridad del propio "Lagos".

3) En tercer lugar , una Cristología trascendental, que mi ra al
Cristo concreto, tendría que hacer lo que en general la teología
trascendental misma debe hacer en su propia limitación y nega
ción : legitimar y alentar al ho mb re que busque su sa lvac ión no
en la "idea", sino en la historia (como un idad del pasado, presente
y futuro), para que encuentre a Dios en el hombre y, finalmente,
en el hombre en quien Dios está definitivamente presente y apare
ce históricamente en el mundo, en Jesucristo" (K. Rahner, Teolo
gía trascendental, SM, vol, 6, pp.613-616).

Estructura Trascendental y categorial de la Cristología y
su unidad

En una notable síntesis de su Cristología, K. Rahner retoma
complexivamente los elementos de su cristnlcj la procurando inte
grar los aspectos categoriales dentro del horizonte trascendental
de su teología ("Jesucristo"en SM, vol. 4, pp . 12~71) .
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"Si un acontecimiento histó rico ha de sign ificar la salvación
del hom bre íntegro , deberá estar estructurado, (sin prejuicio de su
historicidad , de su li bre producción por parte de Dios y de la imposi
bilidad de reducirlo a algo previo), de tal forma que comprometa al
hom bre íntegro. Por consigu iente, debe afectar su esencia, y po r ello
tener la posibilidad de hacerse intelig ible mediante un "método tras
cendental". Esto im plica que la orientación trascendental del hom
bre hac ia un acontecimiento histórico-salvífico sólo comience a ser
objeto de una reflex ión temática cuando el hombre se encuentre
con él en la historia. Esto se apl ica sobre todo al acontecimiento
de Cristo . Para su plena inteligibil idad se requiere una cristología
"trascendental". En ella deben quedar claros el hecho y la estruc
tura interna de las siguientes rea lidades: en virtud de su naturaleza,
determinada por lo existencial sobrenatural, el hombre es el ente
orientado hacia un acontecimiento salvífica que puede ayudarse
como posible; el cual, precisamente como acontecimiento absoluto
y definitivo de la salvación, tiene su contenido en lo que la fe cris
tiana proclama como respuesta defin itiva de Dios en Jesús y co
mo "encarnación", como "unión hipostática".

Pero una "cristolog ía trascendental" debe también (en la
medida de lo posible) procurar explicar cómo en la realidad hu
mana de Cristo, (en su "naturaleza") se dá una potencia obedien
cial para la un ión hipostática. Pues, evidentemente, por sí ni
toda reali dad "substancial" tiene la posibil idad de "sustituir"
la Hipóstasis del Lagos. No se puede tampoco conceb ir esa po
tencia obed iencial como mera no-contradicción. La potencia obe
dencial radica en la propia esencia del hombre, en cuanto está or
denado hacia Dios.

Cristología "de abajo" y Cristología "dearriba"

Los dos aspectos ycond iciones de una "cristolog ía trascen-
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dental" se relacionan entre sí y se cond icionan mutuamente.

Part iendo de tal co ncepción, el contenido del dogma cristo
lóg ico podr ía hacerse más inteligible y asim ilable ex istencialmente.
Y, viceversa, esa "Cristo log ía trascendental" sólo se hace históri
camente posible y asequ ible cuando el hombre se encuentra
con el acontecimiento concreto de Cristo en una exper iencia
"categorial" . Esta experiencia categor ial, a su vez, sign if ica ante
todo , una cristolog ía "desde abajo" pues el hombre com ienza
encon trándose con el hombre Jesús; si cree en él como el Cristo,
lo hace no solamente po rque oye su prop io test imon io ora l y lo
reconoce como digno de crédito a causa de los milagros, sino por
po rque lo experimenta en su resurrección como Salvador absoluto ,
como objeto y fundamento de la fe, trad uciendo (con toda razón )
esa misma exper iencia a los clásicos en unciados cristológ icos Des
de allí, la cristolog ía trad icional (de la pre-existencia, de la ún ica
persona divma y de las dos natu ra lezas; de encarnación y de un ión
hipostática) constituye una especie de centro entre una "cristo lo 
gía trascendental" (basada en la orientac ión tra scendental del hom
bre al Sa lvador absoluto en su historia) y una cristolog ía "categor
rial", desde abajo. Como Cristolog ía que desciende de arriba (ce 
mo es el caso de la teología de Pab lo y de Juan) posee, de forma
más clara e inmediata que la Cr istología de abajo, algunos con teo
nidos, presupuestos y conceptos "metafísi co s" , esto es, ver if ica
bles sobre todo y casi exclusivamente de manera trascendental;
y, co n todo , se refiere al Jesús de Nazaret concreto, ex perimentado
a posteriori. En este sentido es una cristología categorial.

Este sen cillo resumen de la Cristolog ía Trascendental de K.
Rahner es su f iciente pa ra ev idenciar que ciertos cap ítulos de Cristo
logía latinoamericana son meros trasplantes de ella a nuestro con
tinente. (cf. L. Boft, Jesucristo Liberador, cap . X y XIII).
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FILOSOFIA ANALlTICA, NEOPOSITIVISr _~O y CRISTOLOGIA
LATINOAMERICANA

El último lustro de la década de 1960, en la fase inmediata
mente post-conciliar fue sacudido por la explosión de la teolog ía
de la Muerte de Dios, que tuvo repercusiones intensas, aunque efí
meras, en América Latina dándole el último impu lso para la emer
gencia de lateología de la liberación.

El principal autor de la Teología de la Muerte de Dios es el
teólogo norteamericano, discípu lo de L. Wittgenstein, adepto a la
f iloso fíaanal ít ica y del neoposit ivismo, Paul Van Buren.

La teología de la muerte de Dios es hija leg ít ima del secula
rismo y de la menta lidad tecnocráti ca atea. En una f idelidad radi
cal al secular ismo, los teó logos de la muerte de Dios pro cura n ela
borar una cristología, o mejor, una Jesuo logía despojada de toda
superestructu ra rel igiosa y teológica para basarse exclusivamente en
los datos hum anos, empíricamente verifi cables, de la vida de Jesús.

Paul van Buren fue el télogo que con mayor coherencia y vigor
asumió una perspectiva f ilosóf ica abiertamente arre ligiosa y atea
para elaborar una Cristolog ía dentro de los límites del neoposit i
vismo y de la f ilosof ía ana lít ica. Según van Bu ren, para ser aceptada
por los hombres del sig lo XX, la cristolog ía debe traduci rse en un
cuadro semántico capaz de resisti r lascomprobaciones de laf ilosofía
anal ítica . Para ello es menester el iminar toda dimensión metafísica
y sobrenatural de la cristología trad icional ; va le decir que importa
descartar de la cristolog ía la cuestión de la divin idad de Cristo y
ocu parse, exclusivamente, con su humanidad y su compromiso
po iít ico. .

Paul van Buren fue el primero en usar el título de "Jesucris-

319



dental" se re lacionan entre sí y se co nd icionan mutuamente.

Par t iendo de tal concepción, el co nten ido de l dogma cristo
lógico pod ría hacerse más inteligible y asimilab le existencialmente.
Y, viceversa, esa "Cristo lag ía trascendenta l" só lo se hace históri
camente posible y asequible cuando el hombre se en cuentra
con el acon tecimiento concreto de Cristo en una experiencia
"cateqor ial" . Esta experiencia categorial, a su vez , signif ica ante
Todo, una cristolog ía "desde abajo " pues el hombre comienza
encontrándose con el hombre Jesús; si cree en él como el Cristo,
lo ha ce no so lamente porque oye su prop io testimonio oral y lo
reconoce como dig no de crédito a causa de los milag ros, sino por
po rque lo experimenta en su resurrección como Salvador absoluto,
como objeto y fundamento de la fe, traduciendo (co n toda razón )
esa misma experlencra a los clásicos enunc iados cristológicos Des
de a11 í, la cristo lagía trad icional (de la pre-existencia, de la ún ica
persona divina y de las dos naturalezas; de encarnación y de unión
hipostát ica) constituye una especie de centro entre una "cristolo
gía t rascenden tal" (basada en laorientacrón trascendental del hom
bre al Salvado r absoluto en su histor ia) y una cristología "cateqor
rial" , desde abajo . Como Cristolog ía que desciende de arriba (co
mo es el caso de la teolog ía de Pablo y de Juan) posee, de forma
más clara e inmed iata que la Cristología de abajo, algunos conté
nidos, presupuestos y conceptos "metafí si cos" , esto es, verif ica
bies sobre todo y casi exclus ivamente de manera trascendental;
y, con todo, se ref iere al Jesús de Na zaret concreto, exper imentado
a posteriori. En este sen tido es una cristo log ía categorial.

Este sencillo resumen de la Cristología Trascendental de K.
Rahner es suficiente para evidenciar que ciertos cap ítulos de Cristo·
lag ía latinoamericana son meros trasplantes de ella a nuestro con
tinente. (ct. L. Boff, Jesucristo Liberador, cap. X y XIII).
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FILOSOFIA AN ALlTlCA, NE OPOSITlVISr.m y CRISTOLOGIA
LATINOAMERICANA

El último lustro de la década de 1960/ en la fase inmediata
mente post-conciliar fue sacudido po r la ex plosión de la teolog ía
de la Muerte de Dios, que tuvo repercusiones intensas, aunque efí
meras/ en América Latina dándole el últ imo impulso para la emer
gencia de la teología de la liberación.

E1 principal autor de la Teolog ía de la Muerte de Oios es el
teólogo no rteamer icano, discípulo de L. Wittgenstein, adepto a la
fi losofíaanalít ica y del neo positivismo , Paul Van Buren.

La teología de la muerte de Dios es hija legítima del secula
rismo y de la mental idad tecnocrática atea . En una fidelidad rad i
cal al secularismo, los teólogos de la muerte de Dios procuran ela
borar una cristo lag ía, o mejor, unaJesuo lagía despojada de toda
superestructura rel igiosa y teológica para basarse exclusivamente en
los datos humanos, emp íricamente ver ificab les, de la vida de Jesús.

Paul van Buren fue el télogo que con mayor coherenc ia y vigor
asu mió una perspectiva filosófica abiertamente arreligiosa y atea
para elaborar una Cristología dentro de los límites del neopositi
vismo y de la filosofía analítica. Según van Buren, para ser aceptada
por los hombres del siglo XX, la cristología debe traducirse en un
cuadro semántico capaz de resistir las comprobaciones de la fllosofja
anal ítica . Para ello es menester eliminar toda dimensión metafísica
y sobrenatural de la cristología tradicional; vale decir que importa
descartar de la cristolog ía la cuestión de la divinidad de Cristo y
ocuparse, exclusivamente, con su humanidad y su compromiso
poi ítico.

Paul van Buren fue el primero en usar el título de "Jesucris-
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to liberador" para definir su Cristo logía.

la Jesulog ía devan Buren

La "Teo logía de la Muerte de Dios" niega la existen cia de un
Dios trascendente y pretende explicar el cristian ismo dentro de un
hor izon te pu ram ente terreno . En coherencia con el neo -positivismo
y la fil osofía ana l ítica . van Bu ren elaboró una "Jesulog ía" atea
en la cual Jesús no es nuestro "Dios y Salvador" , sino el "hombre
normativo" , cuya libertad total noscontagiay nos libera .

Como la Jesulogía de van Bu ren inspiró varios elementos de la
teolog ía latinoamericana, vamos a explicitar aqu í las f ilosof ías sub
yacentes asu Cr isto log ía .

la Filosofía Analítica

Como la filosofía analítica, el lenguaje sustituye el ser . El aná
lisis del lenguaje más que una escuela filosófica es una tendencia ge
neralizada de la filosofía inglesa y americana. Se caracteriza más
por una metodología que por un contenido doctrinal determinado.
La filosofía es hermenéutica.

Conforme a los analistas, la misión de la filosofía no es cons
truir sistemas o cosmovisiones metafísicas, sino esclarecer el
significado de nuestras proposiciones. La función de la filoso fía es
negativa o terapéutica.

El análisis delimita el dominio de las proposiciones dotadas
de sentiJo y permite, así, ver lo que se pude decir con plena signi
ficación y lo que no se puede decir con sentido. De ese modo, sin
enredarnos. en . ningún presupuesto metafísico o epistemo lógico,
nos permite comprobar lo que existe o no en el mundo.
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Se puede, entonces, formu la r un criterio de sign ificación en
términos puramente lógicos (es decir, neutros a nivel metafísico o

epistemológ ico).

Metalenguaje de la filosofía analítica: Pa ra el anal ista, la f i
loso fía no pro porciona "explicaciones" su pra-científicas que pos
tulen entidades trascendentes com o Dios, espíritu, su stancia, etc.

La filosofía es una actividad de "segunda potencia", o sea, un
repensamiento sobre el modo como pensamos las co sas.

Fundadores de la Filosofía J'.nalítica

Los emp iristas ingleses (Loke, Berkley, Hume) son conside
rados precursores del movimiento de la Filosofía Analítica. Pero
los padres son Wittgenstein, Russell y Moore, aunque sus perspec
tivas y motivaciones sean diversas. Los dos pioneros del análisis en
Inglaterra, G.E. Moore y Bertrand Russell tenían concepciones bien
diferentes sobre la función y el alcan ce del análisis. La concepción
del análisis de Wittgenstein también difiere radi calmente de la con
cepció n de los posit ivistas lógicos del Círculo de Viena. El mismo
presenta dos concepciones diversas del análisis en su obra más an
tigua : Tractatus logico-philosophicus (1921) y en otra másreciente :
Philosophical Investigations (1955) .

Los ana listas desconfían de toda metaf ísi ca "trascendente" .
Para ellos, las cuestiones so bre Dioscarecen de interés fil osófico . Pa
ra Wittgenstein, el dominio rel igioso queda fuera de los "límitesdel
lenguaje " .

Cuestiones in-sensatas ( = sin sentido)

Losanalistas se asemejan a los positivistas lógicos en lo que res-
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No obstante parece que Wittgenstein no exclu ía a Dios yel
dominio rel ig ioso como desprovisto de signif icación. Para él, el
dominio rel igioso era algo inefable (m ístico) y por ello no se pres
tabaa la invest igación filosófica.

LUDWIG WITTGENSTEIN, es el principal filósofo del mo
vimiento del análisis del lenguaje, que desarrolló las ideas de Moo
re y de Russell sobre la función del análisis para hacer de él una
co ncepción sistemática.

La concepción ética de Wittgenstein era tan enigmática co
mo su concepción de Dios y de la Rel igión. Para él, la moral hace
parte de lo místico y también por eso no puede expresarse en el
lenguaje (Tractatus, 6, 421). Entre tanto, los valores morales y el
"sent ido de la vida"pueden aparecer indirectamente en el arte
(G. E.M. Anscombe, An Introduction to Wittgenstein's Tractatus,
p. 170).

Su primera obra Tractatus Logico-Philosophicus (1921) lle
gó a conclusiones semejantes a las de los positivistas lóg icos del
Círculo de Viena, a saber: "solamente las proposiciones de las
ciencias de la naturaleza gozan de sentido, todas las demás pro
posiciones (metafísicas y otras, inclusive las pro posiciones de l
propio Tractatus) están desprovistas de sign if icaciones o in-sen 
satas", A pesar de ello, toda la base de l método f ilosó f ico de
Wittegenstein difiere radicalmente de los posit ivistas lógicos,
en cuanto a su criterio de sign ificación reposa no en la ve rifi ca
ción em pírica, sino en un examen pu ra mente formal o lógico de
la estructura del lenguaje.

lisis. El agnost icismo relig ioso de Russell no se deriva de su posición
filosóficao de su concepción del anál isis lógico.

Russell, con todo, como Moore, no pretendía que todos los
problemas 'metafísicos tradicionales pudiesen resolverse por el aná-
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Los fun:ladores de la Filosofía Analítica

La fase analít ica de la f ilosofía de Russell fue muy breve.
Solamente después de su paso a la filosof ía empirista y positivista
la problemática del teísmo adquirió relieve en sus escritos. Russell
sufrió profunda influencia de la nueva lógica matemática creada
por Peano, Prege, Whitehead, etc. Bajo la inf luencia de la lógica
matemática Russell forjó la distinción fundamental entre "for
ma gramatical " y "forma lógica" y la concepción del análisis
fundada sobre ella.

BERTR ANO RUSSEL L se unió con Moo re desde 1900, en
la rea cc ión contra el neo-hegelianismo. Para él la tarea principal de
la Filosof (a consiste en "crit icar y precisar las no ciones que son
aptas para ser conside rad as como fundamento sin contestación" .

G. E. MDD RE en su libro Principia Ethica (Cambridge 1903)
presenta una concepción programática del análisis que no reposa
sobre una teoría formal o sistemática de la significación como/ la
de Wittgenstein. Moore no considera los modos de expresión del
lenguaje corriente como criterio formal de signif icación. Po r eso,
su co ncepción del aná lisis no t iene repercusión relig iosa directa
ni en sen tido posi tivo ni negat ivo .

pacta a la existencia de Dios y del dominio rel igioso. Tales cuestiones
se consideran "sin sentido" puesto que no son ni verdaderas ni falsas,
una vez que violan las condiciones lógicas para que una proposición ·
tenga sentido. A pesar de esto, la noción de Dios seconsid era absur
da o "in-sensata" por motivos lógicos neutros y no a partir de algu.
na teoría metafísica, como el materialismo, etc .



Juegos del lenguaje. En su últ ima ob ra: Pesquisas filosóficas
(D xford 1959), Wittgenstein desarrolla lo que podría llamarse una
teoría "plu ralista de la sign if icac ión. Abandona la concepción del
lenguaje (defend ida en el Tractatus) como un todo unitario y pa
sa a hablar de " juegos deI lenguaje" par t iculares, es decir, la serie,
o los grupos y conceptos que utilizamos para hablar, por ejemplo,
de los estados del esp íritu, del placer y del dolor, o de la percep
ción, etc. El sentido de una palabra se define ahora en función de
su uso en un juego de lenguaje particu lar y la tarea del análisis
es recordarnos el contexto del lenguaje común (yen la "forma de
vida" a la cua l está ligada) en la que seuti liza, porque so lamente ah í

se usa con sentido.

Esta teoría pluralista de la significación fue desarrollada por
algunos ana listas ulteriores que sostienen que las proposiciones re
ligiosas tienen un sentido propio parti cular, o su lógica propia que
no es la de las proposici onesfactuales. Así como las proposiciones
éticas pueden tener un sentido si no afirman ningún hecho y
por consigu iente no pueden ser ni verdaderas ni falsas, as í tam
bién, las proposiciones religiosas pueden muy bien tener un sentido
aún si no preten den la verdad (cf. John Wisdon, Gods, Cambridge,
1944, p. 156.

ALFRED J. AYER Yel Positivismo Lógico

El movimiento del anál isis del lenguaje representado so bre to
do por la obra de MDDRE, RUSSELL y WITT GENSTEIN se en
trecruza con otra tendencia del pensamiento filosófico, el Positi·
vismo Lógico introducido en Inglaterra por el libro de A.J. Ayer,
Langua\le Truth and Logic (London 1936).

El Positivismo Lógico de Ayer llegó muchas veces a ser con
fund ido con la Filosofía Analítica, pero Wittgenstein y sus discípu-
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losrechazan enérg icamente esa confusión .

El "Principio de Verificación" de Ayer

Ayer introduciendo en Inglaterra las doctrinas del "eírculo
de Viena" colocaba como punto central el Pri ncipio de Verifica
ción, que afirma que una proposrci ón sólo tiene Significado real
SI tuer a c.ent íticamente ve rificable. Las pro posicr ones lóg icas y
matemáticas pueden tener un sent ido como reglas convencro na
les que establecemos para nuestro uso , pela nada dicen sobre
el mundo real.

Ayer deduce la verificabilidad (la prop iedad de poder ser
determinado como verda dero) a lo emp íricamente verif icable. Por
eso todas las proposicrones religiosa s y las proposrciones metafí 
sicas sobre Dios, alma, etc.., carecen de sentido, son " no-srqnifi 
cantes" o "no sensatas", desprovistasde sent ido o absu rdas.

Ayer extiende el principio de verif icación de las ciencias fí
sicas al campo del ser, afirmando que no existen otros "hechos"
que los conoc idos po r la observación y la experienc ia científica.
En virtud de este princip io, las proposiciones concernientes a la
existencia de Oios y a la religión son condenadas a priori como
"no-sensatas". Esta concepción del Análisis Filosóf ico lleva direc
tamente a un ateísmo radical según el cual la propia posib ilidad
de la religión queda exclu ída.

A. FLEW y el Principio de ~J ega ció n o de Falsificabilidad

A. Flew formuló una forma más su til del princip io de ver i
ficación, que podría denominarse principio de negación. Este prin
ci pio sostiene que af irmar que una proposición es verdadera equ i
va le lógicamente a negar que la proposición es falsa : P. equivale
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a no (no-P ). No sabemos lo que sería para una pro posición el he
cho de ser verdadera si no supiésemos tamb ién lo que ser ía para
el la ser falsa . Y si no sabemos lo que ser ía para una proposición
ser verdadera o falsa, la proposición deja de "proponer" algo .

Esto es, deja de ser una proposición pu ra y simplemente,
Como vemos, se tra ta de un principio exclusivamente foimal o
lógico . No obstante, Flew usa este principio para el iminar losenun.
ciados religiosos como desp tov rstns de sentido, ya que no son fal
sificables, o son tales que no sabemos qué los haría falsos o qué
se opondr íaasu verdad .

En efecto, de acuerdo co n este principio, una aserción só
lo tiene sent ido cuando podem os saber qué se opond . ía a su ver
dad (qué la tornaría falsa ). pero con las proposiciones religi osas
tales como " DIOS existe", "Dios es bueno " , " Dios es amo r" , la
posib ilidad de que no sean verdader as no es admit ida por el cre
yente . Por consrqurente, tales enunciad os, po r mot ivos exclusiva
mente lógiCOS, apa recen como desprovistos de sent ido De ese
modo , dice A Flew, no hay ningú n acontec imiento o serie de
acon tecimientos que sean razón suf iciente para conclur r: " luego,
Dios existe", o "Dios no nos ama realmente en estas cond iciones" .
Po r eso , él concluye que las proposiciones rel ig iosas deben alejar
se por motivos exclusivamente lóg icos, de tal suerte que su recha
zo no nos comp romete en una convicción metaf ísica previa,
bien sea del positivismo, bien del emp irismo o del materia lismo,
etc.

De ese modo el principio de la fa lsificabilidad de Flew llevaa
la conclusión idéntica a la de l positivismo lóg ico, con el cual co in
cide.
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Behaviorismo de BRAln flJlJAITE

Otros analistas adoptan una concepción bien diferente de las
proposiciones re ligiosas considerándolas no como intentos paradó 
jicos para expresar lo inexpresable , sino al contrario , teniendo
una " lógica" part icu lar y una signif icación propia.

A primera vista, muchas afirmaciones rel ig iosas parecen ser
aserciones factuales y descriptivas (capaces de ser verdaderas o
falsas) a propósito de realidades trans-emp íricas (Dios, las Perso
nas de la Trinidad, etc.). o sobre acontecimientos históricos (C ris
to nació de la Virgen María, sufrió y mur ió, resucitó de entre
los muertos, etc .). Pero, dicen ellos, esta manera de considerar
las aserc iones religiosas desconocen su función rea l que no es
enunciar lo verdadero o falso, sino decla rar cierta actitud ante
la Vida y el mundo . Cuando las consideramos bajo este ángu lo,
todas las dificultades a propósito de la verif icación o de la nega
ción de las proposic iones rel ig iosas desaparecen, pues como
declaraciones de intenciones de act itudes, son perfectamente
provistas de sentido, aunque no sean ver ificables o suscept ibles
de ser negadas en sent ido estricto.

R.B. BRAITHWAITE

La versión más rigurosa de esta concepción behav iorista fue
presentada por R.B . Braithwaite en su obra, Una concepción empi
rista de la ~Jaturaleza y de la Fe Religiosa (Cambridge 1953).

Conforme Braithwaite, las afirmaciones re ligiosas no son ni
enunciados, ni hechos empíricos, ni hipó tesis científicas, ni proposi
ciones necesar ias. Esto, además, no quiere decir que sean despro
vistas de sentido, así como por el hecho de que las proposiciones mo
rales no se refieren a hechos empíricos no significa que ellas estén
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desprovistas de sentido. Las afirmaciones religiosas son semejantes
a los enunciados de la moral, ya que ellas declaran una intención de
obrar de cierto modo. Son, dice Braithwaite, "primeramente decla
raciones de compromiso con un modo de vivir" (o.c., p. 14), un
modo de vida como "ágape", es decir, el modo de vivir que S. Pab lo
propone en la primera epístola a los Corintios, en el capítulo 13.
Pero entonces, qué decir de los dogmas del cristianismo? Braithwaite
responde que no deben tomarse como verdaderos literalmente, sino
como "historias" que nos ayudarán a vivir lavida en el "ágape". Te
nemos aqu í una forma radi ca l de behaviorismo religioso , pues, para
Braithwaite, todo sentido de dogma cristiano consiste en enseñar al
cristiano la posibilidad de declarar su intención de comportarse de
cierto modo. Asíafirmar que " Dios es amor"essimp lemente un mo
do de decir: "Deseo conformarme a un modo de vida "ágape". Cuan
do recito el Credo y digo que Cristo sufr ió, murió y resucitó de en
tre los muertos, no me refier o a hechos histó ricos brutos, sino en
realidad no hago más que narrarme a mí mismo "historias" para
ayudarme a prosegu ir la vida de ágape que he escogido. (cf . G.C.
Co lombo, S.J. , The Analysis of Belief, em Eownside Review (1958

1959, p. 23).

Conforme a la concepción de Bratihwa ite, es posible afirmar
no solamente que la proposición "Dios existe", tomada como un
enunciado factual, está desprovista de sentido, sino tamb ién que el
cuerpo de la doctrina cristiana, como todos sus enunciados históri
cos, son falsos si fueron tomados al pie de la letra y, al mismo t iem
po, profesar la fe cristiana en laplen itud de su sentido" (co., p. 14)
Braithwaite no explica cuál es la diferencia entre esa "creencia reli
giosa " y el ateísmo (cf. H. Meynell, Sense r~onsense and Cristianity,
London 1964, p. 73).
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R. M; HARE Yla teoría del"blik"

Otrn analista de Oxford, R.M. HARE, propone una ve rs ión

rnássut il de la concepoón de Bra ithwa ite.

Ha re comienza ad mitiendo que los enunciados religiosos no
pueden ser aserciones porque SI fuesen , tandr íamos que admitir la
posibilidad de una evidencia que se opondría a su verdad. Con
otras palabras, tendríamos que ad mitir que es lóg icamente irn po
slble que Oíos no existe o no posee los atributos que se le anibu
yen.

Con todo, si las afirmaciones religiosas no desempeñan la fun
ci ón de aserciones factuales, desempeñan en la plen itud de sentido
el papel de "bli ks".

La función de "Blik" de las proposiciones religiosas

Hare forjó la palabra "blik" para designar ciertas actitudes
metafísicas de base para con el mundo: Como Hume vio muy
bien, sin un blik no puede haber explicación ; pues solamente
por medio de nuestros bliks determinamos lo que es y lo que no es
una explicación" (R.M . HARE, Theology and Falsification, en New
Essays in Philosophical Theology, dirigido por Flew y Mclncitire,
London, 1955, p. 99).

Cuando Hare dice que nuestras afirmaciones religiosas desem
peñan el papel de bliks quiere deci r:

a) que ellas nada afirman sobre hechos y como tales no son
ver if icablesni susceptibles de ser negadas;

b) que, no obstante, ellas acarrean cierto modo de conducta :
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esto es, exactamente como algu ien que tuvieseun blik, según el cual
todo sucedería por acaso; de acuerdo con su blik él no tendría la
mínima preocupación de prog ramar, dehacer planeso de dar créd ito
a las previsiones, o de prepara rse para enf rentar una situación con 
creta; del mismo modo, quien tuviese un blik religioso y cristiano

tendríaque compotarse de acuerdo con él.

c) que el las son just if icables, puesto que es aparentemente

posibledeterminar cuál esel blik justo que se debe tener .

Hare, sin embargo, no muestra cómo se puede efectuar esta
justif icación del blik rel ig ioso y cristiano ni cómo demostrar su va·

lar autént ico .

Traslado del polo filosófico del ser al lenguaje

Como vemos, la Filosofía Ana l ítica provocó un traslado del
po lo de la f ilosofía que paso del ser al lenguaje, acarreando , por

consiguiente, el descrédito de la metaf ísica.

Esa crisis de la f ilosof ía esencialista pasó a la teolog ía en tér
minos de funcionalismo bastante rad ical. La crisis de la teología
sistemática fue ocasión pala que se subrayase el carácter eminen
temente func ional o económico de la revelac ión bíblica . Dios se
revela en función de la salvación del hombre. Actuando, Dios
se revela. La Biblia no es una ontolog ía,no hab la del en-sí de Dios
y de Cristo, es decir, de lo que el los son en sí mismos, sino de lo
que son para nosotros. La reve lación se procesa esencialmente en el
cuadro de una historia em inentemente "económica" o "funcional" .
No hay revelación de Dios y de Cristo sino en el testimon io que nos
fue transmitido sobre lo que real izaron para nosotros, o sea, su re

laciona~iento con nuestra salvación.
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CRISTOlOGIA FU rJCIOrJAl

Los t ítulos cristo lógicos, Lagos, Hijo de Dios, Luz, etc., son
fu ncionales. Manifiestan no la esencia de Cristo sino lo que Cristo
es para nosotros, para nuestra salvación. Del mismo modo se deben
entender las fórmu las puestas en boca deJesús: Ego eimi, "yo soy" .
Yo soy el pan de vida; yo soy la luz del mundo; yo soy el buen
Pastor; yo soy el camino ; yo soy la vid. Tales enunciados expresan
no lo en-sí de Cristo sino lo que él es o hace para nosotros, su
realidad económica o su verdad funcional.

VAN BU REN y la radicalización de la teología funcional

El lengu aje bíb lico es em inentemente, aunque no exc lusiva
mente,funcional.

Rad ica lizar el lengauje funcional de la Escritura, como ún ico
modo posible de hablar de Dios es incapacitarnos para entender el
pro pio mensa je salvífica de la Escritura. La radicalización de la teo
logía funcional, tomada en un sent ido exclus ivo, como única teolo
gía posible, llevaría a la destrucción y negación de la teología . Esta
fue la aven tura de la "Teología de la muerte de Dios"

Pretendiendo reducir a Cristo a un Jesús liberador poiít ico
y la teología a una "pura historia de la salvación" en un sentido
ex clusivamente inmanente, W. HAMI LTON, T.J.J. ALTIZER,
P. Van BUREN descartaron la imagen vertical del hombre, ab ierto al
Ojos trascendente, para buscar a Oios únicamente en los hombres,
transformando así, de modo radical, a Cristo en el "hombre para
los otros" "aquel en quien el amor tomó todo lugar" (Bonhoeffer) .

Para esos teólogos la " kénosis" significa el auto-aniquilamien
to de Dios que se hizo hombre en un sent ido prometeano e inmanen.
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te. Dios cesa de ser una realidad como ser eterno, inmutable, t rascen

dente.

EL JESUS LIBER ADOR DE \J:\ :, ~ll.ri E"J

P. VArJ BU REN, la muerte de la noción de Dios

Jesulogía atea

Paul Van Buren era profesor de teología en el Templo Univer

sitv. Se hizo célebre por su obra "El sentido secular del Evangelio "
(The Secular r.~ea n i ng of the Gospel, New York 1966) en la cual
procura responder a la pregunta de Bonhoeff er' "cómo predicar el
Evangelio al hombre secular?". O, más exactamente, cómo el cris-

. tiano. hombre secularizado, puede comprender su fe de manera se
cularizada? Con Van Bu ren, el funcionalismo tealógico redujo la

Cristoloqlaa una "Jesulogía" si n densidad ontológ ica.. ,

Jesulog íasin Dios

La Jesulogía de Van Buren es decididamente atea , un Jesús

sin Dios, una especie de ídolo humano, en plena consonancia con

la ideología del secularismo.

Empirismo y Pragmatismo

Van Buren no pretende dar al hombre moderno una visión

crlstiana del universo. Se dirige al cristiano para ayudarle a superar

sus divisiones interiores, ofreciéndole una comprensión secularizada
del Evangelio y de la fe cristiana . Para él, el cristiano debe adoptar
la perspectiva intelectual de l hombre del siglo XX, visceralmente
empírica y pragmáti ca. El no procura descubrir las causas de este
secularismo y de este empirismo; los acepta como normativos.
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Empirismo y negación de la Trascendencia

Van Buren comienza con un aná lisis de los estudios recien
tes sobre la dern it ización bultmann iana, que juzga todavía exce
sivamente mitológicos por adrninr la idea de una trascendenc ia

divma, Una demit izac ión radical no puede contentarse con recha
lar una visión del mundo en tres eta pas; debe rechazar toda creen
cia en orden trascendente de la realidad. Van Bu ren cen su ra a

Bu Itrnann y sus disc ~pu los de ser insufi cientemente modernos,
insufi Cientemente emp íricos y laicos. Ellos co ntrnúan hab lando de

"-
Dios, cuando tal lenguaje se ha tornado hoy imposible. No log ra.
ron salva r el aspecto histórico de l Evangelio y deJesús. (Van Buren,
o.c., p. 58).

ANALISIS DEL LENGUAJE Y CRITICA DE LA PALABRA DE
DIOS

Los analistas del lenguaje y lospositivistas lógicos afirman que
las proposiciones referentes a Dios son "sin sentido" (meaningless)

porque no son verdaderas ni falsas, una vez que violan las condi
ciones lógicas para que una proposición tenga sentido . Van Buren

acepta tal postulado y por eso pretende dar una interpretación
del Evangelio sin ninguna referencia a la palabra "Dios".

"El empir ista descubre en nosotros el núcleo de la dificultad

no en lo que se dice a propósito de Olos. sino en el lenguaje
mismo sobre Dios. No sabemos "qué es Dios" y no podemos
comprender el uso de la palabra "Dios" . Hoy ni siquiera po
demos comprender el grito de Nietzsche : "Dios ha muerto!",
porque, si fuese así, cómo lo podríamos saber? No, ahora el
problema es que la palabra "Dios" está muerta" (o.e, pp. 84
103).
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Punto de partüa: Análisis Iingü ístico VEmpirismo

El pu nto de partida de la tealag ía de Van Bu ren es el análisis

lingü ístico representado so bre todo por Ludwig Wittgenstein. A pe
sar de su afirmación de usar el anál isis lingü ístico solamente como
método Y no como doctrina f ilosófica , Van Bu ren le da un conteni
do doctrina l o ideológico: el empirism o. Además, Van Buren reco
noce que el punto de partida de l análi sis lingüístico fue el empiris
mo br itánico mediat izado posteriormente por el posit ivismo lógico
del Círculo de Viena , para el cual la ver if icación emp írica era la
única pOSibilidad de una ve rif icación de cualqu ier afirmeción .

Teor ía pluralista de la sign ificación

Segú n Van BUREN , con la teoría de los "j uegos del lenguaje"
WITTGENSTE:IN habr ía cOlf8gldo el positivismo lógico mnouucren 
do el "prlnClplO de la verif icación mod incada". el cual puede avu 
darnos a controlar el uso de la lengua en diversas situaciones. En
efecto / cada snuación del hombre, cada forma de vida tiene su
lenguaje . WITTGENSTEIN considera el lenguaje como actividad
o "f orma de vida ", pero lo considera también co mo un juego .
Aho ra bien: el " juego del lenguaj e" es el hecho de una co munidad
humana Y las reglas del juego no son determ inadas por el indivi
duo. Si él quiere part icipar en el juego , si quiere comunicarse con

losdemás, debe aceptar las reglas del juego .

Contexto cultural : Secularismo

El contexto cultural del hombre de hoyes el mu ndo de la
industria y de la ciencia, y sus cuadros del pensamiento son los del
pensamiento empírico de este mundo; esta es la cultura que refle
ja el pansarnisnto de l homb re en su vida cotidiana : él piensa emp í

ricamente (o .c., P.'17). A cau sa de esta co mprobación / VAN BU REN
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procura una interpretación de l Evangelio que no sal ía de 10s .1 (mi
tes de un pensam iento emp írico. Esto explica por qué la base de un

punto de partida está a nivel de un presupuesto de la f ilosoffa em
pírica / la f ilosofía de l secu larismo interpretada por el aná lisis lin
gü íst ico.

Crístología o Jesulog ía

Cómo presentar la confesión de fe cristiana al hombre de hoy?
Para Van Buren ya no es posible apoyarse en la fe de Calcedon ia
sino después de haber reco rrido el cam ino que conduce a este tér
mino, es decir, so lamente después de haber resumido el desarrollo
de la cristología y, sobre todo, después de haber hecho ell nventa
rio de los pro blemas de lenguaje que se suscita ro n a lo largo de
los cuatro primerossigloscon relación a este desarrollo.

Además, hoy estamos lejos de la época de la cristo lagía pa
trística. Es necesario subrayar la diferenc ia de puntos de vista que
ex rsts en tre la men talidad occidental, que tiende a ve r en estas fór

mulas de la Iglesia orienta l definiciones exhaustivas, y la trad ición
ortodoxa orien tal que ve en la formulación una indicación de l lu
ga r del misterio y una defensa del misterio contra las fórmu las de
masiado racionales de loshombres. (o.c., p. 32).

La Cristología actua l, dice Van Buren, está inf luenciada por la
escuela de ALBRECHT RITSCH . La tesis de esta escue la, repre
sentada principalmente por A. HARNACK, puede resumi rse así:
el pensamiento "metafísico" de los griegos falseó el pensamiento

del Nuevo Testamen to. Es preciso volver al pensamiento dinámico,
histórico, de la Biblia. De esto ha resultado cierto desprecio de la
cristología patríst ica. Van Buren, sin embargo, observa que la pro 

funda diferenc ia que separa la cultura patrística de l siglo V y la
nuestra, existe también entre el mundo de la Biblia y el nuestro
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(o.c., p. 34) . Po r eso el Evangelio debe interpretarse de manera
adecuada al hombre contemporáneo . Tanto el lenguaje de la Biblia
co mo el de los Santos Padres son mitológicos. Para Van Buren,
sin embargo, no es só lo el lenguaje mítico el que const ituye es
cánda lo, sino todo el len guaje que trasciende las formas de l em pi-

rismo .

pur~TO DE PARTIDA: EL CRITERIO DE FA LSIFI CABILlDAD

Van Bu ren utiliza , como apertura de su libro , una parábola de
A. Flew so bre el criter io de falsificabilidad. K. Popper inventó este
principio como criterio de demarcación entre las proposiciones de
la ciencia emp írica , las de la metaf ísica y las de la lógica y las mate
máticas. De acuerdo con tal criterio, "un sistema só lo puede consi
derarse científ ico (emp írico) si sus afirmaciones pueden ser elimi
nadas por ob ra de la observación. Un sistema será cient ífico si se
conf igura por las tentativas de refutarlo" (K. R. Popper, The De
marcation betwen Science and Metaphysics, in con jectures and
Refutations, London 1965, p. 256) . "Si una pro posición no fuere
falsif icab le, entonces no t iene contenido empírico, es dscu. no es

ci ent ífica" (ibid. pp . 255-258) .

ANTHO NY FL EW apl icó el principio defalsi ficabi lidad al dis
cu rso tealógico, en su cé lebre artícu lo Theologoy and Falsification
(em New Essay in Philosophical Theology, London 1955) . Para
ilumina r su posición, FLEW escri be la parábola que sirve de intro

ducción al libro de VAN BUREN :

"Hab íci una vez dos exploradores que llegaron a un cla ro en
medio de la selva. AII í había muchas f lores ymu chas hierbas.
Uno de los exploradores dijo: 'Debe haber un jardinero que
cultiva este terreno '. El otro replicó: "No hay ningún jardine
ro" . Luego levantan sus tiendas y quedan vigilando . Ni sombra
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de jardinero . 'Pero tal vez seaun jardinero invisible '. Entonces
levanta ro n una cerca dealamhredFl puas. Lo electrif icaron. Re
forzaron la vigilancia con perrosguardianffi Loo ) Jamás se oyó
ningún grito que diese señal de quealg ún intruso hub iese reci
bido un choque. Y el alamb ra inmóvil probó que no había
ninguna tentativa de un asaltante invisible. Los perros nunca
ladraron . Sin embargo, el creyenteestá convencido. "Pero hay
un jardinero invisible, intangible, insensiblea los choqueseléc
tr icos, un jard inero que no tiene olor, ni hace ruido, pero que
viene en secreto a cuidar de mi amado jardín" . Por f in, el es
céptico se desespera : "Pero, al fin, qué queda de tu primitiva
afirmación? Qué es lo que tú llamas un jardinero invisible,
intangible y eternamente distante y en que difiere de un jar
dinero imaginario o que no existe?" .

(A. FLEW, o.c., p.46; citado por VAN BUREN, o.e. 3). VAN
BU REN acepta el veredicto de FLEW, el cual afirma qu~ este es el
destino trágico de todas las proposiciones teológicas.

La imposibili:lad :le hablar de Dios

A. FLEW apl ica el criterio de la falsificabilidad al discur
so teológico para mostrar que no es posible hablar de Dios.

" En efecto, que debería suceder para constituir una
refutación del amor de Dios y de su existencia? Supongamos que
alguien nos diga que Oios ama a los hombres como un Padre ama
a sus hijos. Nos sent imos confortados. Pero después vemos que
un niño está mu riendo de un cáncer no operable en la garganta.
Su padre se vuelve frenét ico en las tentativas para ayudarlo, pero
su Pa dre Celestial 'no da señales de interés. Entonces dice que el
amor de Dios 'no es simple amor humano', que es un 'amor ines
crutable' y así pensamos que tales sufrim ientos sean compatibles
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con la verdadera afirmación de que 'Dios nos ama como un Pa
dre'.... Nuevamente nos tranquilizamos, pero después tal vez
nos interroguemos: -Dué valor tiene esta convicción de amor
de Dios? .,. Qué debería suceder. . para que pudiésemos decir que

'Dios nos ama', o que 'Dios no existe'?"

(A. FLEW, o.e . p. 98·99) . Por consiguiente las proposicio 

nes rel igiosas de este tipo "Oios ama como un padre", "Oios
creó al mundo", "Cristo es Hijo de Dios", "Cristo es el Señor " ,
no son falsificables Y por lo tanto no tienen contenido empírico,

no son cient íf icas, son vacías de sentido.

Jesús en lugar de Cristo y de Dios

P. BU REN, aceptando los principios de la f ilosofía anal í
tica, afi rma que ya no es posible hablar de Dios. Por eso la f igu
ra de Jesúsdebe asumir el centro de la reflex ión teológi ca .

La sustancia del mensaje cristiano debe expresarse ahora sin
usar el concepto de "Dios" y de sus equivalentes como " Omni
potente", "Causa primera" , "f undamento del ser", etc. En segun
do lugar, se debe comproba r que si el lenguaje sobre "Dios" es
erróneo e ilusorio, se vuelve sensato si lo consideramos como un
conjunto de afilmaciones sobre el hombre Y sus comportamientos

ante el mundo" (o.c ..pp.l02-10G) .

VAN BUREN quiere dar un respuesta al problema central:
"Cómo puede un cristiano , el propio hombre secular, comprender

el evangelio de modo secular?" (o.c., p. XIV).

El significado secular del Evangelio

VAN BU REN comienza su obra con una síntesis de las dcctri-
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nas Cl lstológicas.

La cristologia clásicaen con tró su formu lación en el concum de
Ca lcedon ia en 451. Es una cristología del Logos (o .c , pp . 23-38)
Los cristianos, acusados de impiedad pOI ado ra r al hombre Jesús,
respondieron que 'Jesucristo no era un simple hombre, sinoel Logos
eterno y un iversa l de Dios del cual dimanan todos los órdenes y
racionalidades" (lbld., p. 25). Po r miedo de decu que Jesús era pu
ro hombre, los Santos Pad res vaciar on la humanidad de Jesús Iden
t if icándo lo con el Logos (Ib.d., p 40). Esta fue una elección decisiva
para el cnstianisrno futuro (!bíd., p. 24).

Confor me a VAN BUREN , la verdadera human idad de Jesús
no tue conservada en la doctrina pat r(Sli ca.

"Nuestra co ndición como homb res es ladeseresque t ienen su
prop ia hipó tesis, cuya exrstencra es, independientemente
de lo que puede decirse por la doctrina de lacreación y P'OVI
dencia, fundamentada·en la histo ria . De acuerdo con la CrISto
log(a ortodoxa, Jesús no compart ía esta condición, El entró
en nuest ro lugar pero no estaba fundamen tado en este lugar
como lo estamos noso tros. Era un VISitante y no un miembro
de la fam ilia . A este respecto, la cflstología cl és rca ortodo xa
no está adaptada para Ilegal a sus prop ios f ines" (o .c., p. 40).

El fracaso de BULTMANN

Ante la qu ieb re de la cristología patríst ica, la teología más
reCiente procu ró sustituu las categorías "Dios-Logos" po r las cate 
go rras de la "llamada-respuesta" (o .c., p. 47-55). De ese modo, la
C/lstolog(a se tornó más bíblica, pero dice VAN BUR EN, para el
hombresecular espu ra abstraeerón (lbtd.. 51-55) .
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El esfuerzo de BULTMANN, de interpretar la cristolog ía pOI
medio de catego rías tomadas del existencialismo, tamb ién tIacasó
y fra casó po r el hecho de hab la r de las exper ienciascristianas como
de "experiencias objetivas" (Ibid., p. 65) "implica la confusión de

dos diferentes juegos del lenguaje" (lbid.).

POSITIVISMO LOGICO V ANALlSIS L1NGUISTICO

El cuarto cap ítulo del The Secular Meaning of thegospel está
ded icado al an álisrs del lenguaje teológ ico bajo el punto de vista
del positivismo (Ayer) y de l análisis lingüístico (W ittgenste in)

El método del anáhsrs lingü ístlco del posit ivismo lóg ico,

adoptado pO I Van Buten, parte del presupuesto de que las de
claracioneso son significativaso no tienen sent ido alguno .

Frecuentemente nos fascinan las pa labrassin saber lo que real 
mente significan . luego, es necesario adoptar un método estricta
mente científico de invest igación de nuestros pronu nciamientos en
base a su sign if icado. Para el método del anál isis lingüístico ese cri
terio es el "principio de verif icación" ( = las declaraciones son ver 
daderas y sign if icativas, si pueden ser verif icadas de modo emp írico),

Así, los acontecimientos histór icos pueden verif icarse emp íri
camente, pero no lo puede un mundo sob renatu ra l, que por lo tanto,
no t iene sentido. La ap licación de este principio a la teo log ía reveló
que todos los pronunciamientos teológicos aparecían desprovistos
de sentido porque no pod ían ser ver ificados emp íricamente. Los
positivistas lógicos, sin embargo, tuvieron que co rregirse o dar un
paso al frente . Inicialmente pensa ron en el lenguaje como una enti
dad de palabras, de las que cada una posee con precisión matemática
solamente. un significado . Más tarde, no obstante, descub rieron la
existencia, dentro de cualquier lengua, de ungran número de lo que
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llamaron "juegos de lenquaje" que eran diferentes en contenido y no
podían usarse simplemente de modo permutable. Uno de estos
"juegos" es el lenguaje nacido de las "situaciones dediscernimiento"
(o de "perspectivas" - hlik). Lo que su cede en una "situación de
discernimiento" (blik) no puede verificarse, pero el hecho dequeal
gún tipo de situación de discernimiento aconteció puede ver ificarse
po r las acciones y usos del lenguaje subsecuentes de una persona .
Part iendo de este principio, 'J ArJ !JUREN pregunta : "Cómo puede
un cristiano , siendo una persona secu lar compren der el Evangel io de
manera secular? Vivimos en una soc iedad secular. La secular idad
es algo presente en todo hombre moderno, luego t:J : : i ~ ¡ ¡jn en cada
crist iano; por consigu iente, tenemos que aceptarla. Si lo hacemos
así, entonces el evangelio también debe interpretarse de modo se
cular. Así, Van Buren llega a la conclusión de que lo que se dice
respecto a Dios no tiene sentido . "Dios" es una palabra sin senti
do, porque no puede ser verificada empíricamente. Luego la teo
logía, como un "estudio de Dios" tampoco tiene sentido . Van Bu
ren observa, no obstante, que un estudio de la historia y de la teo
lag ía revela una preocupación fundamental con la "cristo lag ía".
Por eso, Van Buren reduce la teología a una instrucción sobre
Cr isto, un estudio de Jesús de Nazaret.

Jesús de rJazaret, un dios funcional

Usando el "principio de verificación" como base para su racio 
cinio, Van Buren sustenta que el punto de part ida de la "teología"
debe ser la persona de Jesús de Nazaret.

El Jesús histórico

Jesús de Na zaret fue una figura histórica y, como tal, puede
ser verificada. Naturalmente es verdad que la historia de Jesús
de Na zaret, en cierta medida, se nos escapa porqueel Evangelio nos
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lo presenta como era visto y admirado en la comunidad cristiana
primitiva. Esto no nos causa problema porque la comunidad cristiana
primitiva veía a Jesús a la luz del acontecimiento de la Pascua que
fue para los apóstoles y discípulos la gran sltuaciórrde discernimien-

to (blik).

El "blil<" pascual

R.M. Hare acuñó el término "blik" para describir un compor
tamiento fundamental en relación al mundo sobre el cual cada uno
basa su conducta . La razón de ese comportamiento no siempre es
un hecho empírico, pero el comportamiento es verificable y falsi -

ficable .

"Antes de la Pascua no hab ía ningún cristiano" (p . 125) .
"Podemos decir algo sobre la situación antes de la Pascua, y
deci r otras cosas sobre las consecuencias del evento de ella ,
pero la resurrección no nos induce a hablar de ella misma
como un "hecho", porque no se la puede describir. Podemos
decir que Jesús murió y fue sepultado y que los discípulos es
tuvieron abatidos y desilusionados. Esta era la situación antes
de la Pascua . Aceptando que las predicciones deJesús sobre su
resurrección no son una tradición posterior retroproyectada
después sobre el Jesús histó rico, no hay nada en la situación
pre-pascual que aluda a la Pascua misma . Por eso no hay fun 
damento alguno para pensar que los discípulos estuviesen
en espera de algún evento ulterior. Pero por otro aspecto de
la Pascua, podemos comprobar que los discípulos eran hom
bres transformados . Evidentemente quedaron maravillados po r
la libertad de Jesús al enfrentar la muerte y se transformaron
en hombres capaces de afrontar hasta la muerte sin miedo"

(o .c , p. 128).
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La "resurrección" de Cristo no es verificable nifalsificable . El
contenido preciso de la situación de discernimiento de la Pascua no
puede ser verificado, pero lo que se puede establecer es que los
apóstoles y discípulos tuvieron posteriormente un comportamiento
diferente (blikl, viendo a Jesús y sus propias vidas bajo una "pers
pectiva" (blik) totalmente nueva.

En este sentido, Van Buren secularizó el significado de la pa
labra "creer".

FILDSDFIAS SUBYACENTES A LA CRISTDLDGIA DE VAN
BUREN

A?tp.s de estudiar cuál es el contexto de la "cristología" de
Van· Buren, vamos a esquematizar los elementos filosóficos pre
supuestos porsu "teología".

Doble teoría del análisis lingüístico

1) Principio de :··:e.;¡-i..¡¡¡;¡:¡n" del positivismo lógico, elabo ra
do por A.Y. AYER, el cual afirma que una palabra sólo tiene sentido
cuando se puede verificar por medio de observaciones empíricas.

2) Teoría del análisis lingüístico de EITTGENSTEIN, según la
cual. la significación de una palabra está determinada porsu función
en el lenguaje .

La aplicación de estos principios evidencia que ya no podemos
hablar de Oios. "No sabemos qué cosa es Oios y no podemos com
prender de qué modo se emplea la palabra Oios" (o .C., p. 103).
A pesar de ésto, conviene notar la unidad que en e/lenguaje teológi
co, ocurre entre ética y teología. (Ibid., p. 102).
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"Los anál isis d81 lenguaje teológico constituyen una clarifica
ci ón..., real izada por un método francamente empírico, que
refleja el pensamiento de una época industrializada, científi
ca ... Algunos teó lagos contemporáneos tomaron en serio cie r
tas actitudes empíricas del hombre moderno y las aceptaron
sin reservas. Pusiero n de re lieve el aspecto em pírico, humano ,
histórico Yético de l Evange lio, a costa de sus elementos divi
nos, cosmo lóg icos, transitorios y sobrenaturales. Bajo el pun
to de vista cristológico , tales in terpretaciones implican la con 
servación exclusiva de la humanidad de Cr isto, del homb re
Jesús de Nazaret , de jando al acaso , en cualqu ier circu nstan
cia, el prob lema de su divin idad" (I bid., p. 101-102).

Dos géneros de proposiciones

Basándose en la doble teoría del análisis del lenguaje, Van
Buren distingue dos géneros de proposici ones:

a) Proposiciones cognoscitivas: son las afirmaciones que quie
ren transmitir informaciones sobre la realidad objetiva, independien
temente de la actitud o de los sentimientos del sujeto ... En esta ca
tego ría entran solamente las proposiciones posibles de una verifica
ción emp írica , por observació n o experi mentación . Por eso, todas
las afirmaci ones metafísi cas, éticas o teológicas no so n ni verdaderas
ni falsa s, pero sin sign ificación , pues son inverificab les empíricamen

te (oc.. p. 84) .

b) Proposiciones no -eognocitivas son las proposiciones que ex
presan "perspectivas" del sujeto (b Iik), es decir, ciertos modos de
enfocar la rea lidad y de situa rse en la existencia. Su fu nc ión no es
decir alg o de la realidad objetiva . Manifiestan , por el contrario , un
punto de vista particu lar sobre esta rea lidad , a partir de la cua l el
sujeto puede darle sentido . Por eso no están sujetas a una verifica-
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ción em pírica . Una consideración objetiva de lo real no revela nada
de su verdad. Con todo, no están desprovistas de sign ificación. Ad
quieren un sent ido en su relación con el comp rotamiento del su jeto.
Se descubre esta verificación en la conducta existencial que implica
y que puede servir de verificación , si el comportamiento de su
autor fuere o no una exp resión co nsecuente y coherente de ellas
(1bid.).

~J uevo Testamento y proposiciones no-cognoscitivas

El lenguaje del Nuevo Testamento entra en la cateqorra
de las proposiciones no-cognoscitivas. Siendo inverif icables las
informaciones sobre Oios, no transmiten ninguna información so
bre la realidad . Siendo no-congnoscitivas, expresan cierta "pers
pectiva" (bli k) sobre la existencia .

"La naturaleza misma del testimonio del Nuevo Testamen
to y de la fe exige una interpretación existencial . Tratar el
Nuevo Testamento como fuente de información y la fe como
asentimiento a lo que se dice, es equivocarse sobre el carác
ter del documento" (o.c., p. 60).

Pero entonces, la palabra "Oíos" es fuente de equ ívocos,
pues en realidad, se refiere a actitudes humanas. Sería más ho
nesto traducirlas directa y simplemente en términos de situa
ciones personales.

"Pues el cristiano no mira la adoración de una irrealidad llama
da Dios, sino, fun damentalmen te la liberación del hombre, es
decir, cierta forma de vida (a way of life) patrones de existen
cia humana, no rmas y actitudes hu manas, y disposiciones y
conducta mo ral " (lbid.).
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Cristianismo horizontalizado

Habiendo desguarnecido, de ese modo, el cristianismo de su
protección sobrenatural , Van Buren pasa a su Jesulog ía, a su inter
pretación de Cristo, traduciendo las expresiones que parecen con
cernir a Dios en proposiciones sobre el homb re. "Está fue ra de du
da la efectiva historicidad de Cristo" (Ibid., p. 117). Por otra parte,
la car acterística histórica de Jesus que determinó la "perspectiva

cristiana" (blik) es su total liber tad .

La perspectiva cristiana: la libertad de Jesús

Cuál es lo esencial de esta perspect iva cristiana sobre el hom
bre? Ella está polarizada sobre el hombre Jesús y lo que él sign if ica
para sus disc ípu los. Jesús era un hombre admirablemente libre, li
bre del miedo y de la agon ía , libre sobre todo para su prójimo, libre
para poderse dar a los otros por amor. Era libre de los lazosfam ilia
res, hablaba de una libertad perentoria,ob rab acon gran libertad, aún
en relación a la leg islación religiosa de su propio pueblo, y era, sobre
todo, libre para los demás. Qué sign ifica Jesús para sus discípulos?
La libertad de Jesus, tal como es proclamada en la comun idad cns
tiana, ofrece la posibilidad de semejante libertad en la vida individual

de loscristianos.

Redenciónsecularizada: la libertad contagiosa

La liber tad de Jesús es"contagiosa". El anuncio del Evangelio,
o sea, la narración de la historia de este homb re libre que era Jesús
de Nazaret , constituye para el oyente "una situación de lucidez"
que permite la eclosión de su propia libertad. Esa es la sign if icación
del evento pascua l. A través de la "situación de discernimiento" de
la Pascua, la libertad de Jesús tuvo una influencia contagiosa sobre
los apóstoles y disc ípulos, con el resultado de que esa libertad se
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transformó, de ahí en adelante, en poder y norma de su propio
modo de vida.

Esta es la reducción secularizada que hace Van Buren de la
doctrina cristiana de la redención.

Secularización de la fe

Esta "situación de discern im iento", esta vis ión de la f igu ra his
tórica de Jesús de Nazaret const ituye hoy la perspectiva de la fe del
crist iano con temporáneo . La perspectiva de discern imiento todavía
está sucediendo hoy y co nduce a una situación de entrega y dedi ca
ción a un modo de vida de compromiso .

La libertad de Jesús continúa siendo contagiosa en 'nuestro
tiempo, el mensaje cristiano es proclamado en términos aceptables
para el hombre moderno secular y emp íricamente -o rientado .

Teología de la liberación de Van 3uren

La teolog ía de la liberación de Van Buren es exclus ivamente
un idimensional y tempora l. Para no ser alienante excluye expresa
mente cualquier perspectiva rneta-htst órlca y trascendente.

"Y narrando la historia de Jesús de Nazaret, narran la histo
ria de un hombre libre que los ha libertado... que atrajo
a los discípulos y despertó enemigos dado el dinamismo de su
personalidad ... Murió a causa de la amenaza que representaba
tal hombre libre sobre los hombres inseguros y esclavos. Sus
discípulos quedaron no menos inseguros e inquietos. Dosd(as
más tarde, hicieron la experiencia de una situación de lucidez
en la cual Jesús, el hombre libre... ellos mismos y en la rea! i
dad del mundo entero, aparecieron bajo una nueva perspectiva.
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A partir de este momento, los discípulos sabían algo de la li
bertad de Jesús. Su libertad se hab ía vuelto contag iosa . Para
los discípu los , entonces, la historia de Jesús no podía ser di 
cha sim plemente como la historia de un homb re libre que esta
ba muerto . Acausa de la nueva perspectiva con la cua l lo ve ían
y a causa de lo que les sucedió, la histo ria deb ía incl uir el
evento de la Pascua. Relatan do la historia deJesús de Naza ret,
po r lo tanto, la narraban como la historia de un hombre libre
que los hab ía libertado. Ta l es la historia que proclamaron
como Evange lios para todos los homb res" (pp. 133-134).

Por qué Jesús esel Señor?

Van Bu ren da dos razones para justificar el "Señorío" de Je
sús, es decir , el lugar central que ocupa en la "perspectiva" del cris
tiano. Primeramente ha bla de la función exclusiva desempeñada por
Jesús en la liberación individual del cristiano, de suerte que se tor
na en su norm a. No quiere decir que Jesús haya sido el único hom
bre li bre de la historia , pero fue el que permitió despertar en el cris
tiano su li bertad. En seguida, Van Buren quiere hacer justicia al sen
timiento que tiene el cristiano de haber "recibido" su libertad : le
vino del ci elo de algún modo como un don grauito. Esto se debe al
carácter "contagioso " único de la libertad de Jesús (o .c ., pp . 123
128-134).

La fe cristiana como ética

En co nc lusión, Van Buren afirma que se puede ser auténtica
mente cristiano sin ninguna referencia a Dios. La fe cristiana no im
pl ica ninguna visión cosmológica o metafísica part icular; es una
perspectiva; un punto de vista persona l del cristiano sob re su si 
tuaci ón en la existenc ia; es una ética que encuentra su origen en la
libertad contagio sa de Jesús . Es la libre respuesta del cristiano a la
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libertad pro clamada en la co mun idad cnsuana . Compromete al cre
yente en un estilo de vida determ inado: vivir libremente es vivir
para losdemás, como Jesús, en el amor.

CONCLUSION

La final idad de este estud io era explic ita r el sust rato fil osófi
co de las cristolog ías latinoamericanas. la prop ia índole de este
traba jo me so licitaba vivamente, en la med ida en que iba prog re
sando la investigación sobre las tres grandes co rrientes filosófi
cas. la confrontación hab ría sido mucho más fác il y su resultado
espectacular , pero también el peligro de fo rzar las analog ías y de
pendencia hub iera sido grande.

Prefer imos un método más austero de radiografiar los tres
grandes sistemas filosóf icos para aislar su vertebración fundamen
tal.

El lector que esté familia rizado con nuestra producción
cristo lóg ica logrará discern ir sin dificultad la persistente presencia
de esos grandes principios arqu itectón icos antagón icos amalgamán
dose para la estructuración sincrét ica de las nuevas Cristologías libe
radoras.

Entre nuestros teólogos lat inoamericanos, el más rebelde y ra
dical, Hugo Assmann, es el que está más endeudado y paga más pe
sados tríbutos a la filosofía alemana.
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1

Me parecería imposible un acercam iento al tema que se me
ha as iqnado sin articular el camino en dos etapas claramente distin
tas. Ante todo, habrá que estudiar el horizonte al aue la salvación
nos conduce. En un segundo momento, se rá necesar io reflexionar
sobre el modo como Cristo nos salva.

)
Pero previamente convendr ía disipar un posible eauívoco ini

cial de orden term ino lóg ico. ¿Liberación o salvación ? ¿Habrá que
optar por uno de los dos térm inos o tomarlos como sinónimos?
Es bien sabido que, a veces, se han sugerido sospechas sobre la se
cunda de estas palab ras: "salvac ión". Por una parte, la pa labra "sa l
vación" evocar ía un planteam iento exclusivamente ultraterreno;
y, por otra, su uso estaría fuertemente impregnado de pasividad (1).

"En la salvación, el hombre es menos agente V sujeto aue paciente
y objeto. Por eso las lenguas ant iguas, por ejemplo la del Nuevo
Testamento, casi no tienen ejemp los de ese uso reflexivo nuestro
de l verbo salvar en que el mismo hombre es sujeto V obieto de la
actividad salvadora: salvarse. Se usa simplemente la vo z pasiva:
se es salvado" (2). Es obvio que la formulación del complejo y
misterioso ent ramado de acción divina salvadora y cooperac ión
humana tiene que ser muy matizada . Pero, como veremos al f inal
de estas reflexiones, la preferencia de J.L. Segundo por expresiones
de que el hombre se sa lva a sí mismo, y su reserva frente a las fór
mu las pasivas son muy caracter ísticas de una determinada menta
lidad tea lóg ica.

(1) CL J.L . Segundo, Teolog ía abierta para"el laico adulto, t. 2
(Buenos Aires- México 1969) p. 21 7-~22.

(2 ) Segundo, o.c., t. 2 , p . 218.
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1. EL HORIZONTE DE LASALVACION

La salvación aportada por Cr isto es la que la Iglesia anuncia
y proclama. Desde este punto de vista de laevangelización,es decir /
del anuncio de la salvación, ya Pablo VI en la Exhortación apos
tólica Evangelii nuntiandi se esforzó por mantener con claridad que
la proclamación de la salvación hab ía de refer irse a una liberación
total o plena (5) . Fren te a determinadas críticas a la distinción de
planos "evangelización" y "promoción humana" (6), que en la
mente de quienes las hacen, se resuelven en una absorción de la evan
gelización por el compromiso temporal (7), Pablo VI insist ía en que
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Exhortación apostólica Evangelii nuntiandi , n. 31 : AAS 68
(1976) 26 .

Exhortación apostólica Euangelii nuntiandi, n. 32 : AAS 68
(1976) 27.

Ibid. CL Pablo VI, Discurso de apertura del III Sinodo gene 
ral de los Obispos (27 de septiembre de 1974): AAS 66
(197 4) 562.

CL Exhortación apostólica Evangelii nuntiandi, n. 38 : AA S
68 (1976) 29s.

Cf. Ex hor tació n apostólica Evangelii nuntiandi, n. 34: AAS
68 (1976 ) 28 .

Exhortación apostólica Euangelii nuntiandi, n. 22 : AAS 68
(1976) 20.

Hay que mantener además una viva atención a los contextos
ideológicos en que una liberación se proclama. "Toda noción de Ii-

no se servía al ideal de conseguir que la liberación fuera plena, supri
miendo esta dualidad de planos, si no señalando los lazos profundos
que hay entre ellos (8). En efecto, só lo conservando esaconexión se
conseguirá que la liberación no quede reducida "a las dimensiones de
un proyecto simplemente temporal" (9)/ a la vez que laacción de la
Iglesia carecerá de toda ambigüedad al " reaf irmar claramente la f ina
lidad espec íficamente rel igiosa de la evangelización" (10) . En otras
pa labras, sólo la inserción del combate cristiano por la liberación en
el designio global de la salvación que la Iglesia anuncia, le da espe
cificidad cristiana (11). La Iglesia t iene que afirmar siempre " la pri
macía de su votación espiritual", sin desinteresarse, por ello, de los
problemas temporales del hombre, pero consciente de que, sin man
tener esa primacía, reemplazaría el anuncio del Reino por la procla
mación de liberaciones humanas, y de que, sin anunciar la salvación
en Jesucristo, la contribución de la Iglesia a la liberación sería in
completa . (12). Esnecesario llegar aun anuncio explícito del Señor
Jesús : "No hay verdadera evangelización si el nombre, la enseñan za,
la vida, las promesas, el Reino, el misterio de Jesús de Nazaret,
Hijo de Dios, no son anunciados" (13).

(8)

(9)

(10)

(11)

(12 )

(13)

CL W. Eoerster, so fo und soteria im Neuen Testament: TWNT
7,989'1005 .
CL Galot, Jesús liberador, trad. esp . (Madrid 1982) p. 29 .
"Ecclesia - sic eius conculcaverunt Episcopi- officio tenetur
muntiandi liberationem centenorum millium hominum, cum
eorum plurimi eius filii sint; officio parinter tenetur hanc li
berationem adiuvandi, ut oriatur, pro ea testificandi, atque
efficiendi, ut ead em plena sit". N. 30: AAS 68 (1976) 26 .
CL G. Guti érrez, Teología de la liberación. Perspectivas (Sala
manca 1972) p . 93 -109 .
Ello depende de que, simultáneamente con la crítica a la dis
tinción de planos, se acepta sin más, como positivo, el fenó
meno de la secularización y su teología; cf, Guiiérrez, o.c .,
p.98-102.
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(6)

(7)

(3)

(4)
(5)

Superemos toda prevención con respecto al término "salva
ción" tan indiscutiblemente neotestamentario (3). Por otra parte,
salvación y liberación son conceptos tan extraordinariamente cer
canos que en la práctica podemos considerarlos equivalentes. A
lo sumo, salvación evoca más una amenaza de la que se escapa,
mientras que liberación un mal que actualmente gravita sobre
nosotros y del que uno se sustrae o es sust ra ído (4) . En todo caso,
cualquier amb igüedad posible tendrá que ser eliminada con puntos
de referencia, precisamente con aquellos puntos de referencia que
me propongo desarrollar en las dos etapas enunciadas.



iJeración no es necesaria mente coherente y com patible con una
visión evangélica de l hombre , de las cosas y de los aconteci mien tos"
(1 4). Ello es importante para no incurrir en la ligereza de proponer,
como camino teo lógico, que el esfuerzo por la liberaci ón ha de con
cretarse en elementos tan característicamente marxistas como la
su presión de la pro piedad privada de los med ios de pro ducció n o
la aceptación de la lucha de clases (15). Po r otra parte, sería necesa
rio subrayar que es más urgente liberar el corazón de l hombre que
el mero cambio de estructuras que se presuponen li beradoras (16).
En efecto, se puede tener el corazón esclavo con estructuras libres
y el corazón libre dentro de estructuras opresivas; lo cual no quiere
decir que no haya que trabajar por estructuras que favorez can la
libertad de l corazón (17).

Juan Pablo 11 se ha colocado en la misma línea de su prede
cesor. Su discurso inaugural de la I1I Confere ncra General del Epis
copado Latinoamericano (28 de enero de 1979) qu iso ser deli bera
da mente, en gran pa rte, reafi rmació n y síntesis de la Ex hortación
ap ostólica Evangelii nuntia mfi de Pa blo VI, que señala ba como
guía para los trabajos de la Conferencia (18) y de la que dec ía muy
al final de su discu rso: "Como veis, conserva toda su validez el
conjunto de observacio nes que sobre el tema de la li beración ha
hecho la Evangelii nuntiandi" (1 9). Muy poco antes hab ía dicho
en Roma con respecto a la relación entre pro moción humana y
acción evangelizaaora:"Todo comprom iso, inc luso de tipo social y
caritativo, jamás debe olvidar que lo esencial en el cristianismo es la
redención, es decir, que Cristo sea conocido, amado, seguid o" (20).

Entre los teólogos de la liberación, la crítica frecuente a la
distinción de planos "evangelización y animac ión de lo temporal"

No necesito insitir en que esta misma perspectiva reaparece en
el Do cumento de Puebla. Baste recordar su tratamiento del problema
del "Discernimiento de la liberación en Cristo " (21) o el énfasis
puesto en que hay que presenta r a Cristo "como libertador in tegral"
(22).
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do fuerte y agudamente la ilu sión de la ex istencia de un parale
lismo automático en t re cambio de estructuras y liberació n del
ho mbre ; cf . J. Daniélou-C. Pozo , ¿Ante el ocaso d e la teología
de la secularización ?, en Iglesia y secularización, 2a . ed. (Ma 
drid 1973) p. 193.
AA S 71 (1979) 188.
III , 6: AAS 71 (1979) 203.

Discurso a la Acción Católica Italiana (30 de diciembre de
1978): L'Osservatom Romano, 31 diciembre 1978, p . lo
III Conferencia General del Episcopado Latinoamericano. Pue
bla. La evangelizaCión en el presente y en el futuro de América
Latina, n, 480-490 (Madrid 1979) p . 197-200.
Ibid. , n. 1183, p. 35 5 ; en concreto , el pasaje se refi er e a la pre 
sentació n de Cristo a los jóvenes.

(18)
(19 )
(20 )

(21 )

(22 )

Exhortació n apostó lica Euangelii nuntiandi , n. 35: ASS 68
(1976) 28.
Véanse m ás adelante las referencias q ue hago en las no tas 26ss.
"Ecclesia certe iudicat magni sane in teresse structuras hum a
niores, iustiores, observantiores iurium personae effici, quae
que minus opprimant et subdant ; verumtamen intelligit et iam
optimas structuras, instit uta ve l sapientissime exogita ta cito
evadere inhumana, nísi inhumanae cordis hominis proclivita tes
sanentur , nisi fiat conversio cordis et mentis in iis, q ui vivant
has inter structuras, ve l iJlis dominentur " . Exhortación apos
tólica Euangelii nunt iandi, n , 36 : AAS 68 (1976) 29; cf'. ibid .,
n. 9 : AAS 68 (1976) 10 .
Juan Pablo Il, Encíclica Redempto r hominis, n . 12 : AAS 71
(1979) 281, después de haber colocado las raíces de la liber
tad "in hominis anima, corde, conscientia", escribe: "Quam
admirabiliter praeterea hoc idem confirmant neque u nquam
confirmare desistunt ii, qui per Christum et in Christo assecuti
sunt veram libe rtatem eamq ue testi fica t i, et iam cum ex ter ius
coercerentur !". Esta constatación se co nj uga en la misma Encí
clica n. 16: AAS 71 (1979) 289-295, con u na valorac ió n posi
tiva d el trab ajo por el ca m bio de estructuras ; ello es obvio , ya
que , a pesar de no ex istir un auto mati smo en tre él y lib er tad
del hom bre, h ay est ructuras q ue favorecen la lib ertad m ás que
o tras. Por su p arte , J. Moltmann, Die ersten Freigelassenen der
Schop fung. Versuche über die Freud e an der Freiheit und das
Wohlgefallen am Spiel, 3a. ed , (Münch 1972) p. 58 , ha crit ica-
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(17)

(14)

(15)
(16)



que, como ya he indicado, concluye en una sustitución de la evan
gel ización por el compromiso temporal, (23) va acompañada por
una acentuación de la importancia de las liberaciones intraterre
nas: "trabajar, transformar este mundo es hacerse hombre y for
jar la comun idad humana, es también ya salvar" (24). Caracterís
ticamente encontramos en G. Gutiérrez, sin más matizaciones,
afirmaciones según las cuales amar a todo hombre es amar a Dios;
(25) más aún, se trata de un amor que se expresa en po lítica y,
por cierto, en una política muy concreta de tipo marxista, como
muestran las palabras siguientes: "En efecto, dar de comer o de
beber es en nuestros días un acto político: sign if ica la transfor
mación de una sociedad estructurada en benef icio de unos pocos
que se ' apropian la plusval ía del trabajo de los más. Transforma
ción que debe, por lo tanto, ir ha~ta cambiar radicalmente el ba
samento de esa sociedad: la propiedad privada de los medios de
producción" (26). Gutiérrez no retrocede ante la idea de aceptar
la lucha de clases (27), llegando a hacer suyas estas palabras de
Girardi: "El amor hacia los que viven en una condición de peca
do objetivo nos exige luchar por liberarlos de él. La liberación de
los pobres y lade los ricos se realiza simultáneamente" (28).

Volviendo, de modo más reflejo, al tema de la lucha de clases,
es claro que la violencia es antievangélica (34). Por ello, todos los
equilibrios conceptuales para ver en la lucha contra los opresores
una farma de carid ad fraterna (35), resu Itan bastante paradójicos
y aparecerán poco real ísticos a quien considere cómo suele desa
rrollarse de hecho la lucha de clases; en el fondo, Gutiérrez. si
no me engaño, termina reconociendo, en la actitud de lucha, al
go transitorio en busca del amor universal, "la mediación nece
saria e insoslayable en su concreción: el tránsito hacia una sociedad
sin clases, sin propietarios y despojados, sin opresores y oprimi-
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CL o.c., p. 297-309.
Jésus et les réuolutionnaires de son temps Neuchiitel 1970).
Guti érrez, Teología de la liberación, p. 299, nota 82, cita esta
obra de Cullmann.
Teología de la liberación, p . 299.
CL Galot, Jesús liberador, p. 52s.
CL Galot, o.c., p. 54·57.
CL Pablo VI, Exhortación apostólica Euangelii nuntiandi, n.
37: AAS 68 (9176) 29, donde el Papa cita además dos discur
sos suyos pronunciados en Colombia el 23 de agosto de 1968.
CL Gutiérrez; Teología de la liberación , p. 3575 .

Naturalmente, para mostrar que estas actitudes son cnsna
nas en lo que tienen de comp ro miso po lít ico, Gutiérrez tiene que
convertir las en imitación de Cr isto. Ello 18 lleva a pro po ner el mo
de lo de un Cristo po litizado (29) , para el que no tiene en cuenta
su ficientem ente, aunque lo cite en nota, el matizado estudio de O.
Cullmann sobre el tema (30). En real idad, lostrespuntos que Gutié
rrez considera "incontrovertibles" para sostener el compromiso po
Iítico de Jesús ("la compleja relación de Jesús con los zelotes, su
actitud ante los grandes del pueblo jud ío, y su muerte en manos de
la autoridad política") (31), distan mucho de ser "i ncontroverti
bles" ; más aún, no se sostienen ante una crítica seria (32), aparte
de que esquivan otra serie de-temas en los que aparece el rechazo
de todo compromiso político por parte de Jesús (33).

(29)
(30)

(31)
(32)
(33)
(34)

(35)

~

Véanse más arriba las referencias que he hecho en las notas 6s.
Guti érrez; Teología de la liberación, p. 210 .
CL o,c., p. 261. Habrá que insistir en que no puede decirse de
cualquier amor a los deás que, sin más, llega al nivel de la vir
tud de la caridad; cf . A . Sustar, De caritate apud Joannem
Apostolum (Romae 1951) . Para la .cuestión, cf', Pozo, Teología
humanista y crisis actual en la Iglesia, en Iglesia y seculariza
ción, 2a. ed., p . 78-83; Id . Teología de la fe (Granada 1966) p.
103s.
Teología de la liberación, p . 264.
"Se ama a los opresores liberándolos de su propia e inhumana
situación de tales, liberándolos de ellos. Pero a esto no se llega
sino optando resueltamente por los oprimidos, es decir, com
batiendo contra la clase opresora". Ibid, p. 357.
Amor cristiano y lucha de clases (Salamanca 1971) p . 57; cita
do por Gutiérrez, Teología de la liberación, p. 357.

(28)
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(26)
(27)

(23)
(24)
(25)



G. Gutiérrez, como es corriente entre los teólogos de la libe
ración, ha criticado fuertemente la distinción de planos en el or
den de la actividad de la Iglesia (39). Sería , sin embargo, ofensi
vo atribuírle a él o a cualquier otro teólogo de la liberación una
visión meramente intramundana de la liberación , como podría serlo
la de un ideólogo marxista (40). Si subrayan la importancia de las
liberaciones intramundanas, lo hacen convencidos de que la rela
ción entre estas liberaciones previas y la liberación escatológica

dos" (36) . Sin discutir aquíel carácter utópico de este paraíso mar
xista, aunque hubiera de ser realidad en el futuro, no tengo el de
recho de permitirme el lujo de poner entre paréntesis el verdadero
amor universal y su realización, esperando que en un futuro el cum
plimiento de ese precepto vaya a ser posible ; no dispongo de más
vida que ésta y es en ésta en la que tengo que amar con toda uni
versalidad. Las consecuencias de una eventual opción de clase po r
parte de la Iglesia con respecto a su un idad - consecuencias de las
que Gut iérrez es consciente- (37) deben hacer sumamente prudente
a una Iglesia que se define como catól ica, es decir, universal (38).

debe concebirse de un modo muy concreto, es decr r. ,con una
fuerte acentuación de contmuismo (41) . Con ello la teología de la
libe ración se sitúa como prolorqacrón de una tendenc ia que t iene ya
una historia relativamente larga (42) y que se conoce con el
nombre de "encarnacion ismo" frente a otra que ha rec ibido el
nombre de "escatologismo" (43).
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Jesús mismo al afirmar que sus discípulos tienen que estar en
el mundo sin ser del mundo (cf . Jn 17, 11' y 15s), ha desvelado la
situación paradójica de todo crist iano. Si hay que estar en el
mundo, no es lícito desentenderse de J.a rea lidad circundante;tal es
qu izofrenia no puede ser querida por Jesús. Por otra parte, la acti
tud de desinterés por lo que rodea al homb re, sería un encerra
miento ego ísta en sí mismo, que es absolutamen te opuesto a lo que
la caridad exige. El amor de caridad impu lsa a " la Ig lesia para'inte
resarse continuamente tamb ién por el verdadero bien temporal
de los hombres" (44). En esta so licitud, todo miemb ro de la Ig lesia

vertient e decisiva de lo qu e un teó logo auté nticamente cristia
no puede aportar a la me ra esperanza secular.

(41) ce Segund o, o.e., t . 2, p . 217-226.
(42) Pa ra los comienzo s del problema cf', B. Besret , Incarnation ou

esehatologie. Contribution el l'histoire du uoeabulaire religieux
eontemporain: 1935-1955 (Paris 19 64). La prim era parte de
la co ntroversia, la que pudiera denominarse "fase fra ncesa",
ha ob tenido una excelente ex posición histór ica en el art iculo
de L.Maleuez, Deux théo logies catholiques de I'hist oire: Bij
dragen 10 (1949) 225-240. He expuesto la histo r ia del proble
ma en su conjunto y la discu sión del problema en sí , co n mu
cha más amplitud que la qu e es po sible aq uí y ahora, en Teo
logía del más al/á, 2a. ed. (Madrid 1 98 0) p. 128-164.

(43) Los térm ino s " escatologistas" y " encarn acio nistas" no so n del
agrado de Segundo, o.e., t.2, p . 177, qu ien sorprende ntemente
afirma ade más qu e "los que se oponían a la po sib ilidad de un a
teolog ía crist iana de la historia , fueron llamados eecato logis
tas". Véas e ya el título del artículo de Malevez citado en la
no ta anterior. Por lo dem ás, es bien co nocido qu e vari os de Jos
más conoci dos "escatol ogistas", Dan iélou o von Balth asar po r

o .e., p . 358
CL o.c.,p. 358-361.
Daniélou , La críse aetuelle de I'intellígenee (Paris 1969) p. 28s,
denunció agudamente el riesgo de un nuevo tipo de cisma en
la Iglesia católica : el cisma consecuente a diferentes opciones
políticas, es decir, el momento en que unos católicos se inc re
pen mutuamente como representantes respectivamente de una
Iglesi a burguesa y otra sociali sta.
Para Gutiérrez véase más arriba la referencia hecha en la no
ta 6.
Es interesante el amplio espacio que J. Moltmann, Theologie
der Hoffnung; 5a. ed . (München 1966) p. 313-334, dedica al
diálogo con E. Bloch ; sus reflexiones gravitan en la línea de
que sólo el cristianismo puede ofrecer un fundamento a la es
peranza en cuanto que la resurrección de Cristo (histórica
mente sucedida) garantiza nuestra futura resurrección; pres
cindiendo de las reservas que merece el conjunto de la teolo
gía de Moltmann, en este punto se coloca y se mantiene en la
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(39)

(40)

(36)
(37 )
(38)



desarrolla una serie de valo res mora les, a los que va ligado el con
cepto teológ ico de "mérito". Aho ra bien, el mérito t iene intrínseca
mente - igual que la oración - (45) un valo r impetratorio de la veni
da del Reino. Ten iendo en cuenta, po r tanto, que el cristiano de
be ejercitar, tam bién en las actividades profanas, virtudes espec ífi
camente cristianas a las que van unidos va lores morales sobrena
turales, todo teólogo católico tiene que afirmar la existencia de
una relación entre historia profana y preparación de la venida del
Reino; la primera prepara la segunda, al menos a través de los mé·
ritos que en esa historia los hombres acumulan ante Dios. La ne
gación de toda conexión entre ambas realidades -historia profa
na y venida del Reino- es una tesis típicamente protestante, que
ha encontrado en K. Barth una formulación especialmente acer
tada (46). Constituiría un equ ívoco lamentable confundir la po
sición del "escatologismo" con la tesis de Barth (47).

Pro blema dive rso es hasta qué punto la preparación invisible
del Reino de Dios tiene o no necesar iamente repercusión en el desa
rrollo -que sería siempre crsclente-- de la human idad y en una hu
man ización siempre mayo r de las estructuras de la misma vida pro 
fana. Mientras que en la tendencia que suele denom inarse "escatolo
gismo '' , se cree que no hay motivos teo lógicos para afirmar esa co
rrespondencia, la tendencia opuesta, conocida como "encarnacionis
rno", supone que el esfuerzo moral, impulsado por el Espíritu Santo,
lleva a la historia en una dirección ascendente incluso en sus aspectos
de mayor humanización (48). Del convencimiento de que la acción
interna del Espíritu lleva aun camb io continuo hacia estructuras más
humanizadas, se pasa fácilmente aafirmar un valor espiritual en todo
cambio de estructuras; más radicalmente, a atribuir el mero cambio
de estructuras un influjo positivo en la preparación de l Reino. Es

(44)
(45 )

(46)
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~jemplo , son autores de importantes libros sobre teología de
la historia.
Pablo VI, Professio fidei, n . 27: AAS 60 (1968) 443s.
La costumbre del cristianismo primitivo de orar por la acele
ración de la venida del Reino escatológico y la parusía está
atestiguada , dentro del Nuevo Testamento, en 1 Cor 16, 22 Y
Ap 22 , 20, aparte de que éste es también el sentido original
de las palabras "venga tu reino" en el Padrenuestro; sobre este
último punto cf, J. Jeremias , Paroles de Jesús. Le sermon de
la montagne. Le Notre-Pére, trad . franc o (Paris 1963) p . 70 .
Fuera del Nuevo Testamento encontramos el mismo tipo de
oración en la liturgia griega de la Didaché 10, 6: SC 248, 180
Y 182. Estar ía fuera de lugar discutir aquí la cuestión de los
orígenes de la oración, en sentido contrario, "pro mora finis",
en el modo en que la planteó A. Harnack, Die Lehre der
Zwalf Apostel (TU 2/1) Leipzig 1886) p. 34s, a propósito de
Tertuliano.
Sobre la posición de Barth cf . L . Malevez, La visión chrétienne
de l'histoire . l . Dans la th éologie de Karl Barth: Nouvelle Re 
vue Théologique 71 (1949) 113-134. En este artículo , Malevez
insiste en que la posición de Barth coincide con la de toda la
ortodoxia protestante . Baste recordar la posición de Lutero :
el hombre es pasivo en la historia de la salvación como conse
cuencia de la corrupción introducida por el pecado original ;

(47)

(48)

conserva libertad en 10 profano, pero 10 que hace en este cam
po carece de valor delante de Dios. Para la posición del pro
testantismo primitivo y c1ásivo véase la Formula Concordiae.
Solida Declaratio 1,3: Die Behenntnis-schriften de euangelisch
lutherischen hirche, 3a . ed. (Gottíngan 1956) p . 848s.
Es injusto G. Frosini, Teología delle rea/ta terrestri (Torino
1971), p. 121, cuando escribe: "Questa concezione radical
mente dualistica, che fa capo a Lutero, ha trovato, nei nostri
tempi, un grande sostenitore in K. Barth, ma con Bouyer, in
forme leggermente mitigate, e entrata anche nella teología
cattolica"; véase también ibid., p. 22, donde hace suyas unas
palabras de Besret que insinúan un juicio parecido. Todo es
catologista católico se separa con un abismo de estas posi
ciones protestantes en cuanto que pone en conexión la his
toria profana con la venida del Reino a través de los méritos
de todo lo que en la historia profana se hace en y por la gra
cia de Cristo. Véase L . Bouyer, Christianisme et eschatologie:
La vie intellectuelle t. 16, n. 10 (1948) 35.
Las posiciones de las dos líneas teológicas están magistralmen
temente expuestas en el artículo de Male vez que he citado más
arriba en la nota 42 .
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verdad que, a veces, se supone un valor y una conciencia moral más
o menos confusa en quien reali za el cambio de estructuras; pero la
tendenc ia es a valorar los cambios en sí mismos, los cuales, por lo
demás, estarían objetivamente preparando el Reino, independiente
mente de la intención con que han sido realizados. Esa intención es
un problema personal del hombre que actúa . Pero la reali zación, en
cuanto tal, sería siempre una objetiva incoación del mundo futu
ro (49). Una vez atribuíd o este valor, en orden a la preparación del
Reino, al cambio en sí mismo , dif ícilmente puede desconocerse la
posibilidad de la tentació n de supervalorarlo. La discusión teológica
deja de ser meramente especulativa y deriva hacia el campo de las
consecuencias pastorales (50). El conven cim iento de que su propia
mentalidad teológica trae consigo todo un programa pastor al con
unos acentos muy determinados, es claro en los teólogos de la

liberación (51).

(49)

(5 0)

(51 )
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A la controversia entre teólogos escatológistas y encarna-

Esta tende ncia es fác ilm ente perceptible en M.-D. Chenu , Pour
une th éologie du travail (Par is 1955 ) p . 21 : "La voi ci (La
th éolo gie ) qu ie peu t dép asser cet é lém ent purement moral.
pour le fo nde r, en écono m ie humano-ch rétien, sur la densit é
physique du tr avail co m me pl éce de la co n truct ion du monde ,
et, religieusement pariant, du gouverne ment divin" .
En este sent ido ti ene razón Frosini, Teologia dell e realtd te
rrestri, p. 19, cu ando escribe: "Per correndo a ri troso la st oria
di quest o m ovimento (está hablando del encarnacio nismo), e
fac ile accorgersi co me ai tem i specificamente teolo gici si
intrecciassero discu ssioni intorno a Ue form e di vita sia indivi
duale sia eccle siale, pi ú co nso ne aU'epo ca moderna e pi ü
proficu e sul piano del1'apostolato (si pensi, per es ., aUa
spiritualitá deU'engagement e al superam en to del concetto di
cristianit á)". Naturalmente cada uno tiene todo el derecho de
pensar que no todas las formas de apostolado que el "encarna
cionismo ", ha aportado a la Iglesia contemporánea, hayan sido
siempre pr ecisamente m ás provechosas que las anterioremente
existentes.
CL Segundo, o .c., p. 196ss, donde el problema de los dos tipos
dé ' pastoral, condicionados por dos concepciones teológicas,
está expuesto muy crudamente.

~

cionistas debe reconocerse el mérito de haber despertado:de nue
vo, en amplios sectores, el interés por el tema, largo tiempo olvi
dado en sus aspect os teológicos, de la preparación de l Reino.
Pero puede dudarse que sea lícito pretender just ifi car teológica
mente que la histo ria va a segu ir un camino ascendente de hu 
man ización has ta la parusía , como afirman los encarnacionistas.
P. Teilhard de Chardin creyó incluso que una determinada con 
centración de la "noosfera" ser ía la condición previa de la paru
sía (52). H.U . van Ba lthasar ha visto co n justeza que, en el fondo,
se ha cometid o frecuentemente el equ ívoco de trasladar un esque
ma ascendente de evo luc ión bio lógica al campo de la historia que
no se rige por leyes biológicas, sino que es fruto de un juego de
libertades; por otra parte, al alcan zarse el nive l espi ritual, se al
can za simultáneamente el nivel de lo moral-religioso, con lo que
se entra en una inmediatez con Dios, que es el nivel supremo, en el
que se desarrolla un diálogo entre gracia y libertad no reducible a
un automatismo de leyes biológicas (53). Por estos mismos mo
tivos, sería todavía mucho menos viable la tentación de dar al

(52) "Alors, sans doute, sur une Créat io n portée au paroxisme de
ses aptitudes ii I'union, s 'exercera la Parousie". P. Teilhard
de Chardin, L 'avenir de l 'homme : OeulJres, t . 5 (Paris 1959)
p. 402. Para la argumentación de Teilhard sobre este progreso
de la historia cf. E. Rideau, La pensée du Pére Teilhord de
Chardin (Paris 1965) p. 331 -355. Al texto de Teilhard que
he transcrito en esta nota, se pu ede objetar que nunca un
"paroxismo" de la creación podrá hacer que se realice la
parusía; Teilhard re spondería, sin duda, que tal realización
no es fruto de una exigencia de la creació n , sino d e una volun
tad de Dios que ha querido ate ne rse a e sa previa maduración
de la cr eación. Pero la existencia de este decr eto divino (so 
bre todo, teniendo en cuenta que pone en co ne xi ó n dos ór
denes totalmente h eterogéneos ) deb er ía ser probad a y no
só lo afirmada.

(53) Zuerst Gottes Reicli (Einsiedeln 1966) p. 41s . CL también
J. A uer, Die Welt - Gottes Schiipfung (Kle ine Katholi sche
Dogrnatik , t. 3 ) (Regensburg 1975 ) p. 24 8.
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encarnacionismo, como soporte ideológico, una visión de la histo
ria en que ésta se concibiera como una marcha ineluctable que re
su ltara del mecanismo propio del materialismo dialéctico .

Establezcámonos, por ello, en el campo seguro que es común
a toda la teología católica. Seamos conscientes de que la car idad
nos obliga a una preocupación por el bien, también temporal , de
los hermanos. Ello bastará para respon der a la acusación mar xis
ta de que la rel ig ión es el "opio del pueblo", como ya lo hizo el
Concilio Vaticano 1I al proclamar : "Enseña además la Iglesia que
la esperanza escatológica no merma la importancia de las tareas
temporales, sino que más bien proporciona nuevos motivos de apoyo
para su ejercicio" (54). Pero sepamos que lo único cierto
en esta materia es que los valores mora les que desarrollemos en es
ta empresa, tienen influjo en la preparación del Reino . El éxito en
los esfuerzos por mejorar el mundo no está asegu rado. La teo lo
gía no puede pedir informaciones a una fe evolucionista sobre
cómo será el últ imo estadio terreno de la humanidad. La teolo
gía debe confesar que no lo sabe. No puede, por ello, fundamen
tar, ni siqu iera parcialmente, su esperanza en Dios, en un optimis
mo científico (55). Nuestra esperanza reposa exclusivamente en
lo " último", en la venida gloriosa y parusfaca del Reino , y no en
los "penú ltimo", en la obtención de un pretendido estado semi
paradisíaco en la tierra (56). Incluso , a nivel de valores mora les,
lo que ha de traer el Reino de Dios, no es necesariamente una
cota suprema alcanzada por la última generación, sino la suma

(54 ) Consto p ast oral Gaudium el spes, n . 21: AAS 58 (1966) 104l.
(55) Von Balthasar, Zuerst Gottes R eich, p. 46 .
(56) La expre sió n "esperanza en lo penúltimo" procede de D .

Bonhoeffer ; cf. H.E. Tiiudt, Aus einem Brief an Jiirgen
Moltmann, en W.D. Marsch (edit.), Diskussion über die
"Theologie der Hoffnung " (München 1967) p. 198.
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de los esfuerzos, real izados con la gracia de Dios, que, de un mo
do o de otro, a lo largo de la historia completan "lo que falta a
las tribulaciones de Cristo por el bien de su cuerpo que es la Iglesia"
(Co l 1, 24).

Colocados debidamente los acentos y mantenido con cla ri
dad que el influjo en la preparación del Re ino se hace a través de
los valores morales, se evitará el pel igro a que aludía Pablo VI : la
solicitud por los problemas temporales por parte de la Iglesia y en
la Iglesia "jamás debe interpretarse como si la Iglesia se acomo
dase a las cosas de este mundo, o se resfriase el ardor con que
ella espera a su Señor y el Reino eterno" (57). En una concepción
del apostolado, si se mantiene, sin equ ívocos, la primacía de los
auténticos valores morales, frutos de la gracia, no se descuidarán
ni la proclamación de Aque l de cuya "plenitud todos nosotros re
cibimos, y por cierto gracia por gracia" (Jn 1,16), ni las fuentes
sacramentales de la gracia. Por otra parte, no estará fuera de lugar
recordar que las tareas temporales no son el campo específico de
actividad de los clérigos, y que el Concilio Vaticano II deseó que
se mantuviera una clara distinción de los campos propios de actua
ción de clérigos, religiosos y seglares (58). Una invasión de l cam 
po específico de los seglares -el de las tareas temporales- por par
te de los clérigos, además de se r contra el espíritu del Vaticano 11,
constituiría una forma de "clerica lismo".

En la controversia entre teólogos escatologistas y encarnacionis-

(57 ) Professio [idei, n. 27: AAS 60 (1968) 444.
(58) Consto dogmática Lumen gentium, n. 31 : AAS 57 (1965)

37s. Cf. también Pablo VI, Exhortación apostólica Euange 
lii nuntiandi, n. 70: AAS 68 (1976) 59s. Insiste en la diversi
dad de vocaciones en la Iglesia Juan Pablo Il, Encíclica Re 
demptor hominis, n . 21: AAS 71 (1979) 316-319 .
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tas, estos últ imos han apelado frecuentemente a dos textos del
Nuevo Testamento en los que se nos prometen , como realidad pa
rusíaca, "unos cielos nuevos y una tierra nueva" (2 Pe 3, 13; Ap
21, 1), y a otro de San Pablo (Rom 8, 19-22) en que se presenta
a la creación con dolores de parto en su ex pectación ansiosa de
la reve lación de los hijos de Oios; en ellos se ha querido ver una
fundamentación bíblica de su pro pia posición teológica.

Con respecto a 2 Pe 3, 13, Y Ap 21,1, se ha insistido, po r
una parte, en la permanen cia, en la promesa de "unos cielos nue
vos y una tierra nueva", de los sustantivos "cielo" y "tierra",
que sería ya indicio de una sustancial permanencia de nuestro cos
mos; po r otra parte, el ad jetivo griego usado para califi carlos no
es "náos". que indicaría novedad absoluta, sino "kainós", que
significaría so lamente noved ad en el modo de ser (59). Se sugie
re así que este modo de hab lar supondr ía que las transformaciones
del mundo son, ya en sí mismas, incoaciones de l mundo futuro
prometido en estos textos.

Ya de entrada se silencia que 2 Pe 3,13, va inmediatamente
precedido de una afirmación de destrucción de l mundo presente
por el fuego (v. 12; véase también el v. 11), y que Ap 21,1 , leí
do completo , cont inúa afirmando que "el cie lo primero y la tierra
primera habían desaparecido, y no existía ya el mar" (60). Sin
duda, puede responderse que estos temas de destrucción son me-

(59) CL Frosini, o .c., p. 69s; Segundo , o .c., t. 2 , p . 109 ss.
(60 ) A propósito de Cullma nn, escr ibe A. Viigt le, Das Ne ue Testa

ment und die Z uhunft des Ko smos (Düsse ldorf 1970 ) p. 32 :
"el' ignoriert aber di e Aussagen vom Vergangensein oder
del' Vernichtung des ers ten Himmels und del' er sten E rd e
vo llig" .
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ras aturnac.ones de género literario apocaupuco que no se pueden
tomar ai pie de la letra . Ello es exacto. Pero ¿a qué genero utcrauo
pertenecen las promesas de "unos cielos nuevos y una tierra nueva"
de 2 Pe 3, 13 Y Ap 21, 1? Más exactam en te, ¿qué slgnif ica concre
tam en te esta expresión? (61) .

El tema no es originariamente neo testarn en ta rio, sino que
procede de los pro fetas; se encuentra, po r ejemplo , en Is 65, 17.
Pero el contexto es la vuelta escatológica al paraíso (62) - que, con
una perspectiva muy característica en los profetas, se superpone
con los t iempos mesián icos-, una vuelta que se describe con ras
gos llenos de colorido: "el lobo y el cordero pacerán juntos; el león,
como el buey, comerá paja " (v. 25) (63). Ahora bien, de la misma
manera que el paraíso primero no es un concepto cosmo lógico,
si no teológ ico, tampoco la vuelta escatológ ica al para íso signif ica
otra cosa que la vuelta al estado parad isíaco de intimidad con
Dios (64).

(61) Para la cuestión cf. Viigtle , O.C., p . 108-1 42.
(62) Aun dentro del Apocalipsis, Vagtle, o.c., p. 121, pone el tema

de "un cie lo nuevo y de una tierra nueva" de Ap 21, 1, en co 
nexión con "del' Darstellung des neuen Jerusalem (21, 9-27)
und des wiederkehrenden Paradieses (22, }-5 )".

(63) El versículo continúa : "y la serpiente comerá po lvo " . La frase
no representa dificultad especial, si se tiene en cuenta el ca
rác ter demoníaco de la serpiente; así sólo se dic e qu e la vuelta
al paraíso e n el eón esc atológico no implica una conversión o
cam bio de situación del demonio . Sobre el sen t ido demoníaco
de la serpein te cf. Pozo, María en la obra de la saluación (Ma 
drid 19 74) p. 149ss: la serpiente era una divinidad en las reli
gio nes sirias ; teniendo en cue nta el pen samien to hebreo, según
el cu al lo s dioses de los paganos son demonios, cuando se in
troduce en la Bibli a a la ser p iente , en re alida d se está presen
tando al demonio .

(64) Vivir en el paraíso, como los .primeros hombres a n te s del pe
ca do , no es sino un modo de afirma r su cercan ía o int im idad
co n Dios; cf. Dan iélou, Le péché originel, en No tre foi (Pari s
1967 ) p. 11 4s.
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En cuanto a Rom 8, 19-22, recordemos, en primer lugar, el
texto mismo : "Pues la expectación ansiosa de la creación está aguar
dando "la revelación de los hijos de Dios. Porque la creación fue so 
metida a la van idad no de grado, sino en atención al que lasometió,
con esperanza de que también la creación misma será liberada de la
servidumbre de la corrupción, pasando a la libertad de la gloria de
los hijos de Dios. Porque sabemos que la creación entera lanza
un gemido universal y anda toda ella con dolores de parto hasta el
momento presente". En am bientes tea lógicos encarnacionistas y en
orden a interpretar este pasaje, se ha llegado a ver en él al cosmos
como un inmenso seno materno, en que se precontendría ya , en
sus principios, el cosmos futuro, el cual habría de ser alumbrado de

él (65).

En rea lidad, los dolores de parto, de que se hab la en el v. 22,
son una imagen frecuente en la Escritura para expresar una gran an
gustia. No es posib le ver en el texto una prueba a favor del "en
carnacionismo", si no es prolongando indebidamente la metáfora,
del tema del deseo angustioso al que una pretendida ""gestación"
del cosmos futuro en el cosmos presente. Por lo demás, para una
exégesis ca rrecta deberá tenerse en cuenta que el v. 20 alude a la
sujeción posterior al pecado del paraíso (66) . Pero si tal sujeción
de la creación como consecuencia de l primer pecado no supuso
un cambio cósmico introducido por el pecado de Adán, difícilmen-

(65) J.M. González Ruiz ; Grauitación escatológica del cosmos en
el Nueuo Testamento, en XIV Semana Btblica Española, Valo
ración sobrenatural del "cosmos" (Madrid 1954) p. 125, da
como título al párrafo dedicado a Rom 8, 22: "La gestación
del eón futuro". Aunque sólo sea a título de curiosidad, véase
la exégesis de este pasaje que hace Sobrino, o .c., t. 2, p . 223s.

(66) CL Vogtle , O.C., p. 194ss, para el tema de la sujeción.
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te se podrá ver la afirmación de una liberación cósmica del mundo

actua l en elv. 21 (67).

Con esto no preten do negar en modo alguno que el marco
del hombre resucitado haya de ser cósmico . Tampo co dudo de que la
relación entre el cosmos actual y el futuro deba definirse por una
dialéctica de continuidad y ruptura, que es, de alguna manera, pa
ralela a la dialéctica de continuidad y ruptura que se dará entre
nuestro cuerpo actual y el cuerpo resucitado (68) . De lo que no
estoy seguro, es de que estas dos afirmaciones sean de origen neo
testamentario, y no más bien un dato patrístico, vinculante sin du
da (69), pero fruto de una reflexión teológica posterior (70).

En todo caso, el realismo del cosmos futuro está en conexión
con el rea lismo de nuestra futura resurrección, y éste con el realismo
de la resurreccion de Cristo, a la vez que este último realismo reposa
sobre el realismo de la Encarnación. El Verbo de Dios se hizo carne

(67) Para una discusión en torno a toda la problemática de la exé
gesis esta perícopa cf'. Yiigtle, O.C., p. 183-208.

(68) Para aducir un testimonio patrístico, que en realidad recoge la
tradición anterior, baste citar a San Julián de Toledo, Prog
nosticon futuri saeculi 3, 46 : CCL 115, 115s (PL 96, 518).

(69) Entre los Santos Padres pronto hubo unanimidad en este pun
to . Incluso San Agustín, sea lo que fuere de sus primeros escri
tos, quizás demasiado platonizantes, en los que no parece que
dar lugar para un interés po r el cosmos (cf. H.-l. Marrou,
Saint Augustin et la fin de la culture antique, 4a . ed . (Paris
1958) p. 233), no representa, en su madurez, una voz discor
dante en el tema; cf, Th . E. Clarke, The eschatological Trans
[ormation of the material World according to saint Augustine
(Woodstock 1956); Id ., St, A ugustine and cosmic Redemp
tion : Theological Studies 19 (1958) 133-164 , H.-l. Marrou 
A.M. La Bonnardi ére, Le dogme de la résurrection des corps
et la th éologie des ualeurs humaines selon l'enseignement de
saint Augustin: Revue des Etudes Augustiniennes 12 (1966)
111-136.

(70) Véase el modo como realiza esta reflexión San Juli án de Tole 
do, Prognosticon futuri saeculi 3, 46s: CCL 115, 115s (PL 96,
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2. EL MODO CO MO CRISTO NOSSALV,(\

J. Galot ha subrayado con ra zón cómo en el tema de la salva
ción apo rtada por Cristo nos en contramosante un misterio que, po r
tanto , no es expresable adecuadamente con ninguna de las nociones

Lo importante y decisivo es advertir que en todas las nocio
nes que la Escritura y la Tradición utilizan al hablar de la salvación
realizada por Cristo, la relación vertical, es decir, al Padre es prima
ria . Y ello tiene que tener una ineludible repercusión en el modo
como Jesús ha vivido su muerte: como entrega y ofrecimiento al
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(74) Jesús liberador , p. 261.
(75) CL Concilio Vaticano L, Consto dogmática Dei Filius, c. 4:

DS 3016.
(7 6 ) CL Galot, Jesús liberador, p. 261s.
(77) Utilizo esta te rminología en su sentido vulgar sin preocupar

me ahora del sentido concreto que ordinariamente tuvo en la
teología de los Padres; sobre él cf. Comisión teológica interna
cional, Quaestiones selectae de Christologia IV, D , 5: Grego
r ianum 61 (1980) 628.

de nuestro lenguaje (74). Ello no quiere decir que las nociones con
las que tanto la Escr itura como la Trad ición nos ofrecen un cierto
acceso al misterio, sean inúti les. Necesitarán ser purificadas de de
terminad as referencias a este mundo nuestro. Pero ellas, una vez
rea lizado este traba jo previo, nos perm iten una cierta inteligencia,
muy f ructuosa por cierto, de l misterio mismo (75). Se trata de un
conocido problema de lenguaje teo lógico al que habrá que presta r
en tod os los casos - y no sólo en el tema que aho ra nos ocupa
la atención debida. La idea de sacrif icio una vez pu rif icada de im
plicaciones rituales, la de expiación si se la desvincula de contex
tos 'penales, las de satisfacción y mérito si se las despoja de con
notaciones excesivamente jurídicas, las de reparación y rescate con
tal que no sugieran una compensación del honor o una especie de
contrato, son cam inos de acercamiento al misterio de la salvación
realizada por Cristo (76). En un nivel de relaciones personales, po
dríamos hablar de un "intercambio admirable" (77) en que el Hijo
se entrega al Padre por amor, y el Padre responde a ese amor del
Hijo encernado otorgando su benevolencia y su gracia a los hom
bres con los que Jesús se ha hermanado.

D1 8s ). Por lo demás, el he cho de que est a doctrina sea fr u to
de un a reflex ión posterio r y no de un dato inmediato del Nue
vo T est am ento , qu izás expliq ue las vacilaciones de la tradición
más primitiva en lo s Pad res apos tó lico s; sobre ella cf. A .P.
O 'Hagan , Material Re-creation in lile Aposto lic Fathers (TU
10 0) (Berlin 1968); véase la esca la de po siciones de los diver
sos autores que O 'Hagan hace en p. 140s.
En este punto reside el núcleo central de toda la teología de
Sa n Ireneo ; cf, T .H.C. van Eijk; La résurrec tion des morts chez
les Péres apo sto liq ues (Paris 1974) p . 1 17s.

San l reneo , Adverslls haereses 5, 14, 1: SC 1 53, 182 (PG 7,
11 61 ). '
San Ireneo, Adversus haereses 5, 31, 1: SC 15 3 , 388 Y 39 0
(PG 7, 1208), advierte co n clar idad el paralelismo existente
en el realismo de am bas resurrecciones.

(73)

372

(72 )

(71 )

(Jn 1,1 4) para salvar a la carne (7 1). " Porque si no hubiera que salvar
a la carne, de ninguna manera se hu biera hecho carne el Verbo de
Dios" (72). La futura salvación de nuestra carne -de la que, según
la doctri na patrística muy pronto unánime, será marco un cosmos
transformado- tiene, como pro legómeno ine ludible, que Cristo, al
resucitar , vivificó y glorificó su propia carne (73), aque llaque había
asumido en la Encarnación. Todo ello es fundamental. Pero perte
nece al patrimon io teológico común y, por ello, su afirmación no
hace inclinarse la balan za más a favor del "encarnacionismo" que del
"escatologismo". La discusión no recae sobre el término -que in
cluye también un cosmos transformado - hacia el que nos encamina
mos, sino sobre el modo como la actuación de los hombres en la his
toria, también profana , prepara ese término.



Padre por nosotros (78) . Los dolores de Cristo en la cruz fueron
meritorios porque ofrecidos -s in duda, de modo consciente- por
una libre voluntad humana; ellos tuvieron valo r salvador infinito
porque proced ían de una Persona divina (79). Por el contrario, "si
la pasión ha sido para Jesús un fracaso, un naufragio, si él ha de
sesperado de Dios y de su propia misión, su muerte no puede com
prenderse -ni entonces ni ahora- como el acto definitivo de la
econom ía de la salvación. Una muerte padecida de una manera
puramente pasiva no podría ser un acontecimiento de salvación 'cris
tológica'. Esta muerte debía ser, por el contrario, la consecuencia
querida de la obediencia y del amor de Jesús que se ofrecía . Debía
ser asumida en un acto complejo de actividad y de pasividad (cf. Gal
1,4; 2,20)" (80).

Se comprende, por ello, la protesta de Juan Pablo I1 frente a

(78) Según Heb 10,5, el acto de oblación por parte de Cristo co 
mienza a tener lugar "al entrar en el mundo". Para el sentido
de "proexistencia" de la vida toda de Jesús cf, Comisión Teo
lógica Internacional, Quaestiones selectae de Christologia IV,
B: Gregorianum 61 (1980) 624s5.

(79) "Hoc autem opus, teste Ecclesiae traditione S. Scripturae in
nixa, supponit, ut efficaciter perficiatur, veram Filii divini
tatem eiusque plenam nobiscum solidarietatem ex totali
naturae humanae assumptione". Comision teológica interna
cional, Quaestiones selectae de Christologia IV, D, 9: Grego
rianum 61 (1980) 629. Ibid . II, C, 7: Gregorianum 61 (1980)
619, se subraya la importancia del Concilio III de Constanti
nopla para una correcta doctrina soteriológica; su posición
fue preparada por el Concilio de Letrán del año 649; "In sy
nodo Lateranensi (anno 649; cfr. DS 520 sqq.), quae mono
thelismi damnatione praeparabat concilium Constantinopo
litanum tertium, Ecclesia manifestius clarificavit -ope praeser
tim S. Maximi Confessoris- essentiales libertatis humanae
Christi partes in opere salutis, immo relationem eiusdem libe
rae voluntatis cum hypostasi Verbi (quatenus dixit salutem
nostram humane volitam fuisse a persona divina)". Sobre San
Máximo el Confesor en esta materia cf , F.M. Léthel, Th éologie
de l 'agonie du Christ. La liberté humaine du Fils de Dieu et
son importance soteriologique mises en lumiere par Saint Ma-

. xime confesseur (Paris 1979).
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determinadas actitudes teológicas en las que "confundiendo el pre
texto insidioso de los acusadores de Jesús co n la actitud de Jesús
mismo - bien diferente- se aduce como causa de su muerte el de
senlace de un conf licto pol ítico y se ca lla lavoluntad de entrega de l
Señor y aun la conciencia de su misión redentora" (81). Efectiva
mente zc ómo podría así seguir manteniéndose el valor moral de la
muertede Cristo, que sólo puede proceder desu entrega libre y cons
ciente? Por ello, el Documento de Puebla, de modo muy consecuen 
te, nos describe el modo como Cristo vivió el sacrificio de su muerte :
"Cumpliendo el mandato recibido de su Padre, Jesús se entregó libre
mente a la muerte en la cruz, meta del camino de su existencia.
El portador de la libertad y del gozo del reino de Dios quiso ser
la víctima decisiva de la injusticia y del mal de este mundo. El do
lor de la creación es asumido por el Crucificado que ofrece su vida en
sacrificio por todos: Sumo Sacerdote que puede compartir nues
tras debi Iidades, Víctima Pascual que nos redime de nuestros peca
dos; Hijo obediente que encarna ante la justicia salvadora de su Pa
dre el clamor de liberación y redención de todos los hombres" (82).
Es importante advertir cómo en este. pasaje fundamental del Docu
mento de Puebla están deliberamente subrayadas las ideas de en
trega libre a la muerte en la cruz, de volu~ta9 de ser la víctima de
cisiva y de ofrecimiento de.la vida en sacrificio por todos.

Es claro que la inspiración de fondo de esta teología 'que co
rresponde a las más esenciales exigencias de los datos del Nuevo
Testamento y de la Tradición, está en neta discrepancia ·con las

(80) Comisión teológica internacional. QuaestioTJes seiectae " de
Chrietologia IV, B. 2.2 : Gregorianum 61 (1980) 624 : .

(81) Discurso inaugural de la III Conferencia General del Episcopa-
do Latinoamericano 1, 4 : AAS 71 (1979 ) 190. "

(82 ) III Conferencia General del Episcopado Latinoamericano.
Puebla. La evangelización en el presente y' en el fu turo de
A mé rica La tina, n. 19 4 (Madrid 1979) p . 117.
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afirmaciones de determinados tcólgos actuales. As í, por ejemplo,
J. So br :no (83) no sólo cruica la idea an se lmiana de sat isfacción ,
sino la misma doctnna del sacnírcio de la cruz , el cual pod ría ser
representado en el cu Ita, con lo que perdería su valor histórico
(hapax) y con lo que desaparecer ía su escá ndalo (84). Suprimida esta
idea central, la muerte de Jesús esel resultado de su enfrentamiento
con el poder religioso judío por su propósito de presentar un Dios
que no es el de la religión (85). De hech o, sin embargo, Jesús fue
condenado como agitador polít ico,ya que había tomado posición en
la polít ica de su t iempo (aunque los Evange lios no sean excesiva
'mente explícitos en este cam po ) (86). En la cruz el Padre entrega
a su Hijo abandonándolo al pecado (87). Sobrino subraya fuerte
mente la importancia de la resurrección, pero sin pronunciarse sobre
la historicidad del hecho; lo indiscutiblemente histórico es la fe de
los discípulos en Cristo después de Pascua (88). Esta fe es una lla
mada a superar la, injusticia y el pecado del mundo (89). Sólo en
la praxis de la liberación se cree en la resurrección (90); una vez
más, fe en Jesus significa para Sobrino aceptar que en él se ha reve
lado el Hijo, o sea/el camino hacia Dios (91).

En un mundo parecido de ideas se mueve J.I. González Faus
quien, cada vez con más frecuencia y más intensidad, aparece en los
ambientes latino-americanos de la teología de la liberación. Para él,

(83) Sobre él ef, Galot, Le Christ, Foi et Contestation (Chambray
1981) p. 55-59.

(84) Cristología desde América Latina. (Esbozo a partir del segui-
miento del Jesús histórico) (México 1976) p. 149.

(85) Ibid., p. 225.
(86) lbid ., p. 162-167.
(87) Ibid., p. 176.
(88) Ibid., p. 303.
(89) Ibid., p. 180ss.
(90) Ibid., p. 253.
(91) Ihid., p. 107.
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la Idea de saustaccrón no pasa de ser " una concepción metafór 1

ca " (92); pero ulterro rmente está persuadido de que " también en el
Nuevo Testamen to, el lenguaje expiator 10 es un lenguaje metafóri
co " (93) . 'A la base de todo está, a mi juicin, su aturnaci ón de que
"el pecado só lo puede ser llamado ofensa de OlOS .por el daño que
hace al hombre" (94), pues histó ricamente está demostrado que
se da paralelismo entre la crisis de l co ncepto de pecado como verda
dera ofensa personal a Dios y el ocaso de la primaried ad de la di
mensión vertical en la obra salvadora de Cristo (95). De hecho,
González Faus razona del modo sigu ien te: "Si la ofensa de Dios es
el daño del hombre, la verdade ra satisfacción no es un sentirse
aplacado de Dios en virtud de una prestación infi nita, sino que
es la restauración de la naturaleza y del hombre dañado . Restau
ración que se verifica mediante la novedad del, hombre" (96).
Con todos estos matices, podemos concluir diciendo que la satis
facción de Dios es, simplemente, la Humanidad Nueva" (97) . Gon
zález Faus no está persuad ido de que Jesús haya vivido su muerte
como libre oblación de sí mismo al Padre. Es verdad que "los Evan
gelios ofrecen un par de palabras de Jesús en las que Este parece dar
a su muerte un carácter redentor. Sin embargo, una buena ,parte
de la exégesis actual es contraria a la autenticidad de tales pala
bras" (98). Naturalmente t iene que reconocer que "esta opinión

(92) La Humanidad Nueva . Ensayo de Cristología , t, 2 (Madrid
1974) p. 543.

(93) Ibid .
(94) Ibid ., p . 540 .
(95) El fenómeno es, po r ejemplo, muy constatable en las posi

ciones de la llamada " T eolog ía nu eva "; cf. Pío XII, Encíclica
Humani generis : DS 3891, donde de modo muy característico
se ponen en conexión las crisi s de las nociones"peccati in uni
versum prout est Dei offensa, it emque satisfactionis a Christo
pro nobis ex h ib itae".

(9 6 ) Ibid ., p . 541s.
(97) Ibid ., p . 543.
(98) La Human idad Nueva . Ensayo de Cristología, t . 1 (Madrid

1974) p. 131.
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se ve fuertemente combatida por otro sector de exegetas que ven
precisamente en estos textos 'redentores' una gran cantidad de
aramaísmos y un uso del texto arameo de Isa ías 53 que hace im
posi ble aceptar la idea de su nacimiento en comunidades posterio
res" (99). Pero, ante este enfrentamiento de opinio nes de exegetas,
González Faus piensa "que las fuerzas están muy empatadas y que,
hoy por hoy, es imposible sacar ninguna luz en este punto" (100).
Según el, "el dogmático hará bien en no meterse a sumin istrar armas
'teológ icas' a ninguno de los dos bandos" (101). A su ju ic io , para
el teólogo "se rá siempre más conveniente atenerse a posiciones mini
malistas, aunque esto haga su labo r más di f ícil" (102). En concreto ,
como se ve, González Faus prefiere explicar la muerte de Jesús sin
presuponer en él una conciencia previa del valor redentor de ella. En
todo caso, el comportamiento de Jesús hacía previsible su muerte
por el enfrentamiento a que su conducta le llevaba. En este sentido,
"la muerte de Jesús fue una consecuencia de su obrar" (103). Po r
ello también , puede darse como seguro que Jesús "vio ven ir su
muerte y contó al menos con la posibil idad de ella" (104). Incluso
"quizás Jesús contó con ·ser lapidado (Lc 13,34) que era el cast igo
de la blasfemia, o con que sus disc ípulos participaran de su suerte
(Mc 10,39). Si la parábola de los viñadores es vox Iesu tendríamos
en ella claramente la conclusión de un proceso decisorio de no hacer
se atrás" (105) . Se trata, por tanto, por parte de Jesus, de una deci
sión de adoptar un comportamiento; Jesús preve que ese comporta
miento puede acarrea rle la muerte; y, sin embargo, no retrocede rá

(99) Ibid ., p . 132.
(100 ) Ibid ., p . 13 4.
(101) Ibid .
(10 2)Ibid.
(103) Ibid.jp. 124.
(104) Ibid., p . 131.
(1 05 ) Ibid., p . 128 , nota 13.
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en la opción de ese comportamiento a pesar de su riesgo (106). La
posic ión de Gon zález Faus queda perfectamente ex presada en es
tas palabras que él mismo subraya en su libro : "Jesús no vivió su
muerte tanto como entrega, sino más bien como fracaso" (107).

Ante estas afirmaciones convendrá reflexionar que una vez
que se despo ja a la muerte de Cristo de su valor redentor ob jetivo
el cual sólo podr ía haber procedido de su entrega consciente al Pa
dre, una vez que Jesús en la cruz no se ofrece por nosotros, su muer-

o te no pasa de ser parad igma de opción liberadora, una opción deci
dida a "no hacerseatrás" para usar pa labras de González Faus (108),
y que nos enseña el camino hacia Dios según fórmula de Sobri 
no (109). Imitando esa opción , haciéndo la nuestra, "die Sache Jesu
geht wei ter", si se me permite emplear la conocida expresión de W.
Marxsen (110) .

Pero es precisamente en este punto en el que quisie ra invitar a
que se tome conciencia del abismo que sepa ra esta concepción y la
idea cató lica de la reden ción. La fe catól ica tiene que afirmar que
Cristo nos ha salvado. Otra cosa mu y distinta es limita rse a decir
que Jesús, co n su ejemplo, me ha enseñado cómo puedo yo sa lvar
me a mí mismo. En este último caso, soy yo quien rea liza mi pro
pia salvació n (1 11). Ello, en el fon do , es tanto como decir que Cr is-

(106) Ibid., p. 12 8 : " La ver da d histórica de J ua n reside en el hecho
de que la muerte de J esús no sólo es consecuencia de su obrar,
sino de un obrar qu e - viéndo la ven ir y co ntando co n ella- no
se apartó de su camino ".

(107) Ibid.
(108)Véase la referencia hech a más arr iba en la nota 105 .
(109) Véase la referencia hech a más arr iba en la nota 91.
(llO) Die Auferstehung Jesu als historisches und als theo logisches

Problem, en Die Bedeut ung der Auferstehungsbotschaft fiir
den Glauben an Jesus Christus, 5a . ed . (Gütersloh 1967) p. 29.

(111) Re cuérdese que, al comienzo de estas reflexio nes, consi deré
muy características en Segundo su preferencia por expresiones
de que el hombre se salva a sí mismo, y su reserva frente a las
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to no es realmente mi Salvador. Lo más característico de la vieja
interpretación pelagiana de la pasión y muerte de Cristo estaría así
siend o repropuesto de nuevo (112).

En la actua l crisis que se vive en la Iglesia, son muchos los que
tienen la impresión de que la crisis se debe a una especie de protes
tantización de los planteamientos. No puede negarse que talo cual
doctrina ha pasado a determinados teólogos católicos por influjo de
la teología protestante. Pero, personalmente, hago mío el conven
cimiento de Daniélou, para quien en los planteamientos de fondo es
mucho más grave el influjo de un pelagianismo difuso (113). Aca
bamos de aludir a la interpretación de la muerte de Cristo en la cruz
simplemente como paradigma de opción liberadora. Tampoco deja
de se r característica la fuerte crisis qu e azota a la teo log ía de l peca-

fórmulas pasivas; véase la referencia que hice m ás arriba en la
no ta 2. No es éste e l m om ento de discutir hasta qué pu nto es
ló gico el ataque a l pe lagianismo m o derno (sup uesto el co njun
to de su pensamiento) q ue h ace Segundo, o.c., t. 2 , p . 71 -78.

(112) La tendencia fundamental de Pelagio consiste en reducir la
vida de Cristo - t am b ié n la cruz- a mero eje m plo para el ho m 
bre, el cual, imita ndo a Jesús, se salvaría a sí mismo; cf'. J.
Ferguson, Pelagius (Cambridge 1956) p. 131; R. I-ledde -E.
A mann, Pélagianisme: Dictionnaire de Theo log ie Catholique
12 , 6 48 ; G. de Plinva l, Pélage. Ses écr its , sa vie et sa r éfor me
(Lausanne 1943) p. 151 Y 155s. So bre el t em a véase también
E. Florhouiski, Soteriologia Pelagiana (Cracovia 1949). Por
su parte, J . Riui ére, Hé terodoxie des Pélagiens en fait de ré
demption?: Revue d'Histoire Ecclésiastique 41 (1946) 5 -43,
ha recogido algunos textos de Pelagio que parecen situarse en
una línea más tradicional, favorables a una redención en senti
do estricto; a mi juicio, se trata de bloques erráticos que han
quedado en él, procedentes de la Tradición eclesiástica, pero
no integrados (ni integrables) en la corriente lógica de su pen
samiento sobre la salvación. Sobre la posición de Pedro Abelar
do sobre este tema en la Edad Media baste remitir a dalot, Je
sús liberador, p . 253ss.

(113)CL La Iglesia, ¿pequeíio rebaño o gran pueblo?, en Iglesia y
secularización , 2a. ed ., p .36 .
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do .original (11 4). Pelagiana es igualmente la tendencia a la su pre
sión del bautismo de los hiñas (115), o la acentuación de la idea de
comp romiso en la vida sacramental co n una simultánea puesta en
sordina de la idea de eficac is de lossacramentos"ex ope re operato".
y para centrar la cuestión en una idea que preside muchas actitudes
y que subyace a muchas doctr inas: no tiene nada de protestante,
ni puede tenerlo, sino de típicamente pelagiano , el mito del hombre
moderno, con la confianza en él y elfalso optimismo que lo acompa
ñan.

3. CO NCLUSlor~

Las crisis en la Iglesia deben afrontarse con el optimismo yla
seguridad que ofrece la promesa del Señor (cf. Mt 16,18). Pero, en
este caso, ulteriormente, a nivel meramente humano, el observador
atento quizás descubra que a partir de la década de los setenta el op
timismoingenuo, lleno de fe enel progreso ineluctable hacia una so
ciedad más humana, se ha resquebrajado fuertemente .

Personalmente opino que habría que estudiar más la 'Teología
de la esperanza" de J. Moltmann para descubriren ella los orígenes
teológicos últimos de la teología de la liberación; sin negar las colo
raciones más característicamente latino-americanas y las aportacio-

. .
nes que diferencian a la "teología de la liberación" de la "teología
política" europea, el influjo , en gran parte, se ha producido a.tra
vés de J.B. Metz, cuya dependencia de Moltmann es innegable. En

(li4) Cf: Alejandro' de Yillalmonte, El pecado original. Veinticinco
años de controversia: 1950-1975 (Salamanca 1978), quien per
sonalmente representa una posición muy extrema en senti
do negativo .

(1 15) La crisis en este punto hizo necesaria la intervención del Ma 
gister io de la Iglesia; cf. Sagrada Congregación .para 'ia' 'b óc
trina de la Fe, Instructio de Baptismo parvulorum: "AAS '7 2
(1 980 ) 1137-1156.
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este contexto, considero sumamente signif icativo el giro de 1800

que supone en Moltm ann su obra "Los primeros libertos de la
creación" (116). Una frase, perd ida en su libro, me parece revela
do ra del estado psicológico que lo ha llevado a repensar sus po
siciones anteri ores: "A la vista de la destrucción técnica de la
naturaleza es muy dudoso si alguna vez ciencias y técn icas van a
transformar el mundo en un 'palacio de hadas' (Feenpalast)" (117).
Es la confesión de que la ilusión del progreso técnico está en trance

de muerte .

Desde un punto de vista teológico, el capítulo más interesan
te del libro es el 40 . (118). en el que pretende hacer dialogar a dos
hombres que nunca se conocieron, Martín Lutero y Carlos Marx,
el crlstianisrnode la reforma y el humanismo de la revolución (119).

Ya en sí misma, la moderna sociedad de prestación (Leistungs
gesell-schaft) es objeto de una fuerte crítica por parte de Moltmann :
una sociedad que se pretende emancipadora, ves profundamente
segregacionista ; a los niños, incapaces todavía de prestación, se les
envía al "Kindergarten"; a los ancianos, incapaces ya de prestación ,
al asilo. Sólo los fuertes ocupan el escenario. La sociedad de pres
tación es una sociedad para fuertes (120) . Se interpratar ía mal a
Moltmann, si se pensara que estas críticas se dirigen solamente a la
sociedad capitalista . Moltmann piensa en toda la sociedad moderna
de prestación, sea capitalista o socialista. Marx -al menos, el Marx

(11 6 )Die .ersten Freigelassenen der Schopfung, Versuche über die
Ereude an der Freiheit únd das ,Wohlgefallen am Spiel, (Miin-

. che 1971) ; utilizo la 3a. ed. de 1972.
(117) o .e., p. 70 ·
(118) Ibid. , p. 51 -63 .
(1l9)Ibid."p: 51.
(120) Ibid., p . 72.
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de las obras de madu rez- "permaneció antropológ icamente en la
fasci nación de la ::loctrina aristotélica de la virtud , según la cual el
hombre es lo que hace de sí mismo" (12 1) . Su erro r fue haberse
dejado arrastrar, en su crítica al capital ismo, por la premisa de
éste: "El hombre es lo que produce" (122) . ¿No se sigue así en
cerrado en la va lo ración de la prestación? (123).

No vaya continuar expo niendo la crítica teológica que Molt
mann hace, desde premisas luteranas, a la sociedad de prestación.
He quer ido so lamente insinuar mi confian za en que determinados
giros especulares en aquellos que dieron el primer impulso a cier
tos movimientos teológicos, no dejen de tener resonancia - también
en orden a una rev isión de posiciones- a lo largo de un plazo razo 
nable de tiempo en aquel los que co menzaro n el cami no bajo el
in flujo de quienes ya lo han abandon ado.

(121) Ib id., p. 60.
(122) Ibid., p. 56.
(123)Cf: Ibi d .
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