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ESTRUCTURA RETÓRICA DEL EVANGELIO DE MARCOS 
PARTE 1

RHETORICAL STRUCTURE OF MARK´S GOSPEL, PART 1

Francisco Mena Oreamuno1

Universidad Nacional de Costa Rica. Heredia, Costa Rica

Resumen

La estructura de un documento bíblico es el mapa que se traza, a partir de su propia 
gramática, para comprender la articulación de su perspectiva y que permite, además, 
observar, de otro modo, el contexto desde el cual se escribe. En el caso del evangelio 
de Marcos, el tema de la estructura de su narración ha tenido distintos acentos pero 
falta una visión más integradora y de mayor atención a su dinámica retórica. Este ar-
tículo busca aportar en la comprensión de dicha integridad textual y narrativa usando 
las herramientas metodológicas del criticismo retórico.  

Palabras clave: Evangelio de Marcos, estructura retórica, criticismo retórico, Jesús 
histórico, Reino de Dios. 

Abstract

The structure of a biblical document is a map that is traced, from its own grammar, in 
order to understand how it articulates its perspective and the structure, also, allows 
us to observe its context in a different way.  The structure of the Mark´s Gospel has 
been worked with different results, but a well-articulated overall view is missing.  This 
article contributes to the understanding of the textual integrity of Mark through the 
methodological tools of rhetorical criticism. 

Keywords: Gospel of Mark, rhetorical structure, rhetorical criticism, historical Jes-
us, Kingdom of God.

1 Doctor en Educación, Máster en Ciencias Bíblicas y Licenciado en Teología.  
Profesor de Sagrada Escritura en la Escuela Ecuménica de Ciencias de la Religión, 
Universidad Nacional de Costa Rica. Este artículo es resultado del proyecto de inves-
tigación “Lectura intercultural de la Biblia desde América Latina: una introducción 
mediada pedagógicamente a los evangelios”; código NDAG04/053012 de la Universi-
dad Nacional de Costa Rica. Correo electrónico: fcomena@yahoo.com
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Introducción

Estudiar la estructura del Evangelio según Marcos es una forma de trazar 

un mapa de la argumentación y perspectiva de este escrito. Ayuda a com-

prender mejor la posición de cada perícopa y entender la forma cómo el 

autor ha organizado los distintos materiales que recibió de las tradiciones 

con las que tuvo contacto. En un sentido es revisar, también, la particula-

ridad de su redacción, aun y cuando no se procure establecer la historia de 

su redacción2. La investigación de la estructura de este escrito (así como la 

de cualquier otro del N.T.) implica una profundización de su pensamiento, 

de su visión de los acontecimientos de referencia y, sobre todo, una forma 

de hacer un aporte de la comprensión del Jesús histórico.  

El estudio de la estructura del cuerpo del evangelio ha sido tema de de-

bate por décadas y requiere de una extensa bibliografía para trazar su histo-

ria. Pero es posible tener una idea general del estado de la cuestión con al-

gunos ejemplos. Ched Myers ha dividido Marcos en dos grandes secciones o 

“libros” (Libro 1: 1,1-8,21 y Libro 2: 8,27-16,8)3. Cada “libro” tiene elementos 

paralelos al otro: Prólogo/llamado al discipulado:1.1-20/8.27-9.13; Campa-

ña de acción directa: 1.21-3.35/11.1-13.3; Construcción del nuevo orden: 

4.35-8.10/8.22-26; 9.14-10.52; Sermón amplio: 4.1-34/13.4-37; Tradición 

de la “pasión”: 6.14-29/14.1-15.38; Epílogo simbólico: 8.11-21/15.39-16.8.  

La propuesta de estructuración de Marcos en dos secciones es la predo-

minante entre las personas expertas: 

Many Markan scholars would consider the Caesarea Philippi episode 

as the central pericope and turning point of the gospel. Juel (1994: 73) 

calls Peter’s confession ‘the great transitional scene,’ and Stock (1982: 

133) calls Peter’s confession ‘the decisive turning point in Mark’s gos-

pel’. Thus in the broadest and simplest of proposed divisions, scholars 

have divided the gospel into two sections: 1.1–8.26 and 8.27–16.8 (e.g. 

Edwards 2002: 20-21)4.

2 K. W. Larsen, “The Structure of Mark’s Gospel: Current Proposals”, Currents in 
Biblical Research, 3.1, (2004) 144.

3 Ch. Myers, Binding the Strong Man. A Political Reading of Mark´s Story of 
Jesus, Orbis Books, Maryknoll 1988, 111-115.

4 K. W. Larsen, “The Structure…”, 145.   
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También ha sido de particular interés la geografía de Marcos como posi-

ble eje estructurador de la obra.  Taylor5, por ejemplo, organiza el evangelio 

desde este punto de vista:

Introducción 1.1-13

Comienzo del ministerio en Galilea 1.14-3.6

Culminación del ministerio en Galilea 3.7-6.13

Ministerio fuera de Galilea 6.14-8.26

Cesárea de Filipo. Viaje a Jerusalén 8.27-10.52

Ministerio en Jerusalén 11.1-13.37

La pasión y resurrección  14.1-16.8 (9-20)

Perrin, por su parte, sustenta su estructura de Marcos en la definición 

crítica de los sumarios transicionales y articula Marcos en secciones ma-

yores entre las cuales el autor incluyó un sumario: Introducción: 1.1-13; 

Sumario Transicional (ST): 1.14-15; Primera Parte: 1.16-3.6; ST: 3.7-12; 

Segunda Parte: 3.13-6.6a; ST: 6.6b; Tercera Parte: 6.7-8.21; ST: 8.22-26; 

Cuarta Parte: 8.27-10.45; ST: 10.46-52; Quinta Parte: 11.1-12.44; ST: 13.1-

5a; Sexta Parte: 13.5b-37; ST: 14.1-12; Séptima Parte: 14.13-16.86.  

Más recientemente, Eugene Boring propone una estructura desde el 

análisis retórico: “la retórica del autor, su estrategia de comunicación –la 

cual– está construida en el mismo texto por la forma como él ha organizado 

la narrativa”7.  Boring organiza la estructura en cinco partes principales8:

 1.1-15 Título y prólogo: Judea y Galilea

Parte 1 Galilea 1.16-8.21

 1.16-3.35: Autoridad, rechazo y la nueva comunidad

 4.1-34: Discurso Central: Parábolas y el misterio del Reino de Dios

 4.35-8.21: Cruzando fronteras

“El camino” Galilea a Jerusalén 8.22-10.52

5 V. TayLOr, Evangelio según san Marcos, Cristiandad, Madrid 1980, 122-129.
6 D. DuLLing - n. Perrin, The New Testament. Proclamation and Parenesis, Myth 

and History, Harcourt Brace College Publishers, Fort Worth 1974, 305. 
7 B. BOring, Mark: A Commentary, Westminster John Knox Press, Louisville 

2012, 4.
8 B. BOring, Mark: A Commentary…, 4.
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Parte 2 Jerusalén 11.1-15.47

 11.1-13.4: Demostración pública y conflicto

 13.5-37: Discurso central: Problemas históricos y la venida del 

Hijo del Hombre

 14.1-15.47: Juicio y muerte

 16.1-8: Epílogo: Resurrección y Misión: De regreso a Galilea

Establece una serie de correspondencias por oposición entre ambas 

partes:

Parte Uno: 1.1-8.21 Parte Dos: 11.1-16.8

Galilea Jerusalén

Llamado y envío de los discípulos No llamado o envío de discípulos

Ministerio con Milagros Ministerio sin milagros

Exorcismos No exorcismos

Éxito Rechazo

Mayor discurso central: parábolas Mayor discurso central: apocalíptico

Parábolas de Reino No parábolas del Reino

Misterio del Reino Jesús Rey

Pureza, sábado, sinagoga Templo

Orden de guardar secreto No órdenes de guardar secreto

Ceguera no curada Ceguera curada

Confesión no válida Confesión válida: Jesús, Centurión

Clave de símbolos: pan, mar, bote Clave de símbolos: copa, camino, cruz

Parcialmente cada propuesta atiende a aspectos que efectivamente es-

tán en Marcos y que son importantes. No hay discusión sobre la tensión 

entre Jerusalén y Galilea; tampoco sobre la importancia de Mc 8.27 y el 

cambio de ambiente y escenario del quehacer de Jesús.  Sin embargo, hay 

una serie de elementos que usualmente pasan desapercibidos en los traba-

jos antes mencionados. Por ejemplo, el anuncio de reencontrarse con sus 

discípulos luego de la resurrección en Galilea: 

14:28 avlla. meta. to. evgerqh/nai, me proa,xw u`ma/j eivj th.n Galilai,anÅ

16.7  avlla. u`pa,gete ei;pate toi/j maqhtai/j auvtou/ kai. tw/| Pe,trw| o[ti proa,gei u`ma/j 

eivj th.n Galilai,an\ evkei/ auvto.n o;yesqe( kaqw.j ei=pen u`mi/nÅ  

An.teol. 16.1 (2014) 7-54 / ISSN 0717-4152 Estructura retórica... / F. Mena O.
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La frase “así como les dijo” al final del 16.7 es una clara referencia a lo 

dicho por Jesús en 14.28. ¿Cómo esta inclusión puede ayudar a organizar 

el contenido entre ambas menciones? O ¿Es posible omitir esta inclusión 

en pro de un ordenamiento histórico, literario o formal? Desde mi punto de 

vista, y haciendo caso a la cultura de la oralidad que permea este evangelio, 

es necesario más bien tomar esta inclusión como una clave de organización 

de una sección amplia que está contenida entre ambos versos, 14.28 y 16.7. 

Dentro de los miembros de la inclusión se encuentran perícopas referentes 

a la huida de las personas cercanas a Jesús: 15.50 y 16.8.  

Otro ejemplo es la cercanía formal entre la curación del tartamudo-

sordo en 7.31-37 y la curación del ciego en 8.22-26 y la distancia formal 

de ambos con la curación de la hija de la mujer sirofenicia (7.24-30). La 

retórica antigua hace de la escritura un instrumento para la audición y no 

para la creación de imágenes visuales, como indica Mary Ann Tolbert y 

añade “muchas estrategias retóricas se refieren al uso de la repetición, en 

formas pequeñas o grandes sin causar aburrimiento”9, entonces estas repe-

ticiones son marcas retóricas que el autor ha colocado en su narración con 

conciencia. Nos dicen cómo leer y qué acentuar. Tales marcas son las que 

busco en mi análisis y darán resultados diferentes a los ya ofrecidos por 

otros autores.  

El criticismo performativo ayuda a comprender la relevancia de las mar-

cas retóricas en varios sentidos. Uno de ellos es el cambio de nuestra com-

prensión de los “textos” como tales, así, en lugar de pensar en documentos 

para el estudio privado y crítico en espacios académicos o para lectura de 

secciones durante actividades cúlticas, se les considera eventos que por su 

extensión se podían leer completos10. Boring ha señalado en consonancia 

con la actual tendencia de criticismo performativo11 que: 

An.teol. 16.1 (2014) 7-54 / ISSN 0717-4152 Estructura retórica... / F. Mena O.

9 M. a. TOLBerT, Sowing the Gospel. Mark´s World in Literary-Historical Pers-
pective, Fortress Press 1989, 43.

10 D.  rhOaDs, “Performance Criticism: An Emerging Methodology in Second Tes-
tament Studies -Part II”, Biblical Theology Bulletin: A Journal of Bible and Theology 
36 (2006) 165. 

11 “Performance criticism seeks now to ask how all these dynamics work orally 
as structures for performance. Originally, all of these were oral rather than written 
forms and genres. This raises many questions. How, from a performer’s point of view, 
do forms and genres aid memory? What would be the techniques employed by a per-
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The Gospel of Mark is a written text composed to be read aloud, all at 

once, in the context of worshiping congregation. Mark´s potent story 

cannot be summarized; it must be experienced. Before proceeding, the 

reader is advised to cease and desist from reading all secondary literatu-

re (including this commentary) and to read the Markan narrative itself 

as a whole or better yet, to listen as the story is read aloud by someone 

else. This requires about an hour and a quarter, the length of a good 

movie12.

Por estas razones, es importante identificar no solo las repeticiones, 

sino la importancia y prioridad de unas sobre otras, configurando verda-

deras marcas retóricas. Esta es la base metodológica que sigo. Lo hago tra-

tando de evadir, lo mejor posible, el peso del acervo de conocimientos que 

definen en este momento los puntos centrales para la lectura de Marcos. En 

particular, los dos mayores antes mencionados: la división en dos grandes 

secciones mediadas por 8.27 y el acercamiento geográfico.  

La propuesta que presento tiene seis secciones:  

Título e introducción al evangelio: 1.1-15

Primera sección:  1.16-6.13

Segunda sección:  6.14-9.13

Tercera sección: 9.14-10.52

Cuarta sección: 11.1-16.8

Final largo: 16.9-20

El análisis de las secciones está dividido en tres artículos. El primero, 

trabaja Marcos 1.16-6.13; el segundo, 6.14-10.52 y el tercero, 11.1-16.8; 1.1-

15 y 16.9-20.  

An.teol. 16.1 (2014) 7-54 / ISSN 0717-4152 Estructura retórica... / F. Mena O.

former to display a particular form or genre and to make it work its effect on the 
audience? How do forms and genres raise and then subvert expectations in atemporal 
experience of hearing? How do they generate and maintain interest? What would be 
the performance impact of a type-scene repeated with variation? How might the form 
or genre be the message in an oral medium? How does the form of a healing story or 
a conflict story, for example, evoke emotions as a means to persuade?” (D.  rhOaDs, 
“Performance Criticism…”, 166). 

12 B. BOring, Mark: A Commentary…
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Primera sección: 1.16-6.1313

A  1.16-21a  Llamó a Simón, Andrés, Jacobo y Juan

 B  1.21b-29a  Enseña en la sinagoga en sábado Un varón con espíritu impuro

  C  1.29b-31  Sana a la suegra de Simón

     a 1.32-39  Resumen

      b 1.40-2.12  Dos milagros

        c 2.13-14  Llama a Leví

      b´ 2.15-3.6  Cuatro controversias

     a´ 3.7-19  Resumen y organización de los doce

   D  3.20-35  Saquear la casa del fuerte

     E  4.1-41  Discurso para los de dentro del grupo 

   D´ 5.1-20  La expulsión de Legión

  C´ 5.21-41  Sana a la Hija de Jairo y a la mujer con flujo de sangre

 B´6.1-6  Enseña en la sinagoga en sábado

A´ 6.7-13  Llama a los doce, los envía y regresan contando

La sección está delimitada en su inicio por el título y la introducción al 

Evangelio según Marcos (1.1-15). Al final, 6.14 inicia el relato sobre Hero-

des, Herodías y Juan el que bautiza y que tiene como tema la muerte de 

este último.  6.13 es el fin de la sección. Pero también permite integrar esta 

primera sección a la segunda enmarcando el relato del asesinato de Juan 

por medio de la inclusión entre 6.13 y 6.30.  

Secciones B 1.21b-29a y B´ 6.1-6  

Tres relatos de esta sección suceden en una sinagoga 1.21b-29a, 3.1-6 y 6.1-

6. El primero y el último tienen características semejantes entre sí y muy 

An.teol. 16.1 (2014) 7-54 / ISSN 0717-4152 Estructura retórica... / F. Mena O.

13 Fletcher es uno de los pocos autores que entienden las dimensiones de esta 
Primera Sección de manera convergente a la que presento: “Mark 1.14-6.13 can fairly 
be treated as a literary unit that is programmatic for the Markan, and the synoptic, 
profiles of Jesus’ ministry. It contains a great deal that the synoptics have in common 
with John. It summarizes the key characteristics of the ministry whilst providing sto-
ries that exemplify and provide a theological foundation for his distinctive behavior. 
And much of Mark 1-6 has figured prominently in the last hundred years of historical 
Jesus scholarship” (C. h. T. FLeTCher-LOuis, “Jesus as the High Priestly Messiah.  Part 
2”, Journal for the Study of the Historical Jesus, vol.5.1 (2007) 61).
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diferentes de 3.1-6. Los puntos de relación entre ambos relatos son los si-

guientes:

21  Kai. eivsporeu,ontai eivj Kafarnaou,m\

kai. euvqu.j toi/j sa,bbasin eivselqw.n eivj th.n sunagwgh.n evdi,daskenÅ   
22  kai. evxeplh,ssonto evpi. th/| didach/| auvtou/\ h=n ga.r dida,skwn auvtou.j w`j 

evxousi,an e;cwn kai. ouvc w`j oi` grammatei/jÅ 27  kai. evqambh,qhsan a[pantej w[ste 

suzhtei/n pro.j e`autou.j le,gontaj\ ti, evstin tou/to» didach. kainh. katV evxousi,an\ 

kai. toi/j pneu,masi toi/j avkaqa,rtoij evpita,ssei( kai. u`pakou,ousin auvtw/|Å  

2  kai. genome,nou sabba,tou h;rxato dida,skein evn th/| sunagwgh/|(

kai. polloi. avkou,ontej evxeplh,ssonto le,gontej\ po,qen tou,tw| tau/ta( kai. ti,j 

h` sofi,a h` doqei/sa tou,tw|( kai. ai` duna,meij toiau/tai dia. tw/n ceirw/n auvtou/ 

gino,menai»…6  kai. evqau,mazen dia. th.n avpisti,an auvtw/nÅ 

El inicio de ambos relatos está marcado por las palabras: sábado, sina-

goga y enseñar.  El verbo  evkplh,ssw es usado cinco veces en Marcos: 1.22, 

6.2; 7.37; 10.26; 11.18. Lo que produce el asombro en el primer caso, es la 

enseñanza nueva con autoridad y que los espíritus impuros obedecen sus 

órdenes; y en el segundo caso, la sabiduría que le ha sido dada y los actos 

de poder que se realizan por sus manos.  Así mismo, ocurre una asonancia 

entre evqambh,qhsan y evqau,mazen.  

Al observar el inicio y tono de 3.1-6, aun y cuando se trate de un evento 

en la sinagoga en sábado, es fácil comprender la enorme distancia con los 

dos anteriores relatos. En este caso las condiciones literarias permiten vin-

cular 3.1-6 con las perícopas inmediatamente anteriores en especial por el 

tema de lo que está permitido o no en sábado:  

3.1 Kai. eivsh/lqen pa,lin eivj th.n sunagwgh,nÅ kai. h=n evkei/ a;nqrwpoj evxhramme,nhn 

e;cwn th.n cei/raÅ 2  kai. pareth,roun auvto.n eiv toi/j sa,bbasin qerapeu,sei auvto,n( 

i[na kathgorh,swsin auvtou/Å  3  kai. le,gei tw/| avnqrw,pw| tw/| th.n xhra.n cei/ra 

e;conti\ e;geire eivj to. me,sonÅ  4  kai. le,gei auvtoi/j\ e;xestin toi/j sa,bbasin avgaqo.n 

poih/sai h' kakopoih/sai( yuch.n sw/sai h' avpoktei/nai» oi` de. evsiw,pwnÅ  

Resulta aleccionador cómo distintos autores han pasado por alto esta 
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cercanía entre 1.21ss y 6.1ss14. Se puede entender que 6.1-6 al no ser un mi-

lagro o exorcismo crea una distancia entre ambos relatos pero no se pueden 

omitir estos elementos de vínculo que he destacado. Taylor y Mateos-Ca-

macho, por lo menos de manera sumamente tangencial, han observado al-

gunos puntos en común entre ambos. El primero, al listar en el vocabulario 

de 1.21-28 las citas en donde este aparece reflejado en 6.1-615, y el segundo 

vincula la autoridad de Jesús con 6.1-6 en la nota al pie No. 3316. 

Es Crossan quien observa el vínculo entre ambos pasajes: 

The purpose of these detailed remarks on I 21b-22, 27 is to prepare for 

the argument that Mark redacted vi.1-2a with a view to this inaugural 

i.21b, 22, 27. There is the mention of the disciples who follow Jesus in 

vi.1. They never appear again in the pericope and are ignored in vi 6b, 

yet their mention in vi.1 recalls the following of i.16-20, 21, 29. The si-

tuation of teaching in the synagogue on the Sabbath in vi.2 recalls i.21 

and the exeplēssonto of vi.2 reiterates the same verb in i.22. Finally, the 

object of their astonishment is similar in i.27 as in vi.2b: teaching and 

authority (power) or wisdom and miracle. But in i.23-28 the reaction of 

the crowd was positive and admiring and all Mark did in i.21-22, 27 was 

to specify this admiration as being directed to both teaching and miracle 

and in that order. As he opens the pericope in vi.1-2a he has recalled the 

situation and the language of this Capernaum acclaim but only to have 

it contradicted by the eskandalizonto to following vi.3b. For now it will 

suffice to note this discrepancy: the redactional introduction in vi.1-2 

apoints towards the positive admiration but the traditional comment in 

vi.2b-3 indicated scandal and rejection17.
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14 Por ejemplo: B. WiTheringTOn iii, The Gospel of Mark.  A Socio-Rhetorical 
Commentary, WBEPC, Grand Rapids 2001, 89-92; M. E. BOring, o.c.; 61-65; W. Ke-
LBer, The Oral and the Written Gospel, Indiana University Press, Indianapolis 1997; 
52, 107;  J. MarCus, Mark 1-8, The Anchor Bible, U.S.A. 2000, 182-195; r.T. FranCe, 
The Gospel of Mark. A Commentary on the Greek Text, WBEPC, Grand Rapids 2002, 
99-106; r. a. gueLiCh, Mark 1-8.26, Word Books Publisher, Dallas 1989, 53-60; a. 
yarBrO-COLLins, Mark. A Commentary, Fortress Press, U.S.A. 2007, 161-170.

15 V. TayLOr, Evangelio según San Marcos…, 189. 
16 J. MaTeOs y F. CaMaChO, El evangelio de Marcos. Análisis lingüístico y comenta-

rio exegético, Cristiandad, Madrid 1993, 151.  
17 J.D. CrOssan, “Mark and the Relatives of Jesus”, en D. e. OrTOn (eD.), The Com-

position of Mark´s Gospel, Brill, Netherlands 1999, 71.
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Secciones A 1.16-21a y A´ 6.7-13  

He iniciado por las secciones B y B´ con el propósito de mostrar la fuerza 

del vínculo entre ambas perícopas 1.21ss y 6.2ss. Ahora regreso al orden 

propuesto en el esquema de inicio. Marcadores retóricos significativos son 

aquellos pasajes en donde se llama o encomienda a los discípulos, cuatro 

en total: a. 1.21b-29a, b. 2.13-14, c. 3.13-19, d. 6.7-13. Las perícopas a y b de 

la lista tienen una forma semejante: 

1.16  Kai. para,gwn para. th.n qa,lassan th/j Galilai,aj   

ei=den Si,mwna kai. VAndre,an to.n avdelfo.n Si,mwnoj avmfiba,llontaj evn th/| qala,ssh|\ 

h=san ga.r a`liei/jÅ  
17  kai. ei=pen auvtoi/j o` VIhsou/j\ 

deu/te ovpi,sw mou( kai. poih,sw u`ma/j gene,sqai a`liei/j avnqrw,pwnÅ  
18  kai. euvqu.j avfe,ntej ta. di,ktua hvkolou,qhsan auvtw/|Å  
19  Kai. proba.j ovli,gon 

ei=den VIa,kwbon to.n tou/ Zebedai,ou kai. VIwa,nnhn to.n avdelfo.n auvtou/ kai. auvtou.j 

evn tw/| ploi,w| katarti,zontaj ta. di,ktua(  
20  kai. euvqu.j evka,lesen auvtou,jÅ 

kai. avfe,ntej to.n pate,ra auvtw/n Zebedai/on evn tw/| ploi,w| meta. tw/n misqwtw/n 

avph/lqon ovpi,sw auvtou/Å  
21  Kai. eivsporeu,ontai eivj Kafarnaou,m

2.13  Kai. evxh/lqen pa,lin para. th.n qa,lassan\ kai. pa/j o` o;cloj h;rceto pro.j 

auvto,n( kai. evdi,dasken auvtou,jÅ  
14  Kai. para,gwn ei=den Leui.n to.n tou/ ~Alfai,ou kaqh,menon evpi. to. telw,nion( 

kai. le,gei auvtw/|\ avkolou,qei moiÅ 

kai. avnasta.j hvkolou,qhsen auvtw/|Å  

En las dos perícopas se sigue un esquema semejante18:
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18 Henderson ve un esquema similiar, pero omite la información sobre familia y 
oficio, lo que es fundamental para la comprensión de los rangos tanto de honor como 
de pureza.  Cf. s. W. henDersOn, Christology and discipleship in the Gospel of Mark, 
Cambridge University Press, Cambridge 2006, 74.
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a. Junto al mar

b. Jesús vio

c. Nombre de la persona, información de su familia, oficio

d. Llamado de Jesús

e. Acción de seguirlo de inmediato

Las perícopas c y d tiene formas diferentes:

3.13  Kai. avnabai,nei eivj to. o;roj 

kai. proskalei/tai ou]j h;qelen auvto,j( kai. avph/lqon pro.j auvto,nÅ  
14  kai. evpoi,hsen dw,deka Œou]j kai. avposto,louj wvno,masen– 

i[na w=sin metV auvtou/ kai. i[na avposte,llh| auvtou.j khru,ssein  15  kai. e;cein 

evxousi,an evkba,llein ta. daimo,nia\  
16  Œkai. evpoi,hsen tou.j dw,deka(– kai. evpe,qhken o;noma tw/| Si,mwni Pe,tron(  17  

kai. VIa,kwbon to.n tou/ Zebedai,ou kai. VIwa,nnhn to.n avdelfo.n tou/ VIakw,bou kai. 

evpe,qhken auvtoi/j ovno,maŒta– boanhrge,j( o[ evstin ui`oi. bronth/j\  18  kai. VAndre,an 

kai. Fi,lippon kai. Barqolomai/on kai. Maqqai/on kai. Qwma/n kai. VIa,kwbon 

to.n tou/ ~Alfai,ou kai. Qaddai/on kai. Si,mwna to.n Kananai/on  19  kai. VIou,dan 

VIskariw,q( o]j kai. pare,dwken auvto,n

6.7 Kai. proskalei/tai tou.j dw,deka kai. h;rxato auvtou.j avposte,llein du,o du,o kai. 

evdi,dou auvtoi/j evxousi,an tw/n pneuma,twn tw/n avkaqa,rtwn(  
8  kai. parh,ggeilen auvtoi/j i[na mhde.n ai;rwsin eivj o`do.n eiv mh. r`a,bdon mo,non( mh. 

a;rton( mh. ph,ran( mh. eivj th.n zw,nhn calko,n(  9  avlla. u`podedeme,nouj sanda,lia( 

kai. mh. evndu,shsqe du,o citw/najÅ  10  kai. e;legen auvtoi/j\ o[pou eva.n eivse,lqhte eivj 

oivki,an( evkei/ me,nete e[wj an evxe,lqhte evkei/qenÅ  11  kai. o]j an to,poj mh. de,xhtai 

u`ma/j mhde. avkou,swsin u`mw/n( evkporeuo,menoi evkei/qen evktina,xate to.n cou/n to.n 

u`poka,tw tw/n podw/n u`mw/n eivj martu,rion auvtoi/jÅ  
12  Kai. evxelqo,ntej evkh,ruxan i[na metanow/sin(  13  kai. daimo,nia polla. evxe,ballon( 

kai. h;leifon evlai,w| pollou.j avrrw,stouj kai. evqera,peuonÅ  

Ambas perícopas, sin embargo, están vinculadas por la definición del 

quehacer de los doce y la tarea encomendada a cada grupo de dos: predicar 

y echar demonios. En la primera perícopa, Jesús constituye a los doce e in-

dica la tarea que tendrán; en la segunda perícopa, Jesús les envía a realizar 

esta tarea. En 1.14-15 se observa que el quehacer de Jesús se concentra en 

la proclamación de la cercanía del Reino de Dios. En el resumen 1.32-39, 
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además de las curaciones de distintos males se incorpora el tema de la ex-

pulsión de demonios con el acento en que éstos sabían quién era, por lo que 

no los dejaba hablar. En 1.38, Jesús reorienta su quehacer y con los nuevos 

discípulos inicia una campaña de proclamación por los pueblos vecinos.  

En 1.39 se acentúa que el quehacer de Jesús es la proclamación en las si-

nagogas, pero además, ahora, a diferencia de 1.14-15, se incorpora a esta 

proclamación la expulsión de los demonios. Si a estos elementos contras-

tamos la constitución de los doce y su envío en 3.13-19, 6.7-13 queda claro 

que recogen lo dicho en 1.39. De manera que estas dos últimas secciones 

empoderan a los discípulos para realizar el quehacer de Jesús19. Aunque 

sucede, lo esencial en estas dos últimas perícopas está en el predicar y el 

expulsar demonio, no en el sanar enfermos.  

La perícopa a (1.16-20) enmarca el comienzo de la sección y trata sobre 

el llamado a los primeros seguidores de Jesús (dos pares de hermanos) a 

quienes se les llama para ser pescadores de seres humanos. La perícopa 

d enmarca el final de la sección: el grupo de discípulos seleccionados son 

enviados de dos en dos a predicar y a echar demonios (6.7-13) para lo cual 

se les había dado autoridad (3.14-15 y 6.15).  Sobre la base fuerte de la rela-

ción entre 1.21s y 6.1-6 se puede asumir que no es coincidencia o accidente 

narrativo la mención de los discípulos rodeándolos, todo lo contrario.  

Secciones C  1.29b-31 y C´ 5.21-41  

Las siguientes perícopas en formar un vínculo son 1.29b-31 y 5.21-41. A 

simple vista se observa la diferencia de volumen entre ambas. No obstante, 

esta diferencia queda atenuada por tres elementos de los relatos. El primer 

elemento es que en ambas se trata de mujeres: la suegra de Simón, la niña 

enferma que muere y resucita y la mujer con flujo de sangre. El segundo 

elemento es la frase: 
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19 “That the Twelve’s proclamation entails their explicit witness to the nearness of 
God’s kingdom only grows clearer in light of the second purpose affixed to their being 
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90).
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1.31  kai. proselqw.n h;geiren20 auvth.n krath,saj th/j ceiro,j\ kai. avfh/ken auvth.n o` 

pureto,j( kai. dihko,nei auvtoi/jÅ 

5.41  kai. krath,saj th/j ceiro.j tou/ paidi,ou le,gei auvth/|\ taliqa koum( o[ evstin 

meqermhneuo,menon\ to. kora,sion( soi. le,gw( e;geireÅ  

La expresión “agarrándola de la mano” sólo sucede en tres lugares en 

Marcos, las dos indicadas y una tercera vez en 9.17, allí también se agrega 

el verbo “levantar” (9.27). Marcos usa 15 veces el verbo krate,w seguido por 

Mateo (12x). La construcción sintáctica específica resulta significativa y por 

ende debe considerarse un indicador de vínculo retórico.  

Así mismo se puede incluir 5.29 por su relación con la sanidad inmedia-

ta de la suegra de Simón:

kai. euvqu.j evxhra,nqh h` phgh. tou/ ai[matoj auvth/j kai. e;gnw tw/| sw,mati o[ti i;atai 

avpo. th/j ma,stigojÅ

El tercer elemento es la mención de los discípulos, los primeros y los 

más cercanos en el relato del evangelio: 

1.29b h=lqon eivj th.n oivki,an Si,mwnoj kai. VAndre,ou meta. VIakw,bou kai. VIwa,nnouÅ

5.37  kai. ouvk avfh/ken ouvde,na metV auvtou/ sunakolouqh/sai eiv mh. to.n Pe,tron kai. 

VIa,kwbon kai. VIwa,nnhn to.n avdelfo.n VIakw,bouÅ  38  kai. e;rcontai eivj to.n oi=kon 

tou/ avrcisunagw,gou(

En la segunda perícopa, lo que vaya a acontecer ocurrirá frente al grupo 

íntimo de Jesús y frente al grupo íntimo de la casa de Jairo. Es importante 

considerar que Jesús no permite que los que con él estaban le sigan y esco-

ge a los tres y con ellos entra a la casa de Jairo. Además, en ambos casos un 

tercero es quien solicita el auxilio de Jesús.  
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Secciones D  3.20-35 y D´ 5.1-20

Las secciones formadas por 3.20-35 y 5.1-20 tienen vínculos que permiten 

una mejor comprensión de cada una al ponerlas juntas. La estructura de 

3.20-35 está muy bien diseñada, como se puede apreciar en el siguiente 

esquema:

20. kai. sune,rcetai pa,lin Œò– o;cloj( w[ste mh. du,nasqai auvtou.j mhde. a;rton fagei/nÅ  
 21  kai. avkou,santej oì parV auvtou/ evxh/lqon krath/sai auvto,n\ e;legon ga.r o[ti evxe,sthÅ
  22  Kai. oì grammatei/j oì avpo. ~Ierosolu,mwn kataba,ntej e;legon o[ti Beelzebou.l e;cei
   23bss pw/j du,natai satana/j satana/n evkba,llein
    27  avllV ouv du,natai ouvdei.j eivj th.n oivki,an tou/ ivscurou/ eivselqw.n  

    ta. skeu,h auvtou/ diarpa,sai( eva.n mh. prw/ton to.n ivscuro.n dh,sh|( kai. 

    to,te th.n oivki,an auvtou/ diarpa,seiÅ  
   29  o]j dV an blasfhmh,sh| eivj to. pneu/ma to. a[gion
  30  o[ti e;legon\ pneu/ma avka,qarton e;ceiÅ
 31  Kai. e;rcetai h` mh,thr auvtou/ kai. oi` avdelfoi. auvtou/ kai. e;xw sth,kontej   

 avpe,steilan pro.j auvto.n kalou/ntej auvto,nÅ  
32  kai. evka,qhto peri. auvto.n o;cloj

El centro de la perícopa es el logion del “hombre fuerte” v. 27. Hacen 

inclusión el verso 22 y el 30:

22  Kai. oi` grammatei/j oi` avpo. ~Ierosolu,mwn kataba,ntej e;legon o[ti Beelzebou.l 

e;cei kai. o[ti evn tw/| a;rconti tw/n daimoni,wn evkba,llei ta. daimo,niaÅ
30  o[ti e;legon\ pneu/ma avka,qarton e;ceiÅ

Las secciones 3.23b-26 y 3.29, junto con el verso 27 son referencias di-

rectas a las acusaciones del origen de su fuerza para echar demonios. En 

el primer caso, la división de una unidad (reino, casa, Satanás) implica su 

propio fin. En el segundo caso, el tema de la blasfemia contra el Espíritu 

tiene el sentido de complementar el tema de la división de la unidad en 

sentido inverso. Se trata del significado del término: insultar, difamar, in-

juriar21. La afirmación de los escribas es que las acciones poderosas de Je-
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sús contra los espíritus impuros provienen, tienen su origen y autoridad en 

el Príncipe de los demonios y, por ende, son un engaño. Pero, Jesús señala 

que esta valoración es blasfema ya que sus acciones tienen origen en Dios, 

en el Espíritu Santo.  

El concepto de blasfemia forma parte de los combates por el honor den-

tro de la sociología del chisme como lo ha señalado Richard Rohrbaugh22. 

Para este autor, blasfemar se encuentra dentro de la dinámica comunitaria 

de formación social informal y de control23. El verso 21 es también una con-

cepción de la misma dinámica: kai. avkou,santej oi` parV auvtou/ evxh/lqon krath/sai 

auvto,n\ e;legon ga.r o[ti evxe,sthÅ La gestión de los familiares de Jesús proviene 

de lo que han escuchado. Esto lo entienden como si Jesús estuviera fuera 

de sí, demente.  Los versos 31-35 muestran a la familia de Jesús quedándo-

se “afuera” del lugar en donde está Jesús y le llaman, a ese llamado Jesús 

responde separándose de su familia y mostrando a su nueva familia.       

El punto de vinculación entre ambas secciones se da por el uso del verbo 

“atar” y la asonancia de los verbos diarpa,sai y diespa,sqai: 

3.27  avllV ouv du,natai ouvdei.j eivj th.n oivki,an tou/ ivscurou/ eivselqw.n ta. skeu,h 

auvtou/ diarpa,sai( eva.n mh. prw/ton to.n ivscuro.n dh,sh|( kai. to,te th.n oivki,an 

auvtou/ diarpa,sei

5.2  euvqu.j u`ph,nthsen auvtw/| evk tw/n mnhmei,wn a;nqrwpoj evn pneu,mati avkaqa,rtw|( 
3  o]j th.n katoi,khsin ei=cen evn toi/j mnh,masin( 

kai. ouvde. a`lu,sei ouvke,ti ouvdei.j evdu,nato auvto.n dh/sai  
4  dia. to. auvto.n polla,kij pe,daij kai. a`lu,sesin dede,sqai kai. diespa,sqai u`pV 

auvtou/ ta.j a`lu,seij kai. ta.j pe,daj suntetri/fqai( 

kai. ouvdei.j i;scuen auvto.n dama,sai\  
5  kai. dia. panto.j nukto.j kai. h`me,raj evn toi/j mnh,masin kai. evn toi/j o;resin h=n 

kra,zwn kai. katako,ptwn e`auto.n li,qoijÅ  

Joel Marcus comenta sobre 5.4: 

This clause is linguisticaly as well as thematically reminiscent of the 
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Strong Man parable in 3.27; both use oudeis = “no one”, both speak of 

binding in the context, and the verb ischeyen = “had the power” here is 

cognate of ischyron = “the strong man” there.  The implication is that 

the possessed man in our passage derives his supernatural strength 

from the Strong Man, Satan…24.

La Casa del Fuerte ha sido saqueada en un tierra extraña y la liberación 

resultante implica la destrucción de una piara de cerdos. Legión es echa-

do no sólo del hombre sino de la región. El “Fuerte” sólo permanecerá en 

aquellos lugares en donde se oculte dentro de las formas culturales que se 

lo permiten como es el caso de los escribas que bajaron de Jerusalén y para 

quienes, Jesús, no es el hijo del Dios Altísimo (5.7) sino el emisario del 

Príncipe de los Demonios. 

Sección E  4.1-41  

El capítulo 4 es el centro de la sección y lo es tanto por su temática, su pers-

pectiva de “fuera del grupo”/”dentro del grupo”25, como por su tenor ya que 

es el único lugar en Marcos en donde se ofrece un conjunto de parábolas.  

Ahora, este grupo de parábolas está muy bien articulado y requiere aten-

ción a su propia dinámica, entonces, es necesario en primer lugar seccionar 

el capítulo del verso 2 en donde inicia el discurso propiamente tal y el verso 

34 en donde termina. La estructura es la siguiente:
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25 Malina-Rohrbaugh indican: “The insider interpretation of the parable of the 
soils given here (4.10-20) is an example. Mark is letting the reader see both the out-
sider and insider versions of the story even though Jesus´public hearers got only ver-
sion number one. This is a clear tipoff that Mark considers the reader an insider, 
a part of the family. Note also the reaction of the disciples after the transfiguration 
scene in chapter 9.  Jesus demands secrecy and the disciples loyally respond (9.9-10) 
by keeping the matter to discussion among themselves, that is, within the family” (B. 
MaLina, r. rOhrBaugh, Social-Science Commentary on the Synoptic Gospels, Fortress 
Press, Minneapolis 1992, 204). 
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A 2

 B 3-9

  C 10-13

   D 14-20

  C´ 21-25

 B´ 26-32

A´ 33-3426

Los versos 2 y 33-34 tiene su vínculo en la relación entre las parábolas 

y la enseñanza o el hablar que en este caso tiene que ver con la enseñanza 

y la claridad de la misma o con su oscuridad para los de afuera. Así que-

dan establecidos dos grupos: en el primero están los oyentes en general “la 

multitud”, éstos son “los de afuera”, el segundo grupo, son los doce y los 

que están a su alrededor que conforman el grupo de “los de adentro”. A los 

primeros se les habla en parábolas; a los segundos se les habla con toda 

claridad:

2  kai. evdi,dasken auvtou.j evn parabolai/j polla. 

kai. e;legen auvtoi/j evn th/| didach/| auvtou/\ 

33  Kai. toiau,taij parabolai/j pollai/j evla,lei auvtoi/j to.n lo,gon kaqw.j hvdu,nanto 

avkou,ein\  34  cwri.j de. parabolh/j ouvk evla,lei auvtoi/j( katV ivdi,an de. toi/j ivdi,oij 

maqhtai/j evpe,luen pa,ntaÅ 

Los versos 3-9 y 26-32 están constituidos por la parábola del sembrador 

y dos parábolas que tienen que ver con el crecimiento de las semillas: 

3  VAkou,eteÅ ivdou. evxh/lqen o` spei,rwn spei/raiÅ
9  kai. e;legen\ o]j e;cei w=ta avkou,ein avkoue,twÅ  
26  Kai. e;legen\ ou[twj evsti.n h` basilei,a tou/ qeou/ w`j a;nqrwpoj ba,lh| to.n spo,ron 

evpi. th/j gh/j
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26 Joel Marcus aporta la estructura de 4.1-34 de J. Dupont: A. Introducción na-
rrativa (vv.1-2), B. Parábola de la semilla (vv. 3-9), C. Afirmación general (vv. 10-12), 
D. Explicación de la parábola (vv.13-20), C´. Afirmaciones generales (vv 21-25), B´. 
Parábolas de las semillas (vv. 26-32), A´. Conclusión narrativa (vv. 33-34). J. MarCus, 
Mark 1-8…, 289.
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30  Kai. e;legen\ pw/j o`moiw,swmen th.n basilei,an tou/ qeou/ h' evn ti,ni auvth.n 

parabolh/| qw/men»  31  w`j ko,kkw| sina,pewj( o]j o[tan sparh/| evpi. th/j gh/j(   (v. 1: 

kai. pa/j o` o;cloj pro.j th.n qa,lassan evpi. th/j gh/j h=sanÅ)27

Los versos 10-13 y 21-25 se refieren a la comprensión de las parábolas

10  Kai. o[te evge,neto kata. mo,naj( hvrw,twn auvto.n oi` peri. auvto.n su.n toi/j dw,deka 

ta.j parabola,jÅ  
11  kai. e;legen auvtoi/j\ u`mi/n to. musth,rion de,dotai th/j basilei,aj tou/ qeou/\ 

evkei,noij de. toi/j e;xw evn parabolai/j ta. pa,nta gi,netai(  
12  i[na ble,pontej ble,pwsin kai. mh. i;dwsin( kai. avkou,ontej avkou,wsin kai. mh. 

suniw/sin( mh,pote evpistre,ywsin kai. avfeqh/| auvtoi/jÅ  
13  Kai. le,gei auvtoi/j\ ouvk oi;date th.n parabolh.n tau,thn( kai. pw/j pa,saj ta.j 

parabola.j gnw,sesqe»

21  Kai. e;legen auvtoi/j\ mh,ti e;rcetai o` lu,cnoj i[na u`po. to.n mo,dion teqh/| h' u`po. 

th.n kli,nhn» ouvc i[na evpi. th.n lucni,an teqh/|»  22  ouv ga,r evstin krupto.n eva.n mh. 

i[na fanerwqh/|( ouvde. evge,neto avpo,krufon avllV i[na e;lqh| eivj fanero,nÅ  
23  ei; tij e;cei w=ta avkou,ein avkoue,twÅ 
24  Kai. e;legen auvtoi/j\ ble,pete ti, avkou,eteÅ evn w-| me,trw| metrei/te metrhqh,setai 

u`mi/n kai. prosteqh,setai u`mi/nÅ  25  o]j ga.r e;cei( doqh,setai auvtw/|\ kai. o]j ouvk 

e;cei( kai. o] e;cei avrqh,setai avpV auvtou/Å  

El verbo “dar” hace un puente perfecto entre ambas secciones del capí-

tulo 4, es la diferencia entre el ver y escuchar para la conversión y el perdón 

en el verso 12 y el ver y escuchar para la medida correcta en el verso 24.  

La imagen de la luz y las referencias a lo escondido y lo oculto que será 

manifestado tienen la misma implicación cognitiva. La sección 14-20 que 

consiste en la explicación de la parábola del sembrador, es el centro de esta 

sección, así Jesús es consecuente con el dar, a “los de adentro”, la posibili-

dad de comprender el misterio del Reino.  
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27 Es de notar que la enseñanza de Jesús se hace desde el mar (v.1) mientras que 
sobre la tierra estaba la multitud.  Esto es convergente con los versos 31-32: “como 
el grano de mostaza, el que cuando es sembrado sobre la tierra, siendo el más pe-
queño de todas las semillas sobre la tierra, y cuando es sembrado, sube, y llega a 
ser el mayor de todas las horalizas...”  La frase evpi. th/j gh/j permite hacer esta relación 
entre el verso 1 y el 31.  Del mismo modo sucede con el verso 26.
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Boring propone una estructura diferente para esta sección:

1-2 Setting

3-9 Seed Parable 1

  10-12…  “Parable theory” 1

    13-20… Interpretation of Parable 1

  21-25… “Parable theory” 2

26-29 Seed Parable 2

30-32 Seed Parable 3

  33-34… “Parable theory” 3

Tanto Boring28 como Marcus29 entienden que la forma presente de este 

capítulo es de producción marcana y que, aunque existen distintos estadios 

de tradición, Marcos ha organizado el material y le ha dado su sello. Parte 

de la propuesta de Boring se debe a su deseo de mostrar la actividad prove-

niente de la tradición y el trabajo editorial propio de Marcos30. Este autor 

considera que entremezclar el material explicativo dentro del flujo narra-

tivo es parte de la estrategia retórica de Marcos y que esta táctica muestra 

una explicación satisfactoria en términos de un sistema lógico exterior al 

texto, lo que hace que su propia presentación del capítulo sea parabólica en 

lugar de sistemática o discursiva31.  

La entremezcla de elementos tradicionales y de tejido editorial es evi-

dente, sin embargo, al valorar los puntos de relación entre las distintas sec-

ciones de 4.1-34 tal y como los he expuesto, se muestra que Marcos tenía 

la intención de articular entre sí las distintas perícopas y no sólo tejerlas 

redaccionalmente. Para efectos de la exégesis, se deben leer las tres pará-

bolas juntas, del mismo modo que se debe leer los versos 10-13 junto con 

21-25. La interpretación de la parábola del sembrador es la forma como 

ésta debe ser asumida por “los de adentro” y una clave de lectura para la 

enseñanza de Jesús en adelante. Un elemento que Boring omite y que sí 

aprecia Marcus32, así como la estructura propuesta aquí es la relación entre 
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28 M.e. BOring, Mark…, 113.
29 J. MarCus, Mark 1-8…, 289.
30 M.e. BOring, Mark…, 113.
31 M.e. BOring, Mark…, 113.
32 J. Marcus cita los distintos textos parabólicos de Marcos organizándolos según 

su relación con los Insiders y los Outsiders. J. MarCus, Mark 1-8…, 303-304.
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“los de adentro” y “los de afuera”. Más allá del cambio abrupto de escenario 

en el verso 10, la cuestión aquí es la construcción de la identidad del grupo 

de Marcos y la delimitación de sus fronteras con otros grupos, sean éstos la 

multitud, los fariseos o los escribas.  

Marcos 4.1 está vinculado con 4.35-36 tanto por el tema de la multitud 

como por el tema de la barca y el hecho de que Jesús es descrito como es-

tando dentro de la barca al momento de dar este discurso (4.1) y en el verso 

36, es tomado “como estaba en la barca”33.  

4.1 Kai. pa,lin h;rxato dida,skein para. th.n qa,lassan\ 

kai. suna,getai pro.j auvto.n o;cloj plei/stoj(

w[ste auvto.n eivj ploi/on evmba,nta kaqh/sqai evn th/| qala,ssh|( 

kai. pa/j o` o;cloj pro.j th.n qa,lassan evpi. th/j gh/j h=sanÅ

35  Kai. le,gei auvtoi/j evn evkei,nh| th/| h̀me,ra| ovyi,aj genome,nhj\ die,lqwmen eivj to. pe,ranÅ  
36  kai. avfe,ntej to.n o;clon paralamba,nousin auvto.n w`j h=n evn tw/| ploi,w|( kai. 

a;lla ploi/a h=n metV auvtou/Å 

Los versos 33-34 hacen la distinción entre la multitud a la cual habla en 

parábolas y los discípulos a quienes les explica todo. Éstos, los discípulos, 

son el “ellos” al que Jesús se dirige en el verso 35. Así que la barca es ahora 

el espacio de Jesús y sus discípulos. Las otras barcas mencionadas se disi-

pan una vez empezada la tormenta (36). Este dato resulta importante para 

comprender de lo que se habla en este breve relato: la crisis es interna, vivi-

da entre “los de adentro”. La experiencia del poder de Jesús en el mar hace 

del relato una metáfora que recoge la incomprensión de quienes tampoco 

entendían las parábolas: Kai. le,gei auvtoi/j\ ouvk oi;date th.n parabolh.n tau,thn( 

kai. pw/j pa,saj ta.j parabola.j gnw,sesqe» (4.13).    

El verso 41 levanta la pregunta sobre la identidad de Jesús que es con-

sistente con otros momentos en esta sección: 

1:27 kai. evqambh,qhsan a[pantej w[ste suzhtei/n pro.j e`autou.j le,gontaj\ 

ti, evstin tou/to» didach. kainh. katV evxousi,an\ kai. toi/j pneu,masi toi/j avkaqa,rtoij 

evpita,ssei( kai. u`pakou,ousin auvtw/|Å
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33 Este mismo vínculo lo hacen gueLiCh, Mark 1-8.26…, 263-266; a. yarBrO-CO-
LLins, Mark. A Commentary…, 257; J. MaTeOs y F. CaMaChO, El evangelio…, 414. 
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4:41 kai. evfobh,qhsan fo,bon me,gan kai. e;legon pro.j avllh,louj\ 

ti,j a;ra ou-to,j evstin o[ti kai. o` a;nemoj kai. h` qa,lassa u`pakou,ei auvtw/|»

6:2 kai. genome,nou sabba,tou h;rxato dida,skein evn th/| sunagwgh/|( kai. polloi. 

avkou,ontej evxeplh,ssonto le,gontej\ 

po,qen tou,tw| tau/ta( kai. ti,j h` sofi,a h` doqei/sa tou,tw|( kai. ai` duna,meij toiau/

tai dia. tw/n ceirw/n auvtou/ gino,menai»

Muy a pesar de la tendencia a ver la sección 4.35-5.43 como un todo 

constituido por tres relatos de milagro34 de diferente índole pero actos de 

fuerza al fin, éste en particular, si bien lo es, está consignado a la expe-

riencia de crisis de “los de adentro” y despliega su incidencia hacia toda la 

primera sección en tanto se refiere a la recuperación de la conciencia del 

cuido de Jesús hacia su familia sustituta a quienes se ha dado los misterios 

del reino. La particularidad de este relato es la intimidad del mismo: el 

anochecer, la barca en el mar, sus discípulos. Joel Marcus indica: 

Having used parables of Jesus to describe the royal power of God in 4.1-

32, Mark now hints at the relation of that power to Jesus himself in an 

evocative narrative of rescue at sea.  If the parables are stories that speak 

of an action of God that is imperceptible to unspiritual eyes because it is 

hidden under an appearance of weakness, our passage displays a Jesus 

apparently overcome by exhaustion and indifferent to the fate of his dis-

ciples, but in reality their savior from the demonic forces that threaten 

them.  Thus a strong connection is suggested between the dominion of 

God as presented by the parables and the identity of Jesus as presented 

by the Markan narrative and from this point on, the narrative will focus 

ever more strongly on the latter theme35.

Los términos vinculados a potestades demoníacas sobreabundan en la 

sección 1.16-6.13: espíritu impuro 14x en Marcos, 9 en esta sección; demo-

nios 11x en Marcos, 6x en esta sección; Beelzebú, 1x en Marcos, 1x en esta 

sección; Satanás, 5x en Marcos, 4x en esta sección.  Se hace más importan-

te este dato al observar que en la narración de estos primeros capítulos se 
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va definiendo el quehacer de Jesús como una acción en dos brazos: predi-

car y echar demonios:

1.39  Kai. h=lqen khru,sswn eivj ta.j sunagwga.j auvtw/n eivj o[lhn th.n Galilai,an 

kai. ta. daimo,nia evkba,llwnÅ 

3.4  kai. evpoi,hsen dw,deka Œou]j kai. avposto,louj wvno,masen– 

i[na w=sin metV auvtou/ kai. i[na avposte,llh| auvtou.j khru,ssein  15  kai. e;cein 

evxousi,an evkba,llein ta. daimo,nia\  

6.7 Kai. proskalei/tai tou.j dw,deka kai. h;rxato auvtou.j avposte,llein du,o du,o kai. 

evdi,dou auvtoi/j evxousi,an tw/n pneuma,twn tw/n avkaqa,rtwn(  

6.12  Kai. evxelqo,ntej evkh,ruxan i[na metanow/sin(  13  kai. daimo,nia polla. 

evxe,ballon( kai. h;leifon evlai,w| pollou.j avrrw,stouj kai. evqera,peuonÅ  

Como muestra 6.12 no se excluye el sanar enfermos pero las tres citas 

anteriores indican con claridad que el predicar y el echar demonios son los 

dos ejes. Esto hace que el tema del “hombre fuerte” cobre mayor trascen-

dencia y que, al final de cuentas, la presencia del Reino de Dios tenga, junto 

al anuncio de su llegada, la acción de destruir el reinado de Satanás.  De ahí 

también que la discusión en 3.20ss con los escribas que bajaron de Jeru-

salén y quienes atribuyen a Jesús el poder que tiene como proveniente de 

Beelzebú y de estar poseído por un espíritu impuro, resulte una inversión 

de la nueva realidad de la presencia del Reino de Dios; cosa que no es de 

extrañar si consideramos la perspectiva de B. Malina: “The implicit world 

view at that time was one of devolution and gradual breakdown of the cos-

mos in general and the society in particular. Whether this involved an ul-

timate cosmic dissolution or cosmic renewal was a point of contention”36. 

Por esta experiencia cultural extendida de que el mundo va hacia algo 

peor es que todo cambio o novedad se valora como un paso más en esa 

dirección37. Así que toda novedad implica una amenaza a la estabilidad del 

orden de las cosas. La actividad de Jesús de sanar y echar demonios se en-

tendió como un acto que acercaba el fin en sentido negativo.  
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book of Biblical Social Values, Hendrickson Publishers, Inc., Massachusetts 1998, 19. 
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Subsección 1.32-3.19

Si 1.16-6.13 expresa la victoria del Más Fuerte sobre el reinado de Satanás, 

la sección 1.32-3.19 expresa cómo esa victoria afecta dramáticamente las 

tradiciones que garantizan la estabilidad del orden del mundo38. Lo que 

sigue es una serie de perícopas organizadas en relación con la pureza y el 

pecado y cuyo núcleo es la controversia frente a las acciones de Jesús. Para 

poder trabajar esta sección apropiadamente se debe ir más allá de su litera-

riedad porque las perícopas ponen sobre el tapete elementos centrales de la 

experiencia cultural-religiosa tanto de Jesús como de Marcos. El esquema 

propuesto es el siguiente: 

a 1.32-39  Resumen

 b 1.40-2.12  Dos milagros

  c 2.13-14  Llama a Leví

 b´ 2.15-3.6  Cuatro controversias

a´ 3.7-19  Resumen y organización de los doce

La delimitación de esta sección se demarca por la presencia o no de 

los discípulos de Jesús y es importante señalar que en ninguno de los tres 

milagros relatados se menciona a los discípulos, es Jesús solo frente a dis-

tintos grupos que poseen características de autoridad significativas. En el 

resumen 1.35-39, Jesús se desplaza a un lugar solitario para orar (v.35), Si-

món y sus compañeros le persiguen (v.36), Jesús les dice “Vayamos” (v.37), 

de inmediato sigue el singular: “y recorrió…”. En el relato de la curación 

del leproso, Jesús aparece solo (v.40).  De igual manera, 2.1 sigue en sin-

gular “Entró…”.  2.13 también indica el verbo en singular “salió…”. A partir 

de 2.15 vuelven a aparecer los discípulos participando en la comensalidad 

con publicanos y pecadores, así en 2.18 pero como referencia, en 2.23, los 
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38 “Conformity to the requirements of God´s changeless law upon which biblical 
society believes itself to be erected is at the core of its resistance to change and disap-
proval of novelty (Dt 32-33; cf. Sir 8.9; Matt 24.35).  It must be stressed; therefore, 
that the theological proposition of rightness of relationship to God is not a weightless 
idea to which merely intellectual assent is given in biblical culture. On the contrary, it 
is concretely embedded in cultural ideology a societal structure as loyalty to tradition 
and is embodied by keeping the law (Exod 22: 17-19; Ps 119)” (M. MCVann, “Change/
Novelty Orientation”…, 20). 
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discípulos son los que realizan la acción que cuestionan los fariseos. Pero, 

de nuevo en 3.1, el verbo sucede en singular “entró…”. Al comienzo del re-

sumen en 3.7, Jesús se “retiró…” con sus discípulos.  

No es difícil darse cuenta de lo particular de este caso al evaluar otros 

relatos de milagro. Hay un cuidado en Marcos de poner a los discípulos 

en cada uno de ellos sea como testigos (5.1-2) o como actores frustrados 

(9.18). La ausencia de los discípulos vuelve a suceder en otros dos relatos 

de milagro que han sido colocados juntos por Marcos: 7.24-30 y 7.31-37.  

La presencia o no de los discípulos en esta subsección es significativa, en 

particular porque implica la construcción de la identidad de Jesús y su gru-

po frente a otros que son identificados por nombre y que también se sepa-

ran de la multitud. 

Secciones a 1.32-39 y 3.7-19

Justo después de la sanidad de la suegra de Simón, tenemos el primer re-

sumen de la actividad de Jesús que nos indica la afluencia de personas que 

le buscan una vez que sus hechos se dan a conocer: 

28  kai. evxh/lqen h` avkoh. auvtou/ euvqu.j pantacou/ eivj o[lhn th.n peri,cwron th/j 

Galilai,ajÅ  

Como se aprecia en este verso, su fama salió por toda la región de Gali-

lea, de manera que la respuesta a esa fama es lo que tenemos en este primer 

resumen.

32  VOyi,aj de. genome,nhj( o[te e;du o` h[lioj( 

e;feron pro.j auvto.n pa,ntaj tou.j kakw/j e;contaj kai. tou.j daimonizome,nouj\  
33  kai. h=n o[lh h` po,lij evpisunhgme,nh pro.j th.n qu,ranÅ  
34  kai. evqera,peusen pollou.j kakw/j e;contaj poiki,laij no,soij kai. daimo,nia 

polla. evxe,balen kai. ouvk h;fien lalei/n ta. daimo,nia( o[ti h;|deisan auvto,nÅ 
35  Kai. prwi> e;nnuca li,an avnasta.j evxh/lqen kai. avph/lqen eivj e;rhmon to,pon 

kavkei/ proshu,cetoÅ  
36  kai. katedi,wxen auvto.n Si,mwn kai. oi` metV auvtou/(  
37  kai. eu-ron auvto.n kai. le,gousin auvtw/| o[ti pa,ntej zhtou/si,n seÅ  
38  kai. le,gei auvtoi/j\ a;gwmen avllacou/ eivj ta.j evcome,naj kwmopo,leij( 
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i[na kai. evkei/ khru,xw\ eivj tou/to ga.r evxh/lqonÅ  
39  Kai. h=lqen khru,sswn eivj ta.j sunagwga.j auvtw/n eivj o[lhn th.n Galilai,an 

kai. ta. daimo,nia evkba,llwnÅ 

El resumen está compuesto por dos momentos. El primero es al atar-

decer, cuando se está ocultando el sol, traen, a lo que parece ser la casa de 

Simón, a muchas personas con males y demonios. El segundo momento 

es al amanecer, cuando aún está oscuro, Jesús sale a un lugar desierto y es 

perseguido por Simón quien le reclama “todos te buscan”. La respuesta de 

Jesús es una reafirmación de su quehacer: “y fue predicando a las sinago-

gas de ellos por toda la Galilea y echando a los demonios”. Este quehacer 

de Jesús aporta un nuevo elemento que es el “echar demonios” y que será 

una clave para toda la primera sección. El breve episodio de Pedro y los que 

están con él en donde ellos buscan a Jesús y Pedro le dice “todos te buscan” 

hace referencia a los versos anteriores y sirve para reacentuar el quehacer 

de Jesús, éste no regresa a la casa o a Cafarnaún sino que se dirige a predi-

car, a las “sinagogas de ellos” en toda Galilea. 

El siguiente resumen se encuentra en 3.7-19: 

7  Kai. o` VIhsou/j meta. tw/n maqhtw/n auvtou/ avnecw,rhsen pro.j th.n qa,lassan( 

kai. polu. plh/qoj avpo. th/j Galilai,aj Œhvkolou,qhsen–( kai. avpo. th/j VIoudai,aj  8  

kai. avpo. ~Ierosolu,mwn kai. avpo. th/j VIdoumai,aj kai. pe,ran tou/ VIorda,nou kai. 

peri. Tu,ron kai. Sidw/na plh/qoj polu. avkou,ontej o[sa evpoi,ei h=lqon pro.j auvto,nÅ 
9  kai. ei=pen toi/j maqhtai/j auvtou/ i[na ploia,rion proskarterh/| auvtw/| dia. to.n 

o;clon i[na mh. qli,bwsin auvto,n\  
10  pollou.j ga.r evqera,peusen( w[ste evpipi,ptein auvtw/| i[na auvtou/ a[ywntai o[soi 

ei=con ma,stigajÅ  
11  kai. ta. pneu,mata ta. avka,qarta( o[tan auvto.n evqew,roun( prose,pipton auvtw/| kai. 

e;krazon le,gontej o[ti su. ei= o` ui`o.j tou/ qeou/Å  
12  kai. polla. evpeti,ma auvtoi/j i[na mh. auvto.n fanero.n poih,swsinÅ  
13  Kai. avnabai,nei eivj to. o;roj 

kai. proskalei/tai ou]j h;qelen auvto,j( kai. avph/lqon pro.j auvto,nÅ  
14  kai. evpoi,hsen dw,deka Œou]j kai. avposto,louj wvno,masen– 

i[na w=sin metV auvtou/ kai. i[na avposte,llh| auvtou.j khru,ssein  15  kai. e;cein 

evxousi,an evkba,llein ta. daimo,nia\  
16  Œkai. evpoi,hsen tou.j dw,deka(– kai. evpe,qhken o;noma tw/| Si,mwni Pe,tron( 17  kai. 
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VIa,kwbon to.n tou/ Zebedai,ou kai. VIwa,nnhn to.n avdelfo.n tou/ VIakw,bou kai. 

evpe,qhken auvtoi/j ovno,maŒta– boanhrge,j( o[ evstin ui`oi. bronth/j\  18  kai. VAndre,an 

kai. Fi,lippon kai. Barqolomai/on kai. Maqqai/on kai. Qwma/n kai. VIa,kwbon 

to.n tou/ ~Alfai,ou kai. Qaddai/on kai. Si,mwna to.n Kananai/on  19  kai. VIou,dan 

VIskariw,q( o]j kai. pare,dwken auvto,nÅ  

Los versos 7 y 8 recogen 1.28 y se observa cuán pronto, en el relato de 

Marcos, se ha escuchado lo que hacía Jesús en un territorio muy amplio.  

Los tres primeros territorios son Galilea, Judea y Jerusalén que traen a la 

memoria los tres lugares marcados por la actividad de Juan el que bautiza, 

pero se extiende hacia el Este: la otra orilla del Jordán, Norte: Tiro y Sidón 

en el Mediterráneo y al Sur: Idumea. Ambos resúmenes agregan junto a 

predicar el echar demonios o espíritus impuros. Al mismo tiempo, se repite 

en ambos, el esfuerzo de Jesús por callarles porque sabían quién era:

(1:24-25 le,gwn\ ti, h`mi/n kai. soi,( VIhsou/ Nazarhne,» h=lqej avpole,sai h`ma/

j» oi=da, se ti,j ei=( o` a[gioj tou/ qeou/Åkai. evpeti,mhsen auvtw/| o` VIhsou/j le,gwn\ 

fimw,qhti kai. e;xelqe evx auvtou/Å)

1.34b.  kai. daimo,nia polla. evxe,balen kai. ouvk h;fien lalei/n ta. daimo,nia( o[ti 
h;|deisan auvto,nÅ

3.11  kai. ta. pneu,mata ta. avka,qarta( o[tan auvto.n evqew,roun( prose,pipton auvtw/| 

kai. e;krazon le,gontej o[ti su. ei= o` ui`o.j tou/ qeou/Å  12  kai. polla. evpeti,ma auvtoi/j 

i[na mh. auvto.n fanero.n poih,swsinÅ

(5:6-7 kai. ivdw.n to.n VIhsou/n avpo. makro,qen e;dramen kai. proseku,nhsen 

auvtw/|kai. kra,xaj fwnh/| mega,lh| le,gei\ ti, evmoi. kai. soi,( VIhsou/ ui`e. tou/ qeou/ 

tou/ u`yi,stou» o`rki,zw se to.n qeo,n( mh, me basani,sh|jÅ)

(9:20  kai. h;negkan auvto.n pro.j auvto,nÅ kai. ivdw.n auvto.n to. pneu/ma euvqu.j 

sunespa,raxen auvto,n( kai. pesw.n evpi. th/j gh/j evkuli,eto avfri,zwnÅ) 

El listado anterior corresponde a los lugares en donde los demonios 

identifican a Jesús, bien sea recogido en un resumen como es el caso de 

1.34b y 3.11, o como parte de la narración en donde se describe esta ac-

ción en una situación específica. Luego de 5.6-7 esta acción de identificar a 

Jesús desaparece así como los exorcismos con excepción de 9.14-29. Pero 

aun en 9.20, que muestra cómo el espíritu al ver a Jesús cae a tierra (ver 

3.11) y convulsiona, éste no identifica a Jesús. Los demonios son quienes 

tienen más clara la identidad de Jesús y la gritan. La concentración de esta 
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identificación se da en esta primera sección justo en donde se empieza a 

deslindar la frontera entre los de adentro y los de fuera.   

La orden de silencio también se muestra en 1:44 kai. le,gei auvtw/|\ o[ra mh-

deni. mhde.n ei;ph|j(  5:43 kai. diestei,lato auvtoi/j polla. i[na mhdei.j gnoi/ tou/to( kai. 

ei=pen doqh/nai auvth/| fagei/nÅ, 7:36 kai. diestei,lato auvtoi/j i[na mhdeni. le,gwsin\ 

o[son de. auvtoi/j dieste,lleto( auvtoi. ma/llon perisso,teron evkh,russonÅ, 8:30 kai. 

evpeti,mhsen auvtoi/j i[na mhdeni. le,gwsin peri. auvtou/Å,  9:9 Kai. katabaino,ntwn 

auvtw/n evk tou/ o;rouj diestei,lato auvtoi/j i[na mhdeni. a] ei=don dihgh,swntai( eiv mh. 

o[tan o` ui`o.j tou/ avnqrw,pou evk nekrw/n avnasth/|Å  Como se puede apreciar, la 

orden de no decir nada migra de los relatos de milagro (1.44; 5.43; 7.36) a 

los momentos íntimos de revelación de la identidad de Jesús (8.30; 9.9).  

Otro elemento importante en esta sección menor es el uso de la frase: 
kai. evqera,peusen pollou.j  (1.34) y pollou.j ga.r evqera,peusen  (3.10). Este verbo 

aparece tres veces más en Marcos: 3.2; 6.5, 13, pero la frase tal cual sólo en 

estos dos lugares.  

Por otra parte, puesto en perspectiva, este segundo resumen recoge tan-

to el llamado de los primeros cuatro discípulos como el exorcismo en la 

sinagoga y la cura de la suegra de Pedro. Estos relatos perfilan el quehacer 

de Jesús. De modo que el resumen es perspectiva del quehacer de Jesús y 

no sólo datos sueltos. Todo el entorno palestino de la Casa de Israel sabe de 

él, de sus acciones (“escuchando las cosas que hacía”) (3.8). La presencia 

abrumadora y opresiva de la multitud es significativa y le obligan a buscar 

algún tipo de refugio (3.9). Lo que Jesús hace es algo que se necesita en su 

entorno, no son sólo actos de poder, son actos de poder para la sanidad y 

liberación de las multitudes, son la medicina para los débiles.  

La constitución de los doce es un punto clave si consideramos la presen-

cia de la multitud, implica un proceso de diferenciación. Jesús de distintas 

maneras demarca las fronteras con los distintos grupos con los que interac-

túa: multitud, escribas, fariseos y por último herodianos. La estructura de 

los resúmenes es la siguiente:

a. Dimensión del gentío, sanidades, exorcismos: 1.32-34; 3.7-12

b. Jesús se reposiciona geográficamente: lugar desierto, monte: 1.35; 

3.7a 

c. Los discípulos se reposicionan: Simón y los que están con él le persi-

guen; Jesús convoca: 1.36-37; 3.13 (14-19)
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d. Jesús recupera o reorienta el quehacer suyo y de los discípulos aparte 

de la multitud: 1.38-39; 3.15

b.  1.40-2.12: dos milagros

Entonces ambos resúmenes interaccionan entre sí y por lo tanto son un 

marco para algo que está contenido entre ellos y que, una vez establecido el 

capítulo 4 como punto medular del pensamiento de Marcos en esta prime-

ra gran sección de su relato, permite identificar con mayor fuerza el tenor 

de su conversación: la lucha del Más Fuerte contra el Fuerte se da también 

en la lucha contra las autoridades39.  

El mayor problema de mi propuesta para esta sección se debe a que 

durante décadas se ha visto 2.1-3.6 como una unidad que integra cinco con-

troversias y que deja por fuera el relato de la curación del leproso. No hay 

duda de que la agrupación de 2.1-3.6 tiene su propia tradición y estructura 

como lo ha mostrado J. Dewey40, pero llama la atención el tipo de vínculo 

que Marcos hace entre 1.40-45 y 2.12.  Marcos no simplemente integró un 

material total o parcialmente formado por un grupo de controversias, no 

fue un copista, fue un creador41. Como indica J. Marcus, lo más probable 

es que existiera un núcleo premarcano que consistiría en 2:13-28 y que a 

este núcleo Marcos lo ubicara dentro de un marco constituido por 2.1-12 y 

3.1-6.  La colección premarcana tendría tres controversias sobre la cuestión 

del comer42. Pero en su conjunto esto no me parece suficiente, el relato del 

leproso es clave por su contenido, no explícito, sobre la impureza y su con-

tagio.  Por esta razón es el marco ideal para comprender las controversias 

que le siguen.  
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39 “In 1:16-45 Jesus has batled with demons and disease, but his relations with 
human beings have been remarkably harmonious, even idyllic.  All this changes in 
2:1-3:6, where he finds himself constantly in conflict with the Jewish religious leaders, 
the scribes, and members of the sect of the Pharisees” (J. MarCus, Mark 1-8…, 212). 
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Journal of Biblical Literature Vol. 92/3 (Sep., 1973) 394-401.  La estructura concén-
trica de Dewey la retoma M.E. BOring, Mark…, 73; también F. MOLOney, The Gospel of 
Mark…, 60 y B. WhiTeringTOn iii, The Gospel…,110.
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La forma del relato del leproso me parece clara y bien estructurada: 

40  Kai. e;rcetai pro.j auvto.n lepro.j parakalw/n auvto.n Œkai. gonupetw/n– 

 kai. le,gwn auvtw/| o[ti eva.n qe,lh|j du,nasai, me kaqari,saiÅ  
 41  kai. splagcnisqei.j evktei,naj th.n cei/ra auvtou/ h[yato 

  kai. le,gei auvtw/|\ qe,lw( kaqari,sqhti\  
  42  kai. euvqu.j avph/lqen avpV auvtou/ h` le,pra( kai. evkaqari,sqhÅ  
 43  kai. evmbrimhsa,menoj auvtw/| euvqu.j evxe,balen auvto,n  
 44  kai. le,gei auvtw/|\ o[ra mhdeni. mhde.n ei;ph|j( avlla. u[page seauto.n dei/xon 

  tw/| i`erei/ kai. prose,negke peri. tou/ kaqarismou/ sou a] prose,taxen  

  Mwu?sh/j( eivj martu,rion auvtoi/jÅ 
45  o` de. evxelqw.n h;rxato khru,ssein polla. kai. diafhmi,zein to.n lo,gon( w[ste 

mhke,ti auvto.n du,nasqai fanerw/j eivj po,lin eivselqei/n( avllV e;xw evpV evrh,moij 

to,poij h=n\ kai. h;rconto pro.j auvto.n pa,ntoqenÅ  

La estructura está formada por las cuatro menciones de “purificar/lim-

piar” (la última mención es un sustantivo). Llama la atención la costura que 

Marcos compone entre el final de la curación del leproso y el inicio de la 

curación del paralítico 1.45-2.2. Witherington III observa que entre ambos 

relatos existen una serie de palabras gancho (catchwords): to.n lo,gon, w[ste 

mhke,ti, eivselqei/n43. Pero más allá de una simple juntura debido a palabras 

gancho, estos versos muestran una costura compleja:

a 45  kai. diafhmi,zein to.n lo,gon

 b w[ste mhke,ti auvto.n du,nasqai fanerw/j eivj po,lin eivselqei/n

  c e;xw evpV evrh,moij to,poij h=n

   d kai. h;rconto pro.j auvto.n pa,ntoqen
  c´ 2.1. eivselqw.n pa,lin eivj Kafarnaou.m

 b´ 2 w[ste mhke,ti cwrei/n mhde. ta. pro.j th.n qu,ran

a´ kai. evla,lei auvtoi/j to.n lo,gon

Para dilucidar el porqué de mi propuesta es necesario pensar en varias 

cosas. La primera es el extraño envío del suplicante a presentarse ante el 

sacerdote. Mc 1.44 indica que Jesús le ordena al leproso recién limpiado 
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que se muestre al sacerdote y ofrezca la ofrenda que Moisés ordenó en estos 

casos: u[page seauto.n dei/xon tw/| i`erei/ kai. prose,negke peri. tou/ kaqarismou/ sou 

a] prose,taxen Mwu?sh/j( eivj martu,rion auvtoi/jÅ Alude a las leyes de pureza en 

Levítico 13-14 que norman el proceso de purificación para las personas con 

distintas enfermedades de la piel. El ritual indicado es la forma cómo una 

persona es reingresada a la vida social44.

El verbo prosfe,rw  aparece tres veces en Marcos: 1.44, 2.4 y 10.13, mien-

tras que en Levítico es usado 60x con sentido técnico de “traer una ofrenda” 

para los distintos rituales sacrificiales. Este sentido es claro en 1.44, pero no 

así en 2.4 en donde cuatro “traen” en una camilla a una persona paralítica y 

en 10.13 “traen” a los niños para que les tocara.  Su uso es particularmente 

significativo en estos contextos al considerar, este verbo, parte de la gestión 

ritual.  Así, en el caso específico del leproso se alude a Lv 14.23 (LXX):

kai. prosoi,sei auvta. th/| h`me,ra| th/| ovgdo,h| eivj to. kaqari,sai auvto.n pro.j to.n i`ere,a 

evpi. th.n qu,ran th/j skhnh/j tou/ marturi,ou e;nanti kuri,ou

La palabra testimonio también se encuentra en Mc 1.44 pero su signi-

ficado resulta controversial como se verá más adelante. Junto a este ver-

bo aparece el verbo prosta,ssw que sólo es usado aquí en Marcos y en los 

paralelos Mt 8.4 y Lc 5.14, además de una vez más en Mt 1.24 y tres ve-

ces en Hch. Sin embargo, no es un verbo usado con frecuencia en Levítico 

tampoco: 1.10; 14.4, 5, 36, 40 y como se aprecia se usa principalmente en 

el capítulo 14 que trata el tema de la purificación de la persona con una 

enfermedad en la piel. Sólo en este capítulo de la LXX aparece el verbo 

en cuestión vinculado al término griego “lepra” junto con Números 5.2. Al 

usar esta referencia en el relato Marcano (y paralelos) sólo se puede tener 

en mente lo dicho en Levítico 13-14.  
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Lv 14.23 y 14.11 son muy cercanos: kai. sth,sei o` i`ereu.j o` kaqari,zwn to.n 

a;nqrwpon to.n kaqarizo,menon kai. tau/ta e;nanti kuri,ou evpi. th.n qu,ran th/j skhnh/j 

tou/ marturi,ou. Lev 14.20-22 aporta otra dimensión del ritual de purifica-

ción de una persona leprosa y tiene que ver con el sacrificio que se ofre-

ce por el pecado: 20 kai. avnoi,sei o` i`ereu.j to. o`lokau,twma kai. th.n qusi,an 

evpi. to. qusiasth,rion e;nanti kuri,ou kai. evxila,setai peri. auvtou/ o` i`ereu,j kai. 

kaqarisqh,setai 21 eva.n de. pe,nhtai kai. h` cei.r auvtou/ mh. eu`ri,skh| lh,myetai avmno.n 

e[na eivj o] evplhmme,lhsen eivj avfai,rema w[ste evxila,sasqai peri. auvtou/ kai. de,katon 

semida,lewj pefurame,nhj evn evlai,w| eivj qusi,an kai. kotu,lhn evlai,ou mi,an 22 kai. du,o 

trugo,naj h du,o neossou.j peristerw/n o[sa eu-ren h` cei.r auvtou/ kai. e;stai h` mi,a 

peri. a`marti,aj kai. h` mi,a eivj o`lokau,twma.  

Al respecto Milgron indica: 

Nothing in the text indicates the function of the burnt offering except 

its expiatory goal.  But what does it expiate?  I have been suggested that 

originally the burnt offering was the exclusive expiatory sacrifice, but 

once the purification and reparation offerings were assigned their spe-

cific expiatory functions, the burnt offering retained the remainder of 

the wrongs requiring expiation.  Because the former sacrifices expiated 

violations of prohibitive commandments (4:2) and known or suspected 

desecration (5:14-26), the burnt offering retained the power to expiate 

for neglected performative commandments.  The battery of all four ex-

piatory sacrifices –reparation, purification, burnt, and cereal offerings- 

thereby assures the scale diseased person that all posible inadvertent 

misdemeanors have been covered.  The wrong is expiated; the disease 

will not return45.

La gravedad de la condición de impureza del suplicante tiene que ver 

con las características de su contaminación, la cual implica una proyec-

ción constante que hace impuras a personas y cosas con las que entra en 

contacto46.  Si bien no se puede observar una relación directa, en las tradi-

ciones de P, entre el pecar y el enfermarse de una enfermedad de la piel, 
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es necesario recuperar lo indicado por Milgrom: la cualidad de proyección 

de la impureza y por ende los hechos derivados de dicha proyección. No 

es equivalente pecado a enfermedad; una responde la impureza ritual y la 

otra a la impureza moral47 pero la cuestión crítica aquí es la proyección de 

la contaminación: 

… it is not simply that the person is defiled. Rather, through their im-

purity they have also (inadvertently) defiled sancta, a sin of the most 

serious consequences. It thus stands to reason that the verb rpk in these 

contexts does not simply refer to cleansing; in keeping with its use el-

sewhere in the context of inadvertent sin -it also refers to ransom (rpk)… 

Stated differently, the major pollutions do not only defile, they also en-

danger, and thus the rpk-rite must cleanse the impurity (purgation) and 

rescue the endangered person (rpk)48.

Se trata de pecados por inadvertencia, pecados que no provienen de la 

impureza moral. El problema que se deriva de esta condición es el exilio de 

la persona enferma de la comunidad, de su familia, de su casa, de la ciudad, 

y del templo (Nm 5.2). Por esta razón el enfermo debe quedarse afuera de la 

Tienda del Encuentro hasta que su purificación sea finalizada (Lv 14.11ss).  

La relación entre impureza y pecado es sólo atestiguada como relación 

directa en los Documentos del Mar Muerto. Las exigencias de pureza del 

Templo son extendidas a la comunidad de los fieles ya que la comunidad 

misma es valorada como sustituto del Templo “el estudio del Código Penal 

y del proceso de admisión nos ha mostrado que el concepto de impureza 

acaba de identificarse con el pecado”49. Pero esta perspectiva no es compa-

tible con las tradiciones contenidas en la Mishná. Neusner y Chilton son 

enfáticos en indicarlo así: “Not a single line in the entire Mishnah treats 

cultic uncleanness as in and of itself a representation of sin”50. Neusner-

An.teol. 16.1 (2014) 7-54 / ISSN 0717-4152 Estructura retórica... / F. Mena O.

47 Klawans trabaja profundamente ambos conceptos. J. Klawans, Impurity and 
Sin in Ancient Judaism, Oxford University Press, New York 2000, 21-41. 

48 J. sKLar, Sin, Impurity, Sacrifice, Atonement: The Priestly Conceptions, She-
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Chilton también dicen que el vínculo entre impureza y maldad aparece en 

los estadios más tardíos de la tradición rabínica (después del 300 e.c.)51.  En 

conclusión, no se puede decir que el leproso de Marcos 1.40ss sea conside-

rado una persona pecadora, pero sí es necesario resaltar que es una perso-

na que pone en peligro la pureza de la comunidad y concomitantemente, 

su condición de santidad que es, al final de cuentas, el punto central de las 

prácticas tanto de Levítico, la Comunidad de Qumrán, los fariseos y los 

escribas, así como de los rabinos52.     

La enfermedad de la piel y el contacto con cadáveres son ambos, los 

focos de contaminación más importantes en las tradiciones de la Casa de 

Israel.  Así que es relevante la observación de Milgrom53 así como la afirma-

ción de Peter G. Bolt quien explica la curación del leproso: 

When Jesus cleansed this man, his body went from being corpse-like, to 

being like that of any other person, and he was able at last to go home. 

Jesus sent him quickly to the priests for official confirmation, eager to 

get him back to life amongst the living. He had brought him from death 

to life54.
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51 J. neusner & B. D. ChiLTOn, “Uncleanness…”, 78.
52 J. neusner, Judaism When Christianity Began. A survey of Belief and Practice, 

Westminster John Knox Press, Louisville 2002, 44-48. “if one disregards ritual impu-
rity regulations, then certain transgressions may in the end be committed. Leviticus 
5:1-13 delineates the sacrificial rituals to be performed by an individual who contrac-
ted some form of ritual impurity and subsequently forgot that he or she was impure. 
This passage is understood in tannaitic sources to refer to a situation in which an 
individual accidentally came in contact with sancta when in a state of ritual impurity. 
Such sins, which would include, for example, entering the temple in a state of ritual 
impurity, are collectively referred to in tannaitic sources as “the ritual defilement of 
the sanctuary and its sancta”.” (J. Klawans, Impurity…, 97).

53 Cf. J. sKLar, Sin, Impurity, Sacrifice, Atonement: The Priestly Conceptions…,128.  
Compara la contaminación por un cadáver y la contaminación por padecer de una en-
fermedad de la piel, y muestra que solo en ambos casos se contamina por proyección, 
como si fuese una sustancia gaseosa, así que todas las personas que estén bajo el mis-
mo techo se contaminan, o aquellos contenedores que estén destapados (Nú 19:15).  
En la aplicación del ritual de purificación ambos tipos de contaminación requieren 
aspersión con sangre animal, madera de cedro, hisopo y tela escarlata y la dilución en 
agua fresca (Lev 14.4-7; Nú 19.1-13).  Además agrega como ejemplo la idea expresada 
en Nú 12.12 en donde Arón dice a Moisés sobre Miriam “Por favor que no sea ella como 
quien nace muerto del seno de su madre, con la carne medio consumida” (BJ). 

54 P. g. BOLT, Jesus´ Defeat of Death. Persuading Mark’s early readers, Cam-
bridge University Press, New York 2003, 101. También Milgron señala que el proceso 
ritual de Levítico 14 es un ritual de pasaje que marca la transición de la muerte a la 
vida. J. MiLgrOn, Leviticus…,134. 
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Todo lo dicho sobre el alto grado de contaminación de una persona con 

una enfermedad de la piel hace que las acciones de Jesús sean particu-

lamente notorias y radicales55: kai. splagcnisqei.j evktei,naj th.n cei/ra auvtou/ 

h[yato. Pero también es significativo que esta acción de Jesús tenga un eco 

en 3.5: 

1.41  kai. splagcnisqei.j evktei,naj th.n cei/ra auvtou/ h[yato kai. le,gei auvtw/|\ qe,lw( 

kaqari,sqhti\  42  kai. euvqu.j avph/lqen avpV auvtou/ h` le,pra( kai. evkaqari,sqhÅ

3.5 kai. peribleya,menoj auvtou.j metV ovrgh/j( sullupou,menoj evpi. th/| pwrw,sei 

th/j kardi,aj auvtw/n le,gei tw/| avnqrw,pw|\ e;kteinon th.n cei/raÅ kai. evxe,teinen kai. 

avpekatesta,qh h` cei.r auvtou/Å

La relevancia de este relato es que Jesús asume una posición directa en 

torno a la pureza ritual y al pecado por inadvertencia. Tal posición implica 

que Jesús tiene otro mapa de la pureza diferente al mapa oficial de su tiem-

po y que comparte con Marcos. La fecha de este evangelio oscila entre 65-

70, aún no ha sido destruido el Templo lo que hace pensar en que el mundo 

de Jesús y el de Marcos son muy parecidos a diferencia del de Mateo y el 

de Lucas ambos fechados después del 80. Se debe recordar que, desde el 

punto de vista de la narración, la curación del leproso se realiza fuera de 

la vista de discípulos y multitud, por lo menos ninguno de ambos grupos 

está indicado en el relato. Es el leproso el que cuenta a las gentes lo que le 

ha pasado a manos de Jesús. Como se ha visto en la pequeña estructura de 

1.45 y 2.2 ambos relatos están entretejidos, pero además de esto, se debe 

considerar que la inserción de Marcos de la controversia en 2.5b-10a hace 

un vínculo que concierne a las funciones sacerdotales propias del Templo: 

declarar puro a alguien, en el primer caso y mediar el perdón de pecados, 

en el segundo caso.  

La estructura de 2.1-12 muestra el siguiente patrón:
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55 “In Mk 1.40-45 Jesus cleanses a leper. In 5.25-34 a woman with an abnormal 
discharge -a12-year-long flow of menstrual blood- is healed by touching Jesus. Im-
mediately after that Jesus comes into contact with corpse impurity, raising Jairus’ 
daughter from the dead (5.35-43). So, these three stories are evidently exemplary, 
not just because they testify to Jesus’ power to heal, but because in each case Jesus 
removes contagious impurity.” (C. h. T. FLeTCher-LOuis, “Jesus…”, 64).
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3  kai. e;rcontai fe,rontej pro.j auvto.n paralutiko.n aivro,menon u`po. tessa,rwnÅ  4  

kai. mh. duna,menoi prosene,gkai auvtw/| dia. to.n o;clon avpeste,gasan th.n ste,ghn 

o[pou h=n( kai. evxoru,xantej calw/si to.n kra,batton o[pou o` paralutiko.j kate,keitoÅ  
 5  kai. ivdw.n o` VIhsou/j th.n pi,stin auvtw/n 

 le,gei tw/| paralutikw/|\ te,knon( avfi,entai, sou ai` a`marti,aiÅ  
  6  h=san de, tinej tw/n grammate,wn evkei/ kaqh,menoi kai. dialogizo,menoi  

  evn tai/j kardi,aij auvtw/n\  7  ti, ou-toj ou[twj lalei/» blasfhmei/\ ti,j  

  du,natai avfie,nai a`marti,aj eiv mh. ei-j o` qeo,j»  
  8  kai. euvqu.j evpignou.j o` VIhsou/j tw/| pneu,mati auvtou/ o[ti ou[twj 

  dialogi,zontai evn e`autoi/j le,gei auvtoi/j\ ti, tau/ta dialogi,zesqe evn  

  tai/j kardi,aij u`mw/n»  
  9  ti, evstin euvkopw,teron( eivpei/n tw/| paralutikw/|\ avfi,entai, sou ai 

  a`marti,ai( h eivpei/n\ e;geire kai. a=ron to.n kra,batto,n sou kai.  

  peripa,tei»  
 10  i[na de. eivdh/te o[ti evxousi,an e;cei o` ui`o.j tou/ avnqrw,pou avfie,nai  

 a`marti,aj evpi. th/j gh/jle,gei tw/| paralutikw/|\  11  soi. le,gw( e;geire a=ron to.n 

 kra,batto,n sou kai. u[page eivj to.n oi=ko,n souÅ  
12  kai. hvge,rqh kai. euvqu.j a;raj to.n kra,batton evxh/lqen e;mprosqen pa,ntwn( 

w[ste evxi,stasqai pa,ntaj kai. doxa,zein to.n qeo.n le,gontaj o[ti ou[twj ouvde,pote 

ei;domenÅ  

El relato es en general un relato de milagro con la adición de una con-

troversia en 2.5b-10a56; esto parece evidente con la doble repetición de la 

frase: le,gei tw/| paralutikw  (5.b y 10b). Lo que sigue a cada frase puede ser 

intercambiable.  

Al observar las palabras dichas por Jesús en el transcurso de los rela-

tos de milagro en Marcos uno tiene el siguiente mapa (no incluyo aquí los 

exorcismos):

*1:31 kai. proselqw.n h;geiren auvth.n krath,saj th/j ceiro,j\ kai. avfh/ken auvth.n 

o` pureto,j( kai. dihko,nei auvtoi/jÅ

1:41 kai. splagcnisqei.j evktei,naj th.n cei/ra auvtou/ h[yato kai. le,gei auvtw/|\ 

qe,lw( kaqari,sqhti\
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2:5 kai. ivdw.n o` VIhsou/j th.n pi,stin auvtw/n le,gei tw/| paralutikw/|\ te,knon( 

avfi,entai, sou ai` a`marti,aiÅ

2:11 soi. le,gw( e;geire a=ron to.n kra,batto,n sou kai. u[page eivj to.n oi=ko,n souÅ

*3:5 kai. peribleya,menoj auvtou.j metV ovrgh/j( sullupou,menoj evpi. th/| pwrw,sei 

th/j kardi,aj auvtw/n le,gei tw/| avnqrw,pw|\ e;kteinon th.n cei/raÅ kai. evxe,teinen kai. 

avpekatesta,qh h` cei.r auvtou/Å

*5:34 o` de. ei=pen auvth/|\ quga,thr( h` pi,stij sou se,swke,n se\ u[page eivj eivrh,nhn 

kai. i;sqi u`gih.j avpo. th/j ma,stigo,j souÅ

5:41 kai. krath,saj th/j ceiro.j tou/ paidi,ou le,gei auvth/|\ taliqa koum( o[ evstin 

meqermhneuo,menon\ to. kora,sion( soi. le,gw( e;geireÅ

7:34 kai. avnable,yaj eivj to.n ouvrano.n evste,naxen kai. le,gei auvtw/|\ Effaqa( o[ 

evstin dianoi,cqhti

*8:25 ei=ta pa,lin evpe,qhken ta.j cei/raj evpi. tou.j ovfqalmou.j auvtou/( kai. 

die,bleyen kai. avpekate,sth kai. evne,blepen thlaugw/j a[pantaÅ

*9:27 o` de. VIhsou/j krath,saj th/j ceiro.j auvtou/ h;geiren auvto,n( kai. avne,sthÅ

*10:51 kai. avpokriqei.j auvtw/| o` VIhsou/j ei=pen\ ti, soi qe,leij poih,sw» o` de. 

tuflo.j ei=pen auvtw/|\ r`abbouni,( i[na avnable,ywÅ 10:52 kai. o` VIhsou/j ei=pen 

auvtw/|\ u[page( h` pi,stij sou se,swke,n seÅ kai. euvqu.j avne,bleyen kai. hvkolou,qei 

auvtw/| evn th/| o`dw/|Å

Dos tipos de relatos emergen a simple vista: aquellos en donde Jesús 

ordena o expresa directamente el deseo o la orden para la sanidad de la 

persona (1.41; 2.5, 11; 5.41; 7.34) y aquellos en donde toca o es tocado por 

la persona o realiza alguna gestión con sus manos (1.31; 1.41, 3.5; 5.34; 

8.25; 9.27; 10.51). El primer grupo, tres relatos se ubican en la sección que 

describo y uno fuera, en dos se ofrece la orden en arameo y luego se tradu-

ce (5.41 y 7.34), en dos se usa la voz pasiva cuando Jesús se expresa (1.41 

y 2.5), en el primer caso se trata de un imperativo aoristo y en el segundo 

de indicativo presente. Los dos últimos relatos señalados son los dos mila-

gros que conforman esta parte de la subsección descrita.  Ambos casos son 

únicos.  

Ched Myers ha puesto ambos relatos bajo el título: Retando la hegemo-

nía ideológica del sacerdote y el escriba57. Y como se puede apreciar en lo 
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ya indicado, el acento está en la confrontación: “para testimonio a/contra 

ellos” (1.44) 58, esto último es prácticamente lo mismo que sucede frente a 

los escribas en 2.6-7. J. Marcus indica que la traducción “para testimonio 

contra ellos” es improbable porque aún no empiezan las hostilidades entre 

Jesús y los líderes de la Casa de Israel y el envío del recién curado lo haría 

tanto para que testificara sobre el milagro realizado en él por Jesús como 

por la obediencia de Jesús a la ley mosaica59. E. Boring también prefiere 

entender que la razón es dar evidencia oficial de su sanidad ante los sacer-

dotes y el público en general y mostrar respeto por la ley de parte de Jesús 

y sus seguidores60.  

La cuestión del sentido de “para testimonio a/contra ellos” puede plan-

tearse como un elemento crítico dentro de sistema de honor-vergüenza.  

Dentro de este sistema, toda acción realizada por un varón es directa o 

indirectamente un reto hacia los demás. Aun cuando se tratara de actuar 

en obediencia a la ley, el que Jesús sanara a la persona con enfermedad de 

la piel implica un reto para quienes se dieran cuenta de este acto, en parti-

cular para los sacerdotes. Jerome Neyrey explica así este fenómeno de los 

retos por el honor: 

Nosotros afirmamos que cada vez que Jesús aparece en público, esto es, 

fuera de su propio círculo de parentesco, la gente le compromete con de-

safíos a su honor.  Los retos, sin embargo, pueden ser de dos tipos: po-

sitivos o negativos. Un desafío positivo puede consistir en un cumplido, 

un regalo, una petición u ofrecimientos, mientras un desafío negativo 

son los hechos muy hostiles como insultos, afrentas físicas o amenazas o 

calumnias.  Los desafíos positivos ponen al receptor en un compromiso, 

pero no son tan desagradables y letales como los desafíos negativos.  No 

obstante, ambos pretender tomar algo de la persona retada. Los desa-
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58 r. a. gueLiCh, Mark 1-8.26…, 77.  Allí el autor defiende la traducción “testimo-
nio contra ellos”. En realidad en Marcos esta frase con dativo se usa tres veces: 1.44, 
6.11 y 13.9.  6.11 es claramente adversativa. Mientras que 13.9 tendría un tono que 
puede ser ambiguo. France entiende tanto 6.11 como 13.9 como formas adversativas 
de la frase, r.T. FranCe, The Gospel of Mark…, 120. Los siguientes autores no ven 
ningún tono adversativo en la frase: V. TayLOr, Evangelio según San Marcos…, 210 y 
B. WiTheringTOn iii, The Gospel of Mark…, 104. nota 19.  

59 J. MarCus, Mark 1-8…, 207.
60 e. BOring, Mark…, 72. 



44

fíos negativos buscan humillar y avergonzar a la persona retada; pero 

incluso los desafíos positivos, como un regalo o un cumplido, ponen la 

reputación y altura del receptor en la cuerda floja61.

Tanto 1.45 como 2.12 expresan la incidencia de los actos de Jesús, el 

aumento de su honor ante quienes han oído sobre él y que le buscan para 

ser curados, pero al mismo tiempo, esta fama le hace cada vez un mayor 

blanco de los retos contra su honor de parte de las figuras de autoridad. Así 

que sanar al leproso y enviárselo al sacerdote no es de ninguna forma un 

acto neutro, todo lo contrario, es un desafío a su autoridad. La perspectiva 

de J. Marcus adolece de este elemento en su comprensión del texto, no es 

que hasta el capítulo 2 empezarán las tensiones con las figuras de autoridad 

de la Casa de Israel. Éstas ya empezaron de forma directa en 1.22 y 27-28, 

luego el gentío que inunda la casa de la suegra de Simón y ahora, la sanidad 

de este hombre que al ser enviado a presentarse ante el sacerdote para su 

purificación ritual, pone al sacerdote y a los sacerdotes en la cuerda floja.  

Lo que ha sucedido es sin duda un desafío, no a la ley, sino al honor de este 

grupo. La respuesta oficial a la fama de Jesús se da en 3.22.  

Las controversias no son el inicio de la crisis sino la respuesta a la cri-

sis que generan los actos de fuerza de Jesús que muestran una autoridad 

diferente y más elevada que la de los escribas, y que por esa autoridad de-

mostrada aglutinan gente necesitada y sufriente: “Todos te buscan” (1.37).  

En 2.1-12, el milagro hace evidente la crisis planteada en las perícopas 

anteriores. Marcos ha dejado de lado el darle a Jesús unos orígenes hon-

rosos como lo han hecho, posteriormente, Mateo y Lucas, pero lo ubica, 

desde el inicio, en el más alto grado de Santidad posible: “Tú eres mi hijo, 

el amado, en ti me complazco” (1.9). No hay secreto para los escuchas de su 

relato.  Esto lleva a Marcos a darle forma al relato de la curación del paralí-

tico y hacer de Jesús mediador del perdón de pecados.  

Ahora, es difícil establecer la relación directa entre pecado y enferme-

dad excepto en algunos textos de los rabinos amoraítas62.  Tampoco hay un 
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61 J. neyrey, Honor y vergüenza.  Lectura cultural del evangelio de Mateo, Sígue-
me, Salamanca 2005, 76. Ver página 77 sobre Mc 10.17 “Maestro bueno”, en este caso 
particular Jesús rechaza el cumplido de forma categórica.  La respuesta de Jesús es: 
ti, me le,geij avgaqo,n» ouvdei.j avgaqo.j eiv mh. ei-j o` qeo,jÅ 

62 J. Klawans, Impurity…, 102.
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particular interés en las personas con defectos físicos en la Biblia Hebrea 

con excepción de las restricciones sacerdotales de Levítico 21.16-24.  Tam-

poco hay evidencia de que el sumo sacerdote dijera, luego del sacrificio por 

el pecado, palabras semejantes a las de Jesús63. Theissen-Merz afirman que 

esta tradición sobre Jesús es única64. Como punto de comparación señalan 

4QprNab: 

1 Palabra de la oración que rezó Nabonida, rey del pa[ís de Babilonia, 

[gran] rey, [cuando fue afligido] 2 por una inflamación maligna, por de-

creto del Di[os Altí]simo, en Teimán [Yo, Nabonida,] fui afligido [por 

una inflamación maligna] 3 durante siete años, y fui relegado lejos [de 

los hombres hasta que recé al Dios Altísimo] 4 y mi pecado lo perdonó un 

exorcista. Era un [hombre] judío de [los desterrados, el cual me dijo:] 5 

Proclama por escrito para que se dé gloria, exaltación y honor] al nom-

bre del Di[os Altísimo. Y yo escribí así: Cuando] 6 fui afligido por una 

inflamación ma[ligna y permanecí] en Teimán [por decreto del Dios Al-

tísimo, yo] 7 recé durante siete años [ante todos] los dioses de plata y de 

oro, [de bronce y de hierro,] 8 de madera, de piedra y de arcilla, porque 

[yo pensaba] que eran dioses[...]65

Resulta significativa la afirmación del verso 4: “y mi pecado lo perdonó 

un exorcista –judío de los desterrados–”. Al mismo tiempo hay una fuerte 

relación entre el relato de 4QprNab 5 y Marcos 2.12. En el primero se le 

indica a Nabonida que escriba lo que ha sucedido para que se dé gloria, 

exaltación y honor al nombre del Dios Altísimo, mientras que en Marcos 

2.12 la reacción de “todos” los que ven al exparalítico levantarse y tomar su 

camilla es de glorificar a Dios y reconocer lo inédito de este hecho. 

Se debe considerar que no era necesaria la afirmación de perdonar los 

pecados del paralítico para sanarle. Por eso resulta significativa la presen-

cia de los escribas sentados en medio de una multitud que se agolpa hasta 

el punto de no dejar campo ni junto a la puerta de la casa. Éstos hacen un 
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63 D. JOhanssOn, “’Who Can Forgive Sins but God Alone? Human and Angelic 
Agents, and Divine Forgiveness in Early Judaism”, Journal for the Study of the New 
Testament 33/4 (2011) 354.

64 g. Theissen anD a.  Merz, The historical…, 527. 
65 F. garCía, Textos de Qumrán, Trotta, Madrid 1992, 333.
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juicio contra Jesús: este hombre blasfema. Frente a este juicio Jesús plan-

tea el problema de qué es más fácil: decir “tus pecados son perdonados” 

o decir “levántate, toma tu camilla y anda”. Al hacerse efectiva la orden 

de Jesús, la afirmación “tus pecados son perdonados” es reivindicada y el 

juicio de los escribas resulta falso. Entonces, la afirmación de Jesús sobre el 

perdón de los pecados del hombre paralítico (2.5) en realidad es un desafío 

a los escribas. Esta sería la razón de por qué Marcos hace la inserción de 

esta controversia dentro del milagro de sanidad del paralítico.  

El hombre paralítico no puede ser considerado un pecador sobre la base 

de textos de la Biblia Hebrea o rabínicos tanaítas, siendo estas dos las bases 

más importantes de la tradición religiosa de los de Judea en tiempos de Je-

sús, es muy difícil aducir que el acto de Jesús está directamente vinculado a 

un conocimiento general de las personas de la época. Entonces, es Marcos 

el que hace dicha relación entre pecado y enfermedad sin explicar cómo o 

por qué esto es así. Además, la referencia a que una persona laica pueda 

mediar entre Dios y una persona o comunidad pecadora aunque posible no 

es una tradición fuerte en la época tampoco.  

Esta particularidad de Marcos 2.1-12 no es ni cercana a Marcos 3.1-6 en 

donde la cuestión de fondo es lo permitido o no permitido hacer en sábado.  

La cuestión es que la gravedad del mediar el perdón de pecados y la cura-

ción del leproso constituyen dos áreas clave de la comprensión de la pureza 

en los rabinos tanaíticos, así como de la Biblia Hebrea: la pureza ritual, el 

primero, con toda la gravedad ya descrita, y la pureza moral, el segundo, 

aunque sólo por la mención del término “pecado”. Las controversias sobre 

pureza ritual aparecen en todo Marcos, mientras el giro fundamental hacia 

la pureza moral se explicita en el Marcos 7.1-23. En este último pasaje, el 

Jesús de Marcos, toma un problema vinculado directamente de las concep-

ciones de pureza ritual de un grupo específico y lo transume en un proble-

ma propio de la pureza moral. 

b´ 2.15-3.6 Cuatro controversias66

La separación de estas controversias del llamado de Levi tiene que ver con 
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la forma misma de este llamado que es idéntica al llamado de los dos pares 

de hermanos en 1.16ss. Se trata de cuatro perícopas en donde la última es 

una curación que no concluye con la admiración del auditorio luego de la 

misma.  Las tres primeras perícopas muestran una estructura similar entre 

ellas: 

a. 2.15, situación desencadenante.  2.18a y 23

b. 2.16, gestión crítica de grupos interesados. 2.18b, 24

c. 2.17, reacción de Jesús que contiene una explicación del porqué de la 

situación y un dicho de cierre:  

Explicación: 17  kai. avkou,saj o` VIhsou/j le,gei auvtoi/j Œo[ti– 

ouv crei,an e;cousin oi` ivscu,ontej ivatrou/ avllV oi` kakw/j e;contej\ 

Dicho: ouvk h=lqon kale,sai dikai,ouj avlla. a`martwlou,jÅ

Explicación: 19  kai. ei=pen auvtoi/j o` VIhsou/j\ 

mh. du,nantai oi` ui`oi. tou/ numfw/noj evn w-| o` numfi,oj metV auvtw/n evstin nhsteu,ein» 

o[son cro,non e;cousin to.n numfi,on metV auvtw/n ouv du,nantai nhsteu,einÅ  
20  evleu,sontai de. h`me,rai o[tan avparqh/| avpV auvtw/n o` numfi,oj( kai. to,te 

nhsteu,sousin evn evkei,nh| th/| h`me,ra|Å  

Dicho: 21  Ouvdei.j evpi,blhma r`a,kouj avgna,fou evpira,ptei evpi. i`ma,tion palaio,n\ 

eiv de. mh,( ai;rei to. plh,rwma avpV auvtou/ to. kaino.n tou/ palaiou/ kai. cei/ron 

sci,sma gi,netaiÅ  22  kai. ouvdei.j ba,llei oi=non ne,on eivj avskou.j palaiou,j\ 

eiv de. mh,( r`h,xei o` oi=noj tou.j avskou.j kai. o` oi=noj avpo,llutai kai. oi` avskoi,\ avlla. 

oi=non ne,on eivj avskou.j kainou,jÅ 

Explicación: 25  kai. le,gei auvtoi/j\ 

ouvde,pote avne,gnwte ti, evpoi,hsen Daui.d o[te crei,an e;scen kai. evpei,nasen auvto.j 

kai. oi` metV auvtou/(  26  pw/j eivsh/lqen eivj to.n oi=kon tou/ qeou/ evpi. VAbiaqa.r 

avrciere,wj kai. tou.j a;rtouj th/j proqe,sewj e;fagen( ou]j ouvk e;xestin fagei/n eiv 

mh. tou.j i`erei/j( kai. e;dwken kai. toi/j su.n auvtw/| ou=sin» 

Dicho: 27  kai. e;legen auvtoi/j\ to. sa,bbaton dia. to.n a;nqrwpon evge,neto kai. ouvc 
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pernaun (1.35-39) brings to a close the Capernaun sequence wich began at 1.21, and 
ushers in a series of incidents in the wider neighborhood wich will lead up to the next 
general summary of Jesus ministry and its impact in 3.7-12.” r.T. FranCe, The Gospel 
of Mark…,114. 
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o` a;nqrwpoj dia. to. sa,bbaton\  28  w[ste ku,rio,j evstin o` ui`o.j tou/ avnqrw,pou kai. 

tou/ sabba,touÅ 

El relato de la curación de la persona con la mano seca (3.16) no es 

exactamente un relato de milagro. El verso 1, más que la presentación del 

hombre enfermo es una situación desencadenante, el verso 2 es la gestión 

de un grupo interesado que plantea el tono de todo el relato y concentra 

la atención en la controversia. Los versos 3-5 conllevan la explicación de 

Jesús sobre la curación y la realiza. El verso 6 es la salida de los fariseos 

y herodianos y la decisión de dar muerte a Jesús67. El núcleo del relato se 

ubica en lo que Jesús les dice a quienes lo acechan. La estructura da cuenta 

de lo anterior: 

3.1 Kai. eivsh/lqen pa,lin eivj th.n sunagwgh,nÅ kai. h=n evkei/ a;nqrwpoj evxhramme,nhn 

e;cwn th.n cei/raÅ 
2  kai. pareth,roun auvto.n eiv toi/j sa,bbasin qerapeu,sei auvto,n( i[na kathgorh,swsin 

auvtou/Å  
 3  kai. le,gei tw/| avnqrw,pw| tw/| th.n xhra.n cei/ra e;conti\ e;geire eivj to. me,sonÅ  
  4  kai. le,gei auvtoi/j\ e;xestin toi/j sa,bbasin avgaqo.n poih/sai h' kako 

  poih/ sai( yuch.n sw/sai h' avpoktei/nai» oi` de. evsiw,pwnÅ  
  5  kai. peribleya,menoj auvtou.j metV ovrgh/j( sullupou,menoj evpi. th/|  

  pwrw,sei th/j kardi,aj auvtw/n 

 le,gei tw/| avnqrw,pw|\ e;kteinon th.n cei/raÅ kai. evxe,teinen kai. avpekatesta,qh 

 h` cei.r auvtou/Å  
6  kai. evxelqo,ntej oi` Farisai/oi euvqu.j meta. tw/n ~Hrw|dianw/n sumbou,lion 

evdi,doun katV auvtou/ o[pwj auvto.n avpole,swsinÅ

Bien se puede decir que se trata de cuatro controversias y no de tres y 

un relato de milagro. Al revisar las relaciones entre estos relatos tenemos 

en realidad tres pares:

1.40-45 y 2.1-12  : Purificación, perdón, sacerdote, escribas
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2.15-17 y 2.18-22  : Comer, ayunar, escribas de los fariseos, discípulos de 

   Juan y fariseos

2.23-28 y 3.1-6 : Lo permitido en sábado, fariseos, fariseos y herodianos

c. 2.13-14: el llamado de Leví

El orden que presento deja como centro de la sección el llamado a Levi 

2.13-14. El llamado de Levi es homólogo al de los primeros cuatro discípu-

los.  Lo que lo hace central es la condición social de Leví: ei=den Leui.n to.n 

tou/ ~Alfai,ou kaqh,menon evpi. to. telw,nion, el oficio resulta un punto central. Al 

llamar a Leví, Jesús, hace un giro muy radical en su manera de experimen-

tar la cercanía del Reino del Reino de Dios. No es simple calificar a Levi de 

pecador y homologarlo a otros pecadores socialmente identificados como 

las prostitutas. Los publicanos tienen un tipo de trabajo que depende del 

robo, la extorción y la represión: 

The objection recorded in several Gospel passages to Jesus’ association 

with tax collectors cannot have been on grounds of ritual purity, as is of-

ten asserted. The objection was that the tax-collectors (Jews who colla-

borated with theRoman tax-farmers in collecting exorbitant taxes often 

by violent means) were regarded as gangsters and also as traitors. Jesus 

associated with them not because he pitied them as innocent outcasts, 

but because he wished to bring them to repentance for their life of crime. 

Jesus’ attitude towards the tax-collectors was thus no different from that 

of the Pharisees as regards condemnation of their sinful activities (see 

Matt.5:46; 18:17), but, in the enthusiasm of his messianic mission, he 

had greater hopes of bringing them to repentance (though the Pharisees 

by no means ruled out the possibility of repentance by tax-collectors)68.
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68 H. Maccoby, Early Rabbinic Writings. Cambridge University Press, Cambrid-
ge 1988, 132. “A tax collector is not automatically unclean just because he is a tax-
collector. Tax-collectors were in general regarded as ’sinners,’ because they extorted 
excessive sums on behalf of the Roman occupying authority, often using methods of 
torture; their procedure is described fully by Philo. But sinners were not made un-
clean by their sin. The remedy for sin was repentance, not purification” (H. Maccoby, 
“How Unclean Were Tax-Collectors?”, Biblical Theology Bulletin 31/2 (2001) 61). 
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Oakman, a diferencia de Maccoby, no ve en el vínculo de Jesús con Levi 

ningún entusiasmo mesiánico, más bien señala que se trata de la forma 

como Jesús ve la cercanía del Reino (Oakman denomina al Reino con el 

término Poder). El Reino de Dios sería, para Jesús, una familia sustituta 

que confía en este Poder cuyo patronazgo se redefine a través de la reci-

procidad generalizada y la redistribución para satisfacer las necesidades 

de sus miembros/as de manera que a los endeudados se les perdona todas 

sus deudas69.

Sin duda, traer a los publicanos a la nueva familia sustituta formada por 

Jesús abre la posibilidad de crear relaciones más justas y se mitigue el peso 

de la codicia de sobre las espaldas de los pobres de Galilea. En este sentido 

ha sido clásico el ejemplo de Zaqueo (Lc 19.1-10). El arrepentimiento de 

Zaqueo se expresa a través de la restitución para quienes han sido explo-

tados por él:

staqei.j de. Zakcai/oj ei=pen pro.j to.n ku,rion\ ivdou. ta. h`mi,sia, mou tw/n 

u`parco,ntwn( ku,rie( toi/j ptwcoi/j di,dwmi( kai. ei; tino,j ti evsukofa,nthsa 

avpodi,dwmi tetraplou/nÅ (Lc 19.8)

El llamado de Leví es un giro crítico en el quehacer de Jesús y con toda 

razón debe verse, en esta incorporación al grupo de Jesús, un desafío fron-

tal a las figuras de autoridad de la época. Hay un antes y un después del 

llamado de Leví.  Los dos milagros apuntan a la Santidad de Jesús en cuan-

to a no ser afectado por la impureza de la persona leprosa, y en cuanto a 

mediar el perdón de pecados. La admiración del auditorio en 2.12 implica 

el reconocimiento de algo particularmente significativo, algo nunca antes 

visto.  Así que ahora, Jesús, integra a su grupo a un pecador cuyo trabajo es 

un foco constante de pecado y al que los fariseos no ven como sujeto de po-

sible perdón. Por esta razón es tan importante que el llamado de Leví tenga 

la misma forma del llamado de los dos hermanos (1.16ss), la mención de su 

trabajo en cada uno de los llamados explica la identidad de cada persona y 

la posiciona en el rango de pureza moral.  

En su conjunto las siete perícopas incluidas en esta parte de la subsec-
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ción permiten observar las cualidades de las personas que constituyen la 

familia sustituta de Jesús. Pero, en lugar de asumir dicha constitución de 

manera pasiva y defensiva, Marcos la presenta como un desafío a la diná-

mica social de su época.  Es un grupo que transgrede fronteras y límites y 

esto lo hace merced a la Santidad de Jesús70 en tanto “Hijo amado” (1.11).  

Conclusiones

La sección 1.16-6.13 presenta dos ejes que se entretejen entre sí. El primer 

eje tiene que ver con la llegada de “el más fuerte” y el despojo de la casa 

de “el fuerte”. Las distintas menciones de personas con espíritus impuros 

muestra a estos sucumbiendo ante la presencia de Jesús. Esta sección con-

tiene la mayor cantidad de estos relatos en el Evangelio según Marcos. La 

discusión central a este respecto se da en 3.20-35. El segundo eje trata de 

la conformación del grupo de Jesús que es definido en 3.34-35 como su ver-

dadera familia. Este grupo empieza a constituirse inmediatamente luego de 

la presentación de Jesús, su bautismo y su quehacer posterior (1.9-15) en 

1.16ss. En este proceso de constitución los escogidos (3.13-19) son enviados 

y asumen aquellas tareas que han ido definiendo el quehacer de Jesús: pre-

dicar para un cambio de corazón, echar demonios y curar (6.12-13).  

El capítulo 4 es central en esta sección porque delimita la práctica for-

mativa de Jesús para con su grupo y para con aquellos que están fuera de 

su grupo (4.10-13). Si bien la multitud es un sector que aquí es definido 

como fuera del grupo de Jesús, ésta no actúa conflictivamente con él y su 

familia sustituta. La multitud le escucha, le sigue, y es objeto de sanidades 

y exorcismos.  

Marcos, sin embargo, ha ido perfilando una serie de ecos conflictivos 

venidos de grupos formados por figuras de autoridad, no necesariamente 

autoridades constituidas, sino grupos que de un modo u otro tienen una 

incidencia en la vida de las comunidades que visita Jesús y su grupo. Entre 

éstos, aparece el grupo de los escribas que bajaron de Jerusalén (3.22) y 

que será el que aparezca durante todo el evangelio como contendores con 
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poder para destruirlo (14.1, 43, 53; 15.1, 31). Los fariseos, sin embargo, no 

tienen presencia en el estadio final del arresto y asesinato de Jesús (última 

mención en Mc 12.13).

Ambos ejes encuentran su entrelazamiento en 3.20ss.  Pero es el capítu-

lo 4 el que explicita las fronteras entre el grupo de Jesús y la multitud y es 

la subsección 1.40-3.6 la que define las fronteras frente a las figuras de au-

toridad. Dicho esto, el saqueo de la casa de “el fuerte” constituye el núcleo 

de las acciones y enseñanza de Jesús y por esta razón, el quehacer de Jesús 

y el de sus discípulos tiene el acento en el predicar y el echar demonios.  
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lA controVerSiA teolÓGicA MeDieVAl 
inMAcUliStA

ThE INMACULATE MEDIEVAL ThEOLOGICAL 

CONTROVERSY
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resumen

Una de las disputas más importantes que han existido en la historia de la teología, sin 
lugar a dudas, es la concerniente a la cuestión inmaculista. hasta lograr una diluci-
dación clara de la temática en materia teológica, pasaron siglos y sonadas controver-
sias dialécticas en las aulas de las universidades. Si bien, a nivel teológico, la raíz del 
asunto procede de las reflexiones de San Agustín acerca del pecado original, será en la 
Edad Media cuando el tema concepcionista adquiera tintes solemnes en cuanto a su 
disquisición. El presente artículo pretende recoger, partiendo de los postulados agus-
tinianos, los puntales en los que se desarrolló la denominada “cuestión inmaculista” 
a lo largo de la Edad Media, reseñando sus principales protagonistas y aportaciones.

Palabras clave: Teología, Inmaculismo, Pecado original, Edad Media, San Agustín.

Abstract

One of the major disputes that have existed in the history of theology, without a dou-
bt, it is the relative to the immaculate question. It took centuries and dream dialectical 
controversies in the classrooms of universities to achieve a clear elucidation of the 
theme in the theological field. While, on the theological level, the root of the matter 
comes from St. Augustine’s thoughts about original sin, it will be in the middle ages 
when the conceptionist theme acquires solemn dyes in his disquisition. This article 
aims to collect, starting from the Augustinian tenets, the props in which the called 
“immaculate question” was developed throughout the middle ages, outlining its main 
protagonists and contributions.

Keywords: Theology, Immaculism, Original sin, Middle Ages, St. Augustine.
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El proceso que culminó con la proclamación del dogma de la Inmaculada 

Concepción de la Virgen en 1854 fue notoriamente complejo y largo en el 

tiempo. Para alcanzar su consecución hubo que solventar una serie de obs-

táculos teológicos considerables que allanasen el camino. En este sentido, 

los ingeniosos vericuetos que la teología tuvo que usar dan muestra de la 

enorme categoría intelectual y valía de los protagonistas de esta prolonga-

da disputa dialéctica. Así pues, la denominada “controversia inmaculista”, 

en palabras de Lesmes Frías, se convirtió en “la más larga y más reñida 

campaña teológica que conocieron los siglos”2.

Asimismo, tampoco podemos obviar que esta cuestión no surgió como 

generación espontánea. Recordemos que desde el Protoevangelio de San-

tiago comienzan a referirse pinceladas de este asunto al hilo de la concep-

ción prodigiosa de la propia María3. Igualmente, a lo largo de la patrística, 

también vamos a hallar alusiones a la santidad de la Virgen, ya sea en la 

Iglesia Oriental como Occidental4. Si bien el primero de los ritos no va a 

tener ningún reparo en hablar de la inmaculada pureza, infinita limpieza o 

figura sin tacha de María, en la tradición latina van a medir más el lenguaje. 

Las iglesias orientales, más dadas a la figuración alegórica, no encontraban 

en aquellos términos las trabas filosófico-teológicas que sí hallaban las de 

rito occidental, enormemente influidas por el sustrato intelectual y de pen-

samiento grecolatino.

Así pues, y según lo dicho, será a raíz de San Agustín, y de forma indi-

recta, cuando la cuestión inmaculista comience a gestarse y alcance rango 

teológico. Su influencia será tal, que toda la teología posterior beberá de esa 

fuente. La Escolástica medieval, basándose en tan alta autoridad doctrinal, 

simplemente se limitará a profundizar en su pensamiento, sin buscar otras 

alternativas. Debido a esto, los postulados inmaculistas permanecieron an-

quilosados hasta que surgieron nuevas vías.
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Recordemos brevemente cómo había quedado el status quo de la pro-

blemática tras las reflexiones del obispo de Hipona. El Doctor de Hipona 

otorgará realmente rango teológico a la materia, convirtiéndola, sin pre-

tenderlo, en uno de los debates más importantes de la mariología y de la 

teología católica. No olvidemos que el verdadero asunto que abarcaba en 

sus reflexiones era el concerniente al pecado original y su lucha contra el 

pelagianismo. Él se basa en los escritos de san Pablo para elaborar su teo-

logía. Hay dos citas fundamentales de la Carta a los Romanos que influirán 

en su doctrina: “Todos pecaron y están privados de la gloria de Dios” (Rm. 

3, 23) y “Por tanto, como por un solo hombre entró el pecado en el mundo 

y por el pecado la muerte y así la muerte alcanzó a todos los hombres, 

por cuanto todos pecaron” (Rm. 5, 12). Con san Agustín se va a destacar 

la condición pecadora de toda la humanidad, la universalidad del pecado 

original. De este modo, se resaltaba la necesidad de salvación y de gracia 

por parte de Cristo. Afirmar en este contexto la Inmaculada Concepción de 

María constituía un verdadero conflicto. Aun así, este autor contribuyó a 

focalizar la controversia en su punto justo. A partir del Doctor de la Gracia 

se deja claro que para abordar el tema era necesario salvar dos obstáculos:

–que María estuviese exenta de pecado original desde el primer instan-

te de su concepción.

–que esta prerrogativa no fuese incompatible con el dogma central del 

Cristianismo: Jesucristo como único Mediador y Redentor5.

La clave del asunto residía en que si se sostenía que María no había sido 

infeccionada por el pecado original, ésta no habría tenido necesidad de ser 

salvada y redimida por Cristo. Por tanto, puesto que Cristo había realizado 

su acción salvadora para todo el género humano, la Virgen habría tenido 

que contraer el pecado original, como miembro que era de la humanidad.

Como hemos mencionado, el tema de la Madre de Dios no fue tocado 

directamente por San Agustín. La polémica la inicia él, pero como la con-

secuencia lógica de la lectura y reflexión de sus escritos. De hecho, él man-
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tuvo cierta ambigüedad con respecto a María en esta materia. Por un lado, 

pretende exceptuar a la Virgen del pecado, mas en algún texto se observa 

cierta vaguedad.

Al comentar los privilegios de ésta, declara de manera vehemente que 

María estuvo alejada del pecado afirmando lo siguiente: 

Exceptuando la Santa Virgen María, de la cual no quiero, por el honor 

que es debido al Señor, suscitar cuestión alguna cuando se trata de peca-

dos (porque sabemos que a ella le fue conferida más gracia para vencer 

por todos sus flancos al pecado, pues mereció concebir y dar a luz al que 

consta que no tuvo pecado alguno); exceptuando, digo, a esta Virgen, si 

hubiéramos podido congregar a todos los santos y santas cuando aquí 

vivían, y preguntarles si estaban sin pecado, ¿qué pensamos hubieran 

respondido? (…) ¿No es verdad que unánimemente hubieran aclamado: 

Si dijéramos que no tenemos pecado, nos engañamos y no hay verdad 

en nosotros?6.

Pero, a pesar de esta referencia, la idea principal de su pensamiento 

consistía en resaltar la universalidad del pecado original y la necesidad de 

la gracia de Cristo para la salvación. La gran disquisición con respecto a 

este asunto, como hemos citado, la mantuvo con el monje bretón Pelagio. 

Esto se desprende de las cartas que intercambió con el discípulo de éste, 

Julián de Eclana († 454).

El pelagianismo consistía en una corriente teológica que afirmaba la 

absoluta libertad del ser humano. Según Pelagio, una vez recibido el don 

del libre albedrío, el hombre debe usar rectamente de él. Por tanto, no hay 

santidad a la que no pueda llegar si tiene el valor de quererlo. Así pues, el 

hombre es autónomo por sí mismo, es capaz de cumplir por él mismo la ley 

de Dios sin necesidad de la gracia. La consecuencia de todo esto era bas-

tante clara: no existe para él el pecado original, sólo los personales. Adán 

simplemente proporciona a la humanidad un mal ejemplo. Asimismo, la 

redención de Cristo sólo nos ofrecería una doctrina y un buen ejemplo, en 

contraposición a Adán. La gracia no sería necesaria para salvarse, el hom-

6 aGustín de HiPona, “De natura et gratia”, en: J. P. MiGne (ed.), Patrología Latina 
44, Garnier, París 1865, 36, col. 267.
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bre puede lograrlo solo. A esta teoría se opondrá fuertemente San Agustín, 

gran defensor de la gracia como don de Dios7.

Ese voluntarismo, por el cual Pelagio defendía que la persona podía 

alcanzar las metas más altas de santidad, sin necesidad de una ayuda ex-

traordinaria de la gracia divina, lo plasma del siguiente modo: “… cuando 

tengo que exhortar a la reforma de costumbres y a la santidad de vida, 

empiezo por demostrar la fuerza y el valor de la naturaleza humana y 

precisar las facultades de la misma, para incitar así el ánimo de los oyen-

tes a realizar toda clase de virtud”8.

Para san Agustín nadie, excepto Cristo, está libre del pecado. La huma-

nidad entera está infeccionada del mismo desde la caída de Adán. Todos 

formamos parte de esa “masa de pecado”: “Desde que nuestra naturaleza 

pecó en el paraíso, la divina providencia nos forma no según el tipo celes-

tial de hombre, sino según el tipo terrenal: es decir, no según el espíritu, 

sino según la carne, mediante una generación mortal, y todos hemos sido 

hechos una masa de barro, que significa una masa de pecado”9.

En su reflexión, relaciona los pecados de nuestra vida al pecado original. 

Como Cristo es el único que está exento del mismo, no cometió ninguno en 

su existencia: “En efecto, si en la niñez hubiera tenido pecado, lo cometería 

en la edad adulta. No hay hombre, excepto Cristo, que no cometa pecados 

más graves al crecer en edad, porque no hay hombre, excepto él, que en 

su niñez esté sin pecado”10.

Un elemento clave para entender su argumentación es el concepto “con-

cupiscencia”. Para el obispo de hipona, el pecado original se propaga a 

7 H. rondet, “Pelagianismo”. en: K. raHner (dir.), Sacramentum Mundi (t V), 
herder, Barcelona 1974, 379; J. PoHle, “Pelagius”, en: aavv., The Catholic Encyclo-
pedia (vol. XI), Robert Appleton Company, New York 1907, 604-608; r. Hedde - é. 
aMann, “Pélagianisme”, en: aavv., Dictionnaire de Théologie Catholique (vol. XII), 
Librairie Letouzey et Ané, París 1933, 683-685; G. de Plinval, “Pelagio e pelagiane-
simo”, en: Enciclopedia Cattolica (vol. IX), Ente per l´Enciclopedia Cattolica e per il 
libro cattolico, Cittá del Vaticano 1950, 1071-1077; y l. F. ladaria, Teología del pecado 
original y de la gracia, B.A.C., Madrid 2001, 86-91.

8 PelaGio, “Pelagii ad Demetriadem epistola”, en: J. P. MiGne, Patrología Latina 
30, París 1865, col. 17.

9 aGustín de HiPona, “De diversis quaestionibus LxxxIII”, en: J. P. MiGne (ed.), 
Patrología Latina 40, Garnier, París 1865, lib. 1, 68, col. 71.

10 aGustín de HiPona, “Réplica a Juliano”, en: Obras completas de San Agustín, 
B.A.C., Madrid 1984, lib. 5, cap. 15, 816.
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toda la humanidad mediante la concupiscencia11. Por medio del acto sexual 

de los padres, la falta de Adán se extiende al género humano y únicamente 

es borrada a través del Bautismo: “esta concupiscencia, que se expía sola-

mente con el sacramento de la regeneración, transmite, sin duda, por la 

generación el vínculo del pecado a los descendientes”12.

Esta insistencia en afirmar la influencia activa de la concupiscencia en 

la transmisión del pecado original, dificultó bastante la doctrina inmacu-

lista y el desarrollo del dogma mariano. Y es que las consecuencias que 

dimanaban de su doctrina eran que, en toda concepción, en la cual siempre 

actúa la concupiscencia, el pecado original se transmitía13. Como Cristo era 

el único que había tenido un origen singular (no generado mediante re-

laciones carnales), era también el único que no había sido manchado por 

la caída de los primeros padres: “Sólo nació sin pecado aquel a quien en-

gendró la Virgen sin concurso de varón, no por deseo carnal, sino por 

obediencia espiritual”14.

Aquí es donde comienzan las ambigüedades con respecto a María ya 

que, aplicando estrictamente esta doctrina, la consecuencia era clara: la 

Virgen habría contraído la mancha de Adán: “Por tanto, el cuerpo de Cris-

to, aunque fue concebido de carne de mujer, que fue concebida a su vez de 

carne de pecado, sin embargo, no fue concebido en ella del mismo modo 

11 La Tradición y teología cristianas entienden por concupiscencia la inclinación 
que el ser humano tiene al pecado y al mal. Dicha tendencia es consecuencia de la 
herida provocada en la humanidad por el pecado original. Como afirma el Concilio 
de Trento, “procede del pecado y al pecado inclina”. Estos deseos desordenados no 
son borrados por el Bautismo. La concupiscencia también es llamada “fomes pecatti”. 
Catecismo de la Iglesia Católica, Asociación de Editores del Catecismo, Bilbao 1998, 
nºs. 405, 1264 y 2515. También en: e. denzinGer, El Magisterio de la Iglesia, herder, 
Barcelona 1997, nº 792.. En san Agustín, viene a ser sinónimo de la libido, del acto 
sexual generador.

12 aGustín de HiPona, “El matrimonio cristiano”, en: Obras completas..., cap. 23, 
25, 279.

13 “…Tendrías toda la razón para hablar así si el mal de la concupiscencia no se 
transmitiera a los hijos. Pero nadie es engendrado sin este mal y nadie puede nacer 
sin él. ¿Cómo dices que este mal no se transmite a los hijos, si pasa por ellos?”. s. 
aGustín, “Réplica a Juliano”…lib. 5, cap. 14, 809. También: “… pues por la generación 
carnal se contrae solamente el pecado de origen”. aGustín de HiPona, “De los méritos 
y perdón de los pecados”, en: Obras completas..., lib. 1, cap. 15, 231.

14 aGustín de HiPona, “De los méritos y perdón de los pecados”…lib. 1, cap. 29, 57, 
285.
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que ella había sido concebida, ni su carne fue carne de pecado, sino seme-

janza de carne de pecado”15.

Julián de Eclana, aprovechando la doctrina agustiniana de la universa-

lidad del pecado original, arremete contra san Agustín aludiendo al tema 

de la Virgen. El conflicto estaba servido. Acusa al santo de que su doctrina 

es peor que la de Joviniano: “Él (Joviniano) elimina la virginidad de Ma-

ría por la condición del parto; tú (Agustín) entregas a María misma al 

diablo por la condición del nacimiento”16.

Este enfrentamiento clásico entre ambos ha quedado para la posteridad 

como el punto de arranque del conflicto sobre la Inmaculada Concepción, 

ya que se empieza a abordar el asunto con las formas teológicas en las que, 

durante siglos, quedarán enmarcadas. La oscuridad de la respuesta que san 

Agustín da a Julián de Eclana es lo que ha hecho pensar que el Doctor de la 

Gracia no era partidario de las tesis inmaculistas: “No entregamos a María 

al diablo por la condición del nacimiento, sino porque la misma condición 

se desata por la gracia del renacer”17.

En ese sentido, la lógica del santo de hipona estaba muy bien confor-

mada de modo que, en el Occidente latino, la repercusión de su pensamien-

to fue enorme. Sus reflexiones fueron tenidas en cuenta en toda la teología 

posterior y su influencia resultó absolutamente decisiva en el desarrollo 

del dogma. Es aquí donde focalizamos la citada controversia inmaculista 

medieval18.

Así pues, las tres variables que había que conjugar en toda esta pro-

blemática eran la del pecado original (que incluía a toda la humanidad), 

la redención universal de Cristo y la concepción19. ¿Cómo insertar a María 

en esta controversia sin que se rompiese ese equilibrio? Si se admitía que 

María había sido concebida sin mancha, esto chocaba con la universalidad 

del pecado original. Por tanto, si ella había sido creada con tal prerrogativa, 

no habría tenido que ser redimida por Cristo. Esto, pues, atentaba contra 

15 aGustín de HiPona, “Del Génesis a la letra”, en: Obras completas..., lib. 10, cap. 
18, 32, 1091. 

16 “Réplica a Juliano”..., lib. 4, 122, 181.
17 “Réplica a Juliano”, 183.
18 J. a. Peinado GuzMán, Controversia teológica…, 164-182.
19 J.c.r. García Paredes, Mariología, B.A.C., Madrid 1999, 259, pero sobre todo, 

G. alastruey, Tratado de la Virgen Santísima, B.A.C., Madrid 1956, 144. 
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la misión salvadora del Hijo de Dios, colocando a María en un estadio su-

perior al del ser humano. No era nada fácil. Lo realmente lógico, según 

la razón, era admitir la existencia del pecado de origen en la Virgen. Este 

camino será el que siga la denominada corriente “maculista”.

Con respecto a la concepción, no podemos pasar por alto que por aque-

lla época se consideraba que ésta contemplaba tres fases: la conceptio se-

minis (o sea, la concepción activa de los padres), la conceptio carnis (o 

concepción pasiva incoada) y la conceptio personae (o concepción pasiva 

adecuada, esto es, la infusión del alma y la persona resultante)20. Los esca-

sos conocimientos científicos de aquel tiempo, hablaban de la concepción 

del cuerpo (conceptio carnis) situándola temporalmente anterior a la infu-

sión del alma (conceptio personae). No coincidían en un mismo momento. 

En un primer instante se generaba la parte corporal. Tras unas semanas, 

Dios insuflaba el alma en el ser humano. Sólo cuando se eliminó la diferen-

cia temporal entre la concepción y la animación, se abrió el camino para la 

solución al problema. Por tanto, cuando se afirmaba que la Virgen fue pre-

servada inmune de toda mancha de culpa original en el primer instante de 

su concepción, se entendía del primer instante de la animación, o lo que es 

lo mismo, del instante mismo en que María empezó a ser persona humana, 

o sustancia compuesta de cuerpo y alma racional.

¿En qué consistía la verdadera causa de esta “crisis”? Principalmente se 

puede resumir en estos puntos21:

–La teoría agustiniana de la transmisión del pecado original considera-

ba que ésta se producía por la generación natural y por la concupiscencia 

que le está unida. Si la concepción era virginal (como en el caso de Cristo), 

esa propagación no se efectuaba.

–También, en aquel tiempo, se pensaba que en el feto existía una “cuali-

dad mórbida”, procedente de la concupiscencia con la que se había efectua-

do la concepción (no creían que el alma fuera creada en el mismo instante 

de la fecundación del óvulo). Cuando después de cierto tiempo el feto era 

“animado”, esto es, cuando el alma era creada y unida al cuerpo, el con-

20 Citado en: J. l. Bastero de eleizalde, Virgen singular, Rialp, Madrid 2003, 117.
21 c. Pozo, María, nueva Eva, B.A.C., Madrid 2005, 323-324.
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tacto del alma con aquella “cualidad mórbida” contaminaba el alma y la 

manchaba.

–Y como ya hemos comentado, la redención de Cristo debía ser univer-

sal, por tanto, no se entendía que María hubiera podido ser redimida si no 

hubiera tenido pecado original.

Una de las soluciones intermedias que los teólogos occidentales idearon 

para solventar el asunto, fue la comparación de María con Juan el Bautista 

y Jeremías. Tal y como aparece en la Sagrada Escritura, ambos personajes 

fueron santificados en el seno materno de sus madres. “Antes que yo te for-

mara en el seno materno te conocí; y antes que tú nacieras te santifiqué, y 

te destiné para profeta entre las naciones”22. “… porque ha de ser grande 

en la presencia del Señor; y no beberá vino y cosa que pueda embriagar, 

y será lleno del Espíritu Santo ya desde el seno de su madre”23.

 María no podría ser menos y se pensó esta teoría para aplicarla a la Vir-

gen: habría sido santificada antes de nacer in utero, al igual que ellos. Es la 

llamada “santificación”. Pero esta doctrina no solucionaba el fondo último 

de la cuestión: la exención del pecado original. A pesar de ello, se seguía 

afirmando que María había sido concebida como cualquier ser humano, 

con el pecado de Adán24.

Aunque esta solución, con diferentes matices, fue la más barajada a lo 

largo de la controversia medieval, lo cierto es que siglos antes, curiosamen-

te, san Beda el Venerable († 735), empieza a entender la santificación del 

Bautista en el seno de su madre como liberación del pecado original. De 

este modo, sugería que María no iba a ser menos25.

 Los primeros avances en la doctrina se producirán con san Anselmo de 

Canterbury († 1109). Considerado como el padre de la teología escolástica, 

casi sin pretenderlo, ofrecerá intuiciones que abrirán la puerta a la solu-

ción final de la controversia. Anselmo no baraja el concepto de Inmaculada 

Concepción ya que el agustinismo está aún pleno auge teológico. De todos 

modos, con respecto a la santidad de María, escribe lo siguiente: “… era 

22 Jr. 1, 5.
23 Lc. 1, 15.
24 d. Fernández, María en la historia de la salvación..., 364-365.
25 Beda el veneraBle, “homilia I”, en: J. M. MiGne (ed.), Patrología Latina 94, 

Garnier, París 1862, lib. I, cols. 12-13.
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conveniente que aquella Virgen brillara con tal pureza que, fuera de Dios, 

no pudiera concebirse otra mayor”26.

El obispo de Canterbury parte, para elaborar su pensamiento, de la idea 

de redención. La gran aportación teológica de este autor consiste en in-

tentar explicar cómo Cristo redime a la humanidad. En su gran obra Cur 

Deus homo expone su teoría. Según él, Cristo, para redimirnos, tuvo que 

satisfacer por todos nuestros pecados. Pero no sólo eso, sino que también 

hubo de redimir a los que existieron antes de Él (pre-redemptio), satisfacer 

por ellos. Como consecuencia de esto, la Madre de Dios fue uno de los que 

antes del nacimiento de Jesús, tuvieron que ser limpiados de sus pecados 

(al igual que Jeremías o Juan el Bautista). Como observamos, la base de 

su reflexión era que Jesucristo no sólo satisfacía por los que venían tras él, 

sino también por los que habían vivido antes que él: “Aquella Virgen de la 

cual fue tomado el hombre de quien hablamos, fue de aquellos que antes 

del nacimiento de Cristo fueron por Él limpios de pecados, y en la misma 

limpieza de ella fue tomado Él”27.

Como podemos contemplar, en San Anselmo aún se concibe que María 

fue manchada por el pecado original y, por tanto, se niega su Inmaculada 

Concepción. Afirmar la exención del pecado de origen en ella hubiera su-

puesto ir en contra de la redención universal de Cristo. De todos modos, 

en su reflexión, apunta elementos interesantes para la evolución posterior 

del dogma. En primer lugar, cuando comenta la santidad de María, afirma 

que dicha santidad supera la de cualquier otro ser humano. Junto a esto, 

sostiene que la Virgen fue purificada antes de la concepción de Cristo, por 

previsión de los méritos de Éste. Como doble consecuencia de esto se des-

taca que era necesaria la santidad de María para que Cristo fuera concebido 

de modo totalmente puro y santo, y se comienza a entrever la solución al 

problema de fondo: la redención preservativa que aportará Duns Scoto. 

Finalmente, san Anselmo mantiene una idea de pecado original más evo-

lucionada, entendiéndola como privación de la justicia. Con respecto a la 

concupiscencia de los padres, la reduce a una mera condición de transmi-

26 anselMo de canterBury, “Liber de conceptu virginali et originali peccato”, en: J. 
P. MiGne (ed.), Patrología Latina 158, Garnier, París 1863, cap. xVIII, col. 451. 

27 anselMo de canterBury, “Cur Deus homo”, en: J. P. MiGne (ed.), Patrología La-
tina 158, Garnier, París 1863, cap. xVI, col. 419.

An.teol. 16.1 (2014) 55-82 / ISSN 0717-4152 La controversia teológica... / J.a. Peinado G.



65

sión pero no piensa que sea la mancha proveniente de la “cualidad mórbi-

da”28.

Es interesante la aportación que Eadmero de Canterbury († aprox. 

1141), discípulo de san Anselmo, realizará a la controversia. Siguiendo los 

postulados de su maestro llega a la afirmación del privilegio inmaculista. 

En su obra De conceptione Sanctae Mariae, distingue claramente la con-

cepción activa por la concupiscencia de los padres y la pasiva sin pecado 

original; según él, las dos pueden ser separadas por Dios. Esto tiene como 

consecuencia que se rompe el convencimiento que creía absolutamente ne-

cesario, para que hubiese inmunidad de pecado original, que la concepción 

tuviese que realizarse virginalmente. La razón del privilegio vendría dada 

por la condición de Madre de Dios que tiene María29. 

De este modo, se va vislumbrando, poco a poco, el argumento que que-

dará para la teología como un clásico: pudo, convenía, lo hizo (potuit, de-

cuit, fecit). Pero la argumentación de Eadmero no es completa. Se queda 

un tanto corta para solucionar el problema de fondo. Él no entra a valorar 

cómo María, sin tener pecado original, pueda ser verdaderamente redimi-

da por Cristo. De todos modos, el avance teológico es ya considerable: 

Si alguno sostiene que María no fue del todo libre del pecado de su 

primer origen, desde el momento en el que, como consta con absoluta 

certeza, ella fue concebida mediante la legítima relación de un hombre 

y una mujer, y si ésta es una afirmación de fe católica, yo por ningún 

motivo quiero disentir de la verdad de la Iglesia católica universal. Sin 

embargo, considerando, en cuanto es posible a la miopía de mi enten-

dimiento, las magníficas operaciones de la potencia divina, me parece 

entender que, si en la generación de la Madre de mi Dios y Señor hubo 

algún indicio de pecado original, ese indicio estuvo presente en quienes 

la engendraron, no en la prole engendrada.

Y para explicar todo esto, nos ofrece un ejemplo muy gráfico, compa-

rando su exención del pecado original en María con una castaña:

28 c. Pozo, María, nueva Eva…, 324-325.
29 c. Pozo, “El acontecimiento salvífico de la Concepción Inmaculada de María en 

Eadmero († 1141)”, Marianum 164 (2003) 548-557.
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Es nutrida y cuidada en su crecimiento con suma delicadeza, hasta ad-

quirir la forma y la complexión propia de su especie. Llegada a la ma-

durez, rompe la capa que la envuelve y, sin miedo de ser punzada por 

las espinas, sale del caparazón. Piensa. Si Dios da a la castaña el ser 

concebida, nutrida y formada en medio de las espinas permaneciendo 

sin ser dañada por ellas, ¿acaso no podría conferir a un cuerpo humano 

–el mismo que había sido elegido para ser el templo en el cual habitaría 

corporalmente y del cual tomaría carne para ser un hombre perfecto 

en la unidad de su persona– ser concebido en medio de las espinas de 

los pecados sin ser dañado por su aguijón? Con toda certeza, Dios pudo 

hacerlo. Y si lo quiso, lo hizo. Está claro, oh beatísima entre las mujeres, 

que todo lo más digno que el Señor quiso hacer en alguno, fuera de sí 

mismo, lo quiso para ti30.

Quizás el acontecimiento que encuadra y resume toda esta controversia, 

sea el que se produjo entre san Bernardo de Claraval († 1153) y los canóni-

gos de Lyon. Aunque no deja de ser una mera anécdota, el enfrentamiento 

entre éstos y el Doctor Melífluo llama la atención, ya que no deja de sor-

prender que sea este Abad el que desate la polémica. Consabido devoto de 

la Virgen, se postulará en contra de la Inmaculada Concepción de María, al 

considerar que esta teoría atentaba contra la verdad de la Madre de Dios. 

El origen de su polémica carta tiene que ver, precisamente, con la fiesta de 

la Inmaculada Concepción.

En torno al año 1140, los canónigos de Lyon, por decreto capitular, de-

ciden celebrar todos los años con solemnidad la fiesta de la Concepción 

Inmaculada de la Virgen. Esta festividad, que no tenía prácticamente nin-

guna tradición en la Iglesia Occidental, no le pareció conveniente a san Ber-

nardo que se potenciara, más bien pensó que era reprobable. De este modo, 

enérgicamente, escribe a aquellos eclesiásticos lioneses la famosa Epístola 

174. En dicha carta, les pide que no se dejen ilusionar por nuevas doctrinas 

ni falsas ilusiones. Argumenta que esa fiesta no tiene tradición litúrgica 

(disertación equivocada, puesto que en el rito Oriental sabemos que está 

datada desde finales del siglo VII). Afirma, asimismo, que es una doctrina 

30 eadMero de canterBury, “De Conceptione B. Mariae Virginis”, en: J. P. MiGne 
(ed.), Patrología Latina 159, París 1865, col. 305.
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que va contra la razón y la Tradición. Termina sometiendo su razonamien-

to a la Santa Sede, pues sin su consentimiento, no se deben permitir las 

incorporaciones de festividades o creencias nuevas.

Extractamos algunas palabras de esta epístola, cuya popularidad entre 

los teólogos de la época fue considerable: 

Por todo ello me sorprende mucho ver cómo recientemente algunos de 

vosotros habéis pretendido cambiar vuestros antecedentes inmejora-

bles introduciendo una nueva celebración desconocida en los ritos de 

la Iglesia, que carece de fundamento y no la recomienda la antigua tra-

dición. ¿Acaso somos más sabios y devotos que los Padres? Es peligro-

so lanzarse a cualquier cosa que ellos omitieron por prudencia. (…) La 

Virgen reina, colmada de verdaderos títulos honoríficos y diademas de 

dignidades, no necesita honores falsos. (…) ¿De dónde surge, pues, la 

santidad de la concepción? ¿Puede decirse que se le anticipó la santifi-

cación, en cuanto que fue concebida ya santa y por eso fue también santa 

su concepción, de la misma manera que decimos que fue santificada en 

el seno materno para que fuese también santo su nacimiento? Pero no 

era posible que fuera santa antes de existir, ya que antes de ser concebi-

da no existía. ¿Acaso entre los abrazos conyugales se unió la santidad a 

su concepción para ser santificada y concebida a la vez? Tampoco esto 

lo admite la razón31.

Esta carta tuvo su réplica en una obra que se le atribuye a Ricardo de 

San Víctor († 1173) o a Pedro Comestor († aprox. 1179). En dicho escrito 

se afirma que la carne de María no necesitaba purificación, que fue santi-

ficada antes de la concepción. Y es que algunos escritores de aquel tiempo 

sostenían la idea fantástica de que antes de la caída de Adán, una porción 

de su carne fue reservada por Dios y transmitida de generación en genera-

ción, y que de esta carne fue formado el cuerpo de María32. Pedro Comestor 

hace notar la confusión de san Bernardo en el asunto, y distingue entre la 

concepción del que concibe, es decir, el acto de los padres, y la concepción 

31 Bernardo de claraval, “Carta 174”, en: Obras Completas de San Bernardo, 
B.A.C., Madrid 1990, 583 y 589.

32 F. G. HolwecK, “Immaculate”, en: The Catholic Encyclopedia (vol. VII), Robert 
Appleton Company, New York 1910, p. 678-679.
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del ser concebido, esto es, entre las concepciones activa y pasiva33. Como 

contrarréplica a estas objeciones, el monje Nicolás de san Albano afirmará 

vehementemente: “Dos veces fue traspasada el alma de María, en la Pasión 

de su Hijo y en la contradicción de su Concepción”34.

Anteriormente a Pedro Comestor, hemos de mencionar a su maestro, 

Pedro Lombardo († 1160). El maestro de las Sentencias sostenía, con su 

lógica, que era imposible ser concebido sin pecado original, a no ser que 

dicha concepción hubiese sido virginal como la de Cristo. En este sentido, 

mantiene una visión bastante materialista aún de dicho pecado. Según él, 

viene a coincidir con la concupiscencia, de tal modo que dicha concupis-

cibilidad es transmitida a los hijos con la carne misma. Por tanto, queda 

manchada y corrompida y el ser humano queda corrupto y vicioso. De este 

modo, en el momento que el alma es infundida en el cuerpo, ésta queda 

infeccionada de pecado. Y es que en el pensamiento de este autor, el alma 

es insuflada por Dios en el cuerpo a los cuarenta u ochenta días de la gene-

ración: “De donde la propia carne que cae en la concupiscencia viciosa se 

contamina y se corrompe; de cuyo contacto, cuando el alma se infunde, 

arrastra la mancha, por donde se contamina y se convierte en culpable. 

Ese, el vicio de la concupiscencia, es el pecado original”35. 

Alejandro de Halés († 1245) tampoco es partidario del privilegio de Ma-

ría. Por un lado, piensa, como venía siendo la tradición latina, que sostener 

que la Virgen fue inmune al pecado original, atenta contra la universalidad 

de la redención de Cristo: “Así pues, si la B. Virgen no hubiera sido con-

cebida en pecado, por lo mismo, no hubiera sido obligada a ese pecado, 

ni hubiera sido culpable del pecado; (…) así pues, ella misma no hubiera 

sido salvada por la redención de Cristo, cosa que no ha de considerarse 

favorable para la fe católica”36. 

33 M. JuGie - X. le BacHelet, “Immaculée Conception”, en: aavv., Dictionnaire de 
Théologie Catholique (vol. VII-1), Letouzey et Ané, París 1927, 1017-1018.

34 Texto citado en: c. M. lóPez-Fe, “Sine labe concepta. De una piadosa creencia al 
dogma”, en: aavv., Inmaculada. 150 años de la proclamación del dogma, Publica-
ciones Obra Social y Cultural Cajasur, Córdoba 2004, 50.

35 Pedro loMBardo, Sententiae in IV libris distinctae, Collegii S. Bonaventurae ad 
Claras Aquas, Roma 1971, dist. xxxI, cap. 4, 506-507.

36 Traducción propia de: aleJandro de Halés, Summa Theologica (tom. IV-2), 
Collegii S. Bonaventurae ad Claras Aquas, Roma 1948, Tertii libri, inq. unica, tract. 
secund., q. II, membr. II, c. 1, a. 2, 113.
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Por otro lado, cuando habla de la santidad de la Madre de Dios, parte 

del principio clásico “Todo bien que podía dársele se le dio”. Llega a la 

conclusión, como la mayoría de los teólogos coetáneos, de que María fue 

santificada en el útero materno, la vía intermedia que se fue imponiendo 

como la más lógica. La Virgen, al igual que Jeremías o Juan el Bautista, 

fue bendecida por Dios en el seno de Ana. Negando la posibilidad de que 

pudiese ser santificada antes de la concepción, en la concepción y después 

de la concepción pero antes de la animación, concluye lo siguiente: “Ha de 

concederse que la gloriosa Virgen, antes de su nacimiento y después de la 

infusión del alma en el cuerpo, fue santificada en el seno de su madre… 

Porque se lee que San Juan y Jeremías fueron santificados en el útero 

materno, y no puede negarse a tan excelsa Virgen lo que a otro fue con-

cedido”37.

Siguiendo el camino abierto por Eadmero de Canterbury, Roberto 

Grosseteste, obispo de Lincoln († 1253), afirmará sencillamente que la In-

maculada Concepción de María es posible38.

Curioso es el caso de San Buenaventura († 1274), el Doctor Seráfico. 

Mantiene la línea trazada por teólogos precedentes, esto es, que la Virgen 

fue santificada después de contraer el pecado original, en el útero materno:

Ha de afirmarse que la Iglesia tiene por indubitable que la Santísima 

Virgen fue santificada en el útero, como lo prueba el que toda la Iglesia 

celebra su natividad, cosa que no haría si no hubiera sido santificada. 

Y si se desea saber en qué día o en qué hora, ha de contestarse que se 

ignora, aunque se cree probablemente que en seguida de la infusión del 

alma fue hecha la infusión de la gracia39.

 Pero lo que llama la atención es que, explicando las argumentaciones 

que los concepcionistas aportaban, llegando al nervio de la cuestión, expre-

sando claramente sus posiciones, no llega a dar el paso definitivo a favor 

del inmaculismo, porque es “lo más común, razonable y seguro”. Pero, a 

pesar de su posición negativa, dejará el camino expedito para que Duns 

Scoto solucione la controversia: 

37 G. alastruey, Tratado de la Virgen Santísima…, 177.
38 Citado en: c. Pozo, María, nueva Eva…, 327.
39 G. alastruey, Tratado de la Virgen Santísima…, 180-181.
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Para entender esta cuestión ha de tenerse en cuenta que algunos llegan 

a decir que en el alma de la Santísima Virgen la gracia de la santifica-

ción se adelantó a la mancha del pecado original. Porque convenía que 

el alma de la Virgen fuera santificada de un modo excelentísimo sobre 

las almas de los demás santos, no sólo en la abundancia de la santidad, 

sino también en la aceleración (o prioridad) del tiempo; por tanto, en el 

instante de su creación le fue infundida la gracia, y en el mismo instante 

quedó el alma infundida en el cuerpo40.

La llamada santificación, que hemos visto sostenían san Anselmo, san 

Bernardo, Alejandro de Halés o san Buenaventura entre otros, no impe-

día que estos escritores observasen en María su total impecancia. Ahora 

bien, afirmaban que fue liberada de la concupiscencia, del fomes peccati, 

no en el primer instante de su concepción, sino en el segundo instante. 

Por consiguiente, la Virgen, en el primer instante de su concepción, no fue 

inmaculada. Gracias a Jesucristo, fue redimida del pecado original en el 

segundo instante, esto es, fue santificada41: aunque nos parezca insignifi-

cante el matiz de primer instante o segundo instante, precisamente era ahí 

donde residía el meollo de toda la controversia. Puesto que todas las partes 

estaban de acuerdo en la impecancia de María, lo que se tenía que dilucidar 

era el momento. Si se inclinaba por la primera opción, se estaba a favor de 

la corriente inmaculista. En cambio, los que se decantaban por el segundo 

instante, eran partidarios de la llamada santificación y, como consecuen-

cia, de la no exención en la Virgen del pecado original42. 

Siguiendo esta misma línea, se sitúa santo Tomás de Aquino († 1274). 

Es comprensible que uno de los grandes pilares de la teología católica como 

lo fue el Aquinate, no tuviese réplica en esta materia y se le siguiese firme-

mente, al igual que siglos atrás ocurrió con san Agustín. El obstáculo que el 

dominico aducía en contra de la Inmaculada Concepción de María, volvía a 

ser que la redención universal de Cristo quedaba en entredicho: “Si el alma 

40 Tratado de la Virgen Santísima, 179.
41 J.c.r. García Paredes, Mariología..., 261.
42 a. villaMonte, “Qué es lo que celebramos en la fiesta de la Inmaculada”, Efhe-

merides Mariologicae xxxV (1985), 318-319.
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de la Bienaventurada Virgen no hubiera estado nunca manchada con el 

pecado original, sería en detrimento de la dignidad de Cristo, salvador 

universal de todos”43.

Santo Tomás afirma, en líneas generales, la absoluta santidad de María. 

Incluso admite los principios de los cuales se deduce la Concepción Inma-

culada de la Virgen. De hecho, escribe lo siguiente: 

La pureza se obtiene por alejamiento de su contrario; y así puede en-

contrarse alguna cosa creada tan pura, que mayor no pueda darse en 

los seres creados, si no ha sido manchada por pecado alguno: y tal fue 

la pureza de la Virgen que estuvo inmune del pecado original y actual44. 

De suerte que absolutamente hemos de decir que la bienaventurada Vir-

gen no cometió ningún pecado actual, ni mortal ni venial, para que en 

ella se cumpla lo que se lee en el Cantar de los Cantares (Cant. 4, 3): 

“Toda hermosa eres, amiga mía, y no hay en ti mancha ninguna”45.

Ahora bien, que Santo Tomás pensase que la absoluta pureza de María 

llegase hasta considerarla como exenta del pecado original desde el mis-

mo primer instante de su concepción, es diferente. Y es que en sus escri-

tos remarca claramente la idea “maculista”: “Según enseña la fe, debemos 

sostener firmemente que todos los hombres procedentes de Adán, excepto 

Cristo, contraen el pecado original a causa de él. De lo contrario, no todos 

necesitarían de la redención de Cristo, lo cual es erróneo”46.

San Alberto Magno († 1280), siguiendo la misma línea que san Ber-

nardo o Pedro Lombardo, mantiene un concepto muy material del pecado 

original. En ese sentido, considera que es imposible una inmunidad del 

mismo cuando la concepción no haya sido virginal: 

43 toMás de aquino, Suma Teológica (tomo XII), B.A.C., Madrid 1955, III, q. 27, 
a. 2, sol. 2, 25.

44 toMás de aquino, Commentum in lib. I sententiarum, Apud Ludovicum Vivés, 
Bibliopolam Editorem, París 1873, dist. 44, q. 1, a. 3, 529.

45 Suma Teológica…, III, q. 27, a. 4, 33.
46 Suma Teológica…, I-II, q. 81, a. 3, 787.
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Puesto que por esta ley de la concupiscencia la Virgen Santa estuvo en el 

lomo de sus padres, porque iba a nacer en el útero de su madre, no hubo 

en ellos posibilidad de gracia47. 

Nada lo impide, puesto que piadoso es creer con respecto a la Santa 

Virgen, que su carne, desde sus primeros vínculos en la madre, no fue 

concebida en el deseo como la carne de los demás: esto sin embargo no 

puede probarse de otro modo que no sea considerarlo como sagrado. 

Pero su carne no consta de una mayor concupiscibilidad (por así decir-

lo) que la que más o menos tenga un alma a través del pecado original: 

sino que además por esto fue corrompida, desde el primer instante, por 

su padre pecador en el que estuvo completa48.

También hace alusión a la problemática de la universalidad de la reden-

ción de Cristo cuando afirma: “Por cuanto no habría tenido necesidad de 

liberación con respecto a su alma”49.

Finalmente, san Alberto piensa que es más probable que la santificación 

haya sido concedida a María muy pronto después de la animación: “Se ha 

de decir que, antes de su nacimiento, desde el útero, fue santificada: pero 

en qué día o en qué hora no lo sabe ningún hombre, a no ser por revela-

ción: a no ser, lo que es más probable que se le concediera poco tiempo 

después de su animación, que largamente se había esperado”50.

Dentro de los teólogos que van haciendo avanzar el pensamiento ha-

cia la afirmación del privilegio mariano, se encuentra Enrique de Gante 

(† 1293). Este escritor, aún sin afirmar la exención del pecado original en 

María desde el primer instante de su concepción, lo reduce al máximo. Ad-

mite que María estuvo en pecado original, pero sólo como de paso y por un 

instante. Y, de igual modo, en la gracia por todo el tiempo siguiente. Fiján-

dose en la propia naturaleza, opina que en ella existen cosas que pueden 

permanecer en una cierta disposición actual por un solo instante. Si eso lo 

hace la naturaleza, cuánto más puede hacer la voluntad divina. Por tanto, 

47 Traducción propia de: alBerto MaGno, Commentarii in tertium librum senten-
tiarum, Apud Ludovicum Vivés, Bibliopolam Editorem, París 1844, dist. 3, a. 3, 46.

48 Commentarii in tertium librum sententiarum a. 4, ad. 5, 47-48.
49 Commentarii in tertium librum sententiarum a. 4, ad. 4, 47.
50 Commentarii in tertium librum sententiarum a. 5, solutio, 48.
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concluye lo siguiente: “Me parece que el pecado original sólo pudo haber 

estado en la Santísima Virgen por un instante, sin que a esto se oponga la 

naturaleza de las cosas. Pero si esto fue así, Dios lo sabe; yo ni lo sé ni lo 

afirmo; me parece razonable y posible que, según lo dicho, sucediera de 

este modo”51.

Más o menos por este período, encontramos las reflexiones de un autor 

español: Raimundo Lulio († 1315). En 1298 compuso en París un tratado 

sobre la Inmaculada Concepción. Él consideraba que si María había sido la 

primicia de la nueva creación, no podía encontrarse en una situación peor 

a la de los primeros padres antes del pecado. De este modo, concluía que la 

Virgen no había podido estar infeccionada por el pecado original. Ya antes 

de 1300, este mallorquín defendía en sus escritos esta idea. Tanto en De 

Principiis Theologiae, Del amigo y amado, De laudibus Beatae Mariae, 

como en Lectura artis inventivae et Tabulae generalis, Arbor scientiae o 

Quaestiones super Libris Sententiarum, hallamos una defensa del privi-

legio inmaculista. Tanto es así, que hay quien piensa que dio solución a la 

controversia antes que Scoto52.

En su obra Libre de Benedicta tu in mulieribus, utilizando la preciosa 

imagen del rosal que, siendo espinoso, engendra la rosa, escribe lo siguiente: 

Encara més, regina singular, se pot provar que lo teu concebiment en 

que tu fuist concebuda, fou sens peccat original, per aquesta laor que 

la Esgleya catòlica canta a honor e a gloria del teu concebiment e naxi-

ment, la qual es aquesta: «Axí com la espina engenra la rosa e la enjoya, 

axí tu, verge María». Cert es, dona mia! Ben diu veritat que lo roser qui 

es naturalment espinós prodoex e engenra rosa pura neta e bella e bé 

olent sens espina;53

Similar imagen había utilizado el Maestro parisiense Adán de San Víc-

tor († aprox. 1172-1192) una centuria antes, para hablar de la Inmaculada 

Concepción de la Virgen:

51 Texto citado en: G. alastruey, Tratado de la Virgen Santísima…, 192.
52 J. Mir y noGuera, La Inmaculada Concepción, Hermanos Sáenz de Jubera Edi-

tores, Madrid 1905, p. 103.
53 r. llull, “Libre de Benedicta tu in mulieribus”, en: r. llull- s. GalMés, Libre de 

Sancta Maria, Comisión Editora Lulliana, Mallorca 1915, 299.
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Salve de Dios santa Madre,

flor de espinas, sin espina,

flor, gloria del espinar.

El espinar del pecado

con espinas nos hirió, 

sólo a ti te respetó54.

 

El paso definitivo que, posteriormente, culminará Duns Scoto, lo dará 

el que se considera su maestro, Guillermo de Ware († después de 1300). Se 

muestra claramente favorable al privilegio mariano, aludiendo que se le ha 

concedido por la redención (preservativa) de Cristo: María habría tenido el 

pecado original si no hubiera sido preservada: “De ahí que toda la limpieza 

de la Madre tuvo su origen en Él, a través de su Hijo; de ahí que necesitó 

de la pasión de Cristo, no a causa del pecado, que estuvo en su interior, 

sino porque había estado en su interior, a no ser que el Hijo, él mismo, la 

hubiera preservado a través de su fe”55.

Por tanto, termina diciendo estas palabras: 

Hay otra opinión, la cual afirma que no contrajo el pecado original. Yo la 

abrazo, porque, si aquí falto, como no estoy cierto de lo contrario, más 

quiero faltar por abundancia, atribuyendo a la Virgen alguna prerro-

gativa, que faltar quitando o disminuyendo a María prerrogativas que 

tuvo… Autoridades hay que afirman haberse hecho así. El Lincolnense, 

según fama, sostuvo esto, y Alejandro Neckan, en las postrimerías de 

su vida, expuso de la Santísima Virgen aquello de los Cánticos: Toda 

hermosa eres, amiga mía, y no hay mancha en ti, ni actual ni original56.

El teólogo que encontrará la clave para solventar la controversia será el 

denominado Doctor Sutil, esto es, Duns Scoto († 1308). Este agudo teólogo 

(de ahí el sobrenombre que alude a su sutileza), había logrado a los treinta 

54 adán de san víctor, “Sequentiae”. en: J. P. MiGne (ed), Patrología Latina 196, 
Garnier, París 1880, col. 1502.

55 G. Guarrae et al., “Utrum beata Virgo Concepta fuerit in originali peccato”, en: 
G. Guarrae- J. duns escoti- P. aureoli, Quaestiones disputatae de Immaculata Con-
ceptione Beatae Mariae Virginis, Ex Tipografhia Colegii S. Bonaventurae, Quarachi 
1904, 10.

56 “Utrum beata Virgo Concepta fuerit in originali peccato”, 6-7.
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y cuatro años la cátedra de Teología en Oxford. Famoso por sus argumen-

taciones y erudición, el General de la Orden solicitó licencia para que este 

escocés pudiese enseñar en la Universidad de París, a la que llegó en 1304. 

Procedente de la “inmaculista” escuela franciscana, sabía que el ambiente 

parisiense era totalmente contrario a la prerrogativa mariana. Por aquel 

entonces eran muy frecuentes las disputas públicas de los profesores: las 

posturas que éstos defendían en sus aulas, se exponían ante la concurren-

cia, teniendo que dar respuesta a todas las objeciones y cuestiones que, 

tanto alumnos como otros docentes, propusieran. Célebre será la disputa 

que Scoto tuvo con sus oponentes en 1307 sobre el tema de la Inmacula-

da. Cuentan las crónicas que tuvo que defenderse de más de doscientas 

objeciones al tema, de las cuales salió airoso. Fue la llamada Disputa de la 

Sorbona.

Su pensamiento se resume en la idea del Perfectissimus Mediator. Pero 

para llegar a ella, recopila todos los argumentos tradicionales que estaban 

en contra del inmaculismo. En un comentario a las Sentencias de Pedro 

Lombardo, recuerda diez testimonios de la tradición de carácter “maculis-

ta” que van desde san Juan Damasceno a san Bernardo.

Tras esto, refuta la teoría que tanto san Anselmo, como Alejandro de 

halés, santo Tomás de Aquino o san Alberto Magno mantenían. Recor-

demos que, según éstos, la dignidad de Cristo quedaba menoscabada si se 

sostenía que María había sido inmune al pecado original. Duns Scoto sos-

tendrá que si Cristo es el perfectissimus mediator, habría realizado con 

María un acto perfectísimo de mediación: “Jesucristo, único mediador y 

redentor, ejerció el grado más perfecto posible de mediación a favor de 

una persona para la que era mediador. Ahora bien, para ninguna perso-

na ejerció un grado más excelente que para María. Pero esto no hubiera 

ocurrido si no hubiese merecido ser preservada del pecado original”57.

Para hacer más comprensible su postura, se sirve de un gráfico ejemplo: 

compara a Dios con un rey. Dicho monarca, después de haber sido grave-

mente ofendido, privó de la herencia a los hijos de su ofensor; pero después 

de haber sido aplacado del mejor modo por un mediador inocente (o sea, 

57 J. duns scoto, “Ordinatione III”, en: c. Balic, Ioannes Duns Scotus Doctor Im-
maculatae Conceptionis. Textus auctoris, Academia Mariana Internationalis, Roma 
1954, dist. 3, q. 1, 7.
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Jesucristo), que no sólo satisfizo por la ofensa hecha, sino que impidió que 

otro se hiciera culpable ante el rey (esto es, María).

En su lógica argumentación pasa, posteriormente, a discurrir sobre la 

concepción de la Virgen. Plantea tres posibilidades: que ella nunca hubie-

ra estado sometida al pecado original; que lo hubiera estado sólo por un 

instante; que hubiera sido liberada del mismo después de un determinado 

tiempo. Él se decanta por “lo que es mejor”: “Sólo Dios sabe cuál de estas 

tres posibilidades llevó a cabo. En todo caso, si no está en contradicción 

con la autoridad de la Iglesia y de la Escritura, me parece probable atri-

buir a María lo que es mejor”58.

Según Scoto, el Perfecto Mediador no es sólo aquel que redime o resta-

rura lo que se ha quebrantado, sino aquel que previene el pecado. De este 

modo, se subsana el obstáculo de los que veían una afrenta a la universali-

dad redentora de Jesucristo: 

María tuvo más necesidad que ningún otro de Cristo como Redentor. 

En efecto, ella habría contraído el pecado original por generación, si no 

hubiese sido preservada por la gracia del Mediador. Y así como los de-

más tienen necesidad de Cristo, porque por medio de él son redimidos 

del pecado previamente contraído, así ella tuvo todavía más necesidad 

de un Mediador que la preservara del pecado. A fin de que no estuviera 

sujeta a contraerlo y no lo contrajera59.

La redención preservativa se confirma como la redención más perfec-

ta: la mediación salvadora de Cristo alcanza esa perfección porque no sólo 

libra del pecado en el que se ha incurrido, sino que preserva a alguien del 

pecado (en nuestro caso, a María). Su Hijo la preservó de toda mancha ori-

ginal y, de esta manera, ejerció la mediación universal de la más perfecta 

salvación posible. 

Se afirma que en Adán todos pecaron y que en Cristo y por Cristo todos 

fueron redimidos. Si todos, también Ella. Respondo que sí, ella también, 

pero de modo diferente. Como hija y descendiente de Adán, María debía 

58 J. duns scoto, “Ordinatione III”, 13.
59 J. duns scoto, “Ordinatione III”, 16.
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contraer el pecado original, pero redimida perfectísimamente por Cris-

to, no incurrió en él. ¿Quién actúa más eximiamente, el médico que cura 

la herida del hijo que ha caído, o el que, sabiendo que su hijo va a pasar 

por determinado lugar, se adelante y quita la piedra para que no tropie-

ce? Sin duda el segundo. Cristo no sería el perfectísimo redentor, si por 

lo menos en un caso no redimiera de la manera más posible. Ahora bien, 

es posible prevenir la caída de alguno en el pecado original. Y si debía 

hacerlo en un caso, lo hizo en su Madre60.

En su lógico sistema de pensamiento, propone una fórmula clara, según 

la cual, aunque María no tuvo pecado original, tuvo su “débito”: habría sido 

enemiga si no hubiese sido preservada61.

Otra de las objeciones que la mayoría de los teólogos aducían, en aquel 

tiempo, como ya observamos, era el modo de propagación del pecado origi-

nal en el ser humano. Desde san Agustín, mediante la libido o el acto sexual, 

la mancha se extendía a toda la humanidad. Esto tenía como consecuencia 

que, a no ser que el nacimiento de una persona fuese virginal, nadie estaba 

exento del pecado de Adán. Por ello, sólo Cristo había nacido sin esa tacha.

Con respecto a la concepción de las personas, Duns Scoto consideraba 

que, únicamente tras la conceptio y la animatio, el ser humano quedaba 

constituido como tal. Por tanto, sólo al alcanzar ese status era cuando se 

podía hablar de pecado original. De este modo, considera que la transmi-

sión del mismo no se efectúa mediante el acto sexual generador, sino con 

la constitución de la persona. En el caso de la Virgen, Dios, al constituir la 

persona de María, la habría realizado en gracia. Según esto, la Madre de 

Dios, en el primer instante de su concepción, recibió la plenitud total de 

la gracia. Siguiendo la teoría del perfectissimus mediator, esto se lleva a 

cabo ya que fue perfectamente redimida por el más perfecto redentor: fue 

redimida siendo preservada.

Según la doctrina agustiniana tradicional, María había sido agraciada 

en su edad adulta y así preservada de todo pecado personal. Duns Scoto 

llega aún más lejos y afirma que si esto es posible, ¿por qué no podría haber 

60 F. García Gutiérrez, “El dogma de la Inmaculada Concepción de María: 150 
años después”, en: aavv., Inmaculada. 150 años de la proclamación del dogma…, 
34.

61 J. l. Bastero de eleizalde, Virgen singular…, 120.
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sido llena de gracia en el primer instante y resguardada del pecado origi-

nal?

A modo de síntesis, las razones de su lógico planteamiento son las si-

guientes: María debía contraer el pecado original por ser descendiente 

de Adán, pero no lo contrajo porque fue preservada. El Doctor Mariano 

concilia perfectamente la preservación de María y su dependencia de la 

Redención de Cristo. Esto lo consigue distinguiendo entre la Redención 

curativa y la preservativa. Por tanto, María, en su privilegio, lejos de me-

noscabar el honor de Cristo escapando a su influjo, como temían algunos, 

depende de Él de un modo más brillante y perfecto62.

Todo este pensamiento de Scoto quedó plasmado en una célebre expre-

sión, que ha permanecido como un clásico en la teología: convenía hacerlo, 

podía hacerlo, luego lo hizo (en referencia a Dios). Pero dicha famosa frase 

en latín: potuit, decuit, ergo fecit, no es original del Doctor Sutil, sino que 

procede de un discípulo suyo, Francisco de Mayronis († 1325)63.

Otro de los discípulos de Duns Scoto clarificaría aún más el problema de 

la transmisión del pecado original. Nos referimos a Pedro Auréolo o Auriol 

(† 1322). Este teólogo escribió dos tratados acerca de la Inmaculada Con-

cepción. En sus escritos ofrece una nueva perspectiva al asunto: si uno es 

engendrado por la concupiscencia, contrae el pecado original de derecho 

(débito del pecado original); si lo contrae también de hecho o no, depende 

de que Dios quiera o no preservarlo64.

Teológicamente, así quedó el estado de la cuestión. Como en su origen 

esta disputa era algo meramente secundario, no dejó de ser una lucha de 

disertaciones entre diferentes escuelas. La “corriente inmaculista” fue de-

fendida por los franciscanos, mientras que los dominicos se decantaron por 

la “maculista”. Ambas órdenes focalizaron la controversia durante siglos. 

Conforme la problemática fue subiendo de nivel, la Santa Sede tuvo que 

62 F. García Gutiérrez, “El dogma de la Inmaculada Concepción de María: 150 
años después”…, 34-36. Para más información sobre Duns Scoto y esta materia, P. de 
alcántara, “Duns Scoto y la Bula Ineffabilis”, Estudios Marianos xIII (1953) 309-331.

63 “Quod Deus potuit matrem suam praeservare; quod hoc ipsum decuit; quod de 
facto ipsammet ab originali praeservavit”. En: e. d’ alencon, “Meyronnes (François 
de)”, en: aavv., Dictionnaire de Théologie Catholique (vol. X-2), Letouzey et Ané, 
París 1929, 1637.

64 l. rosato, Doctrina de Immaculata B.V.M. Conceptione secundum Petrum Au-
reoli, Academia Mariana Internationalis, Roma 1959, 38-48.
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mediar e intervenir en el asunto. Pero no sería hasta 1439, en el Concilio de 

Basilea, donde encontremos la primera intervención ad hoc.

Una vez fijadas las dos posturas divergentes, el desarrollo teológico no 

varió en demasía. Se limitó a reflexionar sobre detalles y aspectos muy se-

cundarios que dimanaban de alguna de las dos argumentaciones. Aunque 

siglos después, en pleno Barroco, las luchas resurgieron, desde un punto de 

vista doctrinal no se aporta nada nuevo. Los argumentos de fondo seguían 

siendo los mismos que se aportaban en los siglos xII-xIV. Simplemente, 

al no haber existido un documento oficial, concilio o declaración papal que 

hubiese zanjado el asunto, se siguió litigando como si de una disputa teo-

lógica universitaria se tratase. Hasta que en 1661 Alejandro VII dejó ce-

rrada la cuestión, permaneció el conflicto. Ahora bien, ya por esos años, 

la “corriente maculista” había quedado como un pequeño reducto, aunque 

polémico.
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lAS DenUnciAS Y loS AcUSADoreS De PÍo Xii, 
entre 1963 y 1967: ¿Un FrAUDe intelectUAl?

PIO xII’S COMPLAINTS AND PROSECUTORS, BETWEEN 

1963 AND 1967: AN INTELECTUAL FRAUD?

rafael Hidalgo carrasco1

Universidad de Chile. Santiago, Chile

resumen

El presente artículo tiene como propósito exponer de la forma más sintética posible 
una crítica a los autores detractores del Papa Pío xII, quienes lo acusaron de indife-
rencia ante los dramas de los hebreos y de los atropellos que acometieron los nazis 
durante la Segunda Guerra Mundial. El problema fundamental de los detractores del 
Papa –seleccionando a aquellos del período entre 1963 y 1967– es la falta de con-
gruencia entre sus acusaciones y los datos que ellos mismos exponen en el desarrollo 
de sus obras; es decir, sus obras se inician culpando al Papa Pacelli por tal o cual 
negligencia y terminan exponiendo una serie de acciones que rebaten tales postu-
lados. Esta situación tuvo su origen, en gran medida, en el psicodrama ‘El Vicario’ 
del dramaturgo alemán Rolf hochhuth (estrenado en las tablas en febrero de 1963), 
cuyos argumentos fueron elevados al nivel de verdad históricas por los autores anali-
zados –aunque éstos nunca lo admitieron–, demostrando con esto que las acusacio-
nes sobre el Papa antes mencionado constituyen uno de los fraudes intelectuales más 
sorprendentes de la década de los sesenta. 

Palabras clave: El Vicario, controversia, incongruencias, lógica y mensajes papales. 

Abstract

This article has the aim of presenting as concisely as possible criticism of Pope Pius 
xII’ s detractor authors, who accused him of indifference to the problems of the he-
brew and the atrocities committed by the Nazis during World War II. The funda-
mental problem of the Pope’s detractors –selecting those of the period from 1963 

1 Profesor de historia y Geografía, Magister en historia con mención en historia 
Europea, grado obtenido en la Universidad de Chile. Correo electrónico: rafhidgo@
yahoo.com
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to 1967– is the lack of coherence between their accusations and the facts that they 
present in their work, this is, their work begins by blaming Pope Pacelli of negligence 
and ends exposing a series of actions that refute their previous claims. This situation 
had its origin in the psychodrama ‘The Deputy’ by German playwright Rolf hochhuth 
(performed for the first time in February 1963), where the arguments presented were 
raised to the level of historical truths by the analysed authors- eventhough they never 
admited it. This proves that the Pope’s accusations previously mentioned constitute 
one of the most shocking intellectual fraude during the sixties.

Keywords: The Deputy, controversy, contradictions, logic, papal messages. 

introducción

Una de las polémicas más dolorosas vividas por la Iglesia católica y espe-

cialmente para la institución del Papado en las últimas cinco décadas, han 

sido los juicios condenatorios formulados sobre las actitudes del Papa Pío 

xII frente al drama vivido por los hebreos a manos de los nazis, entre 1935 

y mayo de 1945. Esta polémica tuvo como punto de inflexión la exhibición 

de la obra teatral ‘El Vicario’ del joven dramaturgo alemán Rolf Hochhuth 

(estrenada en febrero de 1963), que dio origen una cerrada discusión, y que 

terminó por convertirse en una de las controversias más amplias y media-

tizadas de la época. Tan solo entre los años 1963 y 1970 surgió una canti-

dad no bien cuantificada –a nivel mundial– de obras ya sea de detractores 

como de defensores del Papa, que construyeron en esa época un debate 

muy relevante y revelador. Esta discusión es vigente hasta el día de hoy, 

en donde han surgido cuestionamientos –supuestamente nuevos– y que 

en algunos casos son reformulaciones de ideas pertenecientes a bibliogra-

fías editadas en la década de los sesenta2. Por citar ejemplos de los últimos 

quince años, es posible destacar a detractores tales como John Cornwell, 

Daniel Goldhagen y Susan Zuccotti3. 

2 Es necesario considerar que está polémica no se quedó en el nivel discursivo: 
tanto en las calles como en los teatros las cosas llegaron hasta los golpes –especial-
mente en Francia–, produciéndose marchas con todo tipo de intenciones, generándo-
se en algunas naciones un amplio debate interno acerca de su propia responsabilidad 
frente al drama de los hebreos (como en el caso de Suiza). 

3 La obra de John Cornwell titulada El Papa de Hitler fue publicada en el año 
2000, convirtiéndose en un éxito de ventas; también en ese mismo año, Susan Zucco-
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El propósito de este artículo es plantear un ejercicio de revisionismo 

respecto a un debate que afectó a un Pontífice de feliz memoria como lo 

fue Pío xII. Pero al hacerlo hay que enfrentarse a dos problemas funda-

mentales: la extensión de la bibliografía y la metodología que se ocupa para 

analizar a los autores comprendidos en esta reflexión. En cuanto al pri-

mer punto, lamentablemente, y como ocurre generalmente en los estudios 

revisionistas, no todos los autores involucrados en esta discusión pueden 

ser revisados puesto que sus obras no están disponibles. Refiriéndonos al 

segundo punto, hay que puntualizar que todo revisionismo tiene su propia 

metodología. En referencia a nuestro problema, una de las formas más tra-

dicionales de abordar este tipo debate ha sido el de confrontar posiciones; 

pero, a pesar de ser una excelente y muy recurrida forma de revisar una 

discusión histórica, se hace necesario aplicar otras formas de análisis que 

pueden generar otros puntos de vista. Por su parte, analizar la consistencia 

interna de las ideas expuestas en aquellas obras que componen una línea 

de proposiciones es un método ciertamente antiguo. Sin embargo, y sin 

lugar a dudas, ofrecería conclusiones ciertamente novedosas y reveladoras. 

En cuanto a la exposición, ésta necesariamente se apoya en citas, porque 

en honor a la verdad se hace imperativo hacer textuales las afirmaciones de 

los autores analizados.

el contexto social y cultural de la década de los sesenta 

y los inicios de la controversia

Revelaciones

El gran mito construido por algunos apologistas del Papa –que desde hace 

tiempo ha comenzado a desmoronarse– ha sido el de afirmar que antes 

de 1963 no existía ninguna crítica respecto del Pontífice, pero antes de esa 

fecha había un espectro muy limitado de detractores cuya trascendencia 

tti publicó su libro Bajo sus propias Ventanas (El Vaticano y el Holocausto en Italia), 
con mayor éxito que el anterior se encuentra el premiado Daniel Jonah Goldhagen 
con su libro La Iglesia católica y el Holocausto (una deuda pendiente), publicado en 
el año 2002.
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fue mínima: el 5 de mayo de 1939 apareció el artículo ‘Interrogando los 

silencios de Pío xII’ de Emmanuel Mounier, planteando dudas respecto de 

la conducta del Pontífice. Al respecto se afirmó que:

Esas argumentaciones fueron refutadas por una primera selección do-

cumental del Vaticano, encargada a M. Maccarrone en 1947, publicándo-

se ‘El Nacionalsocialismo y la Santa Sede’, que contenía un análisis de las 

protestas enviadas por el Vaticano al gobierno alemán, las que cayeron en 

el olvido. Con posterioridad a esa fecha, Jacques Nobécourt –basándose 

en un testigo– afirmó que Albert Camus en 1948, en el marco de una con-

ferencia desarrollada en la residencia de los Domínicos de la Avenida de 

Latour-Mauburg (Francia), habría pronunciado acusaciones contra Pío xII 

respecto de su silencio.

Por otro lado Alexis Curvers, en su libro Pío XII, el Papa Ultrajado, 

planteó que en 1950 fueron publicadas dos obras críticas: la primera fue un 

artículo de León Poliakov aparecido en el semanario Mundo Judío, en don-

de afirmó: “… que mientras vivió Hitler, el Papa no condenó claramente 

la política criminal del III Reich”4. La segunda es un artículo de W. Rabi 

titulado “Sobre los silencios de Pío xII”, publicado en la revista L’ Arche 

en diciembre de 1949. Según Jacques Nobécourt, en la década de 1950 se 

plantearon obras críticas que hicieron en su momento un balance no favo-

rable sobre la solidaridad del Vaticano y fueron las siguientes: El Vaticano 

y el problema Judío, de León Poliakov publicada en 1951; El Vaticano y 

la Segunda Guerra Mundial. Acción diplomática y doctrinas en favor de 

la paz, de Paul Duclos, publicada en 1955; Vida contra muerte. La Santa 

Sede por las víctimas de la Segunda Guerra Mundial, de Igino Giordani, 

publicada en 1956, y un artículo llamado “La política del Vaticano desde 

1933: una angustia para la conciencia de numerosos católicos”, de Fernand 

L’ huillier, publicada en la Reveu d’ histoire de la deuxième guerre mon-

diale en 1958. En ese mismo año, y a pocos meses de la muerte del Pontí-

fice, François Mauriac ratificó los dichos anteriormente expuestos a través 

del semanario L’ Express; luego, en el año 1960, la Acción Católica francesa 

a través de Il Quotidiano, expuso una defensa acerca de la gestión de Pío 

xII en respuesta a las publicaciones de Poliakov y Rabi.

4 a. curvers, Pío XII, el Papa Ultrajado, Luis de Caralt Editor, Barcelona 1965, 22.
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Rol Hochhuth, ‘El Vicario’ y su contexto

En cuanto a la obra de teatro ‘El Vicario’, la bibliografía existente concuer-

da en el siguiente cronograma de estrenos de las adaptaciones que tuvo 

la obra escrita por el dramaturgo alemán en el año 1963: 20 de febrero 

‘Der Stelvelter’ en Berlín; 21 de junio ‘The Representative’ en Londres; 3 

de diciembre en Basilea; 9 de diciembre ‘Le Vicaire’ en París. En 1964 se 

desarrollaron los siguientes estrenos: 27 de enero en Viena; 28 de febrero 

‘The Deputy’ en New York; 20 de junio en Tel Aviv. En Italia se impidió su 

puesta en escenarios debido a que en una de las cláusulas de un Concordato 

firmado, anteriormente, entre el Vaticano y el Estado italiano impedía la 

exhibición de obras atentatorias a la dignidad eclesiástica, y en la Unión 

Soviética, aunque las autoridades no la prohibieron expresamente, no die-

ron curso a su exhibición (posiblemente por el acercamiento al Vaticano 

iniciado por Nikita Kruschev y sus sucesores).

 En las calles de Francia y de Suiza se desataron fuertes conflictos so-

ciales y políticos; en el primer país los sectores católicos se confrontaron, 

tanto en el plano de las ideas como en grescas públicas, con los defensores 

de la obra; en cambio, en la segunda nación, la polémica se inició por la de-

fensa que se hizo del Papa, hecha a nivel transversal de la sociedad –católi-

cos y protestantes–, hasta revisar las propias responsabilidades colectivas 

sobre su indiferencia ante el drama judío. 

Para que una obra tan controversial como la de hochhuth tuviese tanto 

éxito, debía tener un contexto que le permitiese cierto grado de libertad 

para poder realizar el ataque sobre la figura papal en cuestión; sobre el par-

ticular, puede llegar a afirmarse que el ambiente social en el cual se desa-

rrolló la obra antes citada está marcado por sucesos que afectaron social y 

mentalmente a la sociedad, tales como: 1) que uno de los grandes lemas de 

la revolucionaria década de los sesenta fue el ‘prohibido prohibir’ –por lo 

menos para occidente–. Palabras que representan un estado espiritual –en 

la intelectualidad y las nuevas generaciones de ciudadanos comprometidos 

con la gestión pública–, centrado en romper con toda la tradición anterior, 

inclusive, la lógica con que se construyen formas discursos o relatos. Esto 

puede ser uno de los orígenes de la aceptación de las acusaciones hacia el 

Papa; sin embargo, es posible ver que tras estas denuncias se encuentren 
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adversarios políticos (como los sectores de izquierda)5 y todos aquellos que 

miran a la Iglesia como una traba para sus aspiraciones intelectuales; y 2) 

la confrontación que se hizo en la opinión pública entre la firme figura del 

Papa Pío XII anti totalitario y formalísimo, y la revolucionaria figura del 

Papa Juan XXIII, muy carismático y recordado por su Concilio Vaticano II. 

Analizando la relación entre la obra de hochhuth y los detractores de 

los años 1963 y 1967 se pone al descubierto una serie de situaciones, como 

las siguientes: 1) los argumentos de la obra ‘El Vicario’ quedaron desacre-

ditados e incluso el carácter del mismo autor quedó en el entredicho; 2) 

los argumentos esgrimidos por los detractores del Papa están constituidos 

por inconsistencias e incongruencias innegables, o bien, interpretaciones 

antojadizas; 3) con relación a la influencia que tuvo ‘El Vicario’ sobre los 

detractores, esto resulta innegable, pero los autores deliberadamente omi-

tieron el nombre de la obra, y elevaron la trama de la pieza teatral al rango 

de argumento histórico; 4) este ha sido uno de los períodos en que se liberó 

la mayor cantidad de fuentes respecto del tema y no sólo las del Vaticano –

éstas fueron las últimas al aparecer–, sino que también encíclicas, revistas 

controladas por el Vaticano, archivos diocesanos y de tipo diplomático y 

político del período provenientes de varios países. Es decir, existe una am-

plia cantidad de recursos de fuentes a los cuales no sólo se puede recurrir 

sino también cotejar y comparar los datos y conclusiones que se puedan 

obtener de ellos. 

Condenando a Pío XII

Antes de dar inicio a la presentación de las ideas generadas en el período, 

hay que reconsiderar a un autor que, sin duda alguna, nos parece hoy un 

5 “Pío XII fue también un Papa –y subrayo este ‘también’– anticomunista. Y du-
rante estas décadas de polémicas se le ha reprochado con frecuencia que él haya 
sido perturbado por esta visión. Recordemos, por ejemplo, dos de sus famosos dis-
cursos pronunciados antes de llegar a ser Papa, en el transcurso de dos viajes a 
Francia (1937) y a Hungría (1938), en los que mayormente puso más el acento en 
las persecuciones del régimen comunista que en las del régimen nazi”. M. Fontana, 
“La Historia le hará Justicia a Pío XII”, L‘Osservatore Romano del 9 de octubre de 
2008, reproducida en la revista digital Portal Uno Argentina en www.portalunoar-
gentina.com.ar/adjuntos/la-historia-le-hará-justicia-a-Pío-XII-pdf. (consultada el 15 
de mayo del 2012).
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verdadero profeta respecto del devenir que tuvo esta contienda. Su nombre 

fue Alexis Curvers6 –un belga franco parlante–, quien publicó en 1963 una 

obra de carácter filosófico titulada Pío XII el Papa Ultrajado, cuya valo-

ración en su tiempo resulta por lo menos desconocida y, a pesar de ello, 

hay que destacar que su principal aporte fue el de denunciar lo que sería 

una de las constantes en la consistencia interna de las acusaciones vertidas 

en contra del Papa Pacelli, afirmando que: “… esta coherencia no es una 

coherencia lógica, esta [se encuentra] regida por una falsificación de la 

lógica que ellos han bautizado con el nombre de dialéctica y que no es la 

es la lógica de las ideas, sino la lógica de los móviles ocultos, de las con-

clusiones presupuestas, de los sentimientos disfrazados y de las palabras 

tergiversadas de su sentido propio”7. En su libro expuso cómo un grupo 

de acusadores –tanto laicos como católicos– elaboró una serie de denun-

cias cuya consistencia interna francamente es nula, considerando además 

la concepción extemporánea con la cual se evalúa al Papa8. Indagó también 

en los cambios morales e intelectuales producidos en la década de los se-

senta, las causas contextuales y que de fondo dieron origen a las acusacio-

nes a Pío xII desacreditando de paso la obra de hochhuth, entre las que 

6 Alexis Curvers (27 de febrero de 1906 - 7 de febrero de 1992). Literato y ensayista 
crítico de origen belga, publicó la novela Tempo di Roma en 1957 (la que tuvo varias 
reediciones) y que fue llevada al cine en 1963. En el año 1960 ganó el premio Príncipe 
Pierre de Mónaco en función de la obra anterior; de su autoría existen otras novelas 
tales como: Bourg- Le – Rond (1937); Printemps chez des Ombres (1939), Le Ruban 
chinois dans Reflets (1937), Le Familla Passager (1942); Entre deuz anges (1955); 
La massacre des inocentes et Le Ruban Chinois (1954); Mercredi des cendres (1958); 
Jean ou le monastère des deux saints Jean, dans Preénoms (1967), además de un 
gran número de ensayos. 

7 a. curvers, Pío XII, el Papa Ultrajado, 22.
8 Respecto de los poderes temporales que poseía el Santo Padre, antes de la caída 

política del Papa Pío Ix en el siglo xIx, y por los cuales podían intervenir sobre las 
monarquías europeas, Curvers afirmó con respecto al siglo XX que: “Ya ha pasado 
el tiempo en que los Papas podían deponer a los príncipes impíos, actuar como ár-
bitros en los conflictos de los Estados y dictar el derecho de las naciones. Esto sólo 
era posible en la medida en que los pueblos reconocían al papado una soberanía 
temporal. Hoy cuando ellos han excluido a la Iglesia en sus consejos, de sus tratados 
y de sus organizaciones internacionales, tanto de la actual ONU como de la difunta 
Sociedad de las Naciones para confinarla en lo que se llama un papel espiritual, le 
exigirían que ella obrara a su placer según los principios y métodos de gobierno 
cuyo uso se reservan celosamente los Estados soberanos, incluso los de menor relie-
ve”. Pío XII, el Papa Ultrajado, 60-61.
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cabe señalar: 1) el peso de los medios de comunicación a principios de la 

década de 1960, 2) la desgraciada oposición que buscaron crear algunos 

analistas a partir de las diferencias de gestión entre el Papa Pío XII y Juan 

xxII9 y 3) la reservada gestión papal para el salvamento de los judíos por 

parte de Pío xII. 

los detractores y su mundo de incongruencias

Dentro de cada uno de los relatos de los críticos del Papa Pacelli, se encuen-

tra una serie de argumentos carentes de lógica, a partir de los cuales –por 

razones de espacio–, se seleccionaron las ideas más generales y relevantes 

y que en orden cronológico son las siguientes:

En 1964 el checoslovaco Saül Friedländer10 publicó su obra Pío XII y 

el Tercer Reich, planteando en la introducción de su libro que el Vaticano 

bajo Pío XII siguió una política de conciliación con el Estado Alemán y de 

apoyo moral a su política interior y exterior, teniendo como interpretación 

fundamental de este proceso, en que las declaraciones de Pío xII frente a 

la evolución y las consecuencias de las acciones bélicas alemanas, evita-

ban sistemáticamente condenar a Alemania. Sin embargo, en el segundo 

capítulo del libro bajo análisis, al momento de referirse sobre la Encíclica 

‘Summi Pontificatus’, Friedländer dejó en claro que ésta fue hecha para 

expresar la solidaridad pontificia con respecto a Polonia, hija predilecta de 

la Iglesia, cuya población sufría los horrores de la guerra y la opresión tanto 

9 Respecto de este punto y profundizando en situaciones que son verdaderamente 
relevantes en el desarrollo de esta problemática histórica cabe destacar: 1) La empresa 
de subversión contra la cultura europea (creada con un importante aporte de la Igle-
sia católica); 2) El surgimiento de un discurso que rompió con la lógica aristotélica 
que había sido la estructura central de los discursos intelectuales de Europa, y 3) El 
anacronismo histórico que significaba atribuirle al Papa capacidades de intervención 
en política local e internacional, cualidades que la Iglesia católica había perdido en el 
transcurso de los últimos cien años. 

10 Saül Friedländer nació en Praga en 1932 en el seno de una familia judía, que 
fue exterminada en el campo de concentración de Auschwitz. Se doctoró y ejerció 
la docencia en la Universidad de Ginebra, ejerciendo posteriormente en la U. de Tel 
Aviv. Siendo su último desempeño académico conocido en la UCLA de los Ángeles 
(California).
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nazi como soviética. Pero ésta fue tomada como un ataque directamente 

a Alemania, como lo reveló una carta de Müller jefe de la Gestapo, quien 

consideraba que era necesario prohibir su difusión de esa encíclica11.

En el capítulo quinto, titulado ‘La Solución Final’ (1942-1943), Frie-

dländer afirmó que la Santa Sede sólo sospechaba que algo malo estaba 

ocurriendo con los judíos, y que el Vaticano había llevado a cabo única-

mente acciones locales a favor de los judíos. Sin embargo, dentro del mis-

mo capítulo se presentaron datos que revelan el alto nivel de información 

que podía disponer el Papa respecto de las atrocidades nazis en contra de 

las comunidades hebreas de Europa, situación que se verá reflejada en el 

mensaje navideño de 194212; sobre este particular, el autor afirmó que los 

contenidos de este fueron demasiado subjetivos y que el Papa Pacelli sólo 

creyó haber pronunciado una acusación13, pero contradictoriamente el 

mismo autor consigna parte del mensaje papal, que refleja que el Papa sí 

apuntó culpables y que es el siguiente: “Este voto la humanidad lo debe a 

centenares de millares de personas que, sin ninguna culpa por su parte, 

y por el único hecho de su nacionalidad o raza, se han visto abocadas 

a la muerte o a una progresiva extinción”14. Friedländer pretendió en su 

momento ignorar el hecho que quienes estaban siendo exterminados en 

esas fechas y por esas causas, eran en primer lugar judíos y, en segundo, los 

polacos –la claridad del mensaje era más que evidente–. 

11 Cf. s. Friedländer. Pío XII y el Tercer Reich, Península, Barcelona 2007, 55-57.
12 Otro elemento aportado por el mismo Friedländer confirma el hecho de que el 

mensaje navideño de 1942 apuntaba directamente a la situación de los hebreos, y es 
que durante el último trimestre de 1942 los representantes de lo que en ese entonces 
se denominó las ‘Naciones Unidas del Mundo’, realizaron una acción simultánea –no 
coordinada– para pedirle al Secretario de Estado Maglione que le solicitara al Papa la 
publicación de una condena de carácter específico. 

13 Friedländer recogió esa postura a partir de las ideas de harold Titmann –agente 
diplomático de los EEUU en la época–, quien opinó que era el Papa el que creía ha-
ber hablado claramente; pero el autor bajo estudio, insiste en recoger elementos que 
rebaten su propia postura, recordando una carta del propio Presidente de los EEUU, 
quien afirmó lo siguiente: “Me han dicho que en su opinión, resultaba evidente ante 
los ojos de todo el mundo que al hablar de centenares de miles de personas muertas 
o torturas sin que se les pudiera imputar falta alguna, y a veces tan sólo a causa de 
sus orígenes raciales o de su nacionalidad, había aludido a los polacos, a los judíos 
y a los rehenes”. Cfr. Pío XII y el Tercer Reich, 135.

14 Pío XII y el Tercer Reich, 134.
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En los capítulos octavo y noveno, titulados ‘La deportación de los judíos 

de Europa’ y ‘La deportación de los judíos de Hungría’, respectivamente, 

el autor checo sostuvo que el Papa guardó silencio ante las atrocidades so-

bre los judíos, aún en junio de 1944, cuando ya la Santa Sede estaba bajo 

protección aliada15. Frente a esta proposición, el material seleccionado por 

el autor nos lleva a la idea de que las acusaciones de Friedländer carecen 

de contextualización, siendo necesario considerar los siguientes elementos 

planteados en esos capítulos: 1) hitler en el transcurso de 1943 lanzó la 

idea de atacar el Vaticano para acabar con los cuerpos diplomáticos re-

sidentes en él16, a pesar de los esfuerzos del autor de mostrar a los nazis 

como benévolos ocupantes de Roma. No es necesario pensar demasiado 

para entender que la anulación de esos diplomáticos no sería una acción 

pacífica. Además, durante el mes de septiembre los esporádicos combates 

generados en las calles de Roma, que llevaron a un bloqueo sobre el Vatica-

no, crearon las condiciones ideales para un ataque;17 2) un cuestionamiento 

15 Textualmente el libro dice: “… es necesario que examinemos muy brevemente 
la teoría según la cual el Papa temía una acción alemana en contra del Vaticano, en 
caso de protesta por parte de éste en contra de las medidas antijudías de los germa-
nos. Puede sugerirse además, a priori, que el temor de tal eventualidad no influyó 
sobre el silencio de Pío XII, ya que este silencio persistió cuando en junio de 1944 
comenzó la deportación de los judíos de Hungría, estando ya Roma y el Vaticano 
bajo protección de las tropas aliadas”. Pío XII y el Tercer Reich, 191.

16 “El Führer acababa de enterarse de la suerte de Mussolini y se hallaba en un 
estado de considerable excitación. Se estudió la ocupación de Roma por tropas ae-
rotransportadas. Al respecto, Hewel, representante de Ribbentrop en el cuartel ge-
neral, preguntó: –¿Decidimos la ocupación de las salidas del Vaticano? –No tiene 
importancia –respondió Hitler–, entraré en seguida en el Vaticano. ¿Cree usted que 
el Vaticano nos preocupa? Lo tomaremos al primer golpe. En primer lugar, se en-
cuentra allí todo el cuerpo diplomático. Esto es lo esencial y me tiene sin cuidado. 
Arrancaremos de allí, por la fuerza, a esos canallas, a ese grupo de indeseables… 
Después, cuando la cosa esté hecha, presentaremos excusas…”. IBíd., 192.

17 “La ocupación de Roma por parte de las tropas alemanas es motivo de pesar 
para el Vaticano. Cuando, durante los primeros días de la invasión, se procedió a 
numerosas requisas de automóviles, la Embajada tuvo que emplearse a fondo para 
evitar la incautación de los automóviles del Vaticano. Se ha asegurado la circulación 
entre la Ciudad del Vaticano y las diferentes dependencias vaticanas enclavadas en 
Roma, así como con las oficinas de la Curia en la capital. El aprovisionamiento del 
Papa y de los habitantes de la Ciudad del Vaticano quedó interrumpido durante los 
combates… También en este aspecto, la Embajada intervino con éxito. Es verdad 
que no ha podido ser restablecido hasta la fecha el enlace postal y telegráfico entre 
el Vaticano, los obispos de Italia y los centros extranjeros con los que el Vaticano ca-
rece de comunicación directa, pero la Embajada procura remediar la situación… en 
la medida que lo permitan las necesidades militares”. Pío XII y el Tercer Reich, 193.
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transversal a los dos capítulos analizados buscaba responder ¿por qué el 

Papa Pacelli persistió en su silencio tanto desde octubre de 1943 hasta los 

meses siguientes a la liberación de Roma por parte de las fuerzas aliadas? 

El autor en cuestión insistió en el silencio papal ante el drama de los he-

breos durante la ocupación alemana de Roma y, especialmente, cuando se 

inició la deportación de judíos con la captura de 1.259 de éstos, entre el 15 y 

16 de octubre de 1943. Pero, como el mismo autor checoslovaco menciona, 

se produjeron gestiones diplomáticas de tono menor encaminadas a frenar 

esta amenaza, como la que se describe a continuación: 

El Peligro de intervención del Papa fue real durante varios días. El 16 de 

octubre monseñor hudal, rector de la iglesia alemana de Roma, envió 

la siguiente carta al general Stahel: Acabo de ser informado por un alto 

dignatario del Vaticano, próximo al Santo Padre, que las detenciones de 

judíos de nacionalidad italiana han comenzado esta mañana. En interés 

de las buenas relaciones que hasta el presente han existido entre el Va-

ticano y el alto mando militar alemán –lo que debe atribuirse en primer 

lugar a la intuición política y a la generosidad de corazón de Vuestra 

Excelencia, y que algún día quedará inscrito en la historia de Roma– es-

timaría en gran medida se dignase dar la orden de poner fin inmediata-

mente a estos arrestos en Roma y sus alrededores; de lo contrario, temo 

que el Papa se vea obligado a adoptar abiertamente una postura contra 

esta maniobra, lo que serviría a los enemigos de Alemania como arma 

contra nosotros, los alemanes18.

Finalmente, el embajador Weizsäcker, días después, informó a Berlín 

que el peligro de un pronunciamiento papal había desaparecido en fun-

ción del desistimiento de los alemanes de proseguir con acciones en con-

tra de los judíos romanos. En cuanto al mencionado capítulo 9, en donde 

la pregunta anterior tiene mayor validez, hay que recalcar un hecho que 

Friedländer insistió en obviar, cual es que el Papa continuaba negándose a 

realizar una declaración condenatoria contra las persecuciones a los judíos, 

a pesar de que el Vaticano estaba en poder aliado, debido a que millones 

de judíos seguían en poder de los nazis y entre las que hay que contar a 

18 Pío XII y el Tercer Reich, 198.
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las comunidades hebreas de hungría, ya que desde marzo del 44 se suma-

ban al martirio de sus hermanos europeos, y que en junio de ese mismo 

año se realizaría una gran acción en contra los hebreos de Budapest19. Sin 

embargo, el autor checoslovaco describió cómo las autoridades eclesiásti-

cas locales intervinieron a favor de los perseguidos, como la carta pastoral 

del Obispo Primado de hungría Monseñor Seredi. En el mismo sentido, se 

analizaron las relaciones puntuales entre el Vaticano y los grandes Rabinos 

de la Palestina, quienes buscaron intervenir por sus hermanos europeos, y 

en un encuentro entre el Gran Rabino herzog de la Palestina y monseñor 

hughes, delegado papal para Medio Oriente (reproducido in extenso en 

el libro), es posible comprobar la idea de que el Papa evitaba las grandes 

acciones diplomáticas de cualquier índole por temor a las reacciones nazis: 

Al llegar a Roma transmití la petición de visita a Vuestro honor al Santo 

Padre en persona y a la Secretaría de Estado, como había prometido 

hacer. Después de consultas en las cuales fue considerable la influen-

cia de Maglione, quien recordó haber visto a Vuestro honor durante el 

primer año de la guerra, yo preparé un telegrama invitando a Vuestro 

Honor para que viniese. Lo presenté a ratificación y en el último instante 

fue retenido. El motivo era que el Santo Padre temía que tal vez el viaje 

de Vuestro Honor al Vaticano con objeto del salvamento del pueblo de 

Israel impulsara a los alemanes a vengarse en los restos del judaísmo 

europeo20. 

19 “A principios de mayo comenzaron las deportaciones de judíos. En un informe 
fechado el 25 de mayo de 1944, el consejero de legación Von Thadden describió lo 
ya realizado, así como los planes futuros de deportación: Me he enterado de que 
hasta el 24 (de mayo) al mediodía, unos 116.000 judíos habían salido con dirección 
al Reich. Otros 200.000 están internados y esperan ponerse en camino… El de junio 
comenzaron las operaciones de concentración en las provincias situadas al Norte y 
Noroeste de Budapest. Otros 250.000 correrán pronto la misma suerte… Según las 
previsiones, estas medidas afectarán a un total de un millón de judíos en números 
redondos (y tal vez un poco más)… Todas estas operaciones deberán quedar deter-
minadas a finales de julio (comprendiendo los embarques hacia Alemania).” Pío XII 
y el Tercer Reich, 207.

20 Pío XII y el Tercer Reich, 215.
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El segundo autor que se sumó al debate en 1964 es Guenter Lewy21 con 

su obra La Iglesia católica y la Alemania Nazi, en donde su planteamiento 

inicial se basó en que los alemanes tenderían, bajo ciertas circunstancias, 

a negar los vergonzosos atentados contra la dignidad humana cometidos 

por ellos durante la Segunda Guerra Mundial (en esto el mismo Lewy, a 

pesar de reconocer esa negación se convirtió en un ejemplo de antología). 

Sin embargo, en un giro –delicadamente elaborado–, su obra se centró en 

las relaciones entre la Iglesia y el Estado Nacionalsocialista. Respecto a sus 

errores de interpretación, cabe señalar lo siguiente: como punto de partida 

planteó que la Iglesia comenzó las negociaciones para la firma de un Con-

cordato general con el Reich a partir de 1924 –plena época de la República 

de Weimar–. En los siguientes párrafos escribió textualmente que: “cuando 

el mundo supo el 9 de julio de 1933, que un Concordato había sido iniciado 

por la Alemania nazi y la Santa Sede, la opinión pública generalmente re-

cuerda este evento como una gran victoria diplomática para Hitler”22. Él 

mismo recordó que, en el transcurso de la década de 1920, Alemania pasó 

de la organización semi federal a un Estado Unitario, lo que equivalía a de-

cir que todos los concordatos firmados entre el Vaticano y los Estados semi 

autónomos que componían el Reich Alemán quedaban sin efecto y obligaba 

a la Iglesia católica a buscar una Concordato único. Es decir, el proyecto de 

firma de ese tratado partió de la necesidad de un acomodo con un Estado 

unitario y no con un gobierno, y es necesario considerar que la presión nazi 

sólo pudo sumarse a finales de ese proceso. 

Una segunda línea de inconsistencias parte del planteamiento de Lewy 

sobre que la Iglesia católica buscó establecer un Modus Vivendi con el cada 

vez más agresivo gobierno nacional-socialista y que, para el autor, tal acti-

21 Guenter Lewy es un hebreo de origen alemán nacido en 1924, y que a los quince 
años de edad se vio obligado a emigrar junto a su familia a la Palestina por la persecu-
ción nazi, para posteriormente trasladarse a los EEUU en donde estudió ciencias po-
líticas y ejerció la docencia en universidades, tales como: Columbia University, Smith 
College y University Massachusetts Amherst, institución en la cual es profesor emé-
rito. Vive actualmente en Washington D.C. y escribe artículos para la revista Com-
mentary. Sus libros y artículos más destacados son: The Catholic Church and nazi 
Germany (1964); America in Vietnam (1978); The Armenian Massacres in Ottoman 
Turkey (2000); y Were American Indians the Victims of Genocide (2004). 

22 G. lewy, The Catholic Church and Nazi Germany, Da Capo Press, Northampton 
1964, 57.
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tud llegó incluso en algunos momentos hasta la complacencia. Pero el au-

tor, al analizar los sucesos producidos durante la publicación de la Encícli-

ca ‘Mit Brenneder Sorge’, devela situaciones que niegan su interpretación 

inicial: la lectura de esta Encíclica en Alemania desde el púlpito durante 

el domingo de Ramos de 1937, hizo público el reclamo pontificio acerca 

de las violaciones del Concordato de 1933; esto no fue para nada un gesto 

amistoso por parte del Vaticano hacia Alemania. A pesar de esto, el autor 

alemán se sumó tranquilamente a los juicios formulados por “… los obser-

vadores más criteriosos, que notaron que la Encíclica era moderada en su 

tono y que solamente insinuó que las doctrinas neopaganas condenadas, 

fueron favorecidas por las autoridades alemanas”23. Si tan moderado fue 

este mensaje, ¿por qué entonces el mismo Lewy explicó que las autoridades 

nazis reaccionaron tan agresivamente? Tal violencia se plasmó en acciones 

tales como el hecho que estas cartas fueron requisadas por la GESTAPO, 

inclusive desde el púlpito mismo, además de las airadas reacciones del Mi-

nisterio de Asuntos Exteriores y del mismo hitler. 

Una tercera línea de inconsistencias se pone en evidencia cuando se for-

muló la acusación de que la Iglesia Católica pecó de omisión frente a los he-

chos, acusándola de neutralidad en el plano internacional y el interno. Sin 

embargo, él mismo planteó que el Concordato de 1939 obligaba a la Iglesia 

a una neutralidad en el plano internacional y, por otra parte, afirmó, a tra-

vés de su mismo análisis, que el Vaticano no estuvo neutral, puesto que el 

Papa convocó a una conferencia de paz en agosto de 1939 en la que intentó 

desesperadamente mediar entre los adversarios antes de que estallara la 

guerra. En el plano interior, el caso de las leyes eugenésicas aplicadas desde 

1934, que fueron frenadas por las intervenciones de los obispos alemanes 

en los años 1934, 1940 y 194124, demuestran que la Iglesia de Pedro no se 

mantuvo ajena a los problemas. 

23 The Catholic Church.., 158.
24 Lewy reconoció que “la poderosa reacción de la Iglesia católica, especialmente 

el sermón del Obispo von Galen en contra del asesinato de los enfermos mentales, 
fue probablemente la más importante razón por la que Hitler se vio forzado a aban-
donar los programas de eutanasia”. (The Catholic Church.., 141). Sin embargo, Lewy 
no le concedió honores a la Iglesia, sino que señaló que “Aquí se dio un ejemplo de la 
fuerza, poder e influencia de la opinión pública en el Estado hitleriano de la fuerza 
bruta”. The Catholic Church.., 158.
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En 1965 apareció un tercer autor de mucha trascendencia en el futuro 

de la polémica, el italiano Carlo Falconi25, quien publicó su libro El Silencio 

de Pío XII, convirtiéndose en referencia obligada para los detractores, es-

pecialmente a partir de la década de los noventa. Al igual que Friedländer, 

el italiano elevó los argumentos del psicodrama del dramaturgo alemán 

a nivel de tesis histórica, lo que lleva indiscutiblemente a pensar que son 

las ideas de hochhuth las que marcan necesariamente las nociones que se 

tienen respecto del Papa. 

A grandes rasgos, hay dos líneas de argumentaciones que son incon-

gruentes entre sí y que están expuestas en función de la misma estructura 

de la obra. La primera se refiere a las ideas por las cuales Falconi acusa al 

Papa –que se desarrollan en la primera parte del libro– y que están plan-

teadas como la problematización del texto. En cambio, la segunda línea de 

ideas se centró en la descripción de las acciones desarrolladas por la Iglesia 

católica tanto en Polonia como en la Yugoslavia, y que se plantearon en la 

segunda parte del texto.

Dentro de la primera línea de argumentos, es posible destacar ideas ta-

les como: 1) En la problematización el autor italiano afirmó que el Pontífice 

eludió el deber moral –en función del cargo que ejercía– de denunciar las 

violaciones a los derechos humanos, mientras que, por otra parte, pone en 

el tapete la pérdida progresiva del Vaticano de su capacidad de intervenir 

en política internacional. El tema de que si podía o no podía hablar el Papa 

en función de esa pérdida de opciones políticas, el autor en cuestión jamás 

lo resolvió en su obra. 2) Una segunda idea es que Falconi denunció cons-

tantemente el silencio papal, además de acusarlo de sólo interesarse en los 

problemas italianos. Pero, contradictoriamente, él mismo menciona que la 

actividad diplomática del Pontífice antes de septiembre de 1939 se encami-

nó a evitar el inicio del conflicto entre Polonia y Alemania; además de las 

25 Carlo Falconi (1915-1998), nacido en Cremona, Italia, cursó estudios teológicos 
e ingresó al Convento de San Paolo de la Compañía de Jesús, donde fue ordenado sa-
cerdote en 1938. Participó en la organización de la Escuela de Teología para el laicado, 
convirtiéndose, posteriormente, en el capellán de los trabajadores italianos en Berlín 
en 1945. Después de una crisis vocacional abandona los votos en 1949, internándose 
en un seminario en la Toscana; ahí fue donde se dedicó al estudio de la narrativa 
italiana y francesa, realizando una intensa labor de ensayista, articulista y escritor 
orientado al análisis literario de tipo marxista.
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cartas de solidaridad a las católicas naciones como Bélgica o Luxemburgo, 

o la calvinista holanda ante las invasiones sufridas a manos de los alema-

nes. También en el mismo sentido, el radio mensaje de Navidad de 193926 

implicó una clara denuncia sobre las agresiones alemanas –que era la única 

potencia agresora en ese instante–. A su vez, la alocución hecha al Colegio 

Cardenalicio en junio de 1940, afirmó que: 

Por lo tanto, cuanto más se extienden los territorios que a causa del con-

flicto han sido sometidos a la dominación extranjera, tanto más urgente 

llega a ser el deber de imponer un ordenamiento jurídico, el cual debe 

aplicarse en armonía con las disposiciones del derecho de gentes y, so-

bre todo, con la exigencia de la humanidad y de la igualdad27.

El mensaje de navidad de 1944 apuntó en el mismo sentido, que: 

Un deber obliga a todos, un deber que no tolera algún retardo, alguna 

diferencia, alguna excepción, alguna tergiversación, de hacer cuanto sea 

posible por proscribir y prohibir de una vez para siempre la guerra de 

agresión como solución legítima a las controversias internacionales y 

como instrumento de aspiraciones nacionales28.

Frente a estas dos citas, hay que afirmar que el único Estado que prac-

ticaba las acciones antes denunciadas era el alemán y no es posible dejar 

de pensar que para este gobierno tales palabras eran una clara denuncia y 

rechazo por acciones que ellos consideraban como necesarias y legítimas, 

y 3) frente al silencio del Papa Pío XII, el autor además de confirmarlo, 

declaró que éste era vergonzoso; pero, contradictoriamente, consignó con 

posterioridad que cada vez que una autoridad eclesiástica protestaba en 

26 “Habíamos debido asistir desgraciadamente, a una serie de actos inconcilia-
bles, con las prescripciones del derecho internacional positivo, y con los principios 
del derecho natural, y con los más elementales sentimientos de humanidad”. c. Fal-
coni, Il Silenzio di Pio XII. Kaos, Milán 2006, 48.

27 Il Silenzio di Pio XII, 49.
28 Il Silenzio di Pio XII, 45.
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contra de las acciones nazis, éstas terminaban con los nazis tomando duras 

represalias en contra de los hebreos29. 

En la descripción de la situación de Polonia pueden identificarse situa-

ciones que implicaban la destrucción tanto del pueblo como de la Iglesia 

local y que son las siguientes: 1) en función de los informes analizados por 

el autor italiano, se puede llegar a afirmar que la situación de la Iglesia ca-

tólica en los territorios ocupados por los nazis estaba casi paralizada y, ade-

más, institucionalmente desarticulada y relativamente incomunicada con 

el Vaticano. Empero, en este capítulo se pretendió demostrar que sí existió 

comunicación directa entre Polonia y la Santa Sede, y que sí habían medios 

de información. Sin embargo, no consideró las comunicaciones ejecutadas 

por los capellanes católicos quienes utilizando los canales de comunica-

ción y transporte de las fuerzas del Eje, tales comunicaciones no podían 

ser consideradas como directas o normales si bien lograron el objetivo de 

informar al Papa respecto de la situación polaca. 2) Un hecho a considerar 

es que el Vaticano no podía ejercer una acción de auxilio para las víctimas 

de las persecuciones en territorio polaco, porque una parte considerable de 

los sacerdotes estaba en campos de concentración o aislados, y los miem-

bros de las jerarquía se encontraban también aislados o en el exilio, y 3) 

es que la Nunciatura de Berlín –la que se encargó de intervenir a favor de 

Polonia– fue frenada por el gobierno de hitler en todas y cada una de sus 

intervenciones (inclusive el intento del Vaticano de hacer una Visita Apos-

tólica a Polonia). 

29 “En Francia, entre julio y septiembre de 1941, dos cardenales (Suhard de París 
y Gerlier de Lyon), y numerosos arzobispos y obispos liderados por el futuro car-
denal Saliège, por entonces arzobispo de Tolousse, protestaron, tanto de manera 
individual como colectiva, en contra de las deportaciones de los hebreos; ninguno 
de ellos fue tocado no obstante las provocaciones de la prensa controlada por los 
nazis o de Vichy. Solamente en las vísperas de la liberación, algunos nazis pensaron 
en vengarse del arzobispo de Tolousse. Pero a los dos oficiales alemanes que se pre-
sentaron ante el arzobispo para arrestarlo el 9 de julio de 1944, les bastó verse ante 
un hombre medio paralítico y sin voz, para devolverse a su propio país eludiendo la 
orden recibida… En Holanda, el 26 de julio del mismo año, el episcopado protestó 
públicamente ante el Reichsstatthalter Seyss-Inquart en contra del proyecto de de-
portación de los hebreos. No obstante, aunque ya habían obtenido el perdón para los 
hebreos católicos a fines de enero de 1941, los nazis reaccionaron aboliendo las con-
cesiones acordadas anteriormente, y deportaron por primera vez a estos hebreos 
católicos, pero evitaron cualquier represalia sobre la comunidad de católicos arios y 
a sus dirigentes”. Il Silenzio di Pio XII, 97.
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Para explicar los dos primeros puntos, el autor consultó y citó las si-

guientes fuentes que grafican las desgracias vividas por el clero y las víc-

timas judías: El Documento A, que hace referencia a los acontecimientos 

suscitados en las Arquidiócesis de Gniezno y de Poznan; El Documento B, 

el cual describió las situaciones vividas en las Diócesis de Chelmno, Ka-

towice, Lodz, Plock, Wloclawek, etc. (el único con fecha y que data de abril 

de 1940); y el Documento C, referido a hechos acontecidos en las Diócesis 

de Varsovia, Czestochowa, Kielce y Sandomierz. En resumen, las fuerzas 

alemanas de seguridad desarticularon la Iglesia católica y la redujeron a 

una impotencia casi absoluta y esto el mismo Falconi lo admitió30. Para 

exponer el grado de parálisis que le fue impuesto la curia, un fragmento del 

documento A cita lo siguiente: 

El cargo de Vicario General de Gniezno estaba en manos del Canónigo 

Edoardo van Blericq de la Metropolitana (Doctor en Derecho Canóni-

go). Cuando los alemanes ocuparon el territorio, le prohibieron ejercer 

actos en su jurisdicción eclesiástica, es decir, hasta la mitad de noviem-

bre, cuando la prohibición fue total y la curia arquidiocesana fue arres-

tada por la Gestapo. El Vicario General ejercitaba su oficio en su misma 

habitación, impedido de acceder a registros y a los archivos. Él solamen-

te podía recibir a los sacerdotes que tenían permiso de desplazarse en 

Gniezno pero le estaba prohibido ir a las parroquias de las afueras de la 

ciudad. El dinero de la Curia está secuestrado junto a un fondo de 80 mil 

zloty. Del mismo modo, están clausurados y ocupados por la Gestapo los 

30 “Las consecuencias de tal división serían todavía soportables a los criterios 
adoptados para las dos zonas, puesto que no habría diferencia entre ellas. Para 
aquellas que eran resguardadas en la zona incorporada a Alemania era, en efecto, 
natural que los alemanes, mirando su germanización, no podían admitir la sobre-
vivencia de las organizaciones eclesiástica preexistentes, tanto más sabiendo que 
quien sostenía el nacionalismo polaco era en general la Iglesia durante los períodos 
de opresión del país. Esto significaba el desmantelamiento de las circunscripciones 
eclesiásticas originarias, no bastaba por supuesto la substitución del personal (el 
alejamiento de los Obispos y de los sacerdotes polacos, el aniquilamiento de la curia, 
la clausura de los seminarios y de las casas religiosas, la supresión de las organiza-
ciones de la caridad, etc.). En cuanto a la gobernación general, donde la Iglesia po-
dría haber podido continuar su tradición, en cambio, como era de esperarse, había 
el más vigilante control de su actividad sobre todo extra cultural, y la puesta en acto 
de toda obstrucción, tanto a las personas como las obras, conteniendo la eficacia y 
moderando su influencia”. Il Silenzio di Pio XII, 145. 
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tribunales metropolitanos de primera y segunda instancia… El capítulo 

metropolitano está disuelto, el Vicario General Monseñor Krzeszkiewicz 

sigue estando en el mismo caso. Los otros canónigos han sido expulsa-

dos de sus habitaciones y el canónigo Brasse fue deportado a la Polonia 

Central (La Gobernación)31.

Respecto del tercer punto, en el capítulo titulado ‘Los Reportes de la 

Santa Sede sobre la Polonia Ocupada’, señala que como producto de la in-

vasión alemana y la subsecuente desaparición del Estado polaco, las auto-

ridades diplomáticas del Vaticano acreditadas en Polonia quedaron supri-

midas; el Nuncio apostólico monseñor Filippo Cortesí abandonó el país, 

y Alemania aplicó una política de desconocimiento de los concordatos o 

tratados suscritos por Polonia antes de la guerra. Respecto de estos acon-

tecimientos, en este capítulo se planteó que Alemania cortó cualquier nexo 

entre el Vaticano y la Polonia ocupada y que en este marco: 

La Santa Sede, naturalmente, intentó por todas las vías atribuirle a la 

Nunciatura de Berlín el control de las dos zonas polacas bajo el poder 

del Reich, fingiendo considerar sobre todo la primera, como una exten-

sión de los territorios del vecino Reich, para sólo acreditar a Monseñor 

Cesare Orsenigo como su representante, pero todo esfuerzo directo o 

indirecto fue en vano32. 

Impidiendo, además, que el Vaticano enviase a un visitador apostólico 

(agente sin privilegios diplomáticos) a reconocer la situación de Polonia. 

Esta propuesta fue hecha a Ribbentrop, por parte de Monseñor Maglione, 

haciéndole presente que:

La Santa Sede le ha hecho repetidamente saber que intentó enviar y dis-

tribuir, a su propio nombre, subsidios a los pobres y necesitados de la 

población polaca. El Visitador Apostólico se haría cargo además de la 

distribución de tal obra de socorro. La respuesta oral de Ribbentrop, a 

la insistencia de Maglione, fue una: Bien, lo pensaré, sin embargo, jamás 

31 Il Silenzio di Pio XII, 146.
32 Il Silenzio di Pio XII, 169.
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fue admitido en Polonia ningún representante para una misión tempo-

ral33.

El segundo país que analizó Falconi para ilustrar la indiferencia pon-

tificia fue el Estado yugoslavo, que fue disuelto por las fuerzas del Eje y 

el surgimiento del Estado Croata Ustacha34, bajo apoyo nazi-fascista. En 

este capítulo el autor explica la reacción de los croatas en contra de los ser-

bios, debido a que éstos en su condición de elemento dominante dentro del 

Reino de Yugoslavia, reprimieron cultural y religiosamente a los croatas 

dando pie a una fuerte reacción de estos últimos que pasaron ejercer some-

timiento, la conversión forzosa de los serbios ortodoxos y la masacre de la 

población de esta nacionalidad. 

Dentro del análisis hecho por Falconi respecto de la supuesta indife-

rencia papal ante las tropelías de los ustachas, es posible identificar ideas 

tales como: 1) el Vaticano no intervino al Clero croata por sus atropellos 

eclesiásticos sobre los serbios y judíos, y 2) La Santa Sede, y más bien di-

cho Pío XII, no aplicó ningún mecanismo político para intervenir sobre el 

estado croata a fin de aplacar su furia racista contra serbios y judíos. Esta 

acusación aparece en el quinto capítulo, en donde se plantea lo siguiente:

Desde la primera semana –por decir lo menos– de 1942, el Vaticano 

estaba pues perfectamente al corriente de la situación croata y no sólo a 

resguardo de las conversiones forzadas de los ortodoxos, pero, además, 

como prueba la carta de Maglione del 21 de febrero, de la condición de 

los hebreos, etc. Pues bien ¿cómo pensó reaccionar la Santa Sede ante 

todo esto? Sus posibilidades de acción eran múltiples: podía apelar so-

bre el gobierno ustacha, mediante el legado pontificio Marcone o valerse 

de los buenos oficios del gobierno italiano, así como podía actuar sobre 

el Episcopado. El hecho que no había ocurrido ninguna de éstas, de-

muestra con cuanta preocupación juzgó la situación croata35.

33 Il Silenzio di Pio XII, 171.
34 La creación del NDh, sigla en idioma croata de ‘Nezavisna Drzava hrvatska’, y 

que significaba ‘El Estado Libre de Croacia’. 
35 Il Silenzio di Pio XI,I 394.

An.teol. 16.1 (2014) 83-122 / ISSN 0717-4152 Las denuncias y los acusadores... / r. HidalGo c.



103

Antes de explicar cómo el autor es incongruente con sus propuestas, 

hay que aclarar un hecho de la historia de la diplomacia muy relevante: 

el Vaticano no reconoció a Croacia como Estado porque ha aplicado una 

política de desconocimiento de las organizaciones políticas surgidas de 

episodios violentos, o no consensuados políticamente. Ahora volviendo al 

análisis sobre el primer punto en discusión, el mismo libro cita una serie de 

informes que refutan completamente esta idea de Falconi; hubo directivas 

de las autoridades eclesiásticas al clero croata, ejemplo de ello es la carta 

dirigida a la Conferencia Episcopal Croata por parte de la Santa Congrega-

ción Oriental (Cardenal Tisserant y su asesor el Arzobispo de Sardes Mon-

señor Antonio Arata), en la que propusieron medidas para aplacar la fuerza 

de las conversiones forzosas, señalando textualmente: 

La Santa Congregación Oriental reclama la atención de Vuestra Ex-

celencia para que los párrocos de rito latino de Croacia vengan a ser 

advertidos por sus obispos, a fin de que, en caso de conversión de los 

cismáticos, no le opongan obstáculo al retorno natural al rito oriental 

y que, bajo la amenaza y las presiones de los ortodoxos, han terminado 

por abandonar la fe católica36.

Posteriormente, Maglione, el Secretario de Estado Vaticano, escribió 

una carta al representante pontificio de Zagreb, en febrero de 1942, con 

relación a la publicación de las conclusiones de la Conferencia Episcopal de 

Croacia, cuyos elementos relevantes se describen a continuación:

… si es merecedor de alabanza los cuidados con que se puede llegar a 

asegurar a los cismáticos la igualdad de derechos con los otros ciuda-

danos, de obtener un tratamiento humano a los ciudadanos de origen 

hebreo, de ayudar a los eslovenos desahuciados y especialmente el clero 

de satisfacer las necesidades de la vida religiosa y moral de los trabaja-

dores croatas en Alemania y de reforzar la acción preciosa de la prensa 

católica –una alabanza más grande aún–, amerita la firmeza con que los 

Obispos pidieron a la jerarquía tener el derecho de emanar ordenanzas 

36 Il Silenzio di Pio XII, 387.
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y normas concernientes a la refutación, y otro tanto a los intentos de 

defender el principio por el cual los rebautismos deben hacerse desde un 

íntimo convencimiento y no de una coerción externa37. 

 En cuanto a la segunda idea, se recuerda que los archivos del Vati-

cano confirman que gracias a una gestión diplomática pontificia ante el 

Ministerio de Asuntos Exteriores italiano, se logró que las tropas italianas 

resguardasen su comportamiento tanto en Francia como en Croacia, y en 

este último país, el II Ejército italiano excedió deliberadamente su área de 

influencia para proteger a hebreos y otros contingentes humanos, que de 

otro modo hubiesen sido objeto de persecuciones por parte de los nazis y 

de los ustachas. Textualmente, el autor consignó: 

La necesidad de evitar que el ejército italiano se ensuciase las manos 

en este asunto –escribía un miembro del Estado Mayor italiano en 

Croacia–. Si los croatas quisieran verdaderamente entregar a los he-

breos, lo harían también, pero si se ocupan personalmente y los entre-

gan directamente en las manos de los alemanes, sin que nos toque ser 

intermediarios o peor aún. Es ya bastante doloroso para el ejército de un 

gran país, permitir crímenes de este género y verlos… Parece cierto que 

en este comportamiento de los italianos a favor de los hebreos, actuaría, 

además de su natural repugnancia a todo tipo de violencia racista y su 

antagonismo a los alemanes, la precisa presión de la Santa Sede. Lo que 

estaría, por lo menos, en armonía con lo que ha dejado filtrarse de los 

Archivos de la Secretaría de Estado, es decir, que el Abate Marconne 

a fines de 1941, había recibido expreso encargo de ir en ayuda de los 

hebreos. Las innumerables prácticas ejecutadas por el Nuncio ante el 

Quirinal, Monseñor Borgoncini-Duca, y del Jesuita Tacchi Venturi ante 

el Ministerio de Asuntos Exteriores italiano, que daba órdenes y apoyo 

al ejército38.

 Además de este tipo de archivos, el autor italiano consideró el testimo-

nio del general Mario Roatta quien lideraba el II Ejército italiano apostado 

en Croacia, y que declaró que las fuerzas a su mando dieron la debida pro-

37 Il Silenzio di Pio XII, 388.
38 Il Silenzio di Pio XII, 406.
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tección a serbios ortodoxos y a los hebreos, inclusive a expensas de roces 

diplomáticos con los ustachas croatas. A pesar de que en ese relato no se 

consideró influencia alguna de la Santa Sede, es necesario pensar que sus 

superiores políticos sí lo estaban. En cuanto a este particular, Falconi sin-

téticamente opinó que: 

Este decidido comportamiento del ejército italiano tuvo entre otros efec-

tos, según Roatta, el de suscitar en los ustachas un vivo resentimiento 

en contra de la autoridad militar italiana, tanto más que éstos ayudaron 

(con armas) a los Chetniks ([enemigos de los ustachas]). Y esta reacción 

se ha visto, fue plenamente compartida por el Monseñor Stepinac, aun-

que también por otros y por desgracia, lejos de ser razones aceptables, 

tanto para él como por otros obispos croatas, los italianos cooperaron 

una enormidad acordando la libertad religiosa a los no católicos, espe-

cialmente a los ortodoxos… Los italianos han regresado, –Stepinac– se 

lamentaba frente a su primado el Obispo de Mostar, y han asumido la 

autoridad civil y militar. La iglesia cismática tuvo inmediatamente vida 

y los sacerdotes ortodoxos, antes ocultos, ahora reaparecen libremente. 

Los italianos se mostraron favorables hacia los serbios y severos con los 

católicos39.

Un acontecimiento para la historiografía: Los Archivos del Vaticano

En diciembre de 1965, la Santa Sede por orden del Papa Pablo VI se pro-

cedió a la publicación del primer volumen de los archivos de la Secretaría 

de Estado Vaticana, correspondientes al período 1939-1940. Esta edición 

se titulo ‘Actas y Documentos de la Santa Sede en la Segunda Guerra Mun-

dial’, editada por Pierre Blet, Robert A. Graham, Angelo Martini y Burkhart 

Scheneider, títulos que se publicaron hasta el año 1981. El material puede 

clasificarse en: 

1).– mensajes y discursos del Papa; 2).– Las cartas intercambiadas por 

el Papa mismo y dignatarios civiles y eclesiásticos. Estas cartas son co-

39 Il Silenzio di Pio XII, 408.
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múnmente conservadas en formas de minutas, que el Papa corrigió de 

su mano; 3).– las notas de la Secretaria de Estado, notas de servicio; 

4).– Las notas diplomáticas intercambiadas entre la Secretaria de Esta-

do y los embajadores y ministros acreditados ante la Santa Sede; 5).– La 

correspondencia intercambiada entre la misma Secretaria de Estado y 

los representantes de la Santa en el exterior, nuncios, internuncios y 

delegados apostólicos. Muchos de estos documentos fueron firmados 

por la Secretaria de Estado o de la Secretaria de la primera sección de la 

Secretaria citada, y muy pocas por el Papa mismo: eso no impidió que 

ellos traduzcan las intenciones no del firmante, sino del Papa, a quien le 

pertenece la última decisión40.

A pesar de la liberación de esta información, los autores detractores 

–por lo menos de este período bajo análisis en este documento– no los 

utilizaron. Lo que genera una cierta inquietud respecto de la pluralidad de 

fuentes utilizadas. El único autor del período que consideró tales archivos 

fue Benedicto Tapia de Renedo (defensor del Papa), en su obra Pío XII, en 

los archivos secretos del Vaticano, editada en 1970.

En 1967, Charles F. Delzell41 apareció como el cuarto miembro del gru-

po de los autores detractores, con su artículo “Píus xII, Italy, and the Out-

break of War”, editado en el Journal of Contemporary History, publicado 

en el Reino Unido. Aunque en su discurso no se formula un ataque o juicio 

demoledor en contra del pontífice romano, su posición está declarada por 

elementos tales como: 1) la utilización de argumentaciones que parten de 

la propuesta de hochhuth, 2) siendo un hecho no menor el que Delzell es 

detractor por omisión, puesto que si este autor dispuso de una serie de in-

formaciones relevantes que serviría para defender a Pío xII, lo menos que 

40 P. Blet, Pie XII et la Seconde Guerra Mondiale d’ après les archives du Vatican, 
Librairie Académique Perrin, París 1997, 8.

41 Charles F. Delzell es un historiador estadounidense respecto de quien existen 
escasos datos personales y/o profesionales: ejerció como catedrático en el Departa-
mento de historia de la Vanderbilt University (EEUU), en la década de los sesenta. 
En contra partida, este autor tuvo una prolífica historiografía centrada en Italia, en 
donde destacan: The Military Occupation of Belgium 1914- 1918 (1949); The Italian 
antifascist Resistence (1951); Italian historical scholarship: a decada of Recovery 
and development 1945- 1955 (1956); Mussolini’s enemies, the Italian anti fascist Re-
sistence (1961); Italian in modern times: a introduction to the historical literatura in 
English (1964), por destacar algunas.
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le cabría hacer es una afirmación que fuese consecuente con sus plantea-

mientos; sin embargo, sus conclusiones demuestran un distanciamiento de 

la evidencia histórica que él mismo maneja.

La idea central del texto fue enjuiciar el comportamiento político del 

Papa Pío xII durante el inicio de la II Guerra Mundial, en donde decidi-

damente el Papa Pacelli intentó mantener la paz a nivel internacional y 

buscó que Italia se mantuviera fuera del conflicto. Dentro de este problema 

general, el artículo expone cómo la relación del Vaticano con los países del 

Eje, y especialmente Italia, evoluciona desde los tensos últimos días de Pío 

XI hasta los auspiciosos primeros meses del pontificado del Papa Pacelli, 

para pasar a un deterioro profundo –que jamás alcanza un momento fi-

nal– cuando la Iglesia como institución se avoca a luchar por mantener la 

paz internacional42, y en algunos casos alertar al mundo de la amenaza fas-

cista43 construyendo la paz interna, sosteniendo sus propias instituciones 

junto con proteger a los ciudadanos de Roma y la pluralidad de sus órganos 

de prensa. 

Sin embargo, al final del texto, Delzell expresó una conclusión –cierta-

mente esperada para un detractor–, afirmando que: 

Durante los veinte meses de la ocupación militar alemana en el norte de 

Italia (entre septiembre de 1943 y abril de 1945) cambió la política de la 

Iglesia, intentando a atenuar los excesos de brutalidad de ambos lados. 

Muchos miembros del bajo clero, aunque casi ninguno de sus superio-

42 “El Papa tenía un plan diferente, con todo, en la última parte de abril de 1939 
lanzó a través de Mussolini su propio proyecto de paz… El Vaticano se sirvió del 
Padre Jesuita e historiador Fr. Tacchi-Venturi, para llevarle mensajes directos e 
informarle a Mussolini. Este emisario fue instruido a entregar una carta al Duce, 
en la cual el Papa explicó sus deseos de despachar un mensaje a las cinco potencias 
(Francia, Alemania, Reino Unido, Italia y Polonia) exhortándoles a encontrarse, en 
una conferencia, para solucionar cuestiones que originan el peligro de una guerra”. 
c. F. delzell, “Pius xII, Italy, and the Outbreak of War”, The Journal of Contempo-
rary History 2/4 (1967) 142.

43 “Pocos días antes de la invasión de Bélgica, Luxemburgo y de Holanda, Pío XII 
supo de la inminencia de este peligro por parte de ciertos altos oficiales del ejército 
alemán. El 3 de mayo el Santo Padre les adelantó esta noticia a los representantes 
pontificios de los tres países amenazados, se entrevistó con la princesa del Piamon-
te –nacida en Bélgica–, en una audiencia privada el 6 de mayo. Ella despachó con 
mucha urgencia un correo expreso especial para informar de esto a su hermano el 
Rey Leopoldo III”. “Pius xII,…, 154.
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res, simpatizaban abiertamente con la Resistencia. No hay duda que 

cientos de sacerdotes católicos proveyeron de amparo en monasterios 

y otros edificios a cientos de refugiados de todos colores políticos y sin 

distinción de raza. Es también verdad que durante la ocupación alema-

na muchos romanos vieron a Pío xII como su Defensor Civitatis, ellos 

aplaudieron que el Papa permaneciera constantemente en la ciudad aun 

cuando pasó sus habituales vacaciones de verano en Castelgandolfo44.

Para terminar concluyendo –contradictoriamente– y sin revisar o ex-

poner hechos extraídos de las fuentes que el manejo para construir su idea 

central, que:

Empero, en desprecio de estos gestos, los historiadores hoy difícilmente 

pueden escapar a la conclusión que Pío xII, casi sin duda, pudo haber 

hecho más de lo que él hizo por la gente de Roma, como por la gente de 

cualquier otro lugar. A lo menos, pudo haberse pronunciado en octubre 

de 1943 cuando los nazis arrestaron a los judíos de Roma casi en frente 

de las puertas de la Basílica de San Pedro y enviarles a Campos de Con-

centración y de Muerte, o bien, en marzo de 1944 cuando ellos masacra-

ron a 355 italianos en las Fosas Ardeatinas45.

Más que un conjunto de afirmaciones contradictorias, estas últimas fra-

ses vienen perder la coherencia interna con respecto a la idea central de 

la propuesta, sin presentar una argumentación o fuentes que se requieren 

para formular tales interpretaciones.

1967 también es el año en que Robert Katz46 publicó su libro Death in 

Roma que se distingue de los anteriores porque no se refiere exactamente 

44 “Pius xII,…, 160.
45 “Pius xII,..
46 Robert Katz (1933-2010), este autor estadounidense nacido en la ciudad de 

Brooklyn cursó estudios superiores en el Brooklyn College de New York, trabajó como 
columnista para el semanario de la Sociedad Americana del Cáncer, y para la ONU, 
primero en la sede de New York y luego en la sede de Roma, en donde, posteriormente, 
se radicó y trabajó como escritor independiente; y para otros organismos internacio-
nales. Se dedicó a la fotografía y a la dirección de cine. Durante su estadía en Italia se 
convirtió en escritor, publicando obras tales como: en el campo de la no-ficción están 
Death in Roma (1967); Black Sabath: A Journey through a Crime against Humanity 
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al Holocausto, sino que pretende graficar la indiferencia del Papa frente a 

las tropelías de los nazis. Pero en ella se reconocen similares características 

de los detractores anteriores: estrategias exculpatorias, interpretaciones 

distorsionadas y omisiones de información. Aunque hay que considerar 

que posee características un tanto disonantes del resto tales como la cohe-

rencia del relato y la distorsión de hechos que estaban consensuados histo-

riográficamente a la fecha. 

El documento relata hechos relacionados a la ‘Masacre de las Fosas Ar-

deatinas’, incidente ocurrido a las afueras de la ciudad eterna el día 24 de 

marzo de 1944. Esta acción realizada por los alemanes fue una represalia por 

un atentado con bomba en contra de un batallón policial de las SS –en el cual 

murieron 35 alemanes–, efectuado por el grupo izquierdista Comité de Libe-

ración Nacional. Tal ataque encendió las iras del Führer, quien ordenó una 

devuelta de mano sobre la población civil con un coste de 355 vidas –inclu-

yendo europeos corrientes y de origen hebreo–, describiéndose todo el proce-

so llevado a cabo por los alemanes, quienes disponían de menos de 24 horas47 

(1969); The Fall of the House of Savoy (1971); A Giant in the Earth (1973); Days of 
Wrath: The ordeal of Aldo Moro, the Kidnapping, the execution, the Aftermath dou-
bledays (1980); Il Caso Moro (1987); y The Batlle for Rome: the germans, the allies, 
the partisans and the Pope (2003). En el campo de las novelas, hay que señalar obras 
como las siguientes: The Cassandra Crossing (1976); Ziggurat (1977) y The Spoil of 
Ararat (1978). En cuanto a su filmografía, se destacan: The Massacre in Rome (1973); 
The Kassandra Crossing (1976); Kamikaze 1989 (1982); Il caso Moro (1986) y The 
Contractor (2007) –por citar algunas–. En el período de 1986 y 1992, Katz regresó 
a los EEUU en donde desarrolló una carrera de académico universitario e investiga-
dor en instituciones tales como: Universidad de California, en la sede de Santa Cruz, 
como profesor visitante e investigador, y en Adlai Stevenson College. A causa de sus 
obras de denuncia en contra de Pío XII la familia Pacelli abrió un proceso judicial en 
su contra, según John Cornwell el juicio terminó siendo desechado por la Alta Corte. 
En cambio, para Giorgo Angelozzi, la querella que presentó Elena Rossignani, sobri-
na de Pacelli, fue aceptada por los tribunales italianos quienes consideraron el libro 
como ofensivo y dictaron 13 meses de cárcel por difamación, aunque se desconoce si 
cumplió tal sentencia. (Cf. G. anGelozzi, Pío XII, Hitler y Mussolini. Editorial Acervo, 
Barcelona 1988, 289). Katz murió en la Toscana en el 2010.

47 “… Notificados a minutos del ataque, Hitler en su cuartel general en el Este 
de Prusia, y Himmler en Berlín, decidieron castigar entera a la ciudad de Roma, 
demandaban muerte y destrucción… Al día siguiente los SS arrestaron a cientos de 
romanos. Con sus manos amarradas atrás de sus espaldas, y unidos unos a otros 
en pequeños grupos, los prisioneros fueron reunidos y encerrados dentro carros de 
carnicería y conducidos un poco más allá de las antiguas murallas de Roma. Allí, 
en la Vía Ardeatina, los camiones se detuvieron en uno de los laberintos que dan a 
los túneles que habían entre las catacumbas cristianas de la Vía Apia… Dentro de 
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para ejecutar tal fatídica orden48. El relato, además de considerar las con-

secuencias posteriores a la liberación de Roma por parte de los aliados en 

junio de 1944, buscó dejar al Vaticano y al Papa comprometidos por una 

indiferencia frente a este acontecimiento, planteamiento que ciertamente 

termina por desmoronarse. 

El planteamiento del problema está construido esencialmente como in-

terrogante, lo que en el fondo es una estrategia exculpatoria, evidenciándo-

se esto en las siguientes interrogantes que se plantea el autor: 

Romanos e italianos de todos los lugares buscaban saber por qué este 

crimen había ocurrido. Ellos preguntaban: ¿Quién dio la orden? ¿Quién 

tiró del gatillo? ¿En dónde está el rey? ¿En dónde estaban los aliados? 

¿Pudo haber sido prevenido? ¿En dónde estaban los hombres que pro-

claman ser representantes del pueblo? ¿Dónde estaba el Papa?49.

La identidad de quienes dieron la orden y dispararon siempre estuvo 

clara y los procesos judiciales posteriores lo ratificaron; por su parte los 

aliados que se encontraban a kilómetros les advirtieron a los nazis que se-

rían juzgados por sus tropelías y por estar en guerra, sin olvidar que ellos 

carecían de cualquier medio de negociación diplomática; el rey por su lado 

estas cuevas hechas por el hombre, los alemanes prendieron antorchas y forzaron a 
los italianos a ponerse de rodillas y a inclinar sus cabezas. Procediendo enseguida 
a matarlos sistemáticamente con descargas de armas de 9 milímetros en la base de 
sus cuellos, en un ángulo que pasó a través del cerebro y la coronilla del cráneo… 
Sesenta y siete pelotones de las SS trabajaron dentro de las últimas horas de ese 
día para completar su trabajo. Cuando finalizaron, los ingenieros hicieron volar las 
entradas a la caverna, esperando sellar su contenido por todo el tiempo posible…”. 
r. Katz, Death in Rome. Mc Millan Company. New York 1967, Ix.

48 Finalmente, el número de víctimas se vio delimitado –para fortuna de los ro-
manos– por los siguientes eventos: “Su jefe de Staff, el General Westphal, le reportó 
acerca de lo de Via Rasella… Westpal le informó que los romanos serán castigados. 
El Füehrer, confirmó que la represalia sentenciada aquí sería muy grande. A Kes-
selring le estuvo dicho que en su ausencia, Mackensen, provisionalmente, fijaría la 
proporción de italianos a ser fusilados en diez a uno, lo que era inferior a lo deman-
dado por el Füehrer. Mackensen asignó a Kappler para seleccionar a las personas 
elegidas para la represalia entre los ‘condenados a muerte’... Kesselring se empeñó 
en un honesto esfuerzo humanitario. Mientras escribía la siguiente orden al coman-
dante del 14º Ejército: ‘Matar a diez italianos por cada alemán. Ejecútela inmedia-
tamente”. (Death in Rome, 100-101). 

49 Death in Rome.
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no podía establecer negociaciones con los fascistas luego del derrocamiento 

de Mussolini que el mismo había dirigido; y el Papa mismo estaba rodeado 

en el Vaticano, maniobrando a través de los cuerpos diplomáticos germa-

nos. Sin embargo, surge la pregunta ¿por qué Katz no cuestiona respecto 

de los orígenes del ataque y su contexto? Poco más adelante se escribió sin 

mucho sentido que “otros culparon del crimen de las Fosas Ardeatinas a 

la resistencia romana, clamando que el anterior ataque de los partisanos 

había sido una provocación sin sentido. Algunos apuntaban a un complot 

comunista”50. 

Las ideas fundamentales que pueden rescatarse del libro analizado son 

las siguientes: 1) el atentado ejecutado por los miembros de la resistencia 

fue en respuesta a las peticiones de los aliados para sublevar a la población 

italiana en contra de los invasores alemanes y de los fascistas de Mussolini. 

Aunque queda claro que la acción del Comité de Liberación Nacional no 

tuvo ningún efecto estratégico en la derrota de la Werhmacht en Italia y 

que sólo consiguieron la ira de los nazis, y también llamar a la atención 

de la opinión pública italiana; 2) al Papa Pío XII y al Vaticano como orga-

nismo, no le interesaba realmente el problema de las ejecuciones y sólo le 

preocupaba la vulnerable neutralidad de la Santa Sede, la cual fue recono-

cida como ‘Ciudad Abierta’ por los nazis, es decir, un lugar en donde no se 

librarían combates como en el resto del territorio. Sin embargo, los nazis 

ocuparon la ciudad –hecho sobre el cual el autor estadounidense no re-

flexiona–, amenazando al Vaticano y utilizando la red caminera de romana 

para la distribución de armas y de soldados hacia un frente de batalla, cada 

vez más cercano. Lo anterior causó que los aliados occidentales bombar-

dearan la Ciudad Eterna y que los mismos partisanos realizasen ataques 

como el Vía Rasella, haciendo enfurecer a los nazis quienes, en función de 

la violación de la condición que tenía Roma, procedieron con los arrestos y 

las masacres (en todo caso el atentado ocurrió cuando los nazis analizaban 

seriamente la posibilidad de abandonar Roma); y 3) el Papa fundamen-

talmente era anticomunista y, en consecuencia, rechazaría las acciones de 

los partisanos de izquierda temiendo que después de la caída del fascismo 

Italia cayese en el caos de la revolución marxista. En función de ello, Katz 

50 Death in Rome.
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reconoció que Pío xII veía en los ocupantes nazis la posibilidad de salva-

guardar la Santa Sede de los bolcheviques, y por eso el Santo Padre llamó 

a la calma a los ciudadanos romanos o bien acogió positivamente otros lla-

mados en ese sentido.

Sobre el primer punto, un hecho fidedigno es que el Comité de Libe-

ración Nacional ejecutó esta acción en parte para responder a la llamada 

de los aliados para sublevar a los civiles, pero estas acciones no tuvieron 

ningún efecto estratégico sobre la posición de las fuerzas de la Wermacht 

en Italia. Todos los grupos rebeldes, independientes de su color político, 

fueron en un momento controlados por la llamada Junta Militar, pero esta 

jerarquía y sus partisanos “… por ahora estaban determinados a no espe-

rar por el rescate de la ciudad por parte de los anglo-norteamericanos. 

Ellos silenciosamente buscarían preparar al pueblo para la insurrección. 

Una participación en su propia liberación podría ayudar a recobrar la 

dignidad del pueblo de Roma, muchos quienes sentían deshonrados por 

el pasado fascista”51.

En cuanto al valor estratégico de ese supuesto levantamiento del pueblo 

romano es que debía cortar las líneas de abastecimiento que unía a Roma 

como centro de distribución de recursos hacia las líneas alemanas en An-

zio, a pesar de que el costo de esta acción implicaba convertir a Roma en 

campo de batalla. Pero si el plan era que el atentado de Via Rasella fuera 

el punto de inicio de la rebelión, ¿por qué ésta no ocurrió? Ni el atentado 

antes citado, ni la masacre subsecuente generaron el levantamiento, sien-

do necesario asumir que en su minuto la muerte de los 355 habitantes de 

Roma fue completamente inútil, y el atentado igualmente un fracaso estra-

tégico que Katz no asumió en su reflexión.

Respecto del segundo punto, centrado en la supuesta indiferencia papal 

ante los desgraciados acontecimientos de la fosas Ardeatinas, se afirmó en 

el libro que: “En el Vaticano para esta hora, una decisión había sido al-

canzada por el Papa Pío XII: no intervendría, mantendría silencio duran-

te la masacre y reaccionaría a ella con gran precaución”52. Sin embargo, 

en los párrafos siguientes, el autor estadounidense describió como el Vati-

cano intentó mediar en el asunto: 

51 Death in Rome, 9.
52 Death in Rome, 141.
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Una pregunta acerca de las inminentes ejecuciones fue aparentemente 

hecha por el Vaticano en los canales diplomáticos a través del Embaja-

dor alemán en la Santa Sede… Seguido a esto, Weizsäcker telefoneó a 

kesselring ([Comandante Supremo de las fuerzas alemanas en Italia)] 

en varias ocasiones. Ellos discutieron sobre la represalia, pero el con-

tenido de su conversación no es conocida. La respuesta alemana, sin 

embargo, había sido grabada por el mismo Vaticano. Refiriéndose al in-

cidente de Vía Rasella, de acuerdo con Monseñor Alberto Giovanetti (un 

alto prelado en la Secretaría de Estado Vaticano), los alemanes ligaron 

esta acción terrorista al destino de la Ciudad Abierta. Ellos amenazaron 

con reexaminar esta actitud53.

Pero las cosas no quedaron solamente en el plano diplomático sino que 

también agentes pontificios intentaron mediar ante las autoridades locales: 

Algunos minutos después de la conferencia en el hotel Excelsior, el 

Standartenfuehrer Dollmann telefoneó al Padre Pancracio. A pesar de 

su acuerdo de menos de 24 horas ningún hombre ha contactado a los 

otros. Ninguno había sido de capaz de convencer a su superior a su cau-

sa… Ahora Dollmann informó al Padre Pancracio que la reunión ante-

rior no era para cualquier propósito. Esto indicaba que era demasiado 

tarde para hacer cualquier cosa para impedir la represalia. El represen-

tante papal no tenía nada que expresar más que su dolor por el fracaso 

de sus esfuerzos. Con esta breve información la conversación finalizó54. 

Finalmente, Katz asumió frontalmente que la capacidad de negociación 

del Vaticano frente al tema del atentado estuvo limitada, porque los ale-

manes condicionaron la injerencia del Papa al hecho de poder mantener a 

Roma bajo la condición de Ciudad Abierta55.

53 Death in Rome, 142.
54 Death in Rome., 173.
55 “Las negociaciones entre el Vaticano y los ocupantes germanos estuvieron en 

peligro de romperse. Desde el punto de vista del Vaticano, el ataque de los partisa-
nos no podría haber ocurrido en un momento más crítico. El plan del Papa encami-
nado a un cambio ordenado del poder militar en Roma entre los nazis y los Aliados, 
excluyendo a los romanos antifascistas, repentinamente había sido puesto bajo una 
seria amenaza. Hasta ese momento, las indicaciones de ambas partes beligerantes 
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En cuanto al tercer punto, es necesario reconocer que hubo y hay con-

senso universal respecto a que Pío xII fue uno de los papas más anticomu-

nista de la historia. Pero de allí a que no reaccionara ante las tropelías nazis 

era otra cosa, puesto que, como han demostrado autores como Friedländer 

o Falconi, el temor a una reacción papal era un elemento palpable en la 

acción diplomática alemana. El Papa Pacelli rechazaría en consecuencia las 

acciones de los partisanos. Al respecto, el Papa y el Vaticano, horas después 

de lo acontecido en Via Rasella, el día 25 de marzo, el L’ Osservatore Ro-

mano, en su primera página, editorializó una declaración autorizada por el 

Papa, titulada ‘Compasión Civil’, en la cual, expresó que: 

Nuestra apelación está hecha directamente a la conciencia de la pobla-

ción, quienes tan admirablemente han demostrado su espíritu de sa-

crificio y su profundo sentido de dignidad. No con violentos ánimos se 

destruirá esta actitud que es tan digna de las virtudes de nuestro pue-

blo. Todos los actos imprudentes no tienen otro resultado que terminar 

por dañar a muchas personas inocentes, a esta hora demasiados pasan 

por la angustia y privación… Todos aquellos a quienes le incumbe el 

mantenimiento del orden público tienen la tarea de asegurar que éste 

no sea perturbado por cualquier actitud, por cualquier cosa que pueda 

ser, en sí mismo, una razón para reaccionar, lo que podría levantar una 

indefinible serie de penosos combates; quienes pueden y saben como 

influenciar efectivamente los pensamientos de la ciudadanía –sobre 

todo el clero–, tienen la alta misión de persuadir, pacificar y conferir 

conformidad56.

A pesar de que el mensaje identifica situaciones y responsables, en el 

libro se presentó este mensaje como construido con el clásico vago lenguaje 

del Vaticano, el que fue usado por el mismo Papa,57 minusvalorando su sig-

nificado. Ya para el sábado 25 de marzo, el autor consignó que los mismos 

hacían aparecer que le ofrecieron una promesa certera al Vaticano. Ahora el inau-
dito ataque en Via Rasella parecía simbolizar una nueva ola de actividad partisana 
acelerada y, aún más, una insurrección fuera de control. Esto pudo inutilizar todo 
para el Papa y abrir una caja de pandora de insospechadas consecuencias…” Death 
in Rome, 142.

56 Death in Rome, 143- 144.
57 Death in Rome, 143.
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alemanes reconocían mediante carteles expuestos en lugares públicos que 

el L’ Osservatore Romano llamaba a la paz58. En las páginas siguientes el 

autor norteamericano vuelve a la carga respecto de las valoraciones que se 

pudieron dar a las declaraciones del Vaticano a través del mencionado me-

dio periodístico; para Katz, 24 horas después del incidente, la Santa Sede 

cambió de actitud dentro de su reiterativos llamados a la paz. 

En el periódico antes mencionado apareció en primera página un ar-

tículo llamado ‘Un comunicado de Stefani (la agencia de noticias fascista) 

sobre las Acciones de Via Rasella’, el cual, según Katz, estaba autorizado 

por los alemanes, y decía lo siguiente: 

En frente de tales acciones todo corazón está viviendo profundamente 

agraviado, en nombre de la humanidad y de los cristianos sentimientos. 

Treinta y dos víctimas en un lado y, por el otro, trescientas veinte per-

sonas sacrificadas por malvados partidarios que escaparon al arresto. 

Ayer nosotros hicimos una angustiosa súplica para serenar y calmar; 

hoy nosotros repetimos la misma petición con más ardiente afección, 

con la más fervorosa insistencia59.

Ciertamente y sin dudar la Santa Sede apuntó la responsabilidad de la 

masacre a los partisanos. Por otra parte, el Vaticano jamás categorizó a los 

alemanes de víctimas. Además no deja de existir el hecho de que sin las in-

conducentes acciones del CLN, nada de esto hubiese ocurrido. Katz afirmó 

que el Vaticano se puso más allá de todo bien y de todo mal. Sin embargo, 

en esta decisión es claro ver que la Iglesia no dejó de cumplir su función 

pastoral al hacerle ver a la población civil que las acciones milicianas no 

tendrían otro resultado que acrecentar las desgracias vividas.

Durante el periodo de la guerra los alemanes sintieron que tenían poder 

sobre vida y muerte en la población civil; ejercieron este poder cada vez 

que pudieron y se lo demostraron a quienes osaron a cuestionarlos verbal-

58 “Esta tarde el Osservatore Romano apeló a todos los romanos a abstenerse 
de actos violentos en el más complicado momento de la guerra; estos actos podrían 
provocar severas represalias y levantarían una infinita serie de penosos episodios. 
Esto concluye por rogar al clero y todos quienes puede influenciar a la población, 
persuadiéndoles a ser fuertes, pacientes y auto controlados, por su propia conside-
ración y por el de la ciudad”. Death in Rome, 171.

59 Death in Rome, 191.
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mente. Bajo esta lógica es posible comprender el silencio de Pío XII, pero 

para quien busca distorsionar los hechos esto es un excelente material para 

lanzar críticas, las que indudablemente caen en contradicciones porque las 

gestiones de las autoridades eclesiásticas locales, los diplomáticos ponti-

ficios y la curia de los territorios eran capaces de ejercer acciones de sal-

vamento de los judíos. Caso aparte es Polonia, en donde la Iglesia católica 

fue la que se vio desarticulada y en consecuencia allí las desgracias de los 

judíos serían peor aún. 

En resumen, las principales incongruencias que presentan los autores an-

tes analizados se expresan de manera sintética a través del siguiente cuadro:

cuadro

Comparación de enfoques e ideas

Autor enfoques e ideas

Saül Friedländer 
Pío XII y el Tercer 
Reich

Este autor planteó un doble enfoque que estuvo centrado en presentar a Pío 
xII como el Papa que evitó condenar a los nazis, por medio de un análisis a 
dos temas concretos: el primero es la política de conciliación que siguió Pío 
xII con el Estado alemán y de apoyo moral a su política interior y exterior. 
En cuanto al segundo aspecto, es que el autor va a intentar comprobar el 
silencio pontificio en diversas situaciones, tales como: la aplicación de la 
‘Solución Final’, la deportación de los judíos de Hungría y el caso de los 
grandes rabinos de la Palestina, que intentaron conferenciar con el Papa. 
Sin embargo, y en todos los casos –contradictoriamente–, el autor culmina, 
en contra de su voluntad inicial, por comprobar todo lo contrario de las 
ideas que propone. Al respecto subyace una pregunta: ¿Por qué Friedländer 
habla de una conciliación entre el Papa y los nazis si hitler estaba tentado 
de dar un golpe de fuerza al Vaticano?

Güenter Lewy
La Iglesia católica y 
la Alemania Nazi

Al contrario de lo anterior, Lewy enfocó su trabajo en el punto específico de 
las relaciones entre el Estado alemán y la Iglesia católica local. Planteando 
que esta última institución buscó y estableció una política de un ‘modus 
vivendi’, con el Estado Nacional Socialista de Adolfo hitler, relación que 
a juicio de Lewy llegó hasta la complacencia. En este plano, en donde se 
dieron tres situaciones, muy diversas entre sí y en donde el autor sitúo el 
silencio de Pío xII (a pesar de que su planteamiento inicial se centraba en 
la negación que hacían los alemanes de los vergonzosos atentados contra 
la dignidad humana cometidos por sus fuerzas de seguridad durante la 
última guerra mundial). Los tres grandes problemas se deslindan en: 1) La 
firma del Concordato de 1933 entre el Estado alemán y la Iglesia católica. 
2) La lectura que se hizo en Alemania de la Encíclica papal "Mit Brenneder 
Sorge", leída un domingo de Ramos y que causó indignación en el gobierno 
nazi y la absoluta dedicación de la GESTAPO para requisar el mentado 
documento y 3) La confrontación entre la jerarquía católica local contra 
el gobierno por la aplicación de las leyes eugenésicas. Situaciones en las 
cuales quedó claro que la Iglesia católica buscaba necesariamente una 
relación de complacencia con el Estado totalitario de los nazis. 
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Carlo Falconi
El Silencio de Pío XII

Este autor italiano planteó un enfoque doble como lo hizo Friedländer, 
analizando por un lado las relaciones diplomáticas entre el Estado nazi 
y el Vaticano, y por el otro las circunstancias que afrontaron naciones 
como Polonia y el Estado yugoslavo bajo ocupación nazi. Dentro de este 
enfoque múltiple, la primera problematización se centra en las acciones 
del Vaticano a nivel internacional, en donde Falconi pretendió demostrar 
el silencio de Pío xII, y que en un primer plano intenta, se pone de relieve 
el silencio del Pontífice, sobre las violaciones a los derechos humanos, 
las que fueron denunciadas por el aludido de una u otra forma. En un 
segundo plano este autor italiano acusó que el Vaticano sólo le interesaban 
los problemas italianos, lo que queda descartado posteriormente. La 
segunda problematización se centra en la situación de los países internos, 
tienen cada uno por explicar la situación de la Iglesia católica en ambas 
naciones, cuya evaluación es sumamente diferente, en una es víctima y en 
la otra es parte de la agresión. Sin embargo, en el primer caso la Iglesia 
fue desarticulada por los nazis, imposibilitando cualquier acción y en el 
caso de la de Yugoslavia, queda como una institución que colaboró con las 
guerras raciales de los croatas contra los ortodoxos serbios y los judíos. Sin 
embargo, queda claro que el Vaticano y la Iglesia como institución hicieron 
lo posible para evitar los sufrimientos a los perseguidos por el fascismo. 

Charles F. Delzell
Pío XII, Italia y el 
inicio de la Guerra

El articulo de Delzell es la más artificiosa de todas las obras analizadas, 
puesto que se incorpora al tema de los silencios de Pío xII de manera 
forzada; siendo doblemente incongruente, porque, por una parte, el autor 
desvirtuó su propósito original al exceder su límite temporal y, por otro lado, 
pretende culpabilizar y reconocer en su actuación un silencio cómplice, 
aunque en el propio material que el consignó probó absolutamente lo 
contrario, siendo posible concluir que el autor pretendió subirse a la 
polémica suscitada por la obra de Hochhuth, dejando la sensación que se 
pretendió dar un giro que revistiese cierta espectacularidad y por medio de 
ello poder acusar a Pío xII de callar de una forma más fundada.
En cuanto al enfoque propiamente tal, el autor se centró en analizar la 
gestión del Papa Pío xII para evitar el inicio de la II Guerra Mundial y 
evitar que Italia y Roma saliesen dañadas, mostrando a un Papa opuesto 
a los ánimos belicistas de los nazis (guardando cierta relación con la obra 
de Friedländer).

Robert Katz
Muerte en Roma

El enfoque dado por el autor norteamericano se centró en un episodio 
específico, que no guarda relación con el drama de los hebreos directamente, 
sino que se centró en el supuesto silencio pontificio frente a los hechos de 
la Via Rasella. En este punto el autor planteó una estrategia exculpatoria 
buscando la responsabilidad, no en los implicados en el atentado a las 
fuerza nazis en la Via Rasella y la posterior venganza de los alemanes que 
derivó en la masacre de las fosas Ardeatinas (320 habitantes de Roma 
muertos), sino en todos aquellos quienes según el autor debieron detener 
la masacre, tales como el rey, los aliados y el Papa Pío xII. Centrando su 
acusación especialmente en este último, sin considerar que los aludidos 
poco y nada podían hacer por detener la venganza que cometieron los 
alemanes. Pero el desarrollo de los acontecimientos tal y como lo expone 
el autor, nos lleva a conclusiones tales como: Lo inconveniente de la acción 
de los partisanos que cometieron un atentado en una ciudad considerada 
libre y que los alemanes consideraban prontamente en abandonar debido 
a la inminente llegada de las fuerzas aliadas (además de que el atentado 
no cambió las circunstancias bélicas en modo alguno, es decir fue 
inestrategica), los alemanes bloquearon cualquier posibilidad de que el 
Vaticano pudiese negociar o quizás suplicar por la vida de los detenidos y 
en último caso le impusieron el dilema al Papa de que intervenir implicaba 
que Roma perdiese la calidad de ciudad libre.
En cuanto a su contenido, el libro está más construido en base más a una 
descripción de hechos que una serie de proposiciones. 
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opiniones y conclusiones

Mirando hacia la Verdad

A pesar de que algunas de las obras analizadas cuentan con extensas fuen-

tes documentales– y que ciertamente demostraron que las ocuparon–, no 

es posible dejar de pensar que el conjunto de detractores del Papa de la 

época antes definida, generaron interpretaciones que se desligaron de la 

lógica propia de los hechos que exponen esas fuentes, y que se constituye-

ron en el mayor fraude intelectual de la década de los sesenta. Sorprende 

aún más las evidentes incongruencias sobre las cuales están construidas 

las afirmaciones de los autores estudiados. Las ideas planteadas por es-

tos libros tuvieron y han tenido la capacidad de convertirse en uno de los 

cuestionamientos más aceptados en contra de una de las personalidades 

públicas más relevantes del siglo XX. 

La gran libertad de opinión y de expresión de una época no justifica, en 

lo absoluto, el intento de destruir una figura histórica transcendental para 

un período tan crítico, en base a un discurso que distorsiona la verdad de 

hechos históricos incontrarrestables siendo que la evidencia documental 

escogida por los mismos detractores es la que avala constantemente la sal-

vadora gestión de la figura en discusión. 

Se hace necesario valorar de nuevo este debate desde sus mismas ba-

ses y reconsiderar el complicado panorama que debió enfrentar Pío xII, 

y las limitadas posibilidades con las cuales debió maniobrar para llevar a 

cabo el salvamento de judíos en esos difíciles años de Europa, bajo el po-

der hitleriano. Además, es necesario analizar las formas en que se utilizan 

las fuentes históricas y la congruencia de las conclusiones que los autores 

obtuvieron de ellas.

Una mirada en perspectiva

El análisis hecho muestra cómo un psicodrama se convirtió en una ver-

dad histórica alterando dramáticamente la visión que se tenía de Pío xII, 

Papa de feliz memoria. Valorándose tal proposición hasta el nivel de darse 

una lucha social e intelectual y que dejó como legado una línea de autores 

detractores del Pontífice antes mencionado. Lo más insólito de los acon-
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tecimientos vividos en el mundo intelectual a partir de 1963, es que fue el 

psicodrama de hochhuth el que originó esta crítica al Papa Pacelli (siendo 

hasta el mismo autor quien no le dio validez histórica a su obra). En cam-

bio, los anteriores trabajos académicos que planteaban acusaciones no ge-

neraron mayor interés entre los investigadores (además de ser rebatido en 

su tiempo). En cuanto al porqué de esta situación, claro está que fue el con-

texto cultural de la década de los sesenta el que permitió que se generase 

tan particular proceso, más específicamente ese prohibido prohibir generó 

tal libertad al pensamiento que dio paso a una ruptura con la lógica aristo-

télica que dominó a los pensadores humanistas del mundo occidental por 

mucho tiempo, sin olvidar que ciertos sectores intelectuales festinaron con 

esta clase de planteamientos. También que las biografías polémicas siem-

pre han sido un negocio que concede dinero y prestigio para sus autores. 

Respecto del análisis a los relatos, como ya se indicó hasta la saciedad, 

estuvieron marcados por su incongruencia, caso por caso, detallándose 

contextualizadamente cada afirmación.

En cuanto al silencio del Papa, estos autores nos lo presentan como un 

proceso muy matizado, si bien lo muestran y demuestra como una actitud 

permanente del pontífice, ésta puede describirse como: un silencio frente 

a la política expansionista internacional de hitler, silencio ante la política 

interna que el nazismo aplicó en Alemania, el silencio ante las tropelías en 

contra de la población de países como Polonia, silencio ante las persecucio-

nes de judíos llevadas a cabo en Croacia (Yugoslavia), Hungría y Polonia y, 

por último, el silencio ante las acciones alemanas en la Ciudad Eterna (en 

donde se aleja lo más posible del problema judío, a pesar de que habían 

víctimas judías en la masacre de las Fosas Ardeatinas). Empero, en todas 

y cada una de las exposiciones los autores sucumbieron ante lo irrebatible 

de los hechos que ellos mismos consignaron y que contradicen sus propias 

proposiciones.

Específicamente, cada uno de los autores ha planteado enfoques y que, 

en orden temporal, son:

Saül Friedländer (1964) fue el primer autor detractor en aparecer en 

función del procedimiento de elevar a verdad histórica al psicodrama del 

alemán Hochhuth, dando inicio a un planteamiento bastante específico, 

en el cual se pretende mostrar a Pío xII como un Papa que buscaba una 
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conciliación con los nazis. Por otra parte, el texto en sí señala una serie de 

relaciones diplomáticas que van exponiendo el proceder de la Santa Sede y 

los porqué de sus decisiones. El autor se ampara en lo que muchos afirman, 

que en el nebuloso estilo de los discursos del Vaticano se hace imposible 

descifrar alguna acusación, sin embargo, su propio contenido y la reacción 

de los nazis explican fácilmente sus significados. 

En paralelo al anterior, Guenter Lewy (1964) presentó una obra que 

derechamente planteó una forma de negación bastante peculiar, hablando 

en un inicio de la responsabilidad de los alemanes ante los hechos, para de 

rápida forma –pero estéticamente bien logrado–, dar un giro para centrar-

se en las relaciones entre el Estado alemán y la Iglesia católica; en este caso, 

vuelve ha hacerse presente el tema del modus vivendi que la Iglesia busca-

ba construir con los nazis. Sin embargo, por medio de tres casos específicos 

que se presentaron se derriba rápidamente la afirmación central del libro. 

Carlos Falconi (1965) por su parte, en un extenso libro se suma a quie-

nes elevaron los argumentos del psicodrama de hochhuth a verdad históri-

ca, busca exponer el silencio del Papa Pacelli en tres puntos: las relaciones 

diplomáticas internacionales al inicio de la guerra, la situación de la Polo-

nia ocupada y los acontecimientos que se desarrollaron en la Croacia pro 

fascista y en el resto de la Yugoslavia ocupada. Transversalmente puede 

concluirse que las acciones diplomáticas del Vaticano apuntaban al man-

tenimiento de la paz y la denuncia de los planes de los nazis y en el caso de 

los países en específicos descritos, como en Polonia, en donde el Vaticano 

infructuosamente intentó salvar no sólo a los polacos sino a su clero que 

estaba desarticulado por el invasor alemán. En cambio, en el caso de Yu-

goslavia, y específicamente en los territorios bajo control italiano, se pro-

dujo un respeto por la integridad tanto de judíos como de ortodoxos perse-

guidos por los ustachas y nazis. Tal respeto se hizo por las intervenciones 

diplomáticas de la Santa Sede.

En tanto, Charles F. Delzell (1967) planteó un documento en donde sólo 

forzosamente entra al campo de los acusadores, sorprende dentro de la se-

rie de autores bajo examen, debido a que los temas y problemas que aborda 

exceden su marco referencial y este giro únicamente lo hizo para culpar a 

Pío xII de la situación antes mencionada sin llegar a hacer un análisis, el 

aporte es casi nulo al debate. Sin embargo, es un ejemplo de lo que puede 
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ocurrir cuando existe un tema en el ambiente que puede generar beneficios 

fáciles. 

Mientras que, en ese mismo año, Robert Katz (1967) describió otro de 

los silencios pontificios: los atropellos sufridos por los romanos a manos de 

los nazis, en la denominada ‘masacre de las Fosas Ardeatinas’, en ella las 

víctimas centrales no son los judíos a pesar de que hubo víctimas hebreas 

entre los ejecutados. En este relato es posible apreciar que las autoridades 

vaticanas intentaron infructuosamente establecer contacto con los oficiales 

alemanes, pero la ira de la alta oficialidad impedía cualquier intento nego-

ciador. Aquí el Vaticano asumió una acción que no dio resultados. Pero el 

tema de fondo es que la estrategia exculpatoria utilizada por Katz apunta a 

responsabilizar al Papa o a cualquier otro de la masacre, antes de apuntar a 

la resistencia como quienes inútilmente provocaron a los nazis. 

Evidentemente, los contenidos de estas obras no son más que interpre-

taciones maliciosas, pero la manera en que lo expusieron los autores an-

teriores deja únicamente la sensación de estar en frente de un fraude, en 

donde sus responsables de forma individual crearon una imagen negativa 

de un Pontífice, con un claro afán de encontrar en esa acción algún dividen-

do.  
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resumen

El presente trabajo pretende mostrar panorámica y sintéticamente las diversas posi-
ciones que se han dado en la investigación más relevante y representativa realizada 
sobre la crítica de los profetas al culto a YHWH desde Julius Wellhausen hasta nues-
tros días. Los autores, en forma casi unánime, citan los siguientes textos: Am 5,21ss.; 
Os 6,1-6; Is 1,10-17; Jer 7,21-23; Miq 6,6-8.

Palabras clave: Exégesis, profetas, crítica al culto, sacrificios.
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En torno al presente tema hay, fundamentalmente, dos posiciones: a) los 

autores que postulan que los profetas abolieron el culto sacrificial, es decir, 

que el rechazo que hicieron del culto fue total; y b) aquellos que postulan 

un rechazo relativo del culto, es decir, que los sacrificios no fueron rechaza-

dos en cuanto tales, sino sólo sus excesos y/o deformaciones.

1. La abolición o rechazo radical del culto sacrificial

La idea fundamental de esta posición puede ser formulada así: YhWh 

quiere derecho y justicia en vez de culto y sacrificios. Dicho de otra forma, 

el único culto que YHWH quiere es la práctica del derecho y de la justicia. 

Esta tesis ha sido conocida con el nombre de monoteísmo ético. Las diver-

sas perspectivas que se sustentan esta posición pueden ser categorizadas 

de la siguiente forma.

1.1. El Dios de la justicia

Según Julius Wellhausen, Amós inauguró una nueva época en el profetis-

mo. Amós, y quienes le siguieron, habrían anunciado a YhWh como el 

Dios de la justicia. YHWH es el Dios de Israel en la medida en que Israel 

cumple las exigencias de justicia, constituyendo así el llamado monoteísmo 

ético: “Dies ist der sogennante ethische Monotheismus der Propheten; sie 

glauben an die sittliche Weltordnung, an die ausnahmelose Geltung der 

Gerechtigkeit als obersten Gesetzes für die ganze Welt”2.

Es en este contexto del lugar central que ocupa la justicia, entendida 

como justicia en las instituciones, que el culto es descalificado como una 

forma de escapar de las exigencias de la justicia: “Die negative Konse-

quenz ihres ethischen Monotheismus ist ihre Polemik gegen den Kultus, 

sofern nämlich der Kultus ein Versuch ist, den allgemeinen Bedingungen 

der Gerechtigkeit zu entgehn und eine Ausnahmestellung zur Gottheit zu 

erlangen, damit sie von ihrer Strenge zu gunsten des Opfernden absehe. 

2 J. wellHausen, Israelitische und jüdische Geschichte,  Walter de Gruyter & Co., 
Berlin 1958, 108.

An.teol. 16.1 (2014) 123-138 / ISSN 0717-4152 La crítica profética... / a. Bravo r.



125

Indessen nicht bloß so prinzipiell widersprach der damalige Kultus der Al-

leinherrschaft der Moral, er schlug ihr auch recht grob und äußerlich ins 

Gesicht“3.

1.2. La cananeización del culto yahvista

Esta es la tesis central de hentschke en su disertación de 19574. Según 

este autor, la sedentarización de Israel trajo consigo una mezcla cultural 

y religiosa. En el plano religioso tuvo lugar una especie de baalización de 

YhWh. Tal mezcla provocó un cambio en la interpretación de la alianza 

que consistió en el desplazamiento de una concepción histórico-persona-

lista de la misma a una concepción de una unidad natural entre Dios y 

el pueblo: “Der Bund ist nicht mehr ein geschictlich-personenhaftes Ver-

hältnis zwischenn Gott und Volk, sondern er ist Ausdruck der natürlichen 

Einheit zwischen beiden, die letztlich unlösbar ist”5.

En este contexto, en el que la divinidad es más bien una hipóstasis de las 

fuerzas naturales, se enfatiza la pureza ritual en desmedro del componente 

ético de la fe, el que queda notablemente disminuido: “Wo die Gottheit 

selbst eine hypostase der Naturkräfte ist, kann von ethischer Bindung der 

natürlichen Triebkräfte keine Rede sein… Die sittliche Reinheit spielt ge-

genüber der kultischen bestenfalls eine untergeordnete Rolle”6.

1.3. La crítica a los santuarios oficiales

Volz7 y hentschke8, entre otros, ven en la crítica a los santuarios oficiales –

Betel en el Reino del Norte y el Templo de Jerusalén en el Reino del Sur– la 

3 J. wellHausen, 109.
4 r. HentscHKe, Die Stellung der vorexilischen Schriftspropheten zum Kultus, Tö-

pelman, Berlin 1957.
5 r. HentscHKe, 14.
6 r. HentscHKe.
7 P. volz, “Die radikale Ablehnung der Kultreligion durch die alttestamentlichen 

Propheten”, Zeitschrift für Systematische Theologie 14 (1937) 63-85.
8 r. HentscHKe.
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comprobación de la radicalidad de la condena en cuanto que los santuarios 

representarían el culto en su totalidad.

1.4. El culto como precepto humano

Volz afirma, citando un pasaje del profeta Isaías: “… für den Propheten ist 

der Kult Menschensatzung (Jes. 29,13), ja Sünde, eben weil er bloβ Mens-

chensatzung ist und nicht Gottessatzung”9. 

Para él, el culto no formaba parte del Israel original sino que fue in-

corporado posteriormente. Esta suposición proviene de la interpretación 

literal de Am 5,25: “Israel hat in der Wüstenzeit, in der Mosezeit in seinem 

Jahwedienst keinerlei Opfer dargebracht”10. En este mismo sentido, com-

prende Jer 7,22s.11 y Miq 6,812. Ambos textos tendrían como trasfondo el 

decálogo, donde no se encuentran prescripciones cúlticas sino: “er verlangt 

den Gehorsam des Lebens und an die Stelle der Zeremonie tritt die göttli-

che Stimme, das göttliche Wort, dem Volk und Menschen zu folge haben“13.

Por otra parte, no puede dejar de reconocer que hay textos en el Antiguo 

Testamento que apoyan el culto y propone como solución la existencia de 

distintas corrientes, aunque la primacía la tiene la profética:

Mir scheint die Lösung darin zu liegen, daβ wir im Alten Testament 

verschiedene Linien der Überlieferung, der Betrachtung und der Dar-

stellung anzunehmen haben, eine prophetische, eine priesterliche, eine 

volkstümliche usw. Im Falle der Verschiedenheit wird die prophetische 

Darstellung als das gewichtigste Zeugnis angesehen werden müssen14.

9 r. HentscHKe, 65.
10 r. HentscHKe, 67.
11 “Que cuando yo saqué a vuestros padres del país de Egipto, no les hablé ni les 

mandé nada tocante a holocausto y sacrificio. Lo que les mandé fue esto otro: ‘Escu-
chad mi voz y yo seré vuestro Dios y vosotros seréis mi pueblo, y seguiréis todo cami-
no que yo os mandare para que os vaya bien’”.

12 “Se te ha declarado, hombre, lo que es bueno, lo que Yahveh de ti reclama: tan 
sólo practicar la equidad, amar la piedad y caminar humildemente con tu Dios”.

13 P. volz, 69.
14 P. volz.
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La preferencia que da a la mirada profética no aparece fundamentada, 

por lo que bien podría calificársela de gratuita.

1.4.1. La ausencia de una reforma cúltica

Varios autores han notado que los profetas escritores no anunciaron una 

reforma del culto. Según Volz, entre otros, lo que los profetas querían era 

reemplazar el culto con el cumplimiento de las exigencias divinas, resumi-

das en el “buscadme a mí” de Am 5,4. Esta exigencia hay que entenderla 

como don y, a la vez, como tarea. Como tarea engloba las siguientes de-

mandas: “Gerechtikgkeit, Erkenntnis Gottes, Brudersinn, Gehorsam gegen 

das Wort Gottes, demütigen Wandel vor Gott“15. Por tanto, si no aparece 

explícitamente el deseo de reformar el culto, lo que se busca entonces es 

desmantelarlo.

1.4.2. La contraposición sacerdotes-profetas

hasta Sigmund Mowinckel fue recurrente la idea romántica de la contra-

posición entre sacerdotes y profetas, según la cual los sacerdotes habrían 

desarrollado los ritos y la correspondiente religión cúltica, mientras que 

los profetas habrían sido los representantes de una religión espiritualizada, 

esto es, sin sacrificios.

Sin embargo Mowinckel destruyó esta concepción al afirmar en el tercer 

volumen de su estudio sobre los Salmos la existencia de salmos cúltico-

proféticos pronunciados por servidores oficiales del culto que, a la vez, eran 

considerados como profetas:

Der prophetischen Form gewisser Psalmen entspricht eine kultische 

Wirklichkeit. In gewissen Fällen haben die prophetischen, d.h. die 

sich in einer bestimmten Lage als Antwort Gottes auf eine Bitte ge-

benden Worte eines nach seiner eigenen und der Zeitgenossen An-

sicht prophetisch begabten, wenn auch vielleicht fest angestellten 

Kultdieners, einen festen Platz im Kulte gehabt, und die meisten, 

15 P. volz, 66.
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wenn nicht alle prophetischen Psalmen im Psalter sind wirkliche 

Kultpsalmen und aus dieser Kultsitte zu erklären16.

Esto significa que en determinadas celebraciones cúlticas se cuenta con 

la presencia de profetas oficiales o profesionales. Tales profetas, llamados 

por Mowinckel “profetas sacerdotales” (Priesterpropheten), debieron ha-

ber transmitido palabras de YhWh en tales celebraciones.

Esta constatación, que hizo trizas la antinomia sacerdotes-profetas oca-

sionó un punto de inflexión en la comprensión de la historia de Israel y en 

la interpretación de nuestros textos. No obstante hubo especialistas que 

mantuvieron tal confrontación. Volz, por ejemplo, afirmaba que los sacer-

dotes odiaban a los profetas y que de estos grupos se derivaron dos tipos de 

religión: la sacerdotal y la profética. En la primera, el monopolio de lo santo 

lo tenía sólo una casta. Religión sacerdotal y cúltica eran sinónimas. En la 

segunda, todos tenían acceso inmediato a Dios. 

Veinte años después Hentschke continúa manteniendo esta diferencia 

al afirmar que hay dos maneras contrapuestas de relacionarse con Dios, la 

profética y la cultual:

Das Verhältnis zwischen Gott und Volk war nach Ansicht der Propheten 

grundsätzlich anders geartet als das der Kultreligionen. Es ist ein per-

sonhaftes, sittlich bestimmtes Verhältnis mit einer Vielzahl von Mög-

lichkeiten, wie Erwählung-Gehorsam, Abfall-Verwerfung, Neusetzung-

Gehorsam, die alle zu bestimmten geschichtlichen Augenblicken ver-

wirklicht wurden oder werden sollten... Dem gegenüber setzt der Kultus 

eine fortwährende, ungebrochene Verbindung zwischen Gott und Volk 

voraus. Die Störungen durch die Sünde werden durch den richtigen 

Vollzug entsprechender Kulthandlungen beseitigt... In der priesterli-

chen Kultreligion ist das Gottesverhältnis mehr statisch- sakramental 

und zeitlos als geschictlicht gefaβt17.

De esta contraposición deriva su definición de culto como un sistema 

prácticamente automático de sacrificios y ritos que garantiza el bienes-

16 s. MowincKel, Psalmenstudien III. Kultprophetie und kultprophetische Psal-
men, SNVAO, Kristiania1922, 3.

17 HentscHKe, 85-86.
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tar de la comunidad y del individuo: “Unter Kultus hat das Volk un die 

Priesterschaft… im wesentlichen das Gleiche verstanden wie die anderen 

altorientalischen Völker: ein System von ziemlich automatisch wirkenden 

Opfern und Riten, die das wohlergehen der Gemeinschaft und des einzel-

nen garantieren oder erzeugen. Dabei ist die Adresse des Kultus ziemlich 

nebensächlich“18.

1.5. Resumen

Todos los puntos anteriormente reseñados tienen como idea base la con-

traposición entre culto y ética. Explican la crítica profética al culto como 

expresión de su rechazo total y correspondiente desmantelamiento, susti-

tuyéndolo por un comportamiento ético. La ética sustituye el culto.

2. la crítica relativa del culto

La idea base de esta posición puede ser formulada así: YhWh no condena 

el culto en sí sino sus excesos y/o perversión. Las diversas perspectivas des-

de las que se aborda esta posición pueden ser categorizadas de la siguiente 

manera.

2.1. Contexto adecuado de los sacrificios

Varios especialistas concuerdan en que la crítica de los profetas se dirige 

contra una falta de disposición interior de los oferentes. Los sacrificios de-

berían ser la expresión de la obediencia y sumisión ante YhWh. Cuando 

estas disposiciones faltan, los sacrificios pierden todo sentido, pues no se 

dan en el contexto adecuado, conforme a la voluntad de Dios.

Rendtorff en un artículo de 1956 analizó los textos que nos ocupan y 

estableció que critican una comprensión equivocada de la así llamada teo-

logía sacerdotal de la imputación (priesterliche Anrechnungstheologie), 

18 HentscHKe, 121.
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error que consiste en presentar el sacrificio realizado como garantía de una 

relación impecable con Dios, resaltando, por el contrario, la libertad que 

tiene Dios para aceptar o rechazar tal sacrificio: “Die Propheten wenden 

sich also gegen eine falsches Verständnis der priesterlichen Anrechnungs-

theologie, das ein rite vollzogenes Opfer auf Grund des priesterlichen An-

rechnungsvotum als Garantie für ein einwandfreies Verhältnis zu Jahwe 

ansieht. Gegenüber dem in Charakter der Kultsprache begründeten unper-

sönlichen oder passivischen Sprachgebrauch der priesterlichen Aussagen 

 heben sie dabei das Ich Jahwes hervor. Darüber, ob (.usw הֶיְהיִ ןוֹצָרְל ,הֶצָרֵי)

jemand vor Jahwe ‘Wohlgefallen’ findet, entscheidet er selbst, und er kann 

auch zu bestimmten Zeiten durch einen Propheten sagen lassen, daβ er 

überhaupt nicht bereit sei, Opfer ‘zum Wohlgefallen’ anuznehmen”19.

En el año 1965, Hermisson continúa la línea de esta tesis, reafirmando 

la libertad de Dios frente a un pretendido automatismo de los sacrificios:

…daβ der kultische Ritus als ein in sich geschlossener Vorgang ange-

sehen wird, der bei genauer Beachtung der geltenden Bestimmungen 

automatisch den gewünschten Erfolg bringt, ohne daβ man bedenkt, 

daβ Jahwe die Freheit bleiben muβ, den Erfolg zu gewähren oder zu ver-

sagen20.

Plantea que los profetas habrían asumido la función propia de los sa-

cerdotes al declarar que YHWH rechaza las víctimas ofrecidas en sacrificio. 

Las declaraciones proféticas se habrían referido a casos particulares, por 

lo que no es posible encontrar una afirmación global sobre el culto. Lo que 

hicieron los profetas fue abogar por el cumplimiento de las exigencias di-

vinas en un determinado momento de la historia y un culto que excluyese 

tales exigencias debía ser rechazado: “Es ist ein Unterschied, die Propheten 

antithetisch von kultischem und sittlichem Verhalten reden oder ab das die 

alttestamentliche Wissenschaft tut, indem sie aus der konkreten Ansage 

eine allgemeine Lehre macht. Wir behaupten nicht, die Propheten hätten 

19 Cf. r. rendtorFF, “Priesterliche Kulttheologie und prophetische Kultpolemik”, 
Theologische Literaturzeitung 81 (1956) 342.

20 Cf. H. J. HerMisson, Sprache und Ritus im altisraelitischen Kult: Zur “Spiritua-
lisierung“ der Kultbegriffe im Alten Testament, Neukirchener Verlag, Neukirchen-
Vluyn 1965, 139.
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sowohl Kultus als auch‚ Ethos‘ gefordert – denn so sind ihre Worte in der 

Tat nicht formuliert, vielmehr hatten sie in einer bestimmten geschichtli-

chen Stunde die Forderung Jahwes im Leben der Gemeinschaft zu vertre-

ten. Ein Kult, der diese Forderung ausschloβ, muβte verworfen werden; 

von ‚dem‘ Kultus ist bei der Propheten gar nicht die Rede”21.

Würthwein examina el término הצר, término técnico del ámbito cultual 

que siginifica aceptar o validar un sacrificio y que él considera como el más 

relevante en estos textos. Tal como lo había hecho Rendtorff, concluye que 

este término pertenece a la ya mencionada teología sacerdotal de la impu-

tación y cuando los profetas declaran el sacrificio como no aceptable no se 

están pronunciando sobre si Dios quiere o no los sacrificios sino si en un 

caso concreto logran o no tener acceso a Dios: “Wenn es bei den Propheten 

heiβt – הצר אל so geht es also nicht um die Frage, ob Gott Opfer und Gebet 

will oder nicht, sondern ob in einem konkreten Fall bestimmte Menschen 

einen Zugang zu Gott finden oder nicht”22.

De acuerdo a esto determina el género literario de estos textos como 

instrucción profética.

J. Jeremias afirma también que el lenguaje de estos textos pertenece a 

la teología sacerdotal de la atribución o imputación, pero que no se trata de 

un lenguaje de corte profético sino sacerdotal, aunque utilizado también 

por los profetas. En estos textos aparecen tres elementos que provienen 

de ámbitos distintos: instrucción sacerdotal sobre el culto, exigencias po-

sitivas que relacionan el culto con la justicia (ámbito de la sabiduría) y los 

anuncios proféticos de desgracia23.

2.2. La hipérbole o la negación retórica (relativa)

Algunos autores han indicado al presencia de esta figura retórica en otros 

pasajes tanto del Antiguo como del Nuevo Testamento: Jl 2,13; Mal 1,3; Dt 

33,9; Gn 45,8; Jn 6,27.32; 7,16; 12,25.44; Ga 2,20; Rom 4,5.

21 H. J. HerMisson, 143.
22 e. würtHwein, “Kultpolemik oder Kultbescheid?”, en: e. würtHwein, Tradition 

und Situation, FS Artur Weiser, Vandenhoeck & Ruprecht, Göttingen 1963, 124.
23 Cf. J. JereMias, Kultprophetie und Gerichtsverkündigung in der späten Königs-

zeit Israels, Neukirchener Verlag, Neukirchen-Vluyn 1970, 161.
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La negación retórica ha de comprenderse como una forma comparativa 

en la que se presentan alternativas donde hay una que se prefiere a la(s) 

otra(s). Es decir, la preferencia no implica eliminación de las otras posibi-

lidades. En este sentido tiene el significado de no sólo. Por ejemplo, en el 

pasaje de Os 6,6 no se quiere decir que Dios rechaza de plano el culto, sino 

que la exigencia de דֶסֶח es más importante que el ofrecimiento de sacrificios. 

Además, si en pasajes como Am 5,21ss e Is 1,10ss se tratase de una negación 

absoluta, también deberían eliminarse las reuniones, canciones, oraciones 

e incluso la celebración del sábado.

2.3. Canaenización del culto a YHWH

Los profetas no habrían rechazado el culto en sí, sino sus elementos cana-

neos. En relación a Amós, Coleran afirma que el pueblo ha caído en prácti-

cas cananeas: “That Israel was in a state of practical apostasy appears from 

chapter 6 also, especially v.8. hence all her festivals and Sabbaths were 

rejected, not absolutely but inasmuch as they did not lead to the practice of 

justice and mercy in the land24. Surely there is no reason for arguing that 

such a condemnation indicates a desire to do away completely with the 

whole idea of sanctuary, festival and Sabbath.

The picture, then, that Amos draws is of a people that has fallen away 

into Canaanitish religious practices and social sins, and thinks to retain or 

to regain Yahwe’s favor by acting towards him as if he were a Canaanite 

deity25.

2.4. Textos a favor del culto

Pasajes como Os 3,4 (“Porque los israelitas se quedarán durante mucho 

tiempo sin rey ni príncipe, sin sacrificios ni estela, sin efod ni terafim”) y 

9,3-6 (“Ya no habitarán en la tierra de Yahvé: Efraín volverá a Egipto, y en 

24 Cf. Am 8, 4-5.
25 J. e. coleran, “The prophets and the sacrifice”, The Journal of Theological Stu-

dies 5 (1944) 425-426.
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Asiria tendrán que comer alimentos impuros. No harán a Yahvé libaciones 

de vino, ni sus sacrificios le agradarán; serán para ellos como pan de duelo, 

que deja impuro a cuantos lo comen. Ese pan es sólo para ellos; no entrará 

en el templo de Yahvé. ¿Qué ofreceréis el día de la solemnidad, el día de la 

fiesta de Yahvé? Vedlos, han huido de la devastación: Egipto los reunirá y 

Menfis los sepultará. Las ortigas heredarán sus tesoros de plata; las zarzas 

invadirán sus tiendas”) muestran que la ausencia de sacrificios es consi-

derada como un castigo de Dios, una desgracia, de donde se desprende la 

gran importancia que ellos tenían.

Para autores como Kaupel26 y Rowley27 es muy importante la mención 

del Templo en Is 2,1-4 y en el capítulo 6, puesto que el Templo es el lugar 

del culto y de los sacrificios par excellence.

En relación a Isaías, Kaupel dice que el profeta no pone en tela de juicio 

la legitimidad del lugar de culto y, en consecuencia, tampoco queda el culto 

en entredicho: “Grundsätzlich denkt Isaias so wenig antikultisch, daβ er 

Jahve die Entweihung seiner Stätte beklagen läβt; die Berechtigung eines 

Kultortes stellt er nicht in Abrede und deshalb auch den Kult selbst nicht28.

Por su parte, Jer 17,26 y 33,18 hablan de un tiempo en que el pueblo 

podrá volver a ofrecer sacrificios. En la misma dirección apunta el pasaje 

de Miq 4,1-2 en el que se indica que las naciones se dirigirán al Templo en 

Sión. Además, Nahúm parece haber sido un profeta cúltico que tuvo una 

actitud positiva hacia el culto del Templo de Jerusalén.

A lo anterior hay que añadir la posición de los profetas exílicos y pos-

texílicos en relación a nuestro tema. El ya mencionado Coleran afirma: 

“There is no doubt about Ezechiel, Aggeus, Malachy. They clearly accept 

sacrifice as a part of Yahweh’s religión”29.

Lindblom, por su parte, declara: “When the post-exilic prophets speak 

of ritual usages as indispensable, they always emphasize that they are wor-

thless unless combined with obedience to Yahweh’s etical demands. They 

differ from the pre-exilic prophets in laying more stress on the ordinances 

26 H. KauPel, “Gibt es opferfeindliche Stellen im Alten Testament?”, Theologie und 
Glaube 17 (1925) 172-178.

27 H. H. rowley, “The Prophets and sacrifice”, Expository Times  58/11 (1947) 
305-307.

28 H. KauPel.
29 coleran, 422, nota 62.
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of the ceremonial law; but they are like them in regarding faith in Yahweh 

and righteousness in social life as indispensable if ritual acts are to be ac-

ceptable to Yahweh. Like ritual uncleanness, moral impurity mars cultic 

acts. The great interest of the post-exilic prophets in the cult includes an 

increasing interest in the ceremonial law, written or unwritten, and the or-

dinances of the law as a whole”30.

El famoso exégeta español José Luis Sicre advierte que no obstante lo 

dicho, hay que tener cuidado de no reducir la actitud de los profetas ante el 

culto a una simplificación cronológica: “Antes del exilio lo habrían rechaza-

do, después del exilio lo habrían defendido, por influjo sobre todo de Eze-

quiel. Esta idea, que tiene ciertos aspectos verdaderos, no podemos exage-

rarla. Por ejemplo, dentro del período preexílico vemos que Amós acusa a 

los comerciantes de aceptar a regañadientes la observancia del sábado y 

del novilunio (Am 8,5), y Nah 2,1 contiene una exhortación a celebrar la 

fiesta. Por otra parte, en el período posexílico encontramos algunos textos 

que suponen una dura crítica a la reconstrucción del Templo (Is 66,1-4) o 

a las liturgias penitenciales (Is 58,1-12). Es decir, el criterio cronológico no 

es absolutamente válido, requiere matizaciones”31.

3. Valoración

Después del recorrido realizado, se puede notar que algunos autores de la 

primera mitad del s. xx, que provienen del ámbito protestante, han trata-

do el presente tema desde una perspectiva ideológica, es decir, intentan-

do probar sus propias tesis anticúlticas por medio del análisis de nuestros 

pasajes. Un ejemplo notable de esto lo constituye el artículo de Volz, en el 

que él trata explícitamente de probar la caducidad del sacerdocio católico 

y de todo tipo de culto que no sea de tipo sinagogal, esto es que no tengan 

como único centro la Palabra de Dios, como correctamente se encuentra 

en la práctica de las iglesias reformadas: “Von nun an stehen in der Welt 

nebeneinander zwei Typen des Gottesdienstes, der priesterliche Typus der 

30 J. lindBloM, Prophecy in Ancient Israel, Oxford Blackwell, Oxford 1963, 140.
31 J.l. sicre, Introducción al profetismo bíblico, Verbo Divino, Estella (Navarra) 

2011, 429.
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Kultreligion und der prophetische Typus der Synagoge, jener weit verbrei-

tet in aller Welt und zu allen Zeiten (‘katholisch’), dieser zunächst auf ei-

nen kleinen Winkel beschränkt, die protestantische Art im vorchristlichen 

Altertum”32.

“Indem die Propheten den Durchbruch durch die antike Priesterreli-

gion vollbrachten, bereiteten sie den Boden für den Gottesdienst, den wir 

den protestantischen nennen dürfen, wo statt der Zeremonie das Wort im 

Mittelpunkt steht und grundsätzlich das allgemeine Priestertum gilt”33.

Kapelrud afirma, a mi entender con razón, que la gran mayoría de los 

autores que postulan que en nuestros pasajes hay un rechazo radical del 

culto provienen de las iglesias reformadas “… where the organized cult has 

been reduced to the mínimum”34.

Con Mowinckel, autor también protestante, empezó la valoración posi-

tiva del culto en la vida de Israel debido a su descubrimiento de “profetas 

sacerdotales”, llamados posteriormente “profetas cúlticos”, que produjo 

un punto de inflexión importante en la investigación. Como se ha visto, tal 

descubrimiento hizo polvo la concepción romántica de una contraposición 

absoluta entre sacerdotes y profetas con las correspondientes formas de re-

ligión que se derivaría de cada uno de estos grupos: una religión cultual-

sacrificial promovida por los sacerdotes, versus una religión ética y sin sacri-

ficios promovida por los profetas y su crítica radical al culto. La postura más 

extrema de esta línea plantea que todos los profetas fueron profetas cúlticos.

Posteriormente, los pasajes objeto de esta investigación fueron analiza-

dos por la crítica literaria, por la historia de las formas y por la historia de 

los géneros. Aquí son dignos de mención investigadores como Würthwein, 

Rendtorff, Hermisson, Jeremias y Sicre, entre otros.

En el año 1965, hermisson critica la tesis de hentschke en la que éste 

establece una antítesis entre lo „religioso-moral“ o „religioso-personal“ y 

lo „natural-mágico“, por considerarla, con razón, anacrónica: “hentschke 

kommt deshalb in Schwierigkeiten, weil er über seine Überlegungen von 

der Antithese ‘personhaft’ bzw.’sittlich-religiös’/’naturhaft-magisch’ leiten 

läβt, ohne zu bedenken oder doch imm Gedächtnis zu behalten, daβ sol-

32 P. volz, 79.
33 P. volz, 84.
34 a. s. KaPelrud, “Cult and Prophetic Words”, Studia Theologica 4 (1950) 6.
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che Unterscheidung, die ihre Wurzeln im 19. Jahrhundert hat, für das 8.-6. 

Jahrhundert vor Christus vielleicht nicht angemessen sein könnte”35.

También Boecker, en un artículo de 1981, critica por anacrónica la con-

traposición que mantuvo hentschke, a pesar de lo descubierto por Mowinc-

kel, entre una religión sacerdotal y una profética: “daβ im hintergrund 

eine Auffassung vom Kult steht, der den alttestamentlichen Gegebenheiten 

nicht entspricht. Der Kult wurde hier als die groβe Möglichkeit gesehen 

und begangen, um in ein Verhältnis zu Gott zu kommen, vor allem, um das 

gestörte Gottesverhältnis wiederherzustellen. Der prophetische Angriff auf 

den Kult ist deshalb ein Angriff auf das eigentliche Zentrum der Gottesbe-

ziehung. Wo der Kult zu Ende ist, da ist die Gottesbeziehung zu Ende“36.

El gran error de una parte considerable de la investigación sobre la críti-

ca de los profetas al culto a YHWH consistió justamente en el anacronismo, 

es decir, aplicar categorías del hoy de los investigadores que no existían en 

los tiempos en los que tal crítica se realizó. Esto llevó, por ejemplo, a con-

cepciones del culto y de la relación de Dios con el culto, muy diferentes de 

las que Israel tuvo en ese entonces.

Janowski afirma que los sacrificios no tenían como función apaciguar 

a YhWh y de hostil convertirlo en favorable, sino que en ellos, Dios se 

hace presente para aceptar la hospitalidad de su pueblo y bendecirlo. En 

los sacrificios, por tanto, YHWH no se manifiesta como un Dios iracundo 

sino como el que bendice, el que perdona, tal como lo formulaba la teolo-

gía de expiación sacerdotal: “Wenn Gott anlässlich eines Opfers kommt, 

dann nicht in Feindseligkeit, so dass man ihn -wie immer behauptet wird- 

gnädig stimmen müsste, sondern um die Gastfreundschaft seines Volkes 

anzunehmen und um es zu segnen (Ex 20,24b). Im Opfer erweist sich 

JHWH für Israel nicht als der zornige, sondern als der segnende -und wie 

die priesterliche Sühnetheologie formuliert: als der vergebende Gott. Jede 

Opfertheorie, die nicht in diesem Segnen das zentrale Anliegen des Opfers 

sieht, muss als unbiblisch eingeschätzt werden“37. 

35 H. J. HerMisson, 134.
36 H.J. BoecKer, “Überlegungen zur Kultpolemik der vorexilischen Propheten”, en: 

J. JereMias – l. Perlitt, Die Botschaft und die Boten: FS H.W. Wolff, Neukirchen-
Vluyn 1981, 175, nota 22.

37 B. JanowsKi, “homo ritualis. Opfer und Kult im alten Israel”, Bibel und Kirche  
64/3 (2009) 136.
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En general, se puede constatar que con el tiempo las posiciones sobre 

qué quisieron decir los profetas escritores con su crítica al culto, ha ido 

perdiendo en radicalidad. Al principio, la mayoría de los autores afirma-

ban que los profetas rechazaron de forma absoluta el culto. hoy en día, la 

opinión generalizada es que los profetas dirigieron su crítica a casos espe-

cíficos o, a lo más, fue limitada a su propia época, pero que no se trata de 

la abolición para siempre del culto y de una espiritualización de la religión. 

Esta pretendida “espiritualización” ha probado ser un concepto totalmente 

anacrónico, pues Israel no podía imaginar su relación con Dios sin el culto 

sacrificial. Por eso que la ausencia de tal culto es considerada como una 

desgracia, como un castigo, expresión de la trágica ruptura de la comuni-

cación con Dios. Esto se ha fundamentado en los resultados de las investi-

gaciones que han incorporado los aspectos históricos, sociales y antropo-

lógicos, y dejado de lado las proyecciones ideológicas de las concepciones 

religioso-filosóficas de los propios investigadores.
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ThEOLOGIAN ROOTED IN ThE TRADITION
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resumen

El presente artículo nos ofrece una visión panorámica sobre el itinerario teológico-
pastoral de Jesús Espeja. Tras una descripción sencilla de sus rasgos biográficos, se 
precisan los acontecimientos teológicos y los autores que devienen significativos en 
su teología, para pasar a desarrollar los aspectos de la teología y de la espiritualidad 
espejiana, como son la encarnación, compasión, experiencia e historia, que le dan 
densidad teológica a la obra de Espeja, y la manera cómo a través de cada uno de ellos 
nos presenta y acerca a la Tradición, ofreciendo una argumentación teológica fresca 
para el hombre de hoy. Además el artículo presenta un elenco bibliográfico de Jesús 
Espeja.

Palabras clave: Jesús Espeja, encarnación, compasión, experiencia, historia, cris-
tología.

Abstract

This article offers a panoramic view about Jesus Espeja’s theological-pastoral itiner-
ary. Through a simple description of his biographic features, the theological events 
and the authors that become significant in his theology are specified to go on devel-
oping the theological features and the “espejiana” spirituality, such as incarnation, 
compassion, experience and history that give theological density to the Espeja’s work, 
and the way how through each one of them, he presents us and brings us closer to 

1 Magíster en Teología. Fraile Dominico. Académico de la Facultad de Teología de 
la Universidad Santo Tomás de Colombia. Profesor de Teología Fundamental y Siste-
mática. Miembro del grupo de investigación Gustavo Gutiérrez de la misma Facultad. 
Clasificado en “C” por Colciencias. Correo electrónico: ivanfernando27@gmail.com
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the Tradition, offering a fresh theological argument for the nowadays man. Also, the 
article presents Jesús Espeja’s bibliographic cast.

Keywords: Jesús Espeja, incarnation, compassion, experience, history, Christology.

introducción

Estudiar a un teólogo implica situarlo en su contexto y colocarlo a dialogar 

con las problemáticas y desafíos de cada época. En tal sentido es bueno es-

cuchar a Aparecida cuando dice: “vivimos un cambio de época, cuyo nivel 

más profundo es el cambio cultural”2.

En esta perspectiva, si observamos la obra de Jesús Espeja Pardo, nos 

damos cuenta que este teólogo, fiel a las consignas del Concilio Vaticano 

II3, sabe bien que “es deber de la Iglesia escrutar a fondo los signos de los 

tiempos e interpretarlos a la luz del evangelio, de forma que, acomodándo-

se a cada generación, pueda la Iglesia responder a los perennes interrogan-

tes de la humanidad sobre el sentido de la vida presente y de la vida futura 

y sobre la mutua relación de ambas”4.

En efecto, Jesús Espeja se ha caracterizado por adecuar el mensaje teo-

lógico a cada época, tratando de brindarle sentido a la humanidad y si-

guiendo la tradición dominicana a la cual él pertenece. Este hijo de San-

to Domingo de Guzmán ha hecho de la teología su propia vida, al punto 

que puede afirmarse que su labor teológica no es otra cosa que su vivencia 

evangélica plasmada en un discurso teológico. Por eso, presentar a este teó-

logo español es mostrar cómo es un teólogo anclado en el presente, con 

sus realidades, pero a su vez es encontrar en él un hombre que siempre ha 

estado atento a escuchar la Revelación y por eso es hijo de la Tradición.

Tal es el objeto de este artículo, que se enriquece presentando de una 

manera exhaustiva y estructurada la bibliografía espejiana. En primer mo-

mento se presentan sus libros, clasificados según los temas que aborda en 

2 DA 44.
3 J. esPeJa, Encarnación continuada: en la herencia del Vaticano II, Edibesa, Ma-

drid 2007.
4 M. a. Molina M., Diccionario del Concilio Vaticano II. BAC, Madrid 1978, 591.
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ellos, para incluir luego su nutrida producción de artículos y cerrar con las 

obras trabajadas en conjunto con otros autores.

1. Aspectos biográficos

Espeja, como se dijo más arriba, es hijo de Santo Domingo de Guzmán y 

por ende pertenece a la Tradición dominicana, que se ha caracterizado por 

predicar el evangelio en todas sus formas. Nace en 1931 en un hogar espa-

ñol, entra muy joven a la orden dominicana y hace sus respectivos estudios 

de licenciatura en Teología y, posteriormente, sus estudios de doctorado. 

También tiene estudios en la Escuela Bíblica de Jerusalén, estudios de So-

ciología en León xIII, y estudios en el Centro Lebret5.

Como se observa, es un teólogo con una preparación muy completa que 

conoce la teología clásica, en especial la de Santo Tomás, pero, consciente de 

la renovación conciliar, se ha puesto al día con estudios bíblicos siguiendo 

el método histórico crítico por influencia de sus grandes maestros en la Es-

cuela Le Saulchoir, en especial de Marie-Dominique Chenu e Yves Congar. 

En éste último hace su tesis doctoral, cuyo tema es el sacerdocio de los fieles.

De otra parte, Espeja no se queda con la formación tradicional ni con el 

conocimiento bíblico, sino que quiere conocer la realidad social y por eso 

realiza algunos cursos en sociología y otros saberes de las ciencias socia-

les que le ayuden a aterrizar el discurso teológico. Estas temáticas se ven 

reflejadas en obras como: ¿Ser todavía cristianos?6, Huellas con futuro7, 

El evangelio en un cambio de época8, El coraje de futuro9, Oyentes de la 

Palabra10, Creer en este mundo11.

5 Cf. J. BoscH, Diccionario de teólogos-as contemporáneos, Monte Carmelo, Bur-
gos 2004, 339-340.

6 J. esPeJa ¿Ser todavía cristianos? En una sociedad laica y plural, San Pablo, 
Madrid 2009.

7 J. esPeJa, Huellas con futuro en algunos signos de nuestro tiempo, DDB, Bilbao 
2013.

8 J. esPeJa, El Evangelio en un cambio de época, Verbo Divino, Navarra 1996.
9 J. esPeJa, El coraje de futuro. Cuando flaquea la esperanza, San Pablo, Madrid 

1995.
10 J. esPeJa, Oyentes de la Palabra. Para dar sentido a la vida, San Pablo, Madrid 

2011.
11 J. esPeJa, Creer en este mundo, BAC, Madrid 2000.
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Se podrían citar más obras de este autor, sin embargo en ellas se obser-

va cómo Espeja coloca a dialogar a la teología con las problemáticas actua-

les, como son los problemas culturales y la recepción del evangelio, el nue-

vo tipo de humanidad marcado por el individualismo, la globalización, el 

pluralismo que de una u otra forma interpela a la propuesta cristiana. Pues 

bien, nuestro autor trata de dialogar con estas temáticas desde una pers-

pectiva evangélica pero analizando científicamente los datos de la realidad.

Es que para el quehacer teológico de Espeja la categoría “signos de los 

tiempos”12 es de vital importancia. La GS, constitución pastoral del Concilio 

Vaticano II, ha influido enormemente en él, tanto así que en una de sus 

obras nuestro autor llega a decir “El Concilio ha dado un cambio de visión 

del mundo, respecto a una visión pesimista, y con frecuencia maniquea, 

que durante siglos vino marcando la tradición cristiana de occidente (…) 

según esta visión del mundo, el concilio da un paso más: la Iglesia es para 

servir al mundo…”13.

Sin embargo, explorar el pensamiento teológico de Espeja es sumergir-

se en la historia de la teología, y es allí donde se puede conocer su valía, en 

tanto cada autor es hijo de una época y por ende está mediado por otros 

autores que, de una u otra forma, ejercen sobre él una influencia tal que su 

pensamiento no se puede entender sin éstos. 

Según Juan Bosch, Espeja ha estado influenciado por teólogos como 

Arintero, Chenu, Congar y De Lubac14 que le han dado los elementos ne-

cesarios para la reflexión teológica y para su proyección como teólogo al 

estudiar las problemáticas sociales que tanto aquejan a la humanidad.

Espeja ha ejercido durante años su magisterio docente en áreas como 

la cristología, la eclesiología, sacramentología y espiritualidad. También ha 

tratado temas como ecumenismo, misionología, el problema de las vícti-

12 “Se denominan signos de los tiempos todos los acontecimientos históricos que 
logran crear un consenso universal y que permiten la comprensión de las etapas 
fundamentales de la historia de la humanidad. La expresión “signos de los tiempos” 
aparece por primera vez Mt 16,4, donde Jesús invita a la perspicacia y a la atención 
constante del Reino de Dios. En nuestros días, la fortuna de esta expresión de debe al 
papa Juan XXIII, que, con fuerza profética, volvió a proponer su significado original”. 
r. FisicHella, “Signos de los tiempos. en: l. PacoMio - v. Mancuso (eds.). Diccionario 
Teológico Enciclopédico, Verbo Divino, Navarra 1995.

13 Encarnación continuada, 120.
14 J. BoscH, Diccionario… 339.
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mas, la opción por los pobres y otros temas afines15. Lo llamativo en él es 

que, teniendo en cuenta los principios clásicos de la teología, los coloca en 

diálogo con otras ciencias, pero además está a la vanguardia de las nuevas 

tendencias de la teología. De hecho, para él la teología es una hermenéutica 

que utiliza el teólogo para dar sentido, esto demuestra que en su teología se 

tiene en cuenta el paradigma hermenéutico con que funcionan las ciencias 

humanas. 

La obra de Espeja es copiosa, se encuentra en revistas, libros y artículos 

de prensa. Su producción se puede encontrar en la Revista Tomista, Re-

vista Medellín, Revista Vida Religiosa, Teología Espiritual, Revista Vida 

Sobrenatural. Sus escritos son de carácter teológico y pastoral pero con 

una preocupación social, donde trata de mostrar los temas de la Iglesia que 

no son ajenos a la realidad actual.

Además, es un autor que ha echado mano de los medios electrónicos 

para divulgar su propuesta teológica, por ejemplo en el portal de internet 

You tube tiene una serie de conferencias donde toca temas cristológicos, y 

la necesidad de una nueva Iglesia, que engendre una nueva espiritualidad y 

una pastoral para el hombre de hoy.

2. Acontecimientos teológicos de jesús espeja

Es de notar que Espeja ha estado muy marcado por el Concilio Vaticano II, 

sobre todo con las constituciones LG, GS, DV y otros documentos del Con-

cilio; las Constituciones y los documentos del Concilio Vaticano II le han 

llevado a tener en cuenta la palabra de Dios como centro de la Teología, el 

misterio de la Iglesia16 que se encarna en la historia desde una perspectiva 

de comunión y servicio, las realidades del mundo actual, sabiendo que el 

mundo es un lugar de gran densidad teológica17.

También se percibe en Espeja que el Concilio lo ha concientizado de que 

en la revelación se debe acentuar el aspecto histórico, personalista, cristo-

15 J. BoscH, Diccionario… 339.
16 J. esPeJa, La Iglesia en camino. Desde la sociedad actual, San Pablo, Madrid 

1993, 149-162.
17 Creer en este mundo... 
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lógico, cuyo lenguaje de base debe ser la Sagrada Escritura. De hecho, sus 

temas predilectos son los cristológicos, que presenta desde una perspectiva 

bíblica, con un lenguaje personalista donde resalta categorías como en-

cuentro18, experiencia19, encarnación20, compasión21, historia22 y todo esto 

influenciado por la lógica y los grandes lineamientos del Vaticano II. 

En esa medida Espeja acoge las propuestas del Concilio que engendran 

una nueva manera de hacer teología, donde ésta dialoga con las problemá-

ticas del hombre y del mundo. Por eso se observa que, por varios motivos, 

en nuestro autor ha tenido gran influencia la GS; de una parte por la forma 

como está escrita esta constitución, es decir, de una forma inductiva y no en 

la forma tradicional como el magisterio presentaba sus documentos, que es 

deductiva; así mismo, la forma como la GS presenta las realidades al mun-

do23 y sus aspectos inherentes al mismo.

La LG que nos presenta a la Iglesia pueblo de Dios24 desde una pers-

pectiva de comunión, o el papel de los laicos25, elementos que le servirán a 

Espeja para presentar una eclesiología que se tome en serio las consignas 

del Vaticano II; hay que anotar que nuestro autor también ha incursionado 

en la eclesiología.

Si el Concilio Vaticano II ha marcado definitivamente a nuestro autor, 

hay que decir que la Nouvelle Theologie ha sido también significativa para 

su formación intelectual-teológica; este movimiento le ha brindado los ele-

mentos necesarios para su quehacer teológico, entre ellos: historia y fe26, 

inmanencia y trascendencia27, natural y sobrenatural28, razón y fe29, lo di-

vino y lo humano30. Pero no se entiende a Espeja sin la influencia de su 

18 J. esPeJa, Jesucristo: una propuesta de vida, San Pablo, Madrid 2010.
19 J. esPeJa, La experiencia de Jesús, San Esteban, Salamanca 1988.
20 Encarnación continuada…
21 J. esPeJa, Volver a Jesucristo: perfil del cristiano en nuestro tiempo, San Pablo, 

Madrid 2008.
22 J. esPeJa, En los surcos de la historia (T. I y II), San Esteban, Salamanca 2006.
23 GS, c. III.
24 LG, c. II.
25 LG, c. IV.
26 Encarnación continuada… 49.
27 Encarnación continuada… 55.
28 Encarnación continuada… 59.
29 Encarnación continuada… 61.
30 Encarnación continuada… 62.
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escuela Salmantina, donde el maestro de turno es Santo Tomás de Aquino 

con sus singulares representantes, que le aportan un discurso fuerte, con 

buenos principios, que brinda un buen manejo de las “verdades de la fe”. 

De hecho él afirma: “…tuve la suerte de recibir los cursos institucionales 

teniendo como texto-base la “Suma Teológica” de Santo Tomás, cuyo rigor 

de Ideas, lógica y claridad en la exposición me ayudaron a estructurar la 

inteligencia para discernir y analizar los más complicados problemas”31.

Pero sin lugar a dudas uno de los acontecimientos más importantes es 

cuando nuestro autor pisa las tierras latinoamericanas y se encuentra con 

la teología de la liberación: “hace años salí de Salamanca para estar unos 

meses en América Latina. Iba como profesor con las ideas bien esquema-

tizadas y con la pretensión de dar soluciones a cualquier problema teórico 

que se presentase. En el Perú tuve una experiencia densa y rica: visité dete-

nidamente las misiones que mis hermanos dominicos han llevado y llevan 

con gran espíritu en la selva del Amazonas (…) cuando tuve que regresar 

a Salamanca para seguir en la paz del claustro y en la seria disciplina de 

las aulas, llevaba dentro de mí muchas y hasta contradictorias impresio-

nes (…). Después pude viajar a Centroamérica ya con más tiempo, viviendo 

y trabajando durante dos años largos con hermanos nativos de aquellos 

pueblos y en contacto directo con la reflexión teológica que allí se fraguaba 

en la década de los 70. Fue una estancia decisiva para el cambio en mi re-

flexión teológica”32.

Es así como las conferencias episcopales generales han influido en su 

producción literaria33; es el caso, por ejemplo, de la última Conferencia Ge-

neral del Episcopado Latinoamericano y del Caribe. 

Así pues, en la vida y obra de Espeja se han encontrado unos momentos 

culmen que le han ayudado para su quehacer teológico: el Vaticano II, la 

Nouvelle Theologie, el estudio de Santo Tomás en Salamanca y el encuen-

tro con la teología latinoamericana, todo lo cual lo hace un autor rico de 

perspectiva que conjuga lo clásico con lo novedoso, pero sin perder el sen-

tido de la tradición teológica.

31 J. esPeJa, Para comprender mejor la fe. Una introducción a la teología, Edibe-
sa, Madrid 1997,12.

32 J. esPeJa, ¿Qué es eso de Teología de la liberación?, El Búho, Bilbao 1986, 8.
33 J. esPeJa, “El discipulado en la teología latinoamericana”, Medellín 125 (2006) 

61-98.
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2.1. Las fuentes de Jesús Espeja

El teólogo es un hijo de una época, con paradigmas (ideas, cosmovisiones, 

modas, etc.), filosofías, metodologías científicas y, en este caso, corrientes 

teológicas determinantes (como la Nouvele Theologie), y con autores que 

han representado dichas corrientes.

Según Juan Bosch34, Espeja ha estado influenciado por teólogos como 

Arintero, del cual adquiere el amor por la espiritualidad, concretamente 

con la obra La evolución mística35; de otra parte, a Chenu le hereda el amor 

por la historia y la necesidad de ésta para contextualizar los problemas teo-

lógicos. El mismo Espeja atisba la importancia de la historia cuando dice 

“la revelación es el acto por el que Dios se ha ido dando a conocer a través 

de la historia y sigue manifestando su rostro en el curso de los siglos”36.

De Congar asume el amor a la Iglesia y su dimensión sacramental37, al 

igual que los problemas aledaños, como son el problema ecuménico38 y la 

importancia del laicado39. Otro de los inspiradores de Espeja es De Lubac, 

del cual hereda el rechazo de todo dualismo40. hay que decir, eso sí, que 

De Lubac “no acepta la racionalización moderna del misterio cristiano ni 

tampoco el extrinsecismo sobrenaturalista que supone la existencia de dos 

órdenes –natural y sobrenatural– y dos fines: uno para la naturaleza pura 

y otro para la naturaleza elevada por la gracia”41. De este autor Espeja toma 

los fundamentos para hacer ver cómo Dios se ha encarnado en la historia y 

evitar el peligro de caer en un dualismo42.

2.2. La cristología

Espeja ha sido apasionado por la teología. En palabras de Bosch, se nota 

que “su pensamiento ha ido experimentando una evolución, debido a su 

34 Diccionario de teólogos-as contemporáneos... 339.
35 J. Bosch, Panorama de la teología española, Verbo Divino, Navarra 1999, 242.
36 Encarnación continuada... 53.
37 Encarnación continuada… 67.
38 Encarnación continuada… 71.
39 Encarnación continuada… 69.
40 Diccionario de teólogos-as contemporáneos… 339.
41 Encarnación continuada... 59.
42 El evangelio en un cambio de época... 123-138.
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sensibilidad ante los rápidos cambios culturales y a su talante y espíritu 

audaz, que siente pasión por lo nuevo y razonable que nace cada día”43.

Se observa en él un amor por la persona de Cristo, y ya sus primeras 

incursiones como profesor estuvieron marcadas por el misterio cristológi-

co. Su cristología en sus comienzos es de talante tradicional, influenciado 

como es natural por la teología del Aquinate; pero su cristología, sin olvidar 

los principios clásicos, ha sabido ponerse al orden del día del hombre de 

hoy gracias a las diferentes experiencias teológicas y pastorales, pero parti-

cularmente el Concilio Vaticano II, que revoluciona su pensamiento sobre 

la persona de Cristo y sobre el misterio de la Iglesia.

Una aproximación más detallada permite ver que la cristología de Espe-

ja está soportada en cuatro pilares: encarnación, compasión, experiencia e 

historia. En algunas obras ya antes citadas, Espeja muestra qué significan 

estos conceptos y cuál es el valor para una cristología que quiera anunciar 

a Cristo de una forma fresca, pero profunda para el hombre de hoy. En 

otras palabras, sin estos conceptos no se podrá entender bien la cristolo-

gía espejiana. En su cristología sobresalen estos capítulos: “La intimidad 

singular con Dios”44, “Apasionado por el reino de Dios”45, “La causa de los 

excluidos”46, “Conflicto y muerte de cruz”47, “Resucitó al tercer día según las 

Escrituras”48, “Os ha nacido el Salvador”49, “Seguir a Jesucristo”50, “Segui-

miento de Cristo y moral cristiana fundamental”51, “Espiritualidad cristia-

na”52, “Experiencia singular”53, “Interpretación creyente”54, “Cómo hablar 

de Cristo”55, “Confesar la divinidad de Jesucristo”56, “Jesús ante los evan-

43 Diccionario de teólogos-as contemporáneos... 339-340.
44 Jesucristo: una propuesta de vida... 77-117.
45 Jesucristo: una propuesta de vida… 119-149.
46 Jesucristo: una propuesta de vida… 151-171.
47 Jesucristo: una propuesta de vida... 173-191.
48 Jesucristo: una propuesta de vida… 193-205.
49 Jesucristo: una propuesta de vida… 275-305.
50 Jesucristo: una propuesta de vida… 311-321.
51 Jesucristo: una propuesta de vida… 323-333.
52 Jesucristo: una propuesta de vida… 335-346.
53 La experiencia de Jesús… 19-72.
54 La experiencia de Jesús… 73-151.
55 La experiencia de Jesús… 163-185.
56 Volver a Jesucristo... 69-86.
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gelios”57, “La fe de la comunidad apostólica”58, “Y el verbo se hizo carne”59, 

“Otras versiones de la fe”60 y “Visión cristológica de nuestra realidad”61.

Como se observa, la cristología de Espeja es muy rica y muestra de una 

forma dinámica el dato bíblico y la lectura de la tradición, pero de manera 

adecuada al hombre de hoy.

2.2.1. Encarnación

Este es uno de los grandes pilares de la Cristología de Espeja. La encarna-

ción, según Bosch, es uno de los grandes temas donde reflexiona nuestro 

teólogo62. Escuchemos al mismo Espeja: “La encarnación es clave funda-

mental para interpretar mi teología: cómo articular historia y fe, lo divino y 

lo humano. Una preocupación general en mis publicaciones y en mi docen-

cia: superar el dualismo maniqueo, tan clavado en la tradición latina, entre 

natural y sobrenatural, profano y sagrado, acción y contemplación. En la 

nueva cultura observo el anhelo por humanizar lo divino y por divinizar 

lo humano (…) Esta perspectiva encarnacionista se concreta en la forma 

de entender la Revelación y hacer teología, en la visión eclesiológica, en la 

relación de la Iglesia católica con las otras confesiones religiosas y con la 

sociedad secular, en el campo de la moral63.

2.2.2. Compasión

Si la encarnación es tema capital de la teología espejiana, la compasión 

es el elemento que le da colorido y sentido a la encarnación. Es, desde la 

compasión, que se entiende la imagen de Dios y la actuación de Jesucristo. 

57 J. esPeJa, Jesucristo. La invención del diálogo, Verbo Divino, Navarra 2001, 
63-215.

58 Jesucristo. La invención del diálogo… 217-321.
59 Jesucristo. La invención del diálogo… 217-408.
60 J. esPeJa, Hemos visto su gloria. Introducción a la cristología, San Esteban, 

Salamanca 1994, 259-301.
61 J. esPeJa, Jesucristo, palabra de libertad, San Esteban, Salamanca 1979, 247-

305.
62 Diccionario de Teólogos-as contemporáneos… 339.
63 J. esPeJa, Un Itinerario en la Iglesia. De la seguridad a la confianza, San Este-

ban, Salamanca 2002, 221.
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Podríamos decir que en la compasión se vive una verdadera experiencia de 

Dios: “La compasión de Jesús no es pura sensibilidad de momento; signifi-

ca dejarse impactar por el sufrimiento del otro y actuar para remediarlo se-

gún hizo el buen samaritano. Desde su compasión Jesús desafía claramen-

te criterios de santidad o de pureza que mantienen o fomentan la exclusión 

y el sufrimiento de los seres humanos. No se preocupó del culto ritualista, 

ni formuló una ética normativa. Lo que le conmovió y motivó fue la compa-

sión ante la inhumana situación de los pobres y enfermos”64.

2.3. Antropología espejiana

Espeja no presenta un manual de antropología teológica propiamente di-

cho, pero a lo largo de su obra cristológica, el autor nos muestra los elemen-

tos para hacer una antropología teológica capaz de dar sentido al hombre 

de hoy.

Podríamos decir que Espeja está influenciado por la GS y, en esa medi-

da, por los elementos que la constitución presenta sobre el hombre, sabien-

do que ésta no elaboró un tratado sistemático de antropología teológica, 

pero sí dejó las ideas para hacer una verdadera reflexión antropológica. Así 

pues, Espeja acoge los elementos que brinda la constitución, y desde allí 

afirma: “hombre y mujer son imagen de Dios; gozan de singular cercanía 

divina. Pero toda la creación es fruto y proyección de un amor gratuito y 

tiene también respaldo teológico. La verdad primera y última de la realidad 

creacional, y especialmente los seres humanos, es que avanzan ya en los 

brazos de su creador”65.

Podríamos decir que la antropología espejiana, si se pudiera hablar de 

ella, presenta una mirada optimista sobre el mundo y las realidades “mun-

danas”, ya que en éstas se presenta el obrar de Dios que nunca abandona 

a la creación y al hombre a los meros instintos, antes, al contrario, lo sos-

tiene.

64 Jesucristo: una propuesta de vida… 153-154.
65 J. esPeJa. La espiritualidad cristiana, Verbo Divino, Navarra 1992, 75.
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2.3.1. Experiencia

En el pensamiento de Espeja puede observarse un proceso de conversión, 

pues pasa de una teología demasiado intelectualista y racional que sólo 

diagrama esquemas mentales y resuelve cuestiones obtusas y difíciles de 

comprender para el común de los mortales, a una teología que se deja to-

car desde la experiencia, tanto que, convencido de ello, llega a decir: “por 

eso dudo que una reflexión intelectualizada y aséptica pueda comprender 

a esta teología nacida en la pasión por el hombre y en la compasión hacia 

el pobre. hay en el fondo una preocupación afectiva, una mística, y sólo 

en ese clima puede ser interpretado rectamente el discurso de estos teólo-

gos”66.

Espeja se estaba refiriendo en el párrafo anterior a la teología de la li-

beración y a cómo esta lo había convertido, y en esa medida le había dado 

crédito a la experiencia de un pueblo que busca los caminos de Dios desde 

unas perspectivas muy diferentes a las cuales él no estaba acostumbrado. 

Desde ahí, el concepto experiencia siempre va a impregnar todas sus obras.

2.3.2. Historia

Es indudable que los grandes maestros ya mencionados influyeron en este 

punto, hasta llevar a Espeja a decir: “No podemos hablar ni ofrecer creíble-

mente la novedad de Dios encarnado si no partimos de las semillas que, por 

la presencia de la Palabra que a todo da vida, ya despuntan en la historia de 

la humanidad. Los seres humanos sólo podemos aceptar la realidad abso-

luta que no abarcamos, si encontramos su eco en las realidades históricas y 

en los límites de su condición”67.

En esa medida, para nuestro autor la historia reviste una importancia 

absoluta, ya que es en ella donde se manifiesta Dios y fuera de ella no se 

puede entender la dinámica de Dios y la acción sobre los hombres. Recor-

demos que para él los acontecimientos históricos ya llevan una presencia 

divina, es allí donde Dios nos habla e interpela nuestro corazón, por eso la 

66 ¿Qué es eso de teología de la liberación?... 7.
67 J. esPeJa, A 50 años del Concilio. Camino abierto para el siglo XXI, San Pablo, 

Madrid 2012, 140.
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importancia que da a la cultura68, ética69, economía70, ecumenismo71, a las 

víctimas72 y a otras realidades.

2.4. Eclesiología y sacramentología

Es en el misterio de la Iglesia donde se reconoce el misterio de Cristo. Aho-

ra bien, la Iglesia debe estar al servicio del Reino. Espeja muestra una ínti-

ma unidad entre el misterio de Cristo y el misterio de la Iglesia. En palabras 

suyas, “en la conducta histórica de Jesucristo encontramos la presencia del 

Padre y del Espíritu. Esa misma presencia sigue teniendo lugar en la evo-

lución de la Iglesia”73, y siguiendo la propuesta del Vaticano II, acoge en su 

teología todas las ideas fundantes sobre el misterio de la Iglesia, en particu-

lar sobre la Iglesia como comunión, haciendo notar que en ella se muestra 

el misterio trinitario, fundamento de la comunión eclesial.

Otra de las grandes ideas a la cual hace eco Espeja es a la de Iglesia 

pueblo de Dios74. Pueblo que ha sido convocado por Dios y en el que sus-

cita unos carismas propios para animar la comunidad cristiana desde una 

perspectiva de servicio.

Por eso para él los sacramentos son expresión del ser de la Iglesia, que 

están ordenados al servicio de la comunidad. En esa medida, la vida sa-

cramental de la Iglesia debe reproducir el espíritu de Jesús. De ahí que, al 

hablar de los sacramentos, Espeja dé una disertación sobre la importancia 

de la eucaristía75, donde se realiza el ser de la Iglesia y el crecimiento del 

pueblo de Dios. Es que para nuestro autor la Iglesia no es solamente una 

Iglesia de Palabra, sino una Iglesia donde la realidad sacramental tiene 

fundamento porque es en la Palabra y en la praxis sacramental donde se 

68 El Evangelio en un cambio de época. 
69 ¿Ser todavía cristianos? 
70 Huellas con futuro…
71 El coraje de futuro... 
72 Encarnación continuada... 
73 A 50 años del Concilio.... 58.
74 A 50 años del Concilio… 59.
75 J. esPeJa Para comprender los sacramentos. Navarra: Verbo Divino, 1990, pp. 

57-80.
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expresa el proceso revelatorio del Dios de Jesucristo. Como se observa, el 

teólogo conjuga muy bien la realidad sacramental, donde la Palabra expli-

cita los hechos sacramentales y le dan sentido al ser de la Iglesia.

De otro lado, el papel de María76 en la reflexión teológica de Espeja re-

sulta singular por varias razones. Primero, porque el autor pertenece a la 

familia dominicana, donde la figura de María sirve de modelo y testimonio 

para los miembros de la Orden, y luego por el papel de María dentro de la 

Iglesia –que ha sido reforzado por la Lumen Gentium mostrando a María 

como la “pobre del señor”, con lo que este apelativo conlleva– y en la his-

toria de la fe como la mujer contemplativa y orante, donde el misterio de la 

Iglesia se actualiza y nos abre a la realidad escatológica.

Otro de los temas de reflexión que pertenecen a la entraña del misterio 

de la Iglesia y que es objeto de reflexión por parte de Espeja es la vida reli-

giosa77. Nos muestra como ésta debe estar anclada en el testimonio y en el 

permanente servicio que presta a la Iglesia. La vida religiosa debe mostrar 

el rostro benevolente del Padre y para esto es necesario renunciar a algu-

nas imágenes que se tienen del Dios78 de Jesucristo. En esa medida la vida 

religiosa debe recrear la conducta que de Jesús nos entregan los evangelios, 

para animar la vida de la comunidad, por eso hace notar cómo en muchas 

ocasiones el dualismo ha distorsionado la espiritualidad cristiana llevando 

a la Iglesia y a las comunidades a prácticas y conductas ajenas al cristianis-

mo y a la lógica de Jesús.

Pero la gran cuestión es que la vida religiosa seguirá teniendo sentido 

en tanto su opción fundamental esté anclada en la opción por los pobres79. 

Por eso “el mayor desafío que hoy tienen los religiosos es cómo ser testigos 

eficaces de un evangelio de misericordia y fraternidad cuando nuestras ins-

tituciones viven integradas y funcionan con la lógica del sistema que cada 

día genera más pobres”80.

76 La espiritualidad cristiana, 381-410.
77 J. esPeJa ¿Tiene sentido la vida religiosa? Cuando fallan los proyectos utópicos, 

San Pablo, Madrid 2004.
78 ¿Ser todavía cristianos?, 130-152.
79 ¿Tiene sentido la vida religiosa?...194.
80 ¿Tiene sentido la vida religiosa?.. 195.
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2.5. Espiritualidad liberadora

Toda cristología lleva implícita una espiritualidad. Recordemos que la espi-

ritualidad es la manera de hacer y llevar a cabo un proyecto de vida. Espeja 

intenta mostrar en su obra que toda cristología debe llevar al seguimiento 

de Cristo y éste se efectúa bajo una determinada espiritualidad, por eso 

considera que “la conducta de los bautizados garantiza su verdad en el se-

guimiento de Jesús. Como en éste, la inspiración y punto de partida de la 

moral evangélica no son las leyes y cumplimientos impuestos desde fuera, 

sino la preocupación de la experiencia que vivió Jesús de Nazaret”81.

Si la espiritualidad proviene de una cristología, ésta debe ser una es-

piritualidad liberadora que tenga en cuenta las circunstancias históricas 

que proyecte una forma singular de seguir a Jesús, que los pobres sean sus 

predilectos, que con sus palabras, actitudes y gestos presenten al Dios de la 

vida y que estén al servicio del Reino82.

Como se observa, en la propuesta de Espeja es la espiritualidad la que 

está encargada de reproducir el espíritu de Jesús en situaciones concretas 

y reales. Es en este punto donde se nota la gran evolución de nuestro autor, 

que después de haber sido formado desde una perspectiva intelectualista 

y racional, su teología adquiere un matiz diferente debido a la integración 

con otras culturas y realidades que han hecho que Espeja vigorice su teo-

logía.

De otra parte, la espiritualidad espejiana hace que el autor se preocupe 

por las realidades sociales, económicas, culturales, políticas y religiosas83 

actuales. Para él los cambios sociales y culturales impactan significativa-

mente en la teología. Problemas como la secularización ponen en cuestión 

el tema del concepto “dios” o la imagen que se tenga de Dios. El paradigma 

de la modernidad y de la postmodernidad también interpela la teología y 

por razones obvias a la misma espiritualidad cristiana.

Por ello los temas económicos no son ajenos a la teología de Espeja. Ob-

serva al respecto que los temas económicos encierran problemas éticos que 

inciden en el comportamiento del cristiano y por ende en la deshumaniza-

81 La espiritualidad cristiana… 301.
82 J. esPeJa, Espiritualidad y liberación, San Esteban, Salamanca 1986, 39-70.
83 El evangelio en un cambio de época. 
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ción del hombre. Al hablar de la influencia del neoliberalismo, afirma que 

“está imprimiendo en la sociedad la ley del más fuerte, que hace imposible 

la solidaridad en la misericordia y en la justicia”84, de forma que la proble-

mática social y económica ocupan un importante lugar en la teología y en 

la espiritualidad de Jesús Espeja.

3. la propuesta espejiana

En la tercera y cuarta parte de uno de sus últimos libros, A 50 años del Con-

cilio, el autor nos hace una síntesis de lo que debe ser la Iglesia de Cristo 

en el mundo contemporáneo. Indica allí algunas tareas necesarias para que 

la Iglesia sea signo de Cristo, entre las que muestra la necesidad de ver el 

mundo como lugar de Dios y la necesidad de encarnar el mensaje evangéli-

co en las realidades terrenas.

Para esto apela a una espiritualidad comunitaria que, en sus palabras, 

“corrija e impida caer en una espiritualidad privatista”85. En efecto, Espeja 

muestra que el proyecto de Jesús se realiza en una comunidad de creyentes.

Por otro lado, siguiendo las consignas de Juan XXIII, muestra la nece-

sidad de presentar una Iglesia misionera que se abra al diálogo ecuménico 

e interreligioso, recordando que es inherente a la naturaleza de la Iglesia 

la misión donde se siga restableciendo la unidad de los cristianos y con las 

otras religiones se tiendan caminos de diálogo.

Pero para ello la Iglesia necesita purificarse de muchos ídolos y volver a 

las fuentes. Eso requiere un cambio de paradigmas, ideas, visiones, intui-

ciones y modos de ver la realidad, cambio que debe ser fiel a la lógica de Je-

sús de Nazaret, donde los cristianos tejen sus vidas con el espíritu de Cristo.

A la hora de llevar esto a la práctica apela por una moral samaritana86 

donde prime el espíritu compasivo de Cristo. La Iglesia debe caminar por 

este espíritu, que es el que muestra la verdadera experiencia de Jesús. Ello 

84 El evangelio en un cambio de época... 41.
85 La espiritualidad cristiana… 378.
86 A 50 años del Concilio.... 264.

An.teol. 16.1 (2014) 139-166 / ISSN 0717-4152 Introducción a la teología... / i. MeJía c.



155

significa que la Iglesia será creíble si adopta la lógica de la misericordia y 

deja de lado las actitudes de poder87.

Advierte que la Iglesia, para ser fiel a Cristo, debe tener en cuenta la 

escandalosa pobreza, la economía desvinculada de la ética, la globalización 

con exclusión, la crisis del individualismo y las víctimas que ha dejado el 

sistema88. Una iglesia que no tenga en cuenta estos elementos estará siendo 

infiel a la lógica de Jesús de Nazaret y sólo cuando los asuma en su reflexión 

teológica podrá mostrar el verdadero rostro del Dios Padre89.

La credibilidad de la Iglesia depende del modo como ésta integre el 

mensaje de Jesús de Nazaret con los elementos de la realidad actual, mos-

trando la verdadera imagen de Dios, conociendo a Dios desde Jesucristo90, 

pero desde el Jesucristo de los evangelios y no el de algunos autores de 

cuño dualista que han desvirtuado en algunas ocasiones su figura.

Para que esta propuesta tenga asidero los teólogos deben echar mano de 

las ideas del Concilio Vaticano II, que para él todavía no se han cumplido 

en su totalidad91. Por ello deben seguir profundizando en la naturaleza de 

la revelación, la naturaleza de la Iglesia, el estudio de la liturgia y colocar a 

la Iglesia en un estado permanente de misión como lo indica Aparecida y 

lo muestra la GS en sus líneas fundamentales. Esto significa que la teología 

en su conjunto debe actualizarse en sus temas fundamentales, sin perder 

sus principios pero sí profundizando el sentido de los contenidos para que 

digan algo a los hombres de hoy.

Cuando se observa la obra de Espeja, se percibe que ha evolucionado 

en la forma de hacer teología, pasando del movimiento neoescolástico a 

movimientos de apertura, pero sin desconocer los elementos fundamen-

tales. Ahora bien, la Iglesia necesita esa misma dinámica, y es lo que el 

Papa Francisco está mostrando en su pontificado, un hombre abierto a las 

realidades del mundo, pero con el espíritu de Jesús. Esa misma actitud de 

Francisco es la que puede devolverle la credibilidad a la Iglesia y es lo que 

muestra Espeja en sus escritos.

87 A 50 años del Concilio... 
88 La Iglesia en camino... 
89 J. esPeJa, Creer en Dios Padre, BAC, Madrid 1999.
90 La espiritualidad cristiana... 46.
91 A 50 años del concilio....
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Empezamos titulando este artículo “Un teólogo para hoy, enraizado en la 

tradición” y en el recorrido o itinerario teológico se mostraba cómo Espeja 

está anclado en la problemática actual y cómo su teología tiene en cuenta 

los desafíos, ambiciones, ilusiones, etc., del hombre contemporáneo. Por 

eso su teología no es una pieza de museo más, sino que es una teología que 

teniendo elementos clásicos trata de mostrar una humanidad cada día más 

deshumanizada.

Por otro lado se hacía ver cómo Espeja es un teólogo enraizado en la 

Tradición de la Iglesia y todo lo que esto conlleva. En su forma de hacer 

teología nos muestra cómo se debe hacer teología, sabiendo que ésta úni-

camente se hace cuando se es creyente. En efecto, Espeja es un bautizado 

que se ha tomado a pecho la teología, por eso su discusión y argumentación 
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no son una mera exposición de ideas sino la manifestación de una vida 

cargada de densidad teológica, donde la problemática Dios y hombre son 

temas de primer orden.

El conocimiento de este autor tiene de novedoso colocarnos como in-

terlocutores válidos para dialogar con la historia de la teología y en esa 

medida con los grandes teólogos y problemáticas teológicas. De una forma 

muy sencilla Espeja pone algunos tratados de la teología sistemática y sus 

problemáticas al alcance de todos, sin perder con esto la profundidad y 

exactitud de los datos de la Revelación y de la teología, pues, como se ha 

dicho a través del artículo, Espeja muestra una teología encarnada en los 

problemas actuales, por eso sigue siendo un teólogo para hoy enraizado en 

la Tradición.
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AProXiMAciÓn HiStÓricA, cUltUrAl Y teolÓGicA 
A lA VirGen APocAlÍPticA De QUito  
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resumen

El presente es un estudio teológico de la figura más emblemática de la cultura quiteña: 
la Virgen alada tallada en el siglo xVIII por Bernardo de Legarda. Como ordinaria-
mente se la identifica con la Virgen del Apocalipsis 12, primero se analiza el texto bí-
blico a la luz de las nuevas y tradicionales interpretaciones que se le han dado. A con-
tinuación se revisan los rasgos principales de la Mujer apocalíptica, para, con estos 
antecedentes, confrontarlos con los datos proporcionados por la imaginería quiteña a 
la Virgen alada. En concreto, se analiza el significado de la vestimenta de Sol, la Luna 
bajo sus pies, la corona de estrellas, el hecho de que está en cinta y que sufre dolores 
de parto, y sus alas de águila grande. La conclusión es que esta imagen es esencial-
mente la Virgen apocalíptica, pero enriquecida teológica e iconográficamente con los 
signos de la mujer del Génesis y con los de la cultura quiteña.

Palabras clave: Apocalipsis, mariología, arte sacro, teología, cultura ecuatoriana.

1 Doctor en Jurisprudencia por la Universidad Santiago de Guayaquil, profesor 
de la Universidad de Los hemisferios (Quito, Ecuador) en la Facultad de Ciencias 
jurídicas y de Comunicación. Autor de varios libros históricos y jurídicos. jcriofrio@
uhemisferios.edu.ec

2 Ph.D en historia del Arte por la Universidad de harvard. Master en Literatura 
Latinoamericana por la Universidad de Massachusetts. Licenciado en idiomas por la 
Universidad de Antioquia. ha escrito 3 antologías de relatos, 4 novelas y un libro de 
poesía. Vicerrector de la Universidad de Los hemisferios (Quito, Ecuador) y Decano 
de la Facultad de Humanidades. Correo electrónico: diegoj@uhemisferios.edu.ec

An.teol. 16.1 (2014) 167-203 ISSN 0717-4152



168

Abstract

This is a theological study of the most emblematic figure of Quito culture: the winged 
Virgin carved in the eighteenth century by Bernardo de Legarda. As usually identified 
with the Virgin of Apocalypse 12, first analyzes the biblical text is analyzed in the light 
of the new and traditional interpretations that have been given so far. here we review 
the main features of the apocalyptic woman, so that, with this background, confront 
them with the data provided by the Quito imagery of the Virgin winged. Specifically, 
the research analyzes the significance of the Sun clothing, the moon under her feet, 
a crown of stars, the fact that she is pregnant and that she suffers Labour pains, and 
her large eagle wings. The conclusion is that this image is essentially the apocalyptic 
Virgin, but enriched theologically and ichnographically with the signs of a Genesis 
woman and the culture of Quito.

Keywords: Apocalipsis, Mariology, sacred art, theology, Ecuadorian culture.

introducción

El estudio teológico a la Virgen apocalíptica de Quito lo dividiremos en tres 

partes: (i) comenzaremos haciendo una aproximación al texto bíblico del 

Apocalipsis, que es la fuente principal donde los artistas se han inspirado 

para pintar o tallar una Virgen con alas; (ii) luego analizaremos los rasgos 

principales de la Mujer apocalíptica; y, (iii) confrontaremos los rasgos apo-

calípticos con los que ostenta la imaginería quiteña en sus representaciones 

de la Virgen alada. 

i. revisión del texto bíblico

La imagen de la Mujer alada sólo tiene un lugar donde se la puede encon-

trar en toda la Biblia, y éste es el del Apocalipsis 123. El texto del pasaje 

describe sucesivamente tres combates en los que arremete el dragón: el pri-

mero contra el Hijo y contra su madre; el segundo, contra San Miguel y sus 

ángeles; y el último, contra la Mujer y el resto de su descendencia. Varios 

autores han observado que no se trata de una sucesión cronológica de even-

tos4, sino de tres cuadros superpuestos, uno sobre el otro, que plasman de 

3 A lo largo de este artículo seguimos la traducción de la Biblia al español hecha 
por la Facultad de Teología de la Universidad de Navarra, Eunsa, Pamplona 1999. 
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diversas maneras la lucha del diablo contra Dios y contra sus seguidores. 

Tal forma de presentar los hechos es propia del estilo apocalíptico. En esas 

imágenes se ven representados varios momentos de la historia de la salva-

ción y diversos personajes. Analicemos cada uno de estos tres combates.

(i) El momento en que el dragón lucha contra los ángeles celestiales 

oscila entre los primeros días del universo y el juicio final, donde cesará el 

combate. Sin embargo, ciertos hechos corresponde catalogarlos con mayor 

propiedad al principio de los tiempos, cuando la cola del dragón “arrastró 

una tercera parte de las estrellas del cielo” (bajo el entendido de que el 

diablo arrastró a pecar a los demás ángeles en el momento de la prueba5, 

cosa que sucedió antes de que el hombre apareciera sobre la faz de la tierra 

y probablemente sucedió apenas fueron creados los ángeles6).

(ii) El combate del demonio contra la Madre y su Hijo conviene centrar-

lo en la época del nacimiento, muerte, resurrección y ascensión de nuestro 

Señor Jesucristo, quien en verdad “fue arrebatado hasta Dios y hasta su 

trono”. El pasaje que analizamos ha merecido varias interpretaciones. En 

concreto, se ha identificado a la mujer que da a luz al Salvador con el pueblo 

de Israel, con la Iglesia fundada por Cristo o con la Santísima Virgen. De to-

das formas, casi siempre se admite una complementariedad entre todas es-

tas interpretaciones, cuya lectura conjunta permite adentrarse mejor en el 

misterio de la Palabra de Dios recogido en el Apocalipsis. De hecho, al me-

nos en el ámbito católico la complementariedad no se suele poner en duda, 

y lo que se busca es dilucidar cuál es el analogatum princeps de la mujer, a 

qué persona se adecua mejor la descripción apocalíptica de la mujer.

4 Cfr. u. vanni, Lectura del Apocalipsis. Hermenéutica, exégesis, teología, Verbo 
Divino, Estella (Navarra) 2005, 454; t. c. oden (ed.), La Biblia comentada por los 
Padres de la Iglesia, Apocalipsis, t. xII, Ciudad Nueva, Madrid 2010, 242-272.

5 Tal interpretación del pasaje de que el diablo arrastró a pecar a algunos án-
geles consta en algunos de los primeros escritores eclesiásticos, como Victorino de 
Petovino, Ecumenio y Andrés de Cesarea en su Comentario al Ap II, 7. Cfr. La Biblia 
comentada…, 252-253.

6 Sobre la caída de los ángeles, cfr. Catecismo de la Iglesia Católica, nn. 326, 332, 
391 a 395. Ahí no consta explícitamente que el hecho sucediera apenas fueron crea-
dos, pero sí que los ángeles buenos y malos fueron creados desde el principio de todo 
y que el demonio ha sido “homicida desde el principio” (Jn 8,44). 
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Buena parte de la doctrina, a la que adherimos, considera que el ana-

logado principal del texto es la Virgen María, que verdaderamente –no en 

imágenes, ni en figuras– dio a luz al Hijo de Dios, que fue carne de su car-

ne. En este caso acudiríamos a la tan avalada interpretación literal, en lo 

que resulta posible y evidente7. Además, a María también aplica con más 

realismo la profecía de ser la gran “señal” (Ap 12, 1) salida siglos antes de 

los labios del profeta: “pues bien, el propio Señor os da un signo. Mirad, 

la virgen está encinta y dará a luz un hijo, a quien pondrán por nombre 

Emmanuel” (Is 7, 14)8. Los dolores de parto serían los mismos profetizados 

por Simeón (Lc 2, 35)9: la espada que se clavará en el alma cuando llegue 

el momento de la Cruz10. Además la figura de la Mujer cuadra con el pueblo 

de Israel que a través de una Hija suya, María, dio a luz al Hijo de Dios. De 

forma análoga también la Iglesia dio a luz al Hijo, en cuanto por medio del 

7 En la hermenéutica general frecuentemente se recomienda entrar al texto estu-
diado a través de la interpretación literal (sobre la exégesis bíblica cfr. Pío Xii,  Divino 
Afflante Spiritu, n. 15). Sin esta primera aproximación resulta imposible comprender 
el texto para saltar a otra lectura más alegórica, histórica o de otra índole. Esta inter-
pretación tiene su primacía, pero no es excluyente, menos en el Apocalipsis donde 
no cabe una interpretación absolutamente literal. Scott hann al respecto observaba: 
“¿Qué entendemos por sentidos de la Sagrada Escritura? Desde los primeros tiempos, 
los maestros cristianos han hablado de que la Biblia tiene un sentido literal y un sen-
tido espiritual. El sentido literal puede describir una persona, lugar o acontecimien-
to históricos. El sentido espiritual pretende a través de esa misma persona, lugar o 
acontecimiento, revelar una verdad acerca de Jesucristo, de la vida moral, del destino 
de nuestras almas, o de las tres juntas. La Tradición nos enseña, sin embargo, que el 
sentido literal es fundamental. Pero la identificación del sentido literal del Apocalipsis 
es una empresa de la mayor dificultad, y es obligado que sea polémica. (…) La inter-
pretación del libro del Apocalipsis se complica aún más porque, en la visión de san 
Juan, los sentidos literal y espiritual parecen mezclarse. Mientras que el Evangelio 
de Juan es una fina obra de arte, su Apocalipsis emplea los símbolos torpemente” (s. 
Hann, La cena del Cordero, Rialp, Madrid 2004, 119-120).

8 Tal aplicación es indiscutida, pues la hace el mismo evangelista. Cfr. Mt 1, 22-23.
9 Scott Hann precisa que si bien algunos estudiosos arguyen que la mujer no puede 

ser María, «porque, según la tradición católica, María no sufrió dolores de parto», “los 
espasmos de la mujer, sin embargo, no tienen por qué ser dolores físicos. San Pablo, 
por ejemplo, usaba la expresión dolores de parto para describir su propia agonía hasta 
que Cristo sea formado en sus discípulos (cf. Ga 4, 19). Por tanto, el sufrimiento de la 
mujer podía describir el sufrimiento del alma: el dolor que padeció María, al pie de la 
cruz, cuando se convirtió en madre de todos los discípulos amados (cf. Jn 19, 2527).” 
La cena del Cordero, 106.

10 Al respecto, cfr. los argumentos expuestos por s. Hann, Dios te salve, Reina y 
Madre, Rialp, Madrid 2003, 71; La cena del Cordero, 104-105.
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bautismo sigue generando miembros a ese Cuerpo místico de Cristo del 

cual Jesucristo es su cabeza.

(iii) El último combate narrado se da cuando el Hijo ya ha subido a los 

cielos, cuando ya “ha llegado la salvación” y cuando ya hay quienes “ven-

cieron por la sangre del Cordero”. Ahí la Mujer guarda más similitudes 

con la Iglesia perseguida por el dragón y amparada por el auxilio divino 

(auxilio que está representado por las alas de águila)11. Tal persecución no 

es eterna como el cielo, sino limitada: tiene un tiempo previamente deter-

minado. El período de “un tiempo, dos tiempos y medio tiempo” (Ap 12, 

14), que equivale a tres años y medio, es considerado en otros pasajes de 

la Escritura12 como el tiempo convencional de cualquier persecución. En la 

interpretación eclesiástica las alas de águila representan el auxilio divino 

que ella obtiene para salir ilesa durante el tiempo de las persecuciones y de 

los acechos diabólicos.

Por analogía, cabe descubrir en esa Mujer perseguida al pueblo de 

Israel. Varios pasajes del Antiguo Testamento recogen expresiones que 

cuadran muy bien con la narración apocalíptica. Por ejemplo, en la historia 

de Israel se verifican los sufrimientos narrados en el Éxodo, donde Dios lo 

llevó entonces por el desierto “sobre alas de águila” (Ex 19, 4); años más 

tarde el pueblo se hizo acreedor de la profecía de Isaías, que anunciaba la 

liberación del cautiverio de Babilonia, afirmando que “subirán con alas de 

águila” (Is 40, 31). De hecho, con alguna frecuencia la literatura judía no 

canónica contemporánea del Apocalipsis ha personificado a la comunidad 

israelita en la figura de una mujer13.

Cabe establecer una última analogía con la Santísima Virgen, que tuvo 

que huir al desierto de Egipto para salvar a su Hijo. Repárese que ella ver-

daderamente fue movida por “alas de águila grande”, por portentosos seres 

11 Como más adelante explicaremos, en el lenguaje veterotestamentario las alas de 
águila representan el auxilio divino: ellas le son dadas al pueblo para escapar de sus 
enemigos y se dice que “los que esperan en el Señor renuevan sus fuerzas, echan alas 
como las águilas, corren sin cansarse, marchan sin fatigarse” Cfr. Is 40, 31.

12 Cfr. Dn 7, 25.
13 También se encuentran en los escritos canónicos una personificación semejante 

con la Iglesia. Por ejemplo, san Pablo en Ga 4, 26 ve en Sara la alegoría de la Iglesia.
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alados que se le aparecieron en sueños a su esposo y los hicieron empren-

der la huida con velocidad.

Las tres mencionadas acepciones se encuentran fuertemente vincula-

das entre sí y en último término apuntan a Cristo y a su Madre. El pasado 

fue hecho en razón del futuro, Israel en función de la Iglesia que fundaría 

el Salvador, la historia antigua se escribió con sucesos que presagiarían los 

nuevos tiempos, y el Antiguo Testamento se redactó como preparación y 

símbolo del Nuevo Testamento. Aplicando estas ideas al capítulo 12 que 

estamos analizando tenemos que el Éxodo y el destierro a Babilonia simbo-

lizan adecuadamente la huida a Egipto del Redentor (no al revés: la huida 

de Jesús no simboliza el escape de Israel); a su vez, lo propio será que la 

Iglesia repita en su historia la vida de su Fundador (no que el Fundador 

haga lo que hagan sus discípulos). El centro y fin último de todo símbolo es 

Cristo y su vida. Por esto, alguna primacía tiene la interpretación marioló-

gica de la tercera batalla, por su cercanía a Cristo.

Analizados los tres combates descritos en el Apocalipsis 12, nos centra-

mos ahora en la identidad y en los atributos de su principal protagonista, la 

Mujer. Las conclusiones que extraigamos en esta parte del estudio nos ser-

virán para verificar de qué manera se cumplen en la Virgen alada de Quito.

ii. la Mujer del Apocalipsis Xii

En el Apocalipsis 12 se describen seis rasgos de la gran señal que apare-

ció en el cielo. En su orden, estas características son: (i) es una mujer; (ii) 

vestida de sol; (iii) con la luna bajo sus pies; (iv) que lleva sobre su cabeza 

una corona de doce estrellas; (v) está encinta y sufre por los tormentos 

de dar a luz; y, por último, (vi) le fueron dadas dos alas de águila grande. 

Analicemos pormenorizadamente cada uno de estos elementos.

1. La Mujer

La primera cuestión a determinar es la identidad de la Mujer descrita por 

san Juan. La cuestión –que ya antes ha sido introducida– no es fácil, y 

presenta problemas hermenéuticos bastante cercanos a los suscitados con 
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la identidad de la mujer del Cantar de los Cantares14: ambas mujeres pre-

sentan rasgos que aplican a Israel, a la Santísima Virgen y a la Iglesia, y 

en ambos casos tales rasgos se hallan mezclados con otras imágenes que 

tornan difícil la aplicación a cualquiera de las tres posibilidades. 

En el caso del Apocalipsis los teólogos han propuesto todo género de 

tesis posibles. Salvando las lecturas complementarias o eclécticas, se afir-

ma que la imagen apocalíptica propiamente sólo aplica a Israel, o sólo a la 

Iglesia o sólo a la Virgen María; posteriormente, por extensión, los rasgos 

podrían atribuirse (imaginaria o alegóricamente, por apropiación o analo-

gía) a las posibilidades restantes. Surge así la pregunta: ¿quién es, enton-

ces, la Mujer en sentido propio y primario? ¿quién encarna el analogado 

principal? ¿cuál es en realidad la mujer vista por san Juan?

A esta cuestión debatida por siglos le han sucedido varias corrientes 

exegéticas. En general, últimamente parece gozar de mayor aceptación la 

teoría que afirma que la Mujer en primer término debe identificarse con la 

Iglesia. Con todo, si se desea hacer un análisis sectorial del Apocalipsis 12, 

según las opiniones mencionadas arriba, concluiríamos que en el primer 

combate (vv. 1 a 5) la mujer descrita coincide más con la Santísima Virgen 

que con la Iglesia, mientras que en el último combate (vv. 5 y ss.) los hechos 

narrados convienen con más propiedad a la Iglesia. 

Ya hemos revisado en el capítulo anterior las fuentes bíblicas que avalan 

lo dicho y el comentario de algunos autores. A continuación citamos otras 

fuentes de apoyo que parecen ratificarla y que nos ayudan a comprender 

mejor cuál es el sentido que se le ha dado al capítulo 12 del Apocalipsis. En 

concreto, estas fuentes son el Magisterio de la Iglesia, el sentir popular, la 

liturgia y los escritos de los santos15.

El Catecismo de la Iglesia Católica solamente en una ocasión, dentro de 

una nota marginal, identifica a la mujer con la Iglesia (en el punto nº 757). 

14 Una cuestión similar aparece en el Cantar de los Cantares, que ha recibido di-
versas interpretaciones: como un canto de amor humano en sentido literal (atribuido 
a Salomón y dirigido a la hija del Faraón); como un canto de amor de Yahvé hacia 
Israel, o de amor esponsal entre Cristo y la Iglesia; como esponsales místicos, y tam-
bién como una simple alegoría de la historia de Israel.

15 Aquí nos centramos más el sentido dado en la práctica al texto bíblico, que en 
otras cuestiones científicas. No es nuestra intención resolver la identidad de la mujer 
apocalíptica, sino, sobre todo, confrontar la lectura del capítulo 12 con el arte quiteño.
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En cambio, tres veces identifica a la mujer con la Virgen María, esmerándo-

se en precisar detalles (en los puntos nº 501, 1138 y 2853).

La segunda fuente a analizar es la Liturgia. Muy sugerentes son los 

textos litúrgicos que aplican explícita o implícitamente las palabras 

del Apocalipsis 12 a la Virgen María. En concreto, la Misa del día de la 

Solemnidad de la Asunción abre literalmente con la frase apocalíptica: 

Signum magnum appáruit in coelo: múlier amícta sole, et luna sub pédi-

bus eius, et in cápite eius coróna stellarum duódecim (Ap 12, 1)16. La Misa 

vespertina de la misma fiesta coincide con el capítulo 12 en algunos con-

ceptos, cuando se dirige el Señor la siguiente oración: “has querido elevarla 

a la dignidad de Madre de tu Hijo y la has coronado en este día de gloria y 

esplendor (…)”17. Otra referencia similar la encontramos en la ceremonia 

de Santa María Virgen, Reina, que comienza con las palabras del Salmo 

44,10.14: Astitit Regína a dextris tuis in vestítu deauráto, circúmdata va-

rietáte18. La primera referencia implícita alude a una mujer coronada de 

gloria y esplendor; la segunda a una reina –con corona sobreentendida– 

vestida de oro. Tales elementos son, en el fondo, los atributos de la Mujer 

del Apocalipsis: la corona, el reinado y el vestido luminoso (tanto como el 

Sol). En síntesis, la Liturgia atribuye a la Virgen la imagen contenida en el 

Apocalipsis 12,1 una vez de forma explícita y probablemente dos veces de 

forma implícita.

La tercera fuente es el sentir popular cristiano. ¿Qué entiende el pue-

blo por las imágenes talladas de la Mujer apocalíptica? A casi nadie –y, 

con certeza, a ningún quiteño– se le ocurriría pensar que esa mujer alada, 

coronada con doce estrellas, es la Iglesia. Quizás escarbando en este sentir 

popular se pueda encontrar algún sensus fidei que nos ayude a interpretar 

el complejo pasaje19.

16 Antífona de entrada de la Misa del día de la fiesta de la Asunción de María 
Santísima a los Cielos, que se celebra el 15 de agosto. Cfr.  Misal Romano.

17 Oración colecta de la Misa vespertina de la vigilia de la fiesta de la Asunción. 
Misal Romano.

18 Antífona de entrada de la Misa de Santa María Virgen, Reina, que se celebra 
el 22 de agosto. Misal Romano. También el Salmo de la Misa del día de la Asunción 
repite: Astitit regína a dextris tuis ornáta auro ex Ophir (también tomada del Salmo 
44,10). Es decir, se viste del mejor oro, del más excelso.

19 Tal empresa debe tener en cuenta que las esculturas o pinturas han sido realiza-
das dentro de un contexto mariano: el artista ha representado a María, se ha situado 
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Varios santos también han visto a la Virgen María en el texto del 

Apocalipsis 12. Resulta interesante observar cómo san Josemaría, en uno 

de sus escritos más famosos, atribuye a la Virgen Santísima tanto los pasa-

jes del Cantar de los Cantares, como los del Apocalipsis 12. Al comentar el 

quinto misterio glorioso, escribe:

Eres toda hermosa, y no hay en ti mancha. –huerto cerrado eres, her-

mana mía, Esposa, huerto cerrado, fuente sellada. –Veni: coronaberis. 

–Ven: serás coronada. (Cant 4, 7.12 y 8)20.

Si tú y yo hubiéramos tenido poder, la hubiéramos hecho también 

Reina y Señora de todo lo creado.

Una gran señal apareció en el cielo: una mujer con corona de doce 

estrellas sobre su cabeza. –Vestido de sol. –La luna a sus pies. (Ap 12, 1.) 

María, Virgen sin mancilla, reparó la caída de Eva: y ha pisado, con su 

planta inmaculada, la cabeza del dragón infernal. Hija de Dios, Madre 

de Dios, Esposa de Dios (…)21.

Habiendo expuesto cómo el rasgo de “mujer” del Apocalipsis 12, 1 cua-

dra bastante bien con María, siempre ha de admitirse la posibilidad de 

aplicarlo, con mayor o menor propiedad, tanto a la Iglesia como a Israel. 

Cuando a lo largo de estas consideraciones analicemos cómo calzan en la 

Virgen el resto de rasgos apocalípticos, no olvidaremos mencionar cómo 

ellos encajan en la interpretación eclesiológica.

en retablos o lugares bajo advocaciones marianas, etc. No sólo habría que estudiar 
qué ha entendido el pueblo por tales imágenes, sino cuánto han influido en su piedad 
y, sobre todo, si los artistas han sabido recoger la convicción popular de que la Mujer 
del Apocalipsis 12 es la Virgen María.

20 El veni, coronaberis es el texto de la Vulgata: Veni de Libano, sponsa, veni de 
Libano, veni, coronaberis, de capite Amana… La Neovulgata y todas las traduccio-
nes actuales, recogen la moderna crítica del texto hebreo del Cantar de los Cantares, 
que actualmente traduce el pasaje de Ct 4,8 omitiendo el veni coronaberis, diciendo: 
Veni de Libano, sponsa, veni de Libano, ingredere; réspice de capite Amana… Cfr. a. 
vaccari, “Note critiche ed esegetiche (Ps 87; 110,6; Cant 4,8; 5,12; Judit 16,11; 2 Mac 
15,42)”, Biblica, 28 (1947) 394-406; P. rodríGuez - c. ancHel - J. sesé, Edición crítico-
histórica de Santo Rosario, Rialp, Madrid 2010, 259.

21 J. escrivá de BalaGuer, Santo Rosario, Corporación de Estudios y Publicaciones, 
Quito 1979, 82-83.
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2. “Vestida de Sol”

Después de observar que es propio del Sol tener un calor y esplendor es-

tables, Bernardo de Claraval afirma que “con razón, pues, se nos repre-

senta a María vestida del sol, por cuanto penetró el abismo profundísimo 

de la divina sabiduría más allá de lo que se pueda creer”22. Al hilo de estas 

palabras fray Luis de Granada copia con un toque de poesía: “con mucha 

razón dice este sancto, que la Virgen nuestra Señora estaba vestida del sol: 

porque estaba toda cercada y envestida de aquella luz inaccesible: para que 

entendamos que ninguna cosa había en ella que no estuviese abrasada y 

encendida con amor. ¡Oh, Señora, cuán familiar, cuán vecina y cuán íntima 

eres a Dios! ¡Cuánta gracia hallaste en sus ojos (Lc 1)! Él está en ti, y tú en 

él; tú vistes a él, y él viste a ti. Tú vistes al sol con una nube, y él te viste con 

el mismo sol”23.

La Luna está íntimamente emparentada con el gran Astro, al igual que 

la reina con el rey. ¿Cómo viste la Reina? Con la majestad del Rey. Igual 

viste la Luna: con una luz que es no suya, sino del Sol. Toda su luz, toda su 

belleza, toda su majestad proviene de lo Alto. La Mujer no es el Sol, pero 

está vestida de su fulgurosa luz. Ella es la Llena de gracia, pero no es la 

gracia. Es un espejo en la noche por donde llega al mundo de sombras toda 

luz, toda gracia. Y así, la Mujer termina siendo para nosotros, viatores, lo 

que la Luna llena es para la noche oscura.

En ciertas imágenes quiteñas, como la del Panecillo, donde aparece este 

aspecto apocalíptico, se dibuja el Sol en medio del pecho de la mujer, cer-

ca del Corazón. Y es muy gráfica y decidora esta representación: muestra 

cómo el Centro del universo, el Sol, Cristo24, está enclavado en el corazón 

de la Mujer.

Ambas cosas se verifican simbólicamente en María: ella es la medianera 

universal, la que en la noche oscura nos trae toda luz, toda gracia, toda 

22 Bernardo de claraval, Dominica infra octavam Assumptionis, siglo xII, 590, 
Dominica infra octavam Assumptionis, n. 3.

23 luis de Granada, Adiciones al Memorial, 1588. Obras, t. II, Rivadeneyra, Madrid 
1848, 590.

24 El Sol es considerado el “centro” del universo, su culmen o cima, bajo los cáno-
nes de la mentalidad antigua. Aunque desde la modernidad se lo ve de otra manera, 
tal concepción ha quedado plasmada indeleblemente en el arte.
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salvación. Y por ser Madre de Dios, lo quiere como a su Hijo, lo lleva más 

intensamente que nadie en su corazón.

A la vez, estas características también se dan de forma también simbó-

lica en la Iglesia, pues no hay salvación fuera de ella. Toda gracia nos viene 

a través de la santa Iglesia –y de María, que es miembro insigne del Cuerpo 

de Cristo–. A la vez, su centro, su cabeza y su fulgor son Cristo, el Hijo de 

Dios. Sin Cristo la Iglesia es un cuerpo muerto, una sombra, o, más propia-

mente: nada de nada. Con Él brilla, con Él es la luz de los hombres, con Él 

se muestra como camino luminoso de salvación. 

3. “La Luna bajo sus pies”

El nombre de nuestro satélite viene del latín, “luna”, contracción de lucina, 

una forma del verbo luceo, lucere que significa “brillar” o “iluminar”. A su 

vez, el verbo latino luceo proviene de la raíz indoeuropea leuk, que también 

significa “brillar” o “iluminar”.

En la cosmovisión del hombre antiguo los astros que estaban en lo alto 

del firmamento estaban asociados a lo divino, a lo “celestial”, especialmen-

te la Luna y el Sol. Tanto la mitología griega como la romana y la etrusca 

los han divinizado. En Grecia la Luna se asoció primero a Febe, luego a 

Selene y finalmente a Artemisa. También fue identificada con la diosa ro-

mana Diana y con la etrusca Artume25. Un buen número de culturas han 

rendido honores a la Luna como si fuera un dios, y un culto similar ha per-

durado en algunas tribus amazónicas y en varios pueblos africanos. Incluso 

al hombre que hoy llamamos “civilizado”, aunque sea ateo o escéptico de 

toda religión, la Luna sigue evocando lo más sublime (quizá “naturalmente 

sublime”, sin pisca de sabor sobrenatural); el Astro de la noche sigue sien-

do una cantera inagotable de inspiración para los poetas y demás artistas 

del mundo contemporáneo y para cualquiera de sus ciudadanos.

Los israelitas no endiosaron a la Luna, ni la idealizaron, pues su cultura 

era muy contraria a ello. La religión del pueblo hundía sus raíces en la lite-

ratura veterotestamentaria profundamente monoteísta y, por lo tanto, pro-

25 Cfr. n. G. l. HaMMond, Oxford Classical Dictionary, Clarendon Press, Oxford 
1970, 127.
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fundamente antimitológica. Aunque hicieron actos de culto semejantes a 

los de los pueblos vecinos, nunca les dieron el valor que ellos les otorgaron. 

Siguiendo una costumbre que había llegado a Mesopotamia, los hebreos 

también celebraban los novilunios que señalaban el inicio del mes lunar 

y los festejaban como fiesta religiosa. Mas no lo hacían para dar culto a la 

Luna, sino por otros motivos.

Los novilunios no eran un simple paso de mes, sino que tenían un pro-

fundo significado religioso. Eran parte de ese descanso y en ellos debía de-

dicarse un tiempo especial para el Señor. Piénsese además que el mismo 

Cristo murió en plenilunio26: tras una noche de Luna llena despuntó la sal-

vación. Por esta carga simbólica y por estar tan asociada la Luna a la Virgen 

María, no resulta extraña la afirmación del Aquinate que, luego de observar 

que con el advenimiento del cristianismo las fiestas de los israelitas fueron 

sustituidas por las fiestas de los santos, líneas más adelante sostiene que 

los novilunios fueron sustituidos justamente por las fiestas de la Virgen27.

En el arte cristiano la Luna radiante simboliza la pureza, la belleza y 

la perfección. Por eso se la apropia a María, que no tiene mancha28. La es-

cultura y la pintura religiosa han unido definitivamente la figura de María 

con la Luna. En algunos lugares como en Quito son prácticamente insepa-

rables. En cambio, no existe en el arte una relación paralela entre la Luna 

26 El día de Pascua, que era también el primero de los Ázimos, se celebraba en el 
primer plenilunio de primavera. Este fenómeno se daba en la noche del 14 al 15 de 
Nisán, que para la cultura del lugar era el primer mes del año.

27 Cfr. toMás de aquino, Suma Teológica I-II, q. 103, a. 5, ad 4, in fine.
28 Insignes autores cristianos, como san Bernardo, san Luis y san Gregorio, lo han 

puesto de relieve. Llorens y Catalá recogen algunos textos que van en esta línea: “cual 
la luna, la Virgen es pura y recibe su luz del divino sol: por ello se le llama Pulchra ut 
luna y Pulchrior luna, inspirándose lo dicho en el cap. 12 del Apocalipsis. San Juan 
Damasceno, aplicando a la Virgen las palabras del Cantar de los Cantares, escribe en 
su homilía I In Dormitionem Beatae Virginis Maríae: Quae est ista quae ascendet 
dealbata, exoriens ut aurora, pulchra ut luna, electa ut sol (PG 96, 715). Juan el 
Geómetra, en su himno In beatissimam Dei genitricem, prorrumpe con esta invo-
cación: Gaude luna hilaris (PG 106, 258). San Anselmo, en su Oratio IV se dirige a 
la Virgen con estas palabras: Tu es luna in medio firmamenti (PL 158, 960)”. Más 
expresivo aún resulta el texto de Inocencio III († 1216), en su Sermón en la Asunción 
cuando dictamina: “Sicut rationabiliter asserunt, qui de rerum naturis disserunt, 
luna frigida est et humida, quia frigida designat virginitatem; quia humida, hu-
militatem. Frigiditas ergo et humiditas lunae: virginitas et humiditas Maríae” (M. 
llorens H.- M. a. catalá G., La Inmaculada Concepción en la Historia, la Literatura 
y el Arte del Pueblo Valenciano, Duque, Valencia 2007,93).
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y la Iglesia; quizás ello se deba a que esta última, la comunidad eclesial, es 

siempre más difícil de graficar.

Desde antiguo la iconografía cristiana ha identificado las virtudes sim-

bolizadas por la Luna con las de la Virgen. De alguna forma estas virtudes 

son imperiales. Así como el Sol gobierna junto con la Luna los cielos terre-

nos, Cristo impera con su madre en los cielos eternos.

Sin embargo, cuando no se atiende a las virtudes del astro nocturno 

sino a sus defectos –mutabilidad, palidez, etc.– se observa que la Luna apo-

calíptica yace a los pies de la mujer. Es pisada por ella, tanto como la cabeza 

del dragón. San Bernardo admite las dos interpretaciones: la de la Luna 

virtuosa y la de la Luna defectuosa. “Todo defecto está debajo de ella –nos 

dice– y supera todo lo que hay en nosotros la fragilidad y corrupción, con 

una sublimidad excelentísima en que excede y sobrepasa las demás criatu-

ras, de modo que con razón se dice que la luna está debajo de sus pies. De 

otra suerte, no parecería que decíamos una cosa muy grande si dijéramos 

que esta luna estaba debajo de los pies de quien es ilícito dudar que fue en-

salzada sobre todos los coros de los ángeles, sobre los querubines también y 

los serafines. Suele designarse en la una no sólo el defecto de la corrupción, 

sino la necedad del entendimiento y algunas veces la Iglesia del tiempo pre-

sente; aquello, ciertamente, por su mutabilidad, la Iglesia por el esplendor 

que recibe de otra parte. Mas una y otra luna (por decirlo así) congruentísi-

mamente está debajo de los pies de María, pero de diferente modo, puesto 

que el necio se muda como la luna y el sabio permanece como el sol”29.

Siguiendo al santo de Claraval, fray Luis de Granada dice que la Virgen 

“tiene también la luna debajo de los pies, para que entendamos que reina 

sobre todo lo que es mudable. Sólo Dios, que no se muda, es más que ella. 

Pero lo que no es Dios, no es tal como ella”30. Y san Gregorio escribe que “el 

sol representa la luz de la verdad, y la luna, la mutabilidad de lo temporal; 

la Iglesia santa está como revestida de sol porque es protegida por el es-

plendor de la verdad sobrenatural, y tiene la luna bajo sus pies porque está 

por encima de los bienes temporales31.

29 Dominica infra octavam Assumptionis, n. 3.
30 Adiciones al memorial, 590.
31 Adiciones al memorial, 597.
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Acotamos únicamente que las fases del astro comprenden la Luna cre-

ciente, media, llena y menguante. Cuando en el arte se identifica a María 

con la Luna se lo ha hecho siempre con la luna creciente o con la luna llena; 

no se la relaciona con la menguante que alude a los defectos y vicios que 

tienden a ensombrecer el alma, ni con la media luna que quizá simboliza 

la mediocridad32. Así, por ejemplo, la célebre xilografía de Durero de 1511 

titulada La Virgen sobre el Creciente, donde la estilizada y delgada Luna, 

dibujada en forma “de barca”, sirve de trono a la madre del Creador33. El 

Sassoferrato también ha pintado una Luna muy parecida34. Y un buen tro-

no, como se sabe, debe de ser de exquisito y fulgurante material.

4. Coronada de doce estrellas

La gran mayoría de imágenes de la Virgen María que carecen de rayos o 

aureolas están coronadas. La corona alude por sí sola a casta real. Como 

dice san Bernardo: “¿qué es lo que brilla, comparable con las estrellas en 

la generación de María? Sin duda el ser nacida de reyes, el ser de sangre de 

Abraham, el ser de la generosa prosapia de David”35.

La corona descrita en el Apocalipsis es una corona singular donde se 

engastan nada menos que las estrellas. Este hecho ha sido recogido en nu-

merosísimas representaciones de la Santísima Virgen, con o sin alas, que 

32 Tampoco consta una imagen de la Virgen en que se la haya identificado con 
la Luna nocturna eclipsada, donde prácticamente carece de las dos astas de la Luna 
creciente (astas típicas en las representaciones marianas), por estar cortada de forma 
casi recta por la sombra de la tierra. Tampoco se identifica a la Virgen con el momento 
central del eclipse, donde el astro se tiñe de rojo.

33 Alberto Durero, xilografía de la portada de la edición de la Vida de la Virgen, 
publicada en Nüremberg, en 1511. La imagen representa a la Virgen con el Niño, sen-
tada sobre la Luna Creciente. En Europa la luna creciente yace cerca del horizonte 
crepuscular en la llamada “posición o forma de barca” durante la primavera, época de 
las fiestas marianas. Cfr. G. d. rotH, Sterne Planeten, BLV, Munich 1974. Por suceder 
este fenómeno en mayo, mes dedicado a la Virgen, la Luna creciente ha tenido desde 
antiguo un sentido mariano. Cfr. G. M. Fara, Albrecht Dürer, L. S. Olschki, Florencia 
2007, 282-284.

34 Salvi Sassoferrato, La Virgen y el Niño, 1650, óleo sobre lienzo, 133 x 98 cm, 
guardado en la Pinacoteca de los Museos Vaticanos.

35 Dominica infra octavam Assumptionis,  n. 8.
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se presenta con una aureola en la cabeza de estrellas. Explicado esto en 

palabras del poeta diremos que la mujer ha sido “coronada de cielo”36.

Las imágenes de la Señora más cuidadas de Quito, cuando están co-

ronadas estilan llevar sobre la cabeza doce estrellas, en claro nexo con el 

pasaje del Apocalipsis 12 que justamente habla de una Mujer coronada con 

doce estrellas. El doce es un número enigmático lleno de alusiones en las 

Sagradas Escrituras. San Bernardo reconocía “nuestra cortedad” para el 

examen de estos secretos, antes de animarse a dar su alegórica explicación 

mariana:

¿Quién dará nombre a estas estrellas con que está fabricada la diade-

ma real de María? Sobre la capacidad del hombre es dar idea de esta 

corona y explicar su composición. Con todo eso, nosotros, según nues-

tra cortedad, absteniéndonos del peligroso examen de los secretos, po-

dremos acaso sin inconveniente entender en estas doce estrellas doce 

prerrogativas de gracias con que María singularmente está adornada. 

Porque se encuentran en María prerrogativas del cielo, prerrogativas 

del cuerpo y prerrogativas del corazón; y si este ternario se multiplica 

por cuatro, tenernos quizá las doce estrellas con que la real diadema de 

María resplandece sobre todos. Para mí brilla un singular resplandor, 

primero, en la generación de María; segundo, en la salutación del ángel; 

tercero, en la venida del Espíritu Santo sobre ella; cuarto, en la inde-

cible concepción del Hijo de Dios. Así, en estas mismas cosas también 

resplandece un soberano honor, por haber sido ella la primiceria de la 

virginidad, por haber sido fecunda sin corrupción, por haber estado en-

cinta sin opresión, por haber dado a luz sin dolor. No menos también 

con un especial resplandor brillan en María la mansedumbre del pudor, 

la devoción de la humildad, de magnanimidad de la fe, el martirio del 

corazón. Cuidado vuestro será mirar con mayor diligencia cada una de 

estas cosas. Nosotros habremos satisfecho, al parecer, si podemos indi-

carlas brevemente. (…)37.

36 G. dieGo, “A la Asunción de nuestra Señora”, El mensajero de San Antonio, 825 
(2001).

37 Dominica infra octavam Assumptionis, n. 7.
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Dentro de la cultura hebrea la luz (propia de las estrellas) y el número 

doce indican perfección. Ambos elementos se encuentran mencionados en 

importantes pasajes del Antiguo y del Nuevo Testamento. La luz princi-

palmente se atribuye al Creador38 y a sus más perfectas obras, los santos39. 

Este elemento también consta al principio de la creación del cosmos, con 

la expresa mención de que “vio Dios que la luz era buena” (Gn 1, 4). El 

número doce aparece más de cuatrocientas veces en la Biblia. En el Viejo 

Testamento designa las doce tribus de Israel, los doce panes de la proposi-

ción (Lv 24, 5), las doce fuentes de agua (Ex 15, 27), las doce piedras pre-

ciosas del pectoral (Ex 28,21), las doce piedras (Jos 4, 8-9), los doce bueyes 

(1 R 7, 25), las doce puertas (Ez 48, 31-34), etc. Una especial relevancia 

tiene este número en el Apocalipsis, donde, a más de las doce estrellas de 

la corona, alude a los doce ángeles supremos del cielo (21, 12), a las doce 

tribus (21, 12), a los doce fundamentos (21, 14), a los doce apóstoles (21, 14), 

a los doce frutos (22, 2), a las doce puertas (21, 12.21), a las doce perlas que 

representan la gloria de la ciudad (21, 21), etc. Además habría que tomar 

en cuenta los múltiplos del número, como los doce mil estadios que mide 

la nueva ciudad (21, 16) y, sobre todo, los doce mil sellados de cada una de 

las doce tribus (7, 5-8)40. Como se ve, el estilo de este último libro es deudor 

del estilo y de la concepción propia de la época.

Varios autores cristianos han resaltado la característica del número 

doce de ser múltiplo de tres. San Bernardo, en el sermón que acabamos 

de transcribir, habla de tres prerrogativas: del cielo, del cuerpo y del co-

razón. En un análisis conjunto de la corona de doce estrellas junto con las 

alas también podría deducirse que es propio de la Mujer que posee estos 

38 Un ejemplo de especial relieve consta al principio del Evangelio joánico: “todo 
fue hecho por él, y sin él no se hizo nada de cuanto ha sido hecho. En él estaba la vida, 
y la vida era la luz de los hombres. Y la luz brilla en las tinieblas, y las tinieblas no la 
recibieron”. (Jn 1, 3-5).

39 En el Nuevo testamento se habla repetidas veces de los “hijos de la luz”, como 
cuando se afirma que «en otro tiempo fuisteis tinieblas; mas ahora sois luz en el 
Señor. Vivid como hijos de la luz» (Ef 5, 8).

40 El pasaje dice: “oí el número de los sellados: ciento cuarenta y cuatro mil sella-
dos de todas las tribus de los hijos de Israel” (Ap 7, 4). Éste es un número que por su 
composición se entiende perfecto: doce veces doce, multiplicado por mil. Explicamos 
su significación más adelante.
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atributos, el reinar sobre los tres géneros de coros angelicales41. Pero lo 

que más resuena en el número tres, dentro de la doctrina cristiana, es su 

relación con el principal misterio de nuestra fe: el misterio de la Santísima 

Trinidad. De hecho, si los ángeles se agrupan en coros de tres en tres, como 

dice una antigua tradición42, seguramente es para honrar del mejor modo 

al Santísima Trinidad.

En las Escrituras se pueden encontrar relaciones del número doce con 

cada Persona divina. Por ejemplo, Dios Padre, del que procede toda pater-

nidad, decidió que Jacob fuera padre de los doce patriarcas (cfr. Gn 37,9), 

de los que saldrían las doce tribus de Israel: el gran pueblo donde nacería el 

Salvador. Dios Hijo también seleccionó el mismo número de apóstoles, de 

los que procedería el nuevo pueblo; ellos serán los encargados de gobernar 

la Iglesia actual y venidera43. Y el Espíritu Santo deja doce frutos o “perfec-

ciones” en los fieles, los que anticipan ya en esta vida lo que será el pueblo 

glorioso44, aquel pueblo conformado por los 144.000 santos escogidos por 

Dios45. En casi todos estos casos el número doce califica a algo que ha sido 

41 En este sentido, Luis de la Puente ha exclamado: “¡qué admiración y pasmo 
tuvieron las tres jerarquías angélicas cuando vieron a la Virgen con tales coronas! 
Los serafines se admiraban del ardor de su caridad; los querubines, de la plenitud de 
su ciencia; los tronos, de la abundancia de su paz; las dominaciones, de la grandeza 
de su potestad; las virtudes, de la excelencia de sus dones, y los demás ángeles, de la 
soberanía de su perfección y santidad” (l de la Puente, Meditaciones de los Misterios 
de nuestra fe, publicado por Juan de Botillo, Valladolid 1605).

42 La tradición se remonta hasta los escritos del Pseudo Dionisio Areopagita, que 
será recogida y profundizada por Santo Tomás de Aquino, que no en vano recibirá el 
título de “Doctor Angélico”.

43 El mismo Jesús dijo: “en verdad os digo que en la regeneración, cuando el Hijo 
del hombre se siente en su trono de gloria, vosotros, los que me habéis seguido, tam-
bién os sentaréis en doce tronos para juzgar a las doce tribus de Israel” (Mt 19, 28).

44 Según el Catecismo de la Iglesia Católica, n.1832, “los frutos del Espíritu son 
perfecciones que forma en nosotros el Espíritu Santo como primicias de la gloria eter-
na. La tradición de la Iglesia enumera doce: “caridad, gozo, paz, paciencia, longanimi-
dad, bondad, benignidad, mansedumbre, fidelidad, modestia, continencia, castidad” 
(Ga 5,22-23, vulg.)”. 

45 Obsérvese cómo esa cifra une, entrelaza y multiplica los dos primeros doces 
(12 x 12 x 1000). De hecho, el número 144.000 resulta del cálculo de 12 x 12 x 1000, 
lo que parece aludir a los doce hijos de Israel (que generaron doce tribus), a los doce 
apóstoles (que generaron un número perfecto de iglesias particulares), y a un número 
inconmensurable de elegidos (en la cultura hebrea la cifra mil significaba una canti-
dad inmensa o incontable). Se podría decir que esas tres cifras están unidas, entrela-
zadas y multiplicadas entre sí: son tres como tres son los pueblos de la historia de la 
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generado, a un pueblo en su germen: alude a los primogénitos de las tribus 

de Israel, a las cabezas de la Iglesia y a las primicias (frutos) de la Iglesia 

triunfante.

Decíamos que el reinado simbolizado por la corona de doce estrellas 

era un reinado de perfección. Mas no se trata de una perfección cualquiera, 

sino de una perfección maternal: es una perfección que genera un pueblo. 

Aquí calzan muy bien las observaciones de Santa Teresa de Lisieux sobre 

este reinado de María, que decía: “sabemos muy bien que la Santísima 

Virgen es Reina del cielo y de la tierra, pero es más madre que reina”46.

La maternidad de la Mujer se encuentra fuertemente emparentada con 

la paternidad de la Trinidad y ambas relaciones (maternidad y paternidad) 

hacen nacer, al menos simbólicamente, al pueblo generado. La parentela 

nace justamente en el momento de dar a luz a un pueblo, en el germen, en 

el inicio, pero luego se extiende a todas las generaciones. La Mujer es Reina 

tanto de los fundamentos de ese pueblo, como de todo el pueblo: reina so-

bre las doce tribus de Israel, sobre los doce apóstoles y sobre los doce frutos 

que caracterizan al pueblo escogido y también sobre los ciento cuarenta y 

cuatro mil elegidos. Como reina y madre ella debe tener en grado excelso 

todos esos frutos y toda perfección.

En definitiva, la corona inicialmente simboliza un primado de perfec-

ción. Pero también establece unas relaciones especialísimas de la Mujer 

con cada persona de la Trinidad y la relaciona con el pueblo elegido. Ella 

es, por excelencia, la Reina de su raza, la Reina de Israel47, la Inmaculada, la 

Llena de gracia, la tota pulchra. Ella cumple cabalmente su papel de reina 

y madre de los apóstoles y, a través de ellos, de todos los cristianos. Ella 

encarna toda virtud, todo don, todo fruto, toda perfección.

Cuando el arte cristiano muestra la coronación de la Virgen Santísima 

como Reina de todo lo Creado, suele representarla pintando al Padre, al 

Salvación (el primero Israel, el segundo que le sucedió la Iglesia militante y el tercero 
la Iglesia que ha vencido) y se unen como esos mismos pueblos están unidos en un 
solo principio y en un único destino final, están entrelazados cronológica e histórica-
mente, y se multiplican a través de los siglos por la gloriosa fecundidad de los santos.

46 teresa de lisieuX, Apuntes de 21-VIII-1897.
47 En el Cantar de los Cantarse las hijas de Jerusalén la ensalzan como o mejor de 

su raza: “la vieron las doncellas, y la llamaron bienaventurada; las reinas y las concu-
binas, y la alabaron” (Ct 6, 9).
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Hijo y al Espíritu Santo que, de consuno, coronan a su obra maestra, María. 

Son numerosísimas las obras que recogen la escena de esta manera48. Una 

de las más preciosas es la de Velázquez, donde aparecen el Padre y el Hijo 

sujetando una rica corona de perlas, que es atravesada por un haz de luz 

blanca que proviene de lo alto, del Espíritu Santo, y que baña la excelsa 

cabeza de la Inmaculada49.

También los autores espirituales han hecho eco de este punto. Por ejem-

plo, De la Puente, ha escrito:

Fue coronada de la Santísima Trinidad con coronas preciosísimas. El 

Padre Eterno la coronó con corona de potestad, concediéndola, después 

de Cristo, poderío sobre todas las criaturas del cielo, de la tierra y del 

infierno, cumpliéndose también en Ella aquello del salmo: le coronaste 

de honra y gloria, y le has constituido sobre las obras de tus manos (Sal 

8, 6-7). El Hijo de Dios la coronó de sabiduría, dándole conocimiento 

claro, no solamente de la divina Esencia, sino de todas las cosas criadas 

y de todas las que pertenecen a su estado de Madre y abogada nuestra. 

El Espíritu Santo la coronó con corona de caridad, infundiéndole, no 

solamente el amor de Dios, sino el amor encendidísimo de los prójimos, 

con un celo ardentísimo de su bien y salvación50.

San Josemaría, en un pasaje que explícitamente cita al Apocalipsis 12, 1, 

precisa que es la Trinidad Beatísima quien corona a la Santísima Virgen, y 

no otra persona, porque nadie más tiene poder suficiente sobre el Universo 

para otorgarle tal reinado. En su comentario al quinto misterio glorioso 

leemos:

(…) Si tú y yo hubiéramos tenido poder, la hubiéramos hecho también 

Reina y Señora de todo lo creado.

Una gran señal apareció en el cielo: una mujer con corona de doce 

estrellas sobre su cabeza. –Vestido de sol. –La luna a sus pies. (Ap 12, 1.) 

48 Por ejemplo, en la estampa española más antigua que se conserva, grabada por 
Francesc Doménech en el año 1488, que mide 255 por 316 mm, aparece el 5º misterio 
glorioso con la Virgen coronada por la Beatísima Trinidad.

49 Óleo de Diego Velázquez, Coronación de la Virgen, 1641-1644, Madrid, Museo 
Nacional del Prado.

50 Meditaciones de los Misterios de nuestra fe.
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María, Virgen sin mancilla, reparó la caída de Eva: y ha pisado, con su 

planta inmaculada, la cabeza del dragón infernal. Hija de Dios, Madre 

de Dios, Esposa de Dios.

El Padre, el Hijo y el Espíritu Santo la coronan como Emperatriz que 

es del Universo.

Y le rinden pleitesía de vasallos los Ángeles (…).51

En la interpretación eclesial las doce estrellas en la cabeza pueden sig-

nificar el fundamento, las partes del pueblo elegido militante y triunfante, 

y la unidad de Reinado. La Iglesia está fundada sobre los doce apóstoles, 

que le suceden a los doce hijos de Jacob; así como cada hijo engendró una 

tribu, cada apóstol estableció una parte de la Iglesia universal; además, en 

el cielo los apóstoles se sientan en doce tronos para gobernar todas las ge-

neraciones y dar gloria con los 144.000 sellados provenientes de las tribus 

de Israel. Por último, la única corona en la única cabeza simboliza bien la 

unidad de reinado que Cristo capitis Ecclesiae tiene y el gobierno que ejer-

ce sobre su pueblo a través de los apóstoles.

En la corona estrellada también se pueden encontrar prefiguradas las 

notas de la Iglesia, que es una, santa, católica y apostólica. Es una porque 

uno sólo es el reinado y el gobierno mostrado por la corona. Es santa por-

que, como dijimos, se trata de un reinado de perfección, característica que 

se encuentra simbolizada en la luz y en el número doce. Es católica porque 

el reinado de la Mujer es poderosísimo, vence al dragón y se extiende por el 

mundo y por todos los tiempos, pues ella es la que da a luz al Salvador. Por 

último, es apostólica porque las doce estrellas simbolizan la vida santa de 

los doce apóstoles sobre los que Cristo fundó su Iglesia.

5. “Está encinta” y “sufre por los tormentos de dar a luz”

Los teólogos marianos consideran que habiendo sido la Virgen Santísima 

preservada del pecado original no debían caer sobre ella las penas que el 

pecado conllevaba, como lo es el dolor en el parto52. Así, por ejemplo, el 

51 Santo Rosario.
52 Cfr. Gn 3,16, donde está escrito que Dios “le dijo a la mujer: Tantas haré tus 

fatigas cuantos sean tus embarazos: con dolor parirás los hijos”.
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monje de Claraval afirmará de María que “ella sola concibió al hijo sin co-

rrupción, le llevó sin opresión, le dio a luz sin dolor”53.

El Apocalipsis menciona que la Mujer “está encinta y grita al sufrir los 

dolores del parto y los tormentos de dar a luz”. Por las razones dadas, en la 

interpretación mariológica del pasaje suele excluirse que tal dolor sea oca-

sionado por causas físicas relacionadas directamente por el hecho de dar a 

luz, y se lee el texto en un sentido más figurado. Los dolores y tormentos de 

dar a luz resultarían más bien de las penas que rodean al parto (distintas 

a las del parto en sí mismo). En María estas penas conectadas al hecho de 

ser madre del Redentor serían la persecución de herodes, la matanza de los 

inocentes (cfr. Mt 2), y, sobre todo, los dolores que debió padecer junto a su 

Hijo amado en el Calvario (cfr. Lc 2, 35).

En la interpretación eclesiológica los tormentos están relacionados con 

las fatigas que conlleva una vida santa y también con las persecuciones que 

ha padecido y padecerá la Iglesia hasta el fin de los siglos. Benedicto XVI 

lo explica manifestando que “está encinta, en el sentido de que lleva en 

su seno a Cristo y lo debe alumbrar para el mundo: he aquí la fatiga de la 

Iglesia peregrina en la tierra que, en medio de los consuelos de Dios y de las 

persecuciones del mundo, debe llevar a Jesús a los hombres”54.

6. Se le dieron “dos alas de águila grande”

Las alas para volar son un símbolo muy rico que expresa muchas ideas en 

la literatura hebrea, cristiana y mundial. En el Antiguo Testamento, por 

ejemplo, se dice que “los que esperan en Yahveh él les renovará el vigor, 

subirán con alas como de águilas, correrán sin fatigarse y andarán sin can-

sarse” (Is 40,31).

Las alas sirven para ir rápido, pero sobre todo para escalar al cielo. En la 

antigua cosmovisión del mundo lo divino se encontraba arriba, por encima 

del mar y de la tierra. El humo del sacrificio se elevaba hasta Dios, Elías va 

hasta Él en un carro de fuego, las alas permiten volar hasta lo alto y acer-

53 Dominica infra octavam Assumptionis, n. 10.
54 Benedicto Xvi, Discurso de 8-XII-2011, Editrice Vaticana, Roma 2011.
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carse a “los cielos”. Parte de esa cosmovisión ha quedado plasmada en el 

arte cristiano. Por ejemplo, en una de sus más célebres poesías san Juan de 

la Cruz dirá: “volé tan alto, tan alto, que le di a la caza alcance”55. Tanto en 

la iconografía pagana del mundo antiguo, como en nuestros tiempos, las 

alas representan pictóricamente a las deidades menores, a los personajes 

mitológicos, a los ángeles y, en general, a los seres celestiales. 

Repárese que la Mujer del Apocalipsis originalmente no tenía alas. Por 

tanto, se descarta de plano su naturaleza angelical. En la iconografía cris-

tiana si bien se da a los ángeles forma humana, carecen de sexo y tienen 

alas “innatas”. La mujer posee un sexo bien definido y carece de alas “in-

natas”. Es una mujer de carne y hueso, que da a luz un Hijo de su misma 

naturaleza. 

A esa mujer se le han dado alas para volar para escapar del Dragón. 

Como dijimos, las alas no son propias –no provienen de naturaleza– sino 

que superan su naturaleza; son un auxilio sobrenatural. Con ellas la Mujer 

logra volar, logra escapar, logra salir ilesa, sin mancha, y, sobre todo, logra 

dar a luz al Salvador. Se refleja así cómo ella adquiere unas cualidades muy 

superiores a las de los ángeles: vuela más rápido que cualquier ángel, llega 

a ser más sagaz que el ángel más astuto56.

La Señora del Apocalipsis está coronada y posee unas alas poderosas: es 

una Reina que vuela por encima del mundo, que vuela más rápido y mejor 

que los ángeles. ¿No es esto una alusión al cúmulo inmenso de gracias que 

la Virgen ha recibido para cumplir su misión? Además, las alas otorgadas 

le sirven para huir de las fuerzas malignas (simbolizadas en el monstruo 

de siete cabezas). Todos estos elementos (las alas, la corona, el escape del 

mal, etc.) en su conjunto representan un reinado de un cariz muy especial, 

que abarca todo lo espiritual, toda alma y todo ángel, y que impera sobre 

el mal57.

55 Juan de la cruz, Tras un amoroso lance, vv. 3-4, 1584 aprox.
56 El Génesis anota que “la serpiente era el más astuto de todos los animales del 

campo que Yahveh Dios había hecho” (Gn 3,1).
57 Las alas figuradas en la espalda de María podrían representar que ella ha sido 

exaltada sobre los coros de los ángeles, como reza la Liturgia. La Antífona de Entrada 
de la Misa vespertina de la vigilia de la Asunción de la Virgen María dice: Gloriósa dic-
ta sunt de te, Maria, quae hódie exaltáta es super choros Angelórum, et in aetérnum 
cum Christo triúmphas. Misal Romano. Hay otros pasajes en la misma celebración 
que también la ponen en relación con los ángeles gloriosos.
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Es interesante que el único pasaje de la Liturgia donde explícitamente 

atribuye a la Virgen María la figura de la mujer alada, no se encuentra en 

la festividad del Reinado de Santa María (que se celebra el 22 de agosto), 

sino en la Misa de la Asunción (que se celebra una semana antes, el 15 de 

agosto). La Antífona de entrada de la Misa de ese día copia literalmente 

el texto del Apocalipsis 12, 1. Y es interesante, porque justamente, si con 

alguna fiesta se relacionan las alas de la mujer, no es tanto con la de Santa 

María Reina, sino con la de la Asunción. Como se sabe, María no “ascen-

dió” como Jesús a los cielos (no subió por sus propios medios), sino que 

fue “asunta” por el poder divino58 que se puede ver de algún modo figurado 

en las del Apocalipsis 12, 14. Dios pudo llevarla al cielo sin ayuda de nadie, 

pero parece que gusta de gobernar el universo a través de causas segundas 

como los ángeles, cosa que aparece casi siempre en la imaginería cristiana. 

De todas maneras, la conexión lógica de las alas con la Asunción cuenta con 

alguna dificultad exegética, porque poco después el Apocalipsis dice que la 

serpiente sigue insidiando a la Mujer (Ap 12, 15), cosa imposible de hacer 

con un ser como ella que ha sido glorificada (aunque sí podría admitirse la 

insidia a su descendencia).

También en la interpretación eclesiológica las alas son las gracias que 

hacen que la Iglesia no se mundanice, que sea santa, inmaculada; las que le 

permiten salir ilesa de los colmillos del dragón; las que hacen posible que 

dé a luz al Hijo de Dios.  

Las alas cuentan con sus reminiscencias en el Antiguo Testamento y 

mediante imágenes describen el auxilio divino que Dios presta a su pueblo 

en momentos de máximo peligro. En el Éxodo se lee que el Señor condujo 

a Israel por el desierto “en alas de águila” (Ex 19, 4), y de forma semejante 

el profeta Isaías anuncia que en la liberación del cautiverio en Babilonia 

Israel subirá con alas de águila (cfr. Is 40, 31).

Anotamos un último detalle que aplica a todas las interpretaciones. 

hay algunas características que diferencian las alas de águila menciona-

das en el Antiguo Testamento, de las del Nuevo Testamento: su tamaño, 

58 Cfr. Pío Xii, Munificentisimus Deus de 1-xI-1950, AAS 42, Vaticano 1950, don-
de se declara “dogma divinamente revelado que La Inmaculada Madre de Dios y 
siempre Virgen María, terminado el curso de su vida terrenal, fue asunta en cuerpo 
y alma a la gloria del cielo”.
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su adherencia y su permanencia. Las alas dadas a la mujer son de “águila 

grande”, están adheridas a ella y permanecen en ella después de la prueba. 

Nos hacen ver que si en el pasado el auxilio divino fue grande, hoy no se ha 

empequeñecido la mano de Dios; por el contrario, en esta nueva etapa de la 

historia Él se ha prodigado en auxilios.

iii. la Virgen quiteña

A continuación vamos a analizar con detalle los rasgos más significativos 

que posee la Virgen de Quito, tomando en cuenta las consideraciones exe-

géticas hechas hasta ahora. Comenzaremos observando el conjunto: ¿a 

quién representa el conjunto de rasgos de la Virgen quiteña? En principio, 

la respuesta parece bastante fácil: a la Virgen del Apocalipsis. Sin embargo, 

conviene no despachar tan rápido un asunto tan trascendental.

1. Identidad de la imagen

Para definir la identidad de una imagen deben distinguirse con cuidado los 

elementos esenciales que la identifican, de los accesorios. En el caso de la 

Mujer del Apocalipsis 12 los elementos artísticamente esenciales (la dife-

rencia específica) son dos: es una mujer y tiene alas. El resto de elementos 

son más accesorios: coronas de estrellas, personas vestidas de Sol, o de luz, 

o que vuelan en una nube, etc. Todos estos son elementos que aparecen en 

varios lugares de la Biblia y que han sido artísticamente representados infi-

nidad de veces para figurar diversos pasajes. No así mujeres con alas, cuyos 

rasgos que nos envían únicamente al centro de la profecía del Apocalipsis 

12.

Por eso, si en el arte encontramos una “mujer con alas”, aunque tuviera 

otros rasgos accidentales distintos a los narrados en el Apocalipsis 12, aún 

así hemos de considerar que esa mujer es la que aparece en la profecía apo-

calíptica, pues contiene los dos elementos artísticamente esenciales para 

describirla.

Esto se verifica tanto en el sentir del pueblo quiteño que identifica in-

mediatamente a la Alada con la Señora narrada por san Juan (y no admite 
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que las tallas de la mujer alada representen a otra persona o realidad, como 

la Iglesia), como en los elementos artísticamente esenciales que se dan en 

tales tallas, y también en varios de sus elementos accesorios. Forzosamente 

hemos de concluir que la Virgen de Quito es esencialmente la misma Mujer 

narrada en el Apocalipsis 12, aunque quizá esté mezclada con unos pocos 

elementos descritos en el Génesis 3.

A continuación vamos a analizar con detalle cada uno de estos elemen-

tos esenciales y accesorios. Distinguiremos los rasgos recogidos en la pro-

fecía del Apocalipsis 12, los narrados en el Génesis 3 y los añadidos por la 

cultura quiteña.

2. Rasgos apocalípticos

Aunque hemos dicho que lo más característico de la Virgen quiteña son 

sus alas, estudiaremos sus rasgos siguiendo el mismo orden expuesto en el 

Apocalipsis: (i) está vestida de sol; (ii) con la luna bajo sus pies; (iii) llevan-

do sobre su cabeza una corona de doce estrellas; (iv) está encinta y sufre 

por los tormentos de dar a luz; y, (v) le fueron otorgadas dos alas de águila 

grande. Y sin más pasamos al detalle.

(i) Vestida de sol o gloria

Como vimos, la Mujer del Apocalipsis estaba “vestida de Sol”. Este rasgo no 

se encuentra de forma tan evidente en las vírgenes coloniales pintadas por 

Miguel de Santiago, ni tampoco en las esculpidas por Legarda. En cambio, 

sí se ha recogido en otras imágenes más recientes, como en la esculpida por 

el artista español, Agustín de la herrán Matorral, que sobre la base de la de 

Legarda diseñó la Virgen que posaría sobre el Panecillo.

En realidad hay que decir que en los siglos xVII y xVIII era más evi-

dente algo que hoy es menos: que el dorado simboliza la luz de la gloria, es 

el reflejo del verdadero Sol celestial y eterno. La vestimenta de las vírgenes 

coloniales no dibuja el Sol sobre el manto de la Virgen, ni menos sobre la 

tela con que se vestía a las imágenes. No era la costumbre de la época. Pero 

sí se ponían flores doradas sobre todo el vestido, vistiéndola a su manera 

de Sol, según la mentalidad de la época.
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En general, las estatuas coloniales de la Virgen alada de Quito no están 

vestidas con tela y encajes, ni tienen pelo flexible, a diferencia de lo que se 

estiló hacer en muchas otras imágenes religiosas de la época. Sin embargo 

la primera Alada que Legarda talló, que hoy se encuentra en el Monasterio 

de la Inmaculada Concepción, sí tuvo puños de encajes y pelo flexible.

Conviene tener en cuenta que tanto la luz, como el “vestido de Sol”, 

como el color dorado, son imágenes de una realidad sobrenatural más 

profunda: la gracia y, sobre todo, la gloria. La Virgen coronada, la Virgen 

asunta, ya ha sido glorificada. Por eso es luminosa, por eso viste de Sol, por 

eso su traje pinta el dorado. En el fondo no hay contradicción: son diversas 

expresiones artísticas de lo mismo.

(ii) “La Luna bajo sus pies”

Se trata de un indefectible rasgo de la Virgen quiteña. Este rasgo apocalíp-

tico se encuentra recogido desde la pintura de Miguel de Santiago († 1706), 

copiándose en todas las esculturas de Legarda y de sus sucesores. También 

aparece en el Panecillo. En absolutamente todas se muestra una Luna cre-

ciente sencilla, distinta a la estilizada y larga de Durero y del Sassoferrato. 

Nunca hay una Luna llena a los pies de María.

Las variaciones son de matiz. Quizá la más sobresaliente es la pintura 

de Miguel de Santiago, donde la barca de la Luna aparece boca abajo, de-

bajo de los pies de la Inmaculada y de la delgada serpiente. La escena pa-

rece aludir más a la llamada “luna defectuosa”, que a las virtudes del astro. 

Después de Miguel de Santiago la Luna se la pondrá siempre encima de la 

serpiente. Legarda gustaba enrollar la cola de la serpiente en un asta lunar.

(iii) Coronada de doce estrellas

La mayoría de las imágenes aladas de Legarda carecen de este detalle. No 

así la pintura de Miguel de Santiago, en la que se basó Legarda, ni la prime-

ra talla alada que produjo su taller: esa sí está coronada, y con una buena 

corona de plata de varios pisos que remata en doce espléndidas estrellas.

No es improbable que algunas de esas imágenes talladas por Legarda 

An.teol. 16.1 (2014) 167-203 / ISSN 0717-4152 Aproximación... / J.c. rioFrío - d.a. JaraMillo



193

y por sus seguidores en un inicio también hubieran tenido una corona de 

plata de doce estrellas, y que con los avatares de los siglos se hubieran ido 

dañando o perdido, debiendo así ser sustituidas por otra nueva corona –la 

de turno, que sería la que se encontrara–, que bien podía carecer de estre-

llas. De hecho, tal fenómeno ha comenzado a suceder en la corona de la 

primera talla de Legarda, que ya ha perdido algunas de sus doce estrellas.

Las doce estrellas sí se encuentran coronando la cabeza de la Virgen del 

Panecillo.

(iv) “Está encinta” y “sufre por los tormentos de dar a luz”

Las vírgenes quiteñas son esbeltas e, incluso –con la salvedad del óleo de 

Miguel de Santiago–, “bailarinas”. Tienen un parado distinto al de la mujer 

embarazada del Apocalipsis. En definitiva, el arte quiteño ha retratado a 

la Mujer gloriosa, a la que ya ha dado a luz al Salvador, a la que ya pisa la 

cabeza del dragón; a la que ya ha sido asunta a los cielos y pisa la Luna. No 

es la mujer que “está encinta y grita al sufrir los dolores del parto y los tor-

mentos de dar a luz” (Ap 12, 2): es la doncella que habiendo pasado por eso, 

ya está glorificada y goza bailando del cielo; es la mujer que ya ha rescatado 

con su manto las dos terceras partes de las estrellas que no pudo arrastrar 

el dragón a los infiernos.

(v) Se le dieron “dos alas de águila grande”

En la gran mayoría de imágenes quiteñas las alas de la mujer aparecen 

extendidas, en vuelo sereno de águila. A veces, especialmente cuando se 

tallan en madera –como en alguna talla legardiana–, las alas van recogidas, 

como frenando el vuelo para detenerse en algún lugar del universo. En todo 

caso, nunca son alas que emprenden el vuelo, ni fuerzan el vuelo para huir 

rápido, ni tienen la pose amenazante propia del águila al cazar. Por el con-

trario, transmiten la tranquilidad del vuelo parsimonioso.

Las alas suelen labrarse en un material distinto de la talla. A las imáge-

nes más ricas se les clava un par de alas de plata. Eso explica por qué gene-

ralmente no tienen un gran tamaño, como lo sugiere el libro del Apocalipsis. 
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3. rasgos narrados en el Génesis. el demonio sometido

Como dijimos, para el pueblo las tallas de la Mujer alada únicamente repre-

sentan a la Virgen Santísima, nunca a la Iglesia. Además, también parece 

haberse arraigado en la mentalidad popular –sobre todo en Ecuador– una 

fuerte identificación entre la mujer alada del Apocalipsis 12 y la Doncella 

prometida en el Génesis, aquella que pisará la cabeza del dragón. De hecho, 

en todas las imágenes quiteñas de la Virgen alada ella aparece pisándole la 

frente a la serpiente (hecho que no consta en el Apocalipsis, sino en Génesis 

3,1559).

Esta escenificación triunfante de la Mujer no sigue tanto lo literal del 

texto del Apocalipsis, como su espíritu. Lo sigue sólo de forma simbólica. No 

la muestran huyendo de un dragón que vuela a sus espaldas persiguiéndola. 

De hecho, las imágenes aladas nunca muestran un verdadero “dragón” con 

garras y patas: a lo sumo su cara es infernal y en ocasiones bota fuego.

El resto de dragón que yace a los pies de la Virgen quiteña no es “un 

gran dragón rojo, con siete cabezas y diez cuernos, y sobre sus cabezas siete 

diademas” (Ap 12, 3), sino una simple serpiente60. En el cuadro de Miguel 

de Santiago esta serpiente es además muy flaca y debilucha. Legarda le 

dará más vigor y pondrá fuego en su boca. En el Panecillo se plasmará 

mejor la furia e impotencia de la serpiente enrollada. Pero siempre será 

una serpiente. Se alude así, no al pasaje apocalíptico, sino al dragón de 

los primeros tiempos mencionado en el Génesis 3,15: aquel que ya ha sido 

castigado por Dios a caminar sobre su vientre y a comer polvo todos los 

días61. Sólo desde que se cumpla el castigo y la profecía la Mujer someterá 

al demonio de forma aplastante.

59 Vale aclarar que el Génesis admite dos interpretaciones de la palabra nahash, 
porque en hebreo ella sirve para designar tanto al “dragón”, como a la “serpiente”. En 
el Apocalipsis no hay espacio a confusiones: sólo se habla del dragón.

60 Cfr. La cena del Cordero, cap. II, donde se observa cómo la serpiente representa 
al demonio castigado: ya no tiene el talante de un dragón y debe arrastrarse sobre su 
barriga, sin poder evitar morder el polvo del camino. Cfr. Gn 3, 14-15.

61 “Entonces Yahveh Dios dijo a la serpiente: Por haber hecho esto maldita seas 
entre todas las bestias, entre todos los animales del campo. Sobre tu vientre camina-
rás, polvo comerás todos los días de tu vida. Enemistad pondré entre ti y la mujer, y 
entre tu linaje y su linaje: él te pisará la cabeza mientras acechas tú su calcañar” (Gn 
3, 14-15).
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El dragón de la imaginería quiteña es el dragón derrotado. La mujer es 

la mujer victoriosa, la que ya ha escapado de sus tretas, la que ya ha dado 

a Luz al Salvador y que, por tanto, ya puede pisar su cabeza. Ya es Reina, 

ya es madre, ya es poderosa. Esta imagen profética tiene una gran riqueza 

teológica, conforme lo ha señalado Juan Pablo II:

La Tradición y el Magisterio han considerado el así llamado Proto-

evangelio (Gn 3, 15) como una fuente escriturística de la verdad de la 

Inmaculada Concepción de María. Ese texto, a partir de la antigua ver-

sión latina: ´Ella te aplastará la cabeza´, ha inspirado muchas represen-

taciones de la Inmaculada que aplasta la serpiente bajo sus pies.

Ya hemos recordado con anterioridad que esta traducción no corres-

ponde al texto hebraico, en el que quien pisa la cabeza de la serpiente no 

es la mujer, sino su linaje, su descendiente. Ese texto por consiguiente, 

no atribuye a María sino a su Hijo la victoria sobre Satanás. Sin embar-

go, dado que la concepción bíblica establece una profunda solidaridad 

entre el progenitor y la descendencia, es coherente con el sentido origi-

nal del pasaje la representación de la Inmaculada que aplasta a la ser-

piente, no por virtud propia sino de la gracia del Hijo62.

Por ello, no resulta raro que en Quito la Virgen alada sea considerada 

desde sus mismos inicios como “la Inmaculada”. Lo que pintó Miguel de 

Santiago, lo que talló Legarda, fue una Inmaculada, una mujer sin mancha, 

aquella que desde el principio fue preservada del mal.

La forma de mostrar el sometimiento del demonio generalmente es do-

ble. La mujer siempre aparece pisando a la serpiente, frecuentemente en 

la cabeza. Además suelen añadírsele unas cadenas sobre el hocico de la 

bestia que la mujer tranquilamente sujeta con una o con dos manos. Hoy en 

día, cuando se ha difundido esta estampa, puede sorprender hallar alguna 

imagen de Legarda donde la Inmaculada no sujeta al dragón con cadena 

alguna, sino que lo somete portando una flecha de fuego63.

62 Juan PaBlo ii, Audiencia General sobre la Inmaculada Concepción de María, 
29-V-1996, Editrice Vaticana, Vaticano 1996.

63 Esta Inmaculada de Legarda se conserva en el convento de San Francisco de 
Popayán.
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4. Rasgos dados por el arte quiteño

Las obras de arte pertenecen a su tiempo, son creadas bajo una determina-

da cultura y suelen mostrar la forma de ser de cada generación. Se puede 

decir que las Vírgenes quiteñas han heredado del arte quiteño los siguien-

tes rasgos:

(i) Rasgos faciales

Como vimos, el rostro de la Mujer alada quiteña no muestra dolor, ni grita 

por los tormentos del parto. Otras dolorosas del arte quiteño sí están em-

bargadas del amargo sufrimiento de la Cruz, pero la Virgen alada no. En 

esta ocasión María sonríe, o al menos está en santa paz. No refleja susto 

alguno. Es más, parece totalmente desentendida del mal al que pisa. Y sus 

brazos danzantes contrastan aún más con la serpiente que se retuerce a 

sus pies, sin poder hacer más. Sólo en pocas esculturas la Virgen mira a la 

serpiente, como en la primera tallada por Legarda o la del mismo autor que 

se encuentra en el Museo de San Francisco.

La imagen del Panecillo mira benévolamente hacia abajo, hacia el pue-

blo quiteño (especialmente hacia el casco colonial, que fue donde se fundó 

la ciudad). 

Otro dato que llama la atención: la Virgen no lleva velo. Es una reina 

que se muestra en todo su esplendor. En la cultura hebrea las mujeres de-

bían llevar velo desde la adolescencia. Murillo pintó a la niña María sin 

velo, junto a su madre Ana que sí estaba tocada. Quizá Miguel de Santiago 

y Legarda, consciente o inconscientemente, hayan querido dotarle de un 

toque de juventud a la Mujer del Apocalipsis.

El arte colonial buscaba lograr el realismo engastando en las imágenes 

prendas y elementos humanos reales: no sólo tela, encajes, sogas, cilicios y 

coronas, sino también pelo natural, uñas, lenguas de cuero, dientes huma-

nos y hasta pestañas. En este sentido, las vírgenes quiteñas estilan ser más 

sobrias, con alguna salvedad.

En mi concepto, la escultura de la Virgen alada más bella es la primera 

tallada por Legarda, donde constan varios de esos elementos que dan un 

efecto realista a la imagen. El vestido con encajes, la cara bella, de niña; el 

pelo largo, muy largo, churón. Esta imagen sí está coronada por doce es-
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trellas, y tiene un manto oscuro repleto de estrellas, con el reverso rojo. El 

demonio bota fuego, y enrolla su cola en un asta de la Luna. No se ve el pie 

de la Virgen que lo pisa, porque el manto de flores es muy largo y lo tapa. 

Lleva un collar de perlas. Las imágenes están erguidas o de pie sobre una 

nube blanca que simboliza el cielo. Y una peana celeste, grande, exhibe el 

conjunto.

(ii) La danza, el vuelo

Esta es la característica más típica de la tradicional Virgen de Quito: una 

especie de baile o danza celestial que escenifican el vuelo de la mujer alada. 

Sus manos siempre están abiertas, danzando. En el caso de la Virgen del 

Panecillo una mano gira hacia lo alto, lleva a Dios y trae toda gracia; la otra 

sujeta la cadena que controla el mal en el mundo.

Las pinturas de la Inmaculada anteriores a Legarda, como la de Miguel 

de Santiago, estaban todas firmes, de pie (quizá con la rodilla izquierda li-

geramente salida), recogidas en oración, generalmente con las manos jun-

tas en pos de súplica. Desde Legarda “el cuerpo de ésta aparece en movi-

miento acentuado por los pliegues del manto, mientras que los del vestido 

aumentan la sensación de verticalidad, a la que se oponen los movimientos 

de brazos y manos. El éxito de este tipo de Vírgenes, tanto en pintura como 

en escultura, fue enorme y se les ha dado el nombre de bailarinas”64.

Una observación vale hacer sobre la forma en que cae la ropa de la 

Virgen, comparándola con las vestimentas angelicales de la pintura anti-

gua y medieval. Desde los primeros tiempos la pintura cristiana ha distin-

guido a los ángeles quietos de los que vuelan de un lugar a otro. Cuando 

los ángeles permanecen en un sitio se los pinta completos, con el vestido 

cayendo, sin más. En cambio, cuando se mueven hacia un objetivo, se estila 

doblar drásticamente el vestido hacia atrás del ángel, muchas veces como 

si no tuvieran piernas. En los notables cuadros del Giotto, por ejemplo, el 

autor difumina el vestido angelical para evidenciar el viento que corre por 

el vuelo. Algo semejante encontramos en la Virgen alada: su largo vestido y, 

64 J. salvat (ed.), El Arte Colonial Siglos XVII-XVIII, Salvat, Quito 1976, 64.
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sobre todo, su manto se encuentran palmariamente azuzados por el viento. 

Siguiendo al poeta diríamos que la doncella se mueve gloriosa para soco-

rrer a su descendencia65.

Consideramos que ese movimiento fue esculpido ex profeso por 

Legarda, con una voluntad bien intencionada. El modelo que el autor tenía 

frente a sí hasta ese momento –el cuadro de Miguel de Santiago– era bien 

distinto en este aspecto: ahí la Virgen estaba quieta, con las manos juntas, 

rezando. Fue Legarda quien hizo volar a la Virgen de Quito, volando en 

presuroso vuelo para socorrernos.

(iii) El manto de estrellas y otras prendas

La Mujer del Apocalipsis 12 viste un manto deslumbrante, de luz intensa, de 

Sol. Podría asombrar que la Virgen de Quito, teniendo los rasgos esencia-

les de la mujer apocalíptica (alas, corona, etc.) no siempre esté claramente 

vestida de Sol. La pintura de Miguel de Santiago pinta a la Inmaculada de 

blanco, enrollada en un manto de intenso azul (de forma similar a la que la 

misma Virgen muestra en diversas apariciones, como en Fátima). Legarda 

mantiene el vestido claro y el manto azul, pero sólo en parte, porque la ma-

yoría de veces decide decorarlos. Al vestido casi siempre lo pintará blanco 

o crema, adornado con flores rojas y doradas, hojas verdes y otros detalles; 

en las imágenes más cuidadas añadirá ribetes dorados66. El manto lo man-

tendrá azul, pero teñirá su forro interior de rojo y a algunas vírgenes les 

pondrá estrellas doradas67; además, como vimos, Legarda hará correr aire 

bajo el manto, que se batirá con la ventilación propia del vuelo. Estos son, 

65 Dentro de su poema A la asunción de nuestra Señora de 1950, Gerardo Diego 
escribe: “Por eso sube altísima y raptada / en garras de los Ángeles de presa, / por eso 
el aire, el cielo rasga, horada, / profundiza en columna que no cesa, / se nos va, se nos 
pierde, pincelada / de espuma azul en azul sorpresa. // No se nos pierde, no. Se va y se 
queda / coronada de cielo, tierra añora / y baja en descensión de mediadora, / rampa 
de amor, dulcísima vereda”.

66 Véase, por ejemplo, la talla legardiana del Altar de la Iglesia de San Francisco 
de Quito. Aunque los ribetes dorados con el vestido interno de flores son propios de la 
imaginería colonial, no pasamos por alto que de forma similar viste una imagen más 
antigua que ha sido muy venerada en América, la de la Virgen de Guadalupe.

67 En igual sentido que la nota anterior.
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pues, los elementos aportados por la cultura quiteña al vestido de la mujer: 

el vestido claro decorado y el manto azul lleno de estrellas. Veámoslos con 

algo más de detalle.

A falta de Sol, en el vestido claro aparecen flores y ribetes dorados (los 

bordes dorados a veces constan también en el manto). Desde hace siglos, 

y muy especialmente en el arte bizantino, el dorado significaba la gloria, 

el cielo, lo Santo. Por lo mismo, tales dorados que resplandecían con las 

velas y antorchas en lo oscuro de las iglesias coloniales, tenían un auténtico 

“efecto de Sol”. No sólo lo representaban, sino que lo asemejaban.

¿Por qué Legarda no vistió de Sol a la Virgen alada de Quito, siendo tan 

clara su vinculación con el Apocalipsis 12? La respuesta más plausible es 

que cada época tiende a vestir a sus imágenes sagradas –al menos, dentro 

del cristianismo, las de la Sagrada Familia– con las mejores prendas de su 

propio tiempo o de la generación anterior (aquella que se recuerda como 

una etapa pasada). De hecho, la vestimenta de la Virgen quiteña era el traje 

de gala que las mujeres usaban en los principios de la colonia española. Es 

comprensible, por tanto, que los escultores quiteños, en su deseo de vestir 

a sus imágenes con sumo primor, hayan dotado de esas mismas ropas a sus 

vírgenes aladas.

Por lo demás, ese manto quiteño de color azul oscuro tachonado de es-

trellas tiene un interesante trasfondo teológico cuando se pone sobre los 

hombros de la Mujer alada del Apocalipsis. El capítulo 12 habla de dos se-

ñales que aparecieron en el cielo: la Mujer y el dragón. Si el dragón barrió 

del cielo con su cola la tercera parte de las estrellas, ha de inferirse que la 

Mujer se quedó con las dos terceras partes a su favor. Resulta muy adecua-

do asociar a esta mujer luminosa con la mayor parte de las luces astrales: 

ella es una reina con coronada de estrellas que reina sobre los destellos de 

la noche, una madre apocalíptica que protege las cosas bellas de la natura-

leza. El manto tachonado de estrellas muestra bien que ella, la Mujer alada, 

es su Reina y Señora. 

Además encontramos otra razón de conveniencia para pintar las estre-

llas al lado de una Luna que se mueve con la Mujer alada: según las reglas 

de la astrología, en toda noche la Luna y las estrellas surcan la bóveda os-

cura de un lado a otro, moviéndose todo el conjunto un ritmo regular. De 

cierta manera las estrellas acompasan el constante y pausado andar lunar. 

Por estas razones teológicas y naturales resulta artísticamente muy acerta-
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do dotar a la Virgen del Apocalipsis 12 ese manto estrellado con que suelen 

vestirse las vírgenes quiteñas.

(iv) El globo del mundo

Las imágenes religiosas más antiguas no representan este mundo mediante 

el globo terráqueo. Sólo desde la modernidad, luego del descubrimiento de 

América, este objeto ha entrado a formar parte del arte cristiano. En gene-

ral, el hombre antiguo concebía al mundo de otro modo.

Legarda no estilaba representar el globo del mundo debajo de la ser-

piente. En cambio, Miguel de Santiago sí lo representó a su manera, con 

la luna invertida encima. En ese cuadro el mundo está debajo del demonio 

mostrando el poder temporal que éste mantendrá hasta el final de los tiem-

pos. Aún así, el mundo, el demonio y la luna yacen a los pies de la Mujer 

alada: todo está sometido a su excelso poder conferido por el cielo.

La Tierra consta como elemento integrante de la estatua del Panecillo, 

que es la representación más grande que se ha hecho de la Virgen de Quito. 

En el plano frontal de la imagen (donde se ve de frente la faz de la Mujer) 

se avizoran los límites del continente americano, teniendo como centro la 

República del Ecuador. Este país ha hecho sobrados méritos para estar a 

los pies de la Madre de Dios: fue el primero del mundo en consagrarse al 

Sagrado Corazón de Jesús, y más tarde también se consagró al Dulcísimo 

Corazón de María, además de haber difundido desde la colonia la devoción 

y el arte mariano en todos los rincones del planeta.

(v) La nube

Cuando en la composición falta el globo terráqueo –que es lo más común–, 

es costumbre que las vírgenes quiteñas soporten su peso en una nube, don-

de a su vez se engarzan la Luna y la serpiente. Y al contrario: cuando consta 

el mundo (como en la pintura de Miguel de Santiago o en el Panecillo), éste 

le sirve de peana al conjunto y la nube desaparece68. 

68 Sólo en pocas ocasiones la representación de la Virgen quiteña carece de globo 
y de nube. Ejemplos de estas excepciones son la famosa talla de Caspicara y la de 
Legarda conservada en San Francisco de Popayán.
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La nube, que representa el cielo, simboliza mejor el pasaje del Apocalipsis 

donde se lee que “en el cielo” aparecieron dos señales: la “gran señal” de la 

Mujer a la que se le dieron alas, y la “señal” del “gran dragón rojo, con siete 

cabezas y diez cuernos, y sobre sus cabezas siete diademas”. Los teólogos 

sostienen que el hecho de que el combate aparezca en el cielo es signo de 

que ya los buenos tienen de antemano asegurada la victoria de la batalla.

Por último, la estampa de la Mujer coronada que viene sobre una nube, 

una Reina celestial, tiene su espejo y su paralelo en el Rey del universo que 

describe Daniel: “Yo seguía contemplando en las visiones de la noche: vi 

venir en las nubes del cielo como un Hijo de hombre, que se acercó al ancia-

no y se presentó ante él. Le dieron poder real y dominio; todos los pueblos, 

naciones y lenguas lo respetarán. Su dominio es eterno y no pasa, su reino 

no tendrá fin” (Dn 7, 13-14).

Concluimos así que es más fidedigna al capítulo 12 del Apocalipsis y, en 

general, a la Biblia, la representación de la Virgen, la Luna y la serpiente 

encima de una nube, que sobre el globo terráqueo.

iV. conclusiones

1. Al analizar el capítulo 12 del Apocalipsis, donde se narran tres combates 

del dragón, aparece alguna oscuridad sobre el tiempo de los acontecimien-

tos y la identidad de los personajes que ahí intervienen. El primero es la 

lucha angelical y parece realizarse al principio de los tiempos, que es cuan-

do el dragón arrastró la tercera parte de las estrellas al infierno. El segundo 

combate es contra la mujer que va a dar a luz, que por tanto guarda mayo-

res similitudes con María, porque ella es la que mejor encarna el papel de 

madre del Salvador. El tercero y último combate también se da contra la 

mujer, pero cuando ya su Hijo fue arrebatado al cielo; por eso conviene más 

asociar a esa mujer a la Iglesia. En ambos casos, a la mujer se le confiere 

alas de águila grande para huir del dragón.

2. En el Apocalipsis 12 se describen seis rasgos de la gran señal que 

apareció en el cielo, que son: (i) la señal es una mujer; (ii) vestida de sol; 

(iii) con la luna bajo sus pies; (iv) que lleva sobre su cabeza una corona de 

doce estrellas; (v) está encinta y sufre por los tormentos de dar a luz; y, por 
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último, (vi) le fueron dadas dos alas de águila grande. Cada elemento posee 

una gran riqueza de significado teológico.

3. Las Vírgenes talladas por Legarda, y luego por muchos artistas quite-

ños, suelen replicar la mayoría de rasgos previstos en el Apocalipsis 12. A 

veces faltan algunos rasgos, otras sólo aparecen de forma conceptual, como 

cuando en vez de vestirla de sol se viste a la imagen de dorado. En cualquier 

caso, es posible hallar en el conjunto de estas tallas los seis rasgos prototí-

picos del Apocalipsis 12.

4. En adición, también se encuentran en estas esculturas los rasgos 

más importantes de la Mujer que se profetiza en el Génesis 3, aquella que 

Doncella triunfante que ya pisa la cabeza del dragón, que se retuerce y 

arrastra sobre el mundo. 

5. Las imágenes además están salpicadas de varios elementos de la ima-

ginería quiteña: (i) los rasgos faciales; (ii) la danza, el vuelo; (iii) el manto 

de estrellas y otras prendas; (iv) el globo del mundo; y, (v) la nube. Estos 

elementos poseen un profundo significado iconográfico, cultural y teológi-

co.

6. Con todo, el rasgo esencial de la Virgen quiteña son sus alas. Sin ellas, 

la Virgen perdería su identidad. En las Escrituras este singular rasgo nos 

envía directamente al centro de la profecía del Apocalipsis 12. En conse-

cuencia, hemos de concluir que la Virgen de Quito es esencialmente la mis-

ma Mujer narrada en el Apocalipsis 12, aderezada con algunos rasgos del 

Génesis 3 y de la cultura quiteña.
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GotteSScHÖPFUnG, MenScHenScHÖPFUnG: 
Die erScHAFFUnG Der FrAU (Gen 2, 18-25)
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resumen

El presente artículo, fruto de una serie de conferencias ofrecidas en diversos lugares 
de Alemania, presenta una visión personal y novedosa del famoso texto bíblico de Gn 
2, 18-25. Analizando pormenorizadamente cada uno de sus versos, se intenta llegar a 
la intención última del hagiógrafo, a la razón más profunda que el escritor sacro nos 
ha querido transmitir. Gracias a un análisis atento del texto original se concluye que 
dicho relato bíblico es la respuesta de Dios a la participación del hombre en el proceso 
de Creación: Dios crea al hombre a través del hombre.

Palabras clave: Dios, hombre, mujer, creación, participación.

Abstract 

This article, fruit of a series of lectures given in different places in Germany, presents 
a very personal and original appreciation of the famous biblical text of Gen 2, 18-25. 
After a detailed analysis of every verse I try to arrive at the deep motive of the hagi-
ographe, to the last reason which the holy writer wanted to convey us. Thank to an 
attentive analysis of the original text I jump to the conclusion that this biblical story 
is God’s answer to the participation of man in the process of Creation: God creates 
man through man.

Keywords: God, man, woman, Creation, participation.
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Seelsorgehelfer en la Misión Católica Italiana de Múnich. Correo electrónico: manuel 
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In diesem Artikel2 möchte ich eine mögliche Deutung des biblischen Texts 

von Gn 2, 18-25 darstellen. Ich hoffe, dass die winzige, bescheidene, aber 

auch großartige Botschaft, die ich in diesen ersten Versen der Bibel ent-

deckt habe, Ihnen dieselbe Freude bereiten kann, die sie mir gebracht hat. 

Ich habe von einer Entdeckung gesprochen und so will ich es nennen. 

Ich bin gewiss, wie der Qoholet sagt, „es ist gar nichts Neues unter der Son-

ne“ (Qo 1, 9), und es ist sehr wahrscheinlich, dass auch ein anderer diese 

Bedeutung in diesen Versen gelesen hat. Trotzdem bestehe ich darauf, von 

einer Entdeckung zu sprechen, weil ich den Sinn dieser Verse, oder besser 

gesagt, den Sinn dieser Verse, den ich hier vorschlage, denn es gibt auch 

viele andere, in der Ruhe und Betrachtung meines Gebetes bekommen 

habe, und weil diese Botschaft eine Frucht des heiligen Geistes im Gebet 

ist, und nicht als eine Frucht des heiligen Geistes in der Forschung und im 

Lesen von anderen Autoren gilt. Was ich hier anbiete, ist die Gnade, die 

Gott mir in meinem persönlichen Gebet gewährt hat, die Gabe, die er mir 

unverdienterweise geschenkt hat. In einem Wort biete ich in diesen Zeilen 

die Frucht meines Gebets. 

Das Ziel dieses Artikels ist das Folgende: Was will uns der heilige 

Schriftsteller, oder mit griechischen Worten, der hagiograph, mit den letz-

ten sieben Versen des zweiten Kapitels der Genesis sagen und übertragen? 

Ich interessiere mich hier weder für die Autorschaft dieser Bibelverse, 

das heißt, dass diese Bibelverse entweder direkt von Mose geschrieben wur-

den (ich glaube nicht) oder von verschiedenen Redakteuren im Laufe der 

Zeit komponiert und zusammengearbeitet wurden3 noch für die Zeit der 

Komposition (15., 10. oder 6. Jhdt. v. Chr.). Wichtiger ist, dass ein Mensch, 

irgendwo und irgendwann, diese Bibelverse geschrieben hat, und dass er 

eine klare Absicht hatte, als er diese Bibelverse verfasst hat. 

hier kommt die erste gute und freudige Botschaft dieser Zeilen: Gott, 

unser Gott, spricht und wirkt in der Gewöhnlichkeit. Wir warten immer auf 

eine besondere und auffällige heilige Offenbarung, ein Erlebnis von Gott 

in der Außergewöhnlichkeit, aber das ist nicht der übliche Weg, mit dem 

2 herrn Färber und der Schwester Antonia möchte ich für das Korrekturlesen und 
ihre Vorschläge danken.

3 Ich beziehe auf die sogennante Theorie der Quellenhypothese; für die ersten 
zwei Kapitel der Genesis sollten wir von zwei Quellen sprechen, und zwar Jahwist 
und Priesterschrift.
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Gott in die Geschichte der Menschen eintritt. Unser Gott ist sehr „normal“. 

Darin besteht das Abenteuer des Glaubens: Gott in der Gewöhnlichkeit zu 

erkennen. Diese Worte von Gen 2, 18-25 sind ganz und gar menschliche 

Worte und, ganz sicher –das ist das Wunder– sind sie auch göttliche Wor-

te. Mit einem gewagten Ausdruck kann ich sagen, dass die Gottheit nichts 

von unserer Menschlichkeit raubt, und darum soll man die Gottheit in, 

durch und aus der Menschlichkeit entdecken. Das größte Beispiel dieser 

göttlichen Gewöhnlichkeit ist Gott selbst unter den Menschen, Jesus von 

Nazareth. Die ganze Bibel spricht eigentlich von ihm, von dem Gotteswort: 

multa uerba, unum uerbum fasste wunderbar St. Ambrosius zusammen4.

So, noch einmal: Was wollte uns der Schriftsteller sagen? Mit anderen 

Worten: Welche Frage hat er sich gestellt und versucht zu beantworten? 

Das ist der Auftrag unseres Abends: zu entdecken, welche Frage der hagio-

graph mit diesen Versen beantworten wollte. Genauso können wir die m.E. 

hautpsächliche Absicht des Autors oder Redakteurs, als er diese Bibelverse 

verfasste, verstehen. 

Im Leben gibt es viele Fragen, die die Menschen versuchen, eine Ant-

wort zu geben. In der Tat müssen wir die Worte dieser sieben Verse als eine 

Antwort auf die Sehnsucht des Menschen nach der Erkenntniss erfassen: 

Der Autor hat uns eine Antwort gegeben; unsere Aufgabe ist, die richtige 

Frage zu finden. Wir, und nicht er, müssen die passende Frage finden. Mit 

einem Beispiel kann man vielleicht klarer sehen, was ich sagen will. 

Abgesehen von unlogischen Fragen („wie riecht rote Farbe?“)  –und es 

gibt viele von diesen Fragen in unserem Leben–, sollte sich die Fragestel-

lung dem großen Kontext des Textes anpassen. Zum Beispiel, ist es nicht 

sehr intelligent in einem Referat über Medezin zu fragen, was das heißt: 

„Deine Augen sind für mich meine Luft und mein herz“. Und das Gegen-

teil: es ist ziemlich dumm, ein Gedicht nur mit medizinischen Begriffen 

zu erklären. Die Gefahr aber ist nicht vorbei, wenn der Kontext sogar zum 

Text passt: Die Frage muss auch zusammenhängend sein. Zum Beispiel, 

wenn der Text sagt: „Es ist 19:10“, ist es nicht sehr einsichtig die folgen-

de Frage zu stellen: „Welche Farbe haben seine haare?“. Also müssen wir 

4 aMBrosio, In Psalmun David CXVIII expositio, Officina Frobeniana, Basilea 
1555, sermo V, 612.
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eine passende, zusammenhängende und intelligente Frage stellen. Das ist 

unsere Aufgabe. Normalerweise sollte die Antwort zu der Frage passen, 

aber in unserem Fall, und das passiert immer mit schriflichen Texten, ha-

ben wir die Antwort vor der Frage; deswegen sollen wir die richtige Frage 

finden. Nur auf diese Weise können wir die Antwort, nämlich die Absicht 

des Autors, richtig begreifen. Also gibt es in unserem Fall nicht dumme 

Antworten, sondern dumme Fragen. Ich hoffe, dass ich die  –oder mindes-

tens eine– zutreffende und erleuchtende Frage für unsere Textstelle finden 

kann.

Bevor ich den Text kurz analysiere, ist es interessant und notwendig, 

den Kontext unserer Passage zu betrachten. Nach unserem Text kommt das 

dritte Kapitel, der Fall des Menschen, den ich vielleicht in einem anderen 

Artikel untersuchen werde. In Gen 2, 4 beginnt die zweite Erzählung der 

Erschaffung des Menschen durch Gott. In Gen 2, 15 ist folgendes zu lesen: 

„Und Gott, der hERR, nahm den Menschen und setzte ihn in den Garten 

Eden, ihn zu bebauen und ihn zu bewahren“. Adam ist dann im Paradies. 

Dieses Wort, Paradies, kommt aus dem Griechischen, παράδεισος und ist 

ein Lehnwort aus dem Iranischen, das Mauer heißt5. Das Wort Eden, das 

hebräische Wort !d<[eê, ist ursprünglich sumerisch und bedeutet „Step-

pe“. Interessant ist, dass der Mensch nicht zum Urlaub im Paradies ist, 

sondern dass er einen Einsatz zu erfüllen hat: den Garten zu bebauen und 

zu bewahren. Adam, nämlich Mann, ~d“Þa‘, kommt aus hm‘d‘a], aus der 

roten Erde des Nahen Ostens, aber sein richtiger Name sollte dieser Pas-

sage nach Georg, auf griechisch Bauer, sein. Der Mensch ist nicht im Para-

dies, um nichts zu tun, sondern er ist da, um auf die Erde aufzupassen. Die 

gedachte moderne Ökologie ist tief in unserem Glauben und am Anfang 

des Gottesschöpfung.

Ich habe schon angedeutet, es gibt zwei Schöpfungserzählungen, die 

erste in Gen 1, die zweite in Gen 2; ich will hier nur über diese zweite reden, 

obwohl ich mich manchmal auf die andere beziehen werde.

Der erste Satz dieser Erzählung ist beeindruckend: „Und Gott, der 

hERR, sprach: Es ist nicht gut, daß der Mensch allein sei; ich will ihm eine 

5 Xenophon, 4. und 3. Jhdt. v. Chr., benutzt es für die gemauerten Parks der per-
sischen Könige und Edelmänner (Cf. An I 2, 7; II 4, 14).
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hilfe machen, die ihm entspricht“. Der Bibelvers sollte ausführlich ana-

lysiert werden. Adonay Gott spricht. Das Verb rm;a’ heißt auf hebräisch 

natürlich „sagen, sprechen, reden“, aber mit einem klaren und konkreten 

Objekt; wenn es keines gibt, dann bedeutet es „sprechen mit sich selbst“, 

und zwar „denken“. Mit dieser Bedeutung können wir weiter gehen: Der 

Leser befindet sich in Gottes Gedanken, das heißt, er ist drinnen in Gottes 

Intimität; näher kann man Gott nicht sein. 

Und dann kommt das erste Wort von Gott, der erste Gedanke von Ado-

nay vor: bAj±-al{, „Nicht-gut“. Das ist eine große Überraschung, weil „der 

Gott der ersten Erzählung“, wenn es mir erlaubt ist, so zu sprechen, nur 

gesagt hat, dass alles gut vor seinem Angesicht ist6. Auf hebräisch gibt es 

zwei Arte zu verbieten, mit al und mit la;. Dieses zweite Wort drückt ent-

weder ein milderes oder ein zeitliches und unmittelbares Verbot aus; das 

erste Wort aber dient dazu, entweder ein stärkeres oder ein immerwähren-

des Verbot anzuzeigen. Diese letzte Art von Verbot wird auch in den zehn 

Geboten verwendet7. Der Leser weißt nicht, was nicht gut ist, aber es ist de-

finitiv etwas sehr schlecht, und nicht nur für „einen Moment“, sondern für 

„ewig“. Überraschend ist, dass dieses „Nicht-gut“ sich im Munde oder im 

Gedanken von Gott befindet, und dass dieses im Paradies selbst geschieht. 

In der Tat besteht auch in unseren „Paradiesen“, und öfter als wir es uns 

wünschen, das „Nicht-Gut“, das Schlechte und das Jämmerliche.

Und dieses Übel ist die Einsamkeit, das erste Unglück des Menschen. 

Man spricht weder von Stolz noch von Ungehorsam, noch von Tod, noch 

von Sünde; nein, der Text sagt sehr deutlich, dass das erste Übel des Men-

schen, sogar im Paradies und von Gott anerkannt, die Einsamkeit ist. Das 

ist, finde ich, die Quelle oder mindestens eine der wichtigsten Quellen un-

serer Sünden und unserer Unzufriedenheit. Leider haben wir alle Erfah-

rung von diesem Übel in unserem Leben.

Aber Gott verhält sich nicht wie wir, dass wir uns nur beklagen, aber 

nichts machen: Er schlägt eine Lösung vor, und zwar, eine hilfe für den 

Mann, rz<[Eß. Aber das ist komisch, weil die hilfe des Menschen im Penta-

teuch immer, außer an dieser Stelle, Gott selbst ist. Ein deutlicher Ausdruck 

6 In Gen 1 wird das Wort und das Sehen von Gott sehr wichtig; in Gen 2 ist es 
genug Gottes Wort.

7 Ex 20, 2-17.

An.teol. 16.1 (2014) 205-216 / ISSN 0717-4152 Gottesschöpfung... / M. caBallero G.



210

von dieser Auffassung ist sogar außerhalb von diesen Büchern (, nämlich 

in 1 Sam 7, 12,) zu finden: „Und Samuel nahm einen Stein und stellte ihn 

auf zwischen Mizpa und Schen, und er gab ihm den Namen Eben-Eser und 

sagte: Bis hierher hat uns der hERR geholfen“; „Eben“ ist Stein; „Eser“ ist 

hilfe; also kommt die hilfe, die Israel bekommt, aus Gott. Klar wird auch 

in den Psalmen betont, in denen (in Psal 124, 8), z.B., zu lesen ist: „Un-

sere hilfe steht im Namen des hERRN, der himmel und Erde gemacht 

hat“, eine Formel, die viele Priester aussprechen, bevor sie die Sakristei in 

Richtung des Altars verlassen. Wichtig ist das letzte Wort von Gen 2, 18: 

AD*g>n<K.. Das ist eigentlich der größte Unterschied zu Gen 1, 26-27, in 

dem der Mensch nach dem Bilde Gottes geschaffen worden ist. Das Bild 

der Schöpfung ist in Gen 2, 18 der Mensch selbst. Da beginnt die Antwort 

unseres Autors.

Wir lesen weiter und unsere Erwartungen werden enttäuscht: Da 

kommt nicht die Frau, sondern es kommen die Tiere vor. Nach dem ersten 

Eindruck sollten die Tiere nach Bilde des Menschen geschaffen werden8, 

aber in Gen 2, 20 wird dem widersprochen. Auf jeden Fall ist ganz klar, 

dass unser Gott ein echter Tier - und Naturfreund ist. Über die Namensge-

bung der Tiere durch den Menschen, die herrschaft und Kenntnis bedeu-

tet, werde ich an anderer Stelle reden.

Wir als Leser sind enttäuscht, aber Adam ist noch enttäuschter als wir: 

Das ist nicht die hilfe, die er erwartete. Und dann kommt schließlich die 

Frau vor; die Bibel beschreibt die Erschaffung der Frau (Gen 2, 21-23) so:

-Gen 2, 21 = „Da ließ Gott, der hERR, einen tiefen Schlaf auf den Men-

schen fallen, so daß er einschlief. Und er nahm eine von seinen Rippen und 

verschloß ihre Stelle mit Fleisch 

 -Gen 2,22 = und Gott, der hERR, baute die Rippe, die er von dem Men-

schen genommen hatte, zu einer Frau, und er brachte sie zum Menschen.  

-Gen 2, 23 = Da sagte der Mensch: Diese endlich ist Gebein von meinem 

Gebein und Fleisch von meinem Fleisch; diese soll Männin heißen, denn 

vom Mann ist sie genommen“. 

8 Nur als Witz, kann man sagen, unser Freund Darwin hat nicht über diese Mögli-
ckeit nachgedacht.
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Der Begriff hm‘²DEr>T; „Schlaf“ von Gen 2, 21 wird auf griechisch als 

ἔκστασιν, „Ekstase“ übersetzt, ein Wort, das nach Liddell-Scott (das ist das 

berühmteste Wörterbuch für Altgriechisch) „distraction of mind, from ter-

ror, astonishment, anger“ heißt, neben anderen Bedeutungen. Der Mann 

schläft, er hat nicht die Kontrolle über die Situation. Dass die Gottheit im 

Schlaf und in den Träumen des Menschen wirkt ist ein Konzept, das in 

verschiedenen Kulturen zu finden ist. Auf jeden Fall kommt das Beste im 

Leben des Menschen vor, wenn seine Augen geschlossen sind.

Wir kommen zum bekannten Bild der Rippe. Die Frage ist: Warum soll-

te Gott etwas von dem Menschen wegnehmen, um die Frau zu erschaffen? 

hätte er sie nicht aus dem Erdboden schöpfen können, wie er es mit dem 

Mann gemacht hatte? Und warum hat er eine Rippe weggenommen und 

nicht entweder einen Arm oder ein Bein oder einen kleinen Fingernagel? 

Die ersten zwei Fragen werde ich später beantworten; jetzt beschäftige ich 

mich mit der letzten. 

Die berühmte Rippe, auf hebräisch [l‘²Ce, heißt eigentlich „Seite“, ent-

weder von einem Mann, wie hier, oder von einer Lade, wie in Ex 25, 12, 

oder von einem Berg, wie 2 Sam 16, 13, oder von einem Gebäude, wie in 1 

Kön 6, 5, oder von einer Tür, wie in 1 Kön 6, 34. Was wollte dann der Au-

tor mit diesem Ausdruck sagen? Ganz einfach: Die Frau kommt weder von 

oben noch von unten noch von vorne noch von der hinterseite des Men-

schen, damit man eine wertende Reihenfolge erstellen kann: Ich bin der 

erste, du bist der letzte; ich bin oben, du bist unten. Die Frau steht neben 

dem Mann, mit derselben Würde, Pracht und herrlichkeit. Ich erinnere 

mich hier gerne an die Worte von henry Matthew in seinem Kommentar 

zu dieser Bibelstelle: „That the woman was made of a rib out of the side of 

Adam; not made out of his head to rule over him, nor out of his feet to be 

trampled upon by him, but out of his side to be equal with him, under his 

arm to be protected, and near his heart to be beloved“9. Das steht in der 

Bibel und so was es von Anfang an in der Schöpfung von Gott. Ich wie-

derhole: Die Frau kommt nicht aus dem Erdboden, wie der Mann und die 

Tiere, sondern direkt aus dem Manne; hier findet sich ein anderer Hinweis 

des Autors für die Bedeutung unseres Textes, wie wir bald sehen werden.

9 M. Henry, Commentary on the whole Bible, 1706, Vol. 1.
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Gott bringt die Frau zum Manne. Gott selbst gibt dem Mann die Frau 

als ein Geschenk; sie kommt aus ihm, aber sie ist nicht ein Produkt vom 

Manne. Der Mensch ist nicht ein Eigentum des Menschen, obwohl das in 

der Geschichte des Menschen oft vergessen wird, wie wir alle wissen.

Der Mann erkennt die Frau: Sie entspricht ihm wirklich. Im Gegensatz 

zur üblichen Auffassung der Welt, die mit den Wörtern des sogenannten 

„ersten“ Sartre ausgedrückt werden kann, „l’enfers, c’est les autres“10, be-

hauptet die Bibel, „der andere ist unsere hilfe“, das Mittel, das Gott uns 

gegeben hat, um glücklich zu leben. Das, nämlich auf welche Weise wir 

den anderen verstehen, ist sehr wichtig, weil unsere Beziehung zur Welt to-

tal von dieser Meinung abhängt. Wenn wir glauben, dass der andere ohne 

Ausnahme unser Feind11 ist, werden unsere Beziehungen zu den anderen 

misstrauisch, argwöhnisch und sehr skeptisch. Im Gegensatz dazu, wenn 

wir den anderen prinzipiell eine Gelegenheit geben, werden wir, vielleicht, 

oft betrogen, aber wir werden auch eine Gelegenheit zum Glück haben.

In Gen 2, 24 verlässt der Autor die Vergangenheit, um die Gegenwart 

des Menschen zu erreichen: „Darum wird ein Mann seinen Vater und sei-

ne Mutter verlassen und seiner Frau anhängen, und sie werden zu einem 

Fleisch werden“; ich werde ein bisschen später über diesen Bibelvers spre-

chen. Jetzt will ich nur vormerken, dass der Begriff „Fleisch“, rf“ßb‘, als 

Kernpunkt dieser Erzählung gilt: Mit Fleisch wird die Stelle der Rippe im 

Manne von Gott verschlossen; als sein Fleisch erkennt der Mann die Figur 

der Frau; ein Fleisch werden der Mann und die Frau sein, um an die Schöp-

fung von Gott zu erinnern. Gibt es etwas schöneres? Der Geschlechtsver-

kehr, ganz im Gegenteil zu der Auffassung, die ihn unter Sünde versteht, 

ist der privilegierte Moment, an dem der Mann und die Frau dem idealen 

Plan von Gott näher stehen: Gebein von Gebeinen und Fleisch von Fleisch. 

Die Sexualität, und zwar der Sex, im Menschen (immer nach Gottes Plan) 

verbindet den Mann und die Frau direkt zum Moment der Schöpfung und 

verknüpft sie eng mit Gott und seinem Wort. 

Der Ausdruck „Männin“, hV‘êai, ist ein Wortspiel, weil das Wort für 

Frau, im Gegensatz zu unseren Sprachen, die mit einem ganz anderen 

10 J.P. sartre, Huis Clos, Gallimard, París 1997.
11 Man benutzt normalerweise mildere Wörter wie Rivale, Gegner, Opponent, usw.
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Wort diesen Begriff bezeichnen (Mann – Frau), aus dem Wort „Mann“ auf 

hebräisch, vyai, abgeleitet ist.

Ich klammere den letzen Bibelvers (Gen 2, 25) aus, weil er die Vorberei-

tung für das dritte Kapitel ist, davon werde ich in meinem nächsten Vortrag 

reden.

So bringe ich meine Rede zum Abschluss. Meiner Meinung nach lau-

tet die richtige Frage zu diesem Bibeltext folgendermaßen: WARUM hAT 

GOTT DIE FRAU NIChT SOFORT GESChAFFEN, WIE IN Gen 1, 26-27? Der 

erste Schritt in Gen 2 ist die Erschaffung des Mannes allein; der zweite, die 

Erschaffung der Tiere; nur der dritte ist die Erschaffung der Frau. Warum 

sollte es so kompliziert sein? 

Man könnte sich hier an eine Fabel über die Erschaffung des Mannes 

nach der Mythologie der Cherokeen erinnern12: Gott wollte den Mann er-

schaffen, indem er menschliche Figuren aus Teig in einem Ofen gebacken 

hat. Gott aber war von Anfang an sehr ungeduldig und er zog die erste Figur 

zu bald heraus. Das Ergebniss war natürlich ziemlich weiß, blass, schwach 

gebraten sozusagen; von dieser Figur entstammt selbstverständlich die 

weiße Rasse. Der zweite war perfekt und richtig wie Gott es sich wünschte: 

Kräftig und Braungefärbt; von dieser Figur, das können Sie sich vorstel-

len, kommt die indianische Rasse. Gott freute sich so über seine Schöp-

fung, dass er die dritte Figur im Ofen vergaß, bis es nach dem verbrannten 

Standbild roch; leider war es zu spät: die Figur war schwarz, denn sie war 

total verbrannt. Offensichtlich entspringt die schwarze Rasse aus dieser 

verbrannten Figur. 

Das ist dann eine andere schrittweise Schöpfungserzählung, deren Ziel 

es ist, die Farbenvielfältigkeit der Rassen zu erklären. Dann sollte auch der 

heilige Schriftsteller einen Grund haben, diese graduelle Schöpfung zu be-

schreiben.

Meiner Meinung nach ist die Antwort Folgendes: Die Frau ist mehr als 

eine Frau, mehr als die erste Frau, SIE IST GEDAChT ALS DIE KOMPLE-

MENTÄRE SEITE DES MENSChEN. Gott hätte auch die Frau sofort schöp-

fen können, aber er wollte es nicht. Damit will er darauf hinweisen: DER 

MENSCh IST AUCh EINE SChÖPFUNG DES MENSChEN. Gott hat den 

12 w. sollors, Neither black nor white, yet both: Thematic Explorations of Inter-
racial Literature, harvard University Press, harvard 1999, 39.
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Mann (den ersten Menschen) allein erschaffen; das heißt, dass alles, die 

ganze Menschheit, aus Gott entstammt. Für den zweiten Menschen wollte 

Gott aber nicht alles allein machen, sondern er wünschte sich auch den 

Menschen einzubeziehen; die Frau, nämlich der zweite Mensch, sollte aber 

nicht ein Erzeugnis unseres Willens (deswegen ließ er den Mann schlafen), 

sondern als ein Zeugnis der Größe des Menschen sein: Er liebte den Men-

schen so, dass er ihn auch zum (Mit-)Schöpfer machen wollte; der Mann 

sollte Gottes Mitmacher werden, obwohl der Mensch sich selbstverständ-

lich mit Gott nicht vergleichen konnte, weil –ich bestehe darauf– dieses 

Mitmachen nicht aus des Menschen Willen entspringt. 

Ich drücke es folgendermaßen aus: Gott ist natürlich der einzige und 

globale Schöpfer des Menschen (Mann-Frau). In seiner großen Liebe wollte 

er auch den Mann in sein Schöpferwirken hineinnehmen; deswegen hat er 

den Menschen in zwei Schritten erschaffen, damit der Mensch (der Mann 

in der biblischen Geschichte) auch mitmachen konnte: Für die Erschaf-

fung des zweiten Menschen (die Frau in der biblischen Geschichte) spiel-

te Gott die aktive Rolle (Bearbeitung der Rippe des Mannes), der Mann 

aber die passive Rolle (aus der Rippe eines schlafenden Mannes entstammt 

die Frau). Also kommt die Frau, nämlich der Mensch, aus Gott und aus 

dem Menschen. Oder mit anderen Worten: GOTT hAT DEN MENSChEN 

DURCh DEN MENSChEN ERSChAFFEN. Das geht gegen unsere übli-

chen Gedanken, denn man denkt normalerweise, wir wirken in der Schöp-

fung von Gott mit unseren Werken mit: Nein! Unser echtes Mitwirken ist 

mit den Menschen. Es ist eine positive vision, nicht nur von der Sexualität 

(wie ein sehr intelligenter Priester aus Rom einmal gesagt hat, die Kirche 

hat noch nicht ihre besten Seiten über die Geschichte der Sexualität ge-

schrieben), sondern auch vom Menschen allgemein. 

Ich fasse dann die Schlussfolgerungen dieses Schreibens zusammen. In 

Gen 1-2 findet man zwei Geschichten über die Erschaffung des Menschen 

durch Gott. Zweifach sind auch die Botschaften und die Ziele dieser Passa-

gen, die die Autoren dieser Texte anbieten wollten. 

Der erste Unterschied bezieht sich auf die Botschaft der Schöpfung: In 

Gen 1 schuf Gott Mann und Frau sofort und gleichzeitig, um die Ergän-

zung, aber vor allem die Gleichstellung des Menschen zu betonen. In Gen 

2 aber wird diese Einheit des Menschen durch eine getrennte Erschaffung 

von Mann und Frau präsentiert, indem die graduelle Erschaffung des Men-
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schen auf die Mitwirkung des Menschen selbst in Gottes Schöpfung hin-

weist. Die Bibel drückt diese Botschaft durch „das Bild“ aus: In Gen 1 wird 

der Mensch in Gottes Bild, nach seinem Ebenbild erschaffen; in Gen 2 wird 

der Mensch im Bild des Menschen, nach seinem Ebenbild sozusagen, er-

stellt. Darin besteht der erste Unterschied zwischen Gen 1 und Gen 2: Gott 

erschafft den Menschen (Mann und Frau) gleichzeitg im ersten Kapitel; im 

zweiten Kapitel aber erstellt Gott den Menschen (Mann und Frau) aus dem 

Erdboden (Mann) und durch den selben Menschen (Frau). 

Der zweite Unterschied gründet sich im Ziel der Erzählungen: In Gen 

1 (es wird aber in den ersten drei Bibelversen des zweiten Kapitels prä-

sentiert) wird das Gebot, die Ruhe am Sabbat zu halten, gerechtfertigt: 

Der Sabbat ist heilig, weil Gott selbst sich am siebten Tag auch von seiner 

„Arbeit“ erholt hat13. In Gen 2 aber, nämlich in Gen 2, 24, wird die Ehe 

als Mitwirkung in Gottes Schöpferhandlung gerechtfertigt: Die Verbin-

dung zwichen dem Mann und der Frau (Gegenwart richtung Zukunft) ist 

so stark, dass der Mann seine Eltern verlassen wird (Gegenwart richtung 

Vergangenheit), um mit seiner Frau Fleisch zu werden. Die konservativen 

Juden verbinden noch heute sehr eng die Ehe mit der Schöpfung, indem 

sie den Sabbat für den besten Tag der Woche für den Geschlechtsverkehr 

halten. Diese zwei Unterschiede sind m.E. die Botschaft und das Ziel un-

serer Passagen.
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Se trata de un libro en colaboración que forma parte de la Colección Logos 

de la Escuela de Ciencias humanas y del Centro de Estudios Teológicos 

y de las Religiones (CETRE) de la Universidad del Rosario, cuyo director 

es el editor académico del libro que reseñamos, Dr. Carlos Miguel Gómez, 

especialista en filosofía de la religión. Los autores de este texto son algunos 

filósofos y otros sociólogos, todos estudiosos del tema de la religión y sobre 

todo interesados en las características que ella adopta en la denominada 

época postsecular. Concepto que han decidido adoptar siguiendo a haber-

mas y Mardones, tal y como se señala en el prefacio, porque el término asu-

me la secularización como un fenómeno que cobra diversas dimensiones 

y procesos contextualmente diversificados, pero, a la vez, permite afirmar 

la presencia de la religión en el mundo moderno e incluso su deseabilidad 

(cf., p. 13). Por tanto, el tema amplio del libro es la relación entre religión 

y racionalidad en un contexto de pluralidad religiosa. Pero centrándose en 

identificar las transformaciones que la religión adopta en el contexto seña-

lado.

El contenido del libro se distribuye en cinco capítulos, escritos a modo 

de artículos.

El primero de ellos lleva por título: “Las condiciones postseculares de la 

creencia religiosa”, escrito por C. M. Gómez. Su autor se centra en estudiar 

y exponer la manera cómo la secularización afecta los mecanismos de plau-

sibilidad de la creencia religiosa. Lo que P. Berger denominó “la dimensión 

subjetiva de la secularización”, así como los mecanismos que surgen para 

generar y justificar la creencia religiosa moderna. La tesis del Dr. Gómez 

es que la relación entre razón y religión se debe entender como un proceso 

dialógico entre distintos tipos de racionalidad, ya sean en sí mismos reli-

giosos o seculares. Y no en forma de oposición, ni de negociación entre las 
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prejuiciosamente denominadas creencias racionales y creencias irraciona-

les. Sus argumentos se dan en diálogo con autores, tales como: P. Berger, 

J. Habermas, Ch. Taylor, T. Luckmann, J.M. Mardones, P. Griffiths, entre 

otros. El ritmo del artículo comienza con la constatación de la presencia de 

la religión en la sociedad postsecular. Donde la religión sigue siendo un fac-

tor central en la formación de la visión del mundo y los proyectos de vida de 

las personas mediante una transformación de la religión, que no renuncia 

a influir en la política, la educación y la economía. Pero, eso sí, configuran-

do una nueva fase de la modernidad que se puede denominar como “Des-

secularización” (Berger) o “sociedad postsecular” (habermas). El autor se 

pregunta entonces: ¿Cuáles son las condiciones de la formación y el man-

tenimiento de creencias religiosas en la situación presente caracterizada 

por la pluralidad y por sociedades liberales? ¿Cuáles son sus condiciones 

epistemológicas y los criterios normativas que la guían, como también, su 

utilización en el espacio público? El autor en su artículo no deja de dar 

cuenta de la relación entre religión y racionalidad en su paso desde la época 

premoderna a la postsecular. Para luego mostrar cómo la secularización en 

ningún caso ha acabado con la religión, pero sí la ha transformado en sus 

condiciones epistemológicas, reconfigurando el modo de creer. Finalmen-

te, el Dr. Gómez caracteriza detalladamente y ejemplifica estas transforma-

ciones analizando dos de las más representativas formas que cobra el creer 

hoy, las denominadas religiosidades difusas y el fundamentalismo.

El segundo artículo se denomina: “El diálogo entre el saber y el creer 

en la sociedad postsecular: una lectura del lugar y el papel de la religión en 

la actualidad”, escrito por Paulo César Nodari. El texto también se ocupa 

de las transformaciones que la religión ha sufrido en la modernidad. En 

primer lugar, ofrece una buena síntesis de lo que ha significado la reflexión 

kantiana para la relación entre saber y creer, para luego sistematizar el aná-

lisis realizado por habermas. Al igual que el primer artículo, la tesis de fon-

do es que saber y creer no se excluyen, sino que entre ambos debe imperar 

el diálogo. También, que es posible establecer en medio de las sociedades 

plurales un aprendizaje complementario entre creyentes y no creyentes. 

Del artículo quisiera destacar cuatro aspectos, que si bien no son originales 

del autor, sí me parecen bien presentados y significativos por sus alcances 

y que se derivan, dentro de lo que se ha denominado la transformación 

religiosa, como el fin de las identidades religiosas heredadas o de la reli-
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gión institucionalizada. Se trata de la “espiritualidad laica” o la “revolución 

del amor” (cf., p. 85), cuya consigna consiste en que somos movidos por 

“aquello por lo que vale la pena sacrificarse”, y que puede caracterizarse 

en tres axiomas: “vivir con lucidez; vivir la serenidad de la vida presente 

y vivir la vida buena”. El segundo punto que aparece bien presentado es 

el planteamiento de Taylor de que una de las características de la situa-

ción moderna es el “malestar de inmanencia”, que puede fungir como lanza 

hacia una trascendencia moderada. El tercer aspecto, siguiendo al último 

habermas, es la valorización de la relación fe y razón, como valorización de 

la fe reflexiva abierta al diálogo con el conocimiento científico (cf., p. 95). 

Finalmente, me parece que el autor acierta plenamente al plantear que las 

posibilidades para una renovada relación entre saber y creer se encuentran 

en el marco de la antropología filosófica y de la acción.

El tercer artículo del libro se titula “hacia un pluralismo razonable: la 

secularización y el futuro de la religión”, escrito por el especialista Tho-

mas Schmidt. Este escrito se centra en la relación entre religión y política, 

creencia religiosa y estado en la sociedad plural. Pluralismo que se caracte-

riza por el derecho a la diferencia, donde la diversidad legítima y razonable 

podrían neutralizar las fuerzas disociadoras y el poder irracional. La reli-

gión, una vez perdida su capacidad de expresar la unidad política, se trans-

forma en catalizadora de la diferencia y de la diferenciación social. Aborda 

importantes preguntas, tales como: “¿Debe la religión ser contenida y neu-

tralizada o más bien debería ser recibida e integrada?”, “¿Puede la religión 

misma fundamentar el pluralismo?”, “¿Cómo puede fundamentarse filosó-

ficamente un pluralismo razonable? Se trata de un artículo bien fundamen-

tado y en diálogo con importantes autores, dentro de los que destacan: D. 

Pollack, J. Rawls, Ch. Eberle, N. Wolterstorff, entre otros.

Estos tres primeros artículos abordan principios generales y su discu-

sión es de alcance universal. Los dos últimos, aunque también con preten-

sión de servir de reflexión en ámbito universal, lo hacen, no obstante, desde 

sus identidades particulares. 

El cuarto artículo se denomina: “El cristianismo como interlocutor po-

lítico”, escrito por el jesuita y filósofo Luis Fernando Múnera. El título des-

cribe bien su contenido y llama la atención uno de los subtítulos con el cali-

ficativo de: “La anormalidad cristiana”, mostrando cómo los fundamentos 

teológicos y filosóficos del judeo-cristianismo confieren una forma propia 
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a la relación entre religión y política, destacándose la identidad propia del 

mesianismo cristiano fundado sobre la categoría teológica de la encarna-

ción, que abre a una lógica que pasa de una conciencia de superioridad del 

orden divino a otra de alteridad. El artículo desarrolla también la pregunta 

por el lugar del cristianismo en la sociedad democrática y en contexto de 

interculturalidad.

El último escrito es hecho a tres manos: Adrian Beling, Francisca Gó-

mez y Julien Vanhulst. Su título es “Del Sumak Kawsay al buen vivir: la 

filosofía andina como base para una racionalidad ambiental moderna”. El 

texto tiene el objetivo de recuperar los elementos centrales que las nocio-

nes de Sumak Kawsay (quechua) y Suma Qamaña (aymara), resumidas 

en la expresión “buen vivir”, ofrecen para un diálogo fecundo con la mo-

dernidad y explorar los límites y potencialidades de dicho diálogo (cf., p. 

161). Siguiendo los análisis y propuestas de Enrique Leff, proponen que las 

implicancias del buen vivir serían una alternativa a la visión moderna fun-

dada en la idea de progreso y, a la vez, permitiría enriquecer e ir más allá de 

las propuestas de sustentabilidad, conservacionismo o esencialismo. hasta 

aquí el lector se puede preguntar qué tendrá que ver lo expresado hasta 

ahora con el tema específico de este libro. La respuesta es muy interesante, 

las nociones de Suma Qamaña y Sumak Kawsay están permeadas reli-

giosamente. Y, tal como ha elaborado Josef Estermann, esta cosmovisión 

incorpora la denominada “apusofía”, es decir, una teología andina. La cual 

está constituida por una estructura relacional y regida por los principios 

de relacionalidad, complementariedad, reciprocidad, el carácter ético del 

orden cósmico, el concepto cíclico del tiempo y la interimbricación de la 

relacionalidad del hombre con el mundo natural (cf., p. 175). El ayllu o sis-

tema organizacional de la vida de estos pueblos andinos es profundamente 

comunitario, el ser humano es parte de un todo integrado, visión muy dis-

tinta de la autorreferencialidad y autonomía modernas. El artículo analiza 

las posibilidades que esta cosmovisión andina puede tener en diálogo críti-

co con la modernidad, proponiendo una modernidad dialógica o politoló-

gica, que rompa con la supraculturalidad europea y posibilite un verdadero 

interculturalismo. Se preguntan los autores: ¿Existe una alternativa a los 

absolutos del universalismo y del relativismo? Y en ese contexto resulta 

interesante retomar los conceptos de, por ejemplo, dialéctica caleidoscó-

pica propuesto por Boike Rehbein y de totalidades parciales y sociología 
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de las ausencias de Boaventura de Sousa Santos, entre otros. En síntesis, 

la propuesta de los autores del artículo es “que el principal interés del buen 

vivir se encuentra en su potencial dialógico con la modernidad, las formas 

actuales de desarrollo y los otros discursos constituyentes del desarrollo 

sostenible” (p. 206).

Este es un libro del que se aprende. Los autores, especialistas en sus 

temáticas, hacen una excelente sistematización y muy actualizada de las 

distintas propuestas de los otros autores en los que se basan, entrando en 

diálogo con ellos y desde aquí ofreciendo sus nuevas propuestas. 

Este es un libro que excede las particularidades de un solo país. Su con-

tenido lo hace muy iluminador para los contextos latinoamericanos. Com-

puestos por ciudadanos en su inmensa mayoría creyentes y religiosos. Las 

problemáticas que aborda y los conceptos ofrecidos posibilitan un análisis 

de la propia realidad, es un libro que puede provocar nuevas investigacio-

nes aplicadas a realidades locales. En efecto, nuestras sociedades son de 

hecho diversas y plurales, tanto religiosa como culturalmente hablando. La 

religión debe ser factor de paz y de promoción humana. La vivencia desde 

dentro de cada una de ellas de hecho la promueve, pero muchas veces ex-

teriormente en el escenario social no siempre es vista así. La religión está 

sometida a la credibilidad y en ese sentido las temáticas que aborda este 

libro, en la medida que provoquen nuevos análisis, discusiones y aplicacio-

nes, son un gran aporte. La racionalidad del creer, el contexto del creer hoy, 

las relaciones entre religión, vida pública y política, el rol del cristianismo 

en lo político y social, la sabiduría religiosa de nuestros pueblos originarios, 

son temas insoslayables. 

Patricio Merino Beas

Instituto de Teología UCSC - Concepción

Facultad de Teología USTA - Bogotá 
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filosófico-teológica desde la epiméleia, UPCO, Madrid 2011. 388 pp. ISBN 

987-8468-366-7.

Marta López Alonso es Licenciada en teología moral por el Instituto supe-

rior de ciencias morales de la Universidad Pontificia Comillas; Licencia-

da en estudios eclesiásticos por la Universidad Pontificia de Salamanca; 

Máster en Bioética por la Universidad Pontificia Comillas; Diplomada en 

enfermería por la Escuela universitaria de Enfermería de la Universidad 

Complutense de Madrid y Doctora en Teología moral en la Universidad 

Pontificia Comillas.

Es conocido que la bioética, con el paso del tiempo, se ha vuelto un tema 

muy importante, no sólo en el ámbito de la medicina1, pues a medida que 

vamos avanzando se comienzan a incorporar nuevos temas que acompa-

ñan a esta disciplina. Sin embargo, el conocimiento general puede que nos 

lleve a hipócrates quien por vez primera comienza a establecer un orden 

a lo que se consideraba medicina en la época. Pero aun así, hay muchos 

espacios en blanco, y se ha vuelto necesario buscar el fundamento de la 

bioética, de dónde viene, cómo ha sido su avance a lo largo de la historia 

y si de todo ello podemos sacar una nueva conclusión respecto al deber de 

la misma en relación al cuidado2. Es así como nos encontramos con Marta 

López Alonso, quien, en su libro El cuidado: un imperativo para la bioéti-

ca, repasa y explica muy detalladamente el concepto del cuidado a lo largo 

de la historia, con la finalidad de llegar a una nueva conclusión respecto a 

lo que necesitamos hoy dentro la bioética.
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1 Es importante señalar que, desde este punto en adelante, toda referencial ámbito 
de la medicina abarcará a todo el equipo médico o agente sanitario, ya sea paramédi-
co, enfermera, médico, nutricionista, etc.

2 El cuidado en la actualidad está referido, más que nada, a agentes de la salud, a 
saber médicos, enfermeras, nutricionistas, kinesiólogos, etc. Además, se tiene la idea 
de que el cuidado, o cuidar a alguien, es una labor, en su mayoría, femenina.
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Para ello López nos entrega un resumen de lo que es el estado de la 

cuestión actual en la bioética del cuidado, recopilando planteamientos 

de autores importantes, tales como Carol Gilligan, Nel Nodding, Sahara 

Ruddick, entre otros, quienes en conjunto plantean que el cuidado (en la 

actualidad) está bastante ligado a la mujer; sin embargo, se considera que 

este pensamiento debe ser cambiado, pues el cuidado no debe correspon-

der sólo a la mujer. Así, a partir de esto se buscará llegar a plantear una 

nueva idea de qué es la bioética del cuidado.

En base a lo anterior, el texto comienza con un repaso histórico del tér-

mino cuidado, pasando por la antigüedad, la filosofía, la teología, Nuevo 

y Antiguo Testamento, el cristianismo y finalmente una propuesta para la 

actualidad bioética. 

En primer lugar se revisa la época griega, y dentro de ella encontrare-

mos el término cuidado como epiméleia3 y será presentado en base a los 

planteamientos de Sócrates, Platón, Cármides, Alcibíades I, Aristóteles y 

Epicteto. Si bien cada uno de ellos ve distintos puntos de vista en relación a 

la epiméleia, que hoy conocemos como cuidado, todos consideran, de una 

u otra forma, que el cuidado está dirigido hacia el bien común de la polis4. 

Pero el hecho de que el cuidado tenga que estar dirigido a la polis, o a la 

sociedad, o al otro, está referido a la perfección personal, así el cuidado de 

otro es visto como medio para perfeccionar el ser, es decir, está dirigido a 

otro, partiendo de uno mismo, para uno mismo. 

En segundo lugar, entramos a la teología bíblica del cuidar, donde Ló-

pez realiza una búsqueda del término dentro del Antiguo y el Nuevo Testa-

mento. Para ello, se hacen revisiones de pasajes bíblicos. Así en el Antiguo 

Testamento la autora presenta, por ejemplo, el texto “honra a tu padre y 

a tu madre” (Dt 5,16) dentro del cual hace relación con el cuidado, esta-

bleciendo que entre el hijo y los padres existe una obligación de respeto, 

donde honrarlos significaría guardarles respeto y cuidarlos en sus últimos 

días. Por otra parte, en el Nuevo Testamento la autora se centra mayori-

tariamente en el pasaje bíblico de la parábola del buen samaritano (Lc 10, 

29-37) en la cual es bastante explícito el tema del cuidado, como cuidado 
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a un otro, al prójimo, destacando la presencia de cierto realismo y cotidia-

neidad que se ve presente en la persona que cuida, que es responsable de 

otro, lo cual se puede llevar al día de hoy, donde quien cuida, enfermera o 

médico, tiene que asumir responsabilidad por el que es cuidado. De esta 

forma, y en base a lo anterior, encontramos, tanto en el Antiguo como en 

el Nuevo Testamento, presente el término cuidar, como algo dirigido a un 

otro y, además, como mandato de Dios, lo cual sirve también como base de 

lo que es el cuidado hoy, no sólo en el ámbito sanitario, sino también como 

comunidad cristiana.

En tercer lugar, siguiendo de la mano de la teología, López nos habla de 

la epiméleia en el cristiano. En este punto se pretende hacer que el lector 

comprenda el amor de Dios al hombre. De cierta forma, hacer un paralelo 

entre el amor de Dios al hombre y el amor que el hombre debe entregar a 

su prójimo. Esto se toma del hecho de que para Dios es gratificante vol-

verse hombre en la encarnación, es algo bueno, un acto de amor. Así Dios 

y el hombre se vuelven parte de lo mismo, sin distancias entre creador y 

creación. Por tanto, en concordancia con la parábola del buen samaritano, 

se dirá que hay que “amar al prójimo como uno mismo” (Lc 10,27). Dios lo 

hizo al volverse hombre, y en la dinámica del cuidado, el hombre se preocu-

pa del otro, como cuidaría de sí.

Finalmente, y basándose en lo que ha sido el cuidado a lo largo de la his-

toria, López intenta entregar una nueva idea de lo que el cuidado debería 

ser, sobre todo dentro del ámbito de la bioética. Es así como establece que 

el cuidado debe verse como medida de calidad del sujeto humano y ético, 

es decir, el hombre debe mirar la realidad en la totalidad: mundo y otros, 

pues no está solo. Por tanto, el cuidar debe ser, sobre todo, un cuidado y 

tratamiento totalizador, una preocupación que no debe distinguir sexos, 

una ocupación privada y pública, porque quien no cuida no es humano, no 

es creyente, no rodea la realidad. El cuidado debe ser una necesidad, que 

nos ayude, a su vez, a realizarnos como humanos (basándose un poco en lo 

que planteaba la epiméleia griega), para afirmar nuestra dignidad moral.

Ahora bien, es necesario revisar más a fondo ciertos planteamientos de 

la autora, desde nuestro punto de vista. Estructuralmente no hay mucho 

que decir, pues el texto está muy bien escrito. El orden del libro ayuda al 

lector a mantener claridad a medida que va avanzando y, aun cuando la 

terminología es amplia, no deja nada sin resolver. 
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Pues bien, yendo más a fondo, lo primero es reparar en el hecho de 

que dentro del análisis de la autora, específicamente en el ítem del Antiguo 

Testamento, se aprecia que López fuerza el significado del término “cui-

dado” en el pasaje bíblico que ella menciona: “Honrarás a tu padre y a tu 

madre”, pues no entrega explícitamente la idea de cuidado, ya que, en sí, no 

se encuentra efectivamente presente. Así, por ejemplo, sí lo entregan otros 

pasajes bíblicos del AT (no citados por la autora) como: Gn 2, 15: “Yavé 

Dios tomó al hombre y lo puso en el jardín del Edén para que lo cultivara y 

lo cuidara”; Gn 37, 2: “Esta es la historia de la familia de Jacob. A los die-

cisiete años, José se dedicaba a cuidar a las ovejas”; Jr 49, 11: “Pásame tus 

huérfanos, yo los cuidaré, y que tus viudas se acerquen a mí con confianza”. 

Ahora bien, es claro que aquí aparece el término cuidado, pero no en todos 

los casos se refieren al cuidado de otra persona, y quizás es por eso que la 

autora prefirió tomarse de un texto que podría referirse al cuidado del otro. 

De todas formas, se siente que la autora fuerza demasiado el término cui-

dado, dentro del pasaje bíblico.

Es importante también reparar que cuando en el texto de habla de filo-

sofía, no se hace un análisis filosófico ni ético de lo que es cuidado o el cui-

dar, más que nada se toman teorías de filósofos griegos, como recopilación. 

De todas formas, dicha recopilación es lo que está presente en todo el texto.

Por otra parte, al comienzo del texto se señala que el trabajo realizado 

pretende llegar a una propuesta ético-ontológica del cuidado. Sin embargo, 

cuando se llega a dicha parte en la lectura, no nos encontramos propiamen-

te tal con una propuesta, o por lo menos no de la forma que se esperaba, 

pues en el texto se hace una nueva recopilación histórica del término, sólo 

redefiniendo lo que es el cuidado, pero se sigue basando en una fundamen-

tación teológica, en el Concilio Vaticano II, en encíclicas, en tratados de 

ética, etc., sin, específicamente, plantear algo nuevo desde su propio punto 

de vista. A pesar de todo eso, nos entrega claramente un replanteamiento 

del término, y nos dice qué debemos buscar del cuidado y qué fundamento 

debemos ver de fondo. Sin embargo, lo que no se logra finamente es acla-

rar cómo el cuidado es un imperativo para la bioética, pues, al repasar la 

historia del término, se llegó a un replanteamiento del mismo, pero no se 

profundiza demasiado en el cuidado dentro de la bioética.

Se puede decir que El cuidado: un imperativo para la bioética es un 

texto muy bien escrito, con una sólida base histórica y un planteamiento 
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general claro, pero podría haber entregado un poco más, quizás un pensa-

miento final más concreto que el ofrecido por la autora.

lorena echeverría Sánchez

Universidad Católica de la Santísima Concepción
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J. costadoat carrasco, Cristianismo en construcción (Colección Tabor 28), 

Universidad Católica del Maule, Talca, 2013, 130 pp. ISBN 978-956-7576-

63-0. 

El Pbro. Dr. Jorge Costadoat Carrasco S.J. es un teólogo de larga trayecto-

ria tanto a nivel nacional como internacional. Se desempeña como profesor 

de Cristología Dogmática y Trinidad y Cristología Latinoamericana en la 

Pontificia Universidad Católica de Chile. El libro Cristianismo en Cons-

trucción ofrece al lector inquieto una fuente de reflexión que une Cristolo-

gía, Trinidad e Iglesia. A juicio del Dr. Costadoat, Cristo y el cristianismo 

todavía están en construcción. Esto, en palabras del autor, significa que el 

encuentro de los discípulos con Jesús sólo puede ser admirado y vivido allí 

donde sigue habiendo comunidades cristianas y una Iglesia que continúan 

esta tradición” (p. 9). 

Nuestra época está marcada profundamente por los cambios en orden 

político, económico, social, religioso, cultural. Estamos situados en una so-

ciedad fragmentada y opaca, como ha sostenido Aparecida. Es en medio 

de este escenario en el cual el autor incardina sus reflexiones. En palabras 

de Costadoat: “Este libro quiere dar esperanza en primer lugar a los deses-

peranzados, cualquiera sea su manera de pensar o condición de vida. Pero 

también quiere fortalecer a quienes hoy cuestionan su pertenencia eclesial” 

(p. 9). Los creyentes en Jesús de Nazaret han de ser por tanto portadores 

de buenas nuevas y testigos de una espiritualidad de la esperanza. En este 

contexto se sitúa el autor. 

El libro se compone de 14 artículos breves divididos en dos partes. 

i. “cristo constructor”

Lo que hace Costadoat con este primer cuerpo de 9 artículos es recordar la 

premisa básica de la Cristología, esto es, de Cristo siempre es la iniciativa, 

siempre Él es el Constructor. No podemos hacer teología católica sino esta-
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mos referidos a Jesucristo. Él construye la esperanza en los creyentes, los 

cuales estamos llamados a anunciarla a los desesperanzados y a los que se 

cuestionan su vida eclesial. 

Es interesante el uso que el autor hace de las palabras para reflejar la 

vida que brota del Cristo Constructor. Él habla del asombro, de lo incom-

parable, de la sorpresa que estremece, tres elementos que en María se com-

prenden de la manera más plena. Gusta de considerar constantemente el 

“Tríptico Pascual” fundado en el servicio que se traduce en amor dado has-

ta el extremo en la Cruz. hace referencia a la Resurrección y al anticipo que 

ésta posee al referirse a lo que será nuestra propia experiencia de nueva 

vida. Costadoat también reflexiona sobre la dimensión Trinitaria y Pneu-

matológica llamando al Espíritu Santo como “Creatividad”, lo cual quiere 

expresar a su vez sus funciones libres, gratuitas e innovadoras, desafíos 

actuales en el proyecto de la construcción del otro mundo posible. Una es-

piritualidad fundada en la creatividad, como capacidad de cambiar lo viejo 

y proponer lo nuevo será el mayor signo de que el Dios Trino está actuando 

en medio del mundo, rugiendo en los signos de los tiempos. 

Los elementos anteriormente nombrados son aquellas líneas maestras 

que se entrecruzan para permitirnos comprender a Jesucristo, “Hijo de 

Dios y hermano de todos”, usando la expresión del autor. El Constructor 

posee a la vez la naturaleza humana y la divina, no en pugna, sino que en 

armonía y plenitud. Su ser más íntimo está acompasándose con los pobres 

y sus luchas por una vida buena y digna. Los pobres poseen una espiritua-

lidad particularmente interesante. Viven la humanidad aun en medio de 

la deshumanización propia de esta sociedad opaca y fragmentada. ¿Cómo 

la pueden vivir? Gracias al mismo hecho de la Encarnación, en la cual el 

vaciamiento de Dios en Jesús y el drama de la historia da sentido al sufri-

miento, prometiendo a los desesperanzados la participación en el triunfo 

escatológico. En palabras de Costadoat: “La fe en la resurrección de Cris-

to, por último, debiera ayudar a los cristianos a vivir en el tiempo de otro 

modo, de un modo original, incluso extraordinario” (p. 49). Volvemos a 

presenciar la creatividad, lo nuevo, lo gratuito. 

El Constructor Encarnado en nuestra fragilidad quiere prolongar su 

vida constructiva, creativa, gratuita e innovadora en la comunidad de cre-

yente, en la Iglesia. 
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ii. “iglesia en reconstrucción”

El segundo grupo de artículos, esta vez 5, aborda el tema de la eclesiología, 

siempre mirando al Constructor. El autor declara que la Iglesia debe estar 

más que nunca en reconstrucción.  

Las preguntas que desencadenan esta segunda parte se podrían tradu-

cir de las siguientes maneras: ¿Por qué se hace necesaria la reconstrucción? 

¿Qué Iglesia hemos de reconstruir? ¿Qué resultado de Iglesia debemos es-

perar luego de la reconstrucción?

La Iglesia de la que se habla en el libro es la Iglesia encarada en el mun-

do, la mundana pero que no caiga en el mundanizarse. Costadoat habla del 

‘cristianismo callejero’, del que está llamado a ‘hacer lío’ usando la expre-

sión del Papa Francisco. El autor recoge la fe de los creyentes en una Iglesia 

más parecida al movimiento de Jesús en Galilea y a la que quiso el Vaticano 

II. Se habla por tanto de la Iglesia en que debe vivir en estado permanente 

de inclusión, de diálogo y acogida. A esta Iglesia le corresponde una espi-

ritualidad del encuentro especialmente con el pobre. A pesar del conflicto 

de espiritualidades que podemos percibir, la espiritualidad incluyente de 

la Iglesia “tiene una oportunidad única de comunicar que Cristo, en cuanto 

da la vida por todos, es el signo perenne de los tiempos”. Es finalmente la 

Iglesia que busca la santidad en la humanización especialmente de los que 

viven deshumanizados y desesperanzados. 

En síntesis, necesitamos, a juicio de nuestro autor, una Iglesia que vuel-

va a creer en su magia, en la buena magia que le viene de la Encarnación, 

de lo sagrado en lo profano, de lo gratuito y de lo creativo, de la fe de los 

creyentes en la fe del creyente Jesús que siendo Verdadero Dios y Verdade-

ro hombre ama hasta el extremo. 

juan Pablo espinosa Arce 

Universidad Católica del Maule 
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inStrUccioneS A loS AUtoreS

1. Alcance y política editorial

An.teol. publica “artículos” resultantes de investigaciones científicas, artículos 
de revisión, esto es, que den cuenta del status quaestionis de una determinada 
temática, y contribuciones originales significativas en las áreas de Teología, Sa-
grada Escritura, Derecho Canónico, Ecumenismo, Ciencias de la Religión, Bioé-
tica, Doctrina Social de la Iglesia e historia de la Iglesia. 

An.teol. publica bajo la sección “notas”, artículos cortos, ensayos, como tam-
bién, textos y/o documentos que den cuenta del quehacer propio del Instituto de 
Teología de la UCSC. 

An.teol. publica también “reseñas” bibliográficas.
An.teol. acepta contribuciones originales en español, portugués, inglés, ita-

liano y alemán. Se aceptarán sólo artículos inéditos, es decir, que no hayan sido 
publicados ni estén en proceso de publicación en otro medio, en el mismo o en 
otro idioma.

2. Derechos de autor y retribución

Una vez que el artículo ha sido aceptado para su publicación se entiende que el au-
tor cede sus derechos a la revista y no puede ser reproducido en otro medio sin que 
se cite la fuente. En retribución cada autor recibirá un ejemplar impreso de la revis-
ta, un archivo en formato pdf de su artículo y diez separatas impresas del mismo.

3. Presentación de los manuscritos y forma de citar

3.1. Para la sección de artículos y la sección notas:

Los textos deben ser acompañados de un resumen en español e inglés, con una 
extensión de 10 a 15 líneas, en el que aparezca la tesis central y los argumentos 
principales que la sustentan. Además deben indicarse de tres a cinco palabras 
clave en español e inglés, que den cuenta de su contenido.

Al final del texto el autor debe indicar la bibliografía completa utilizada. Se 
debe indicar: Nombre del autor, comenzando por el apellido, luego el nombre. 
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A continuación el título completo del libro, seguido de la editorial, ciudad y año. 
En caso de ser una revista, debe presentarse el nombre del autor, primero el 
apellido, luego el nombre. Seguido del título del artículo, nombre de la revista, 
número, año, páginas en las que se encuentra el artículo.

Los autores deben indicar su(s) grado(s) y/o título(s) académico(s), actual 
lugar de trabajo, labor específica que desempeña y correo electrónico.

Las colaboraciones deben ser enviadas escritas con letra tipo Arial 12. El tí-
tulo en Arial 14. Las notas a pie de página deben ser correlativas con letra tipo 
Arial 10. Márgenes superior, inferior, izquierdo y derecho de 2,5 cm. En tamaño 
de hoja carta a espacio simple con una extensión promedio de 25 páginas para los 
artículos y de 10 páginas promedio para la sección de notas.

La revista An.teol. tiene una forma de citar las notas a pie de página que se 
especifica a continuación:

Las notas bibliográficas deben tener las siguientes características: Inicial del 
nombre del autor y apellido en versales, título del libro en cursiva, editorial, 
ciudad y año, número de páginas en letra normal. El título de los artículos de re-
vista debe ir “entre comillas” en letra normal, el nombre de la revista en cursiva, 
seguido del número del volumen y/o el número de la revista y el año entre pa-
réntesis, luego las páginas correspondientes. Las obras en colaboración, así como 
las voces de diccionarios deben seguir el criterio anterior. Véase los siguientes 
ejemplos:

Libro:
H. Pino, Introducción a la Biblia hebrea, Sígueme, Salamanca 2005, 89-91.

Artículo:
G. HentscHel - c. niessen, “Der Bruderkrieg zwischen Israel un Benjamin (Ri 
20)”, Biblica 89/1 (2008) 1-16.

Obra en colaboración:
h. Pino, “Una aproximación al concepto de ‘naturaleza’ en Santo Tomás de 
Aquino”, en: V. torres (ed.), La filosofía tomista. Enfoques actuales, San Pa-
blo, Santiago 2005, 350-372.

Voz de diccionario: 
h. Pino, “Crítica textual”, en: h. Pino – F. Huerta (dirs.), Diccionario bíblico 
manual, BAC, Madrid 1999, 505-510.

En el caso de utilizar material de Internet se deben seguir los criterios anteriores 
agregando la dirección electrónica y la fecha en que la página fue consultada. 
Ejemplo:

G. HentscHel - c. niessen, “Der Bruderkrieg zwischen Israel un Benjamin (Ri 
20)”, Biblica 89/1 (2008) 1-16, www.bsw.org/?l=7189, citado 26 Junio 2008.

Las citas de los libros bíblicos seguirán el modelo de abreviaturas de la Biblia 
de Jerusalén (Bilbao 1998). Para el uso de fuentes bíblicas, utilícese preferente-
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Instrucciones a los autores

mente “bwhebb” para el texto hebreo y “bwgrkl” para el texto griego. Si se usa 
otra, debe adjuntarse la fuente utilizada. 

3.2. Las reseñas:

También pueden presentarse para ser publicadas en An.teol. reseñas de libros. 
Las reseñas deben presentar de forma resumida los principales contenidos de la 
obra y luego hacer algunas observaciones críticas. La presentación de las reseñas 
debe tener una extensión promedio de 2 páginas tamaño carta, con letra tipo 
Arial 12. Márgenes superior, inferior, izquierdo y derecho de 2,5 cm.

El autor firmará con su nombre y apellido más la institución a la cual pertene-
ce. La cabecera de la reseña debe tener los siguientes aspectos formales:

Inicial del nombre del autor y apellido en versales, título del libro en cursi-
va, colección a la cual pertenece la obra entre paréntesis indicando el número; 
editorial, ciudad y año, cantidad de páginas, número de ISBN. Así por ejemplo:

F. García lóPez, El Pentateuco. Introducción a la lectura de los cinco prime-
ros libros de la Biblia (Introducción al Estudio de la Biblia 3a), Verbo Divino, 
Estella 2003, 383 pp. ISBN 84-8169-960-2.

4. envío de textos

Los artículos, notas y reseñas deben ser enviados vía correo electrónico a 
analesteologia@ucsc.cl como documento adjunto, en procesador de texto Micro-
soft Word, cualquier versión. 

5. evaluación de los artículos y procedimiento

Los artículos serán sometidos a evaluación por dos especialistas externos, con el 
sistema de doble ciego siguiendo una pauta de arbitraje que ha sido establecida 
por el consejo editorial. Si hubiere discrepancia en el veredicto, se consultará a 
un tercer especialista. Cada autor que envíe artículos será informado en detalle 
de los resultados de la evaluación en un tiempo no superior a dos meses. El comi-
té editorial decidirá de acuerdo al contenido en que sección serán publicados los 
artículos evaluados positivamente. 

6. Conflicto de intereses

Anales de teología no publicará artículos en los que se detecte un conflicto de 
interés, ya sea de carácter económico, institucional, personal u otro.
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7. Suscripción y canje

Toda la correspondencia y solicitud de la revista, suscripción y canje, por favor 
dirigirse a:

revista Anales de teología
Instituto de Teología UCSC
Calle Alonso de Ribera 2850
Concepción-Chile
Teléfono: (56-41) 2345669
Correo electrónico: analesteologia@ucsc.cl
Sitio web:
http://teologia.ucsc.cl/investigacion/publicaciones/revista-anales-de-teologia/

Los precios de suscripción son:

Nacional: Anual $ 15.000.
Extranjero: Anual US$ 45.
Número suelto: Nacional $7.000. Extranjero: US$ 25 + gastos de envío.
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