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LA REVELACIÓN DE DIOS EN EL NUEVO TESTAMENTO


No se trata aquí de seleccionar textos favorables al dogma (con interés probatorio, como lo hubiera hecho la teología tradicional), sino de desvelar en la historia misma de los textos el proceso de la fe de la Iglesia.


La única lectura posible es pascual, ya que sólo desde el núcleo del kerigma primitivo, la Resurrec​ción de Jesús, podemos acceder a la plana revelación de Dios (1 Cor 15,3-5). Hemos, pues, de partir de “Jesús, levantado a la derecha de Dios”.


Los textos del NT implican una experiencia eclesial de fe. Por tanto, la revela​ción no puede aislarse de ella. La revelación de la Trinidad acontece en la confesión eclesial de la fe. Esto implica un carácter plenamente vital.


1.  ¡Cristo se ha levantado!


¿Qué alcance tiene la más antigua predicación apostólica?

Para conocerla partimos de los sermones kerigmáticos de Lucas (Hch 2,14-40; 3,12-26; 4,8-12; 5,29-32; 10,34-43; 13,16-41). Si bien son algo tardíos y han sufrido una reelaboración, reflejan bien el antiguo núcleo.


Estructura y fondo común de las predicaciones:





1.- Vosotros habéis matado a Jesús.




2.- Como lo anuncian las Escrituras (no se cita la fuente).




3.- Pero Dios lo ha llamado a la vida.




4.- Y le ha atribuido una función nueva (tí​tu​los).




5.- Según las Escrituras (citas del AT).




6.- Nosotros somos testigos.




7.- Y os pedimos que os convirtáis a él (por​que en él está la salva​ción).


El centro de la predicación es la Resurrección de Jesús. A partir de ella se evoca su muerte y algunos acontecimientos de su vida terrena en los que los discípulos atestiguan su gloria.


El acto de Dios que resucita a Jesús se inscribe en la historia total de salvación. De allí el lugar destacado de “las Escrituras”. Ellas indican que todo está previsto (“planificado”) en el misterio de Dios. De este modo, además, las Sagradas Escrituras señalan que Jesús es el Mesías. 

Luego, creer en Jesús es indisociable de la fe en el Dios de la Alianza. No confiesa a Dios quien no cree en y al Resucitado.


La Resurrección de Cristo aparece así como cumplimiento de la revelación de Dios a Israel y abre un nuevo tiempo, el tiempo del Espíritu (de allí la cercanía y conexión entre Pascua y Pentecostés). Los últimos tiempos inauguran la universalidad de la salvación, puesto que todos están llamados a participar en el mismo Espíritu.


Por tanto, la revelación cristiana se inscribe perfectamente en el AT. Pero hay una diferencia entre ambas. Porque mientras que la historia del AT permanece abierta al futuro de Dios, la del NT ya ha alcanzado (en arras) el fin. De allí que se hable de la plenitud de los tiempos y se afirme categóricamente que “ya no habrá nada nuevo”. Resurrec​ción, fin del mundo, Parusía, juicio, salvación y nuevo mundo coinciden, son una única realidad.


Como estos temas eran familiares a los judíos del siglo I, fue natural que los cristia​nos vieran en el Misterio Pascual la perfecta realización de la esperanza de Israel.


Por otra parte, la Resurrección de Jesús y las expresiones con que la presen​taron los Apóstoles pertenecen a la expectación apocalíptica de Israel y expresan así el acceso a una novedad de vida, transcendien​do toda cerrada esperanza política. Porque no se trata aquí de una reanimación (como la de Lázaro). La Resurrección del Señor es obra de la omnipotencia de Dios que inaugura su Reino e instaura la vida. Por lo tanto, ella no aparece como una excepción o caso particular, sino que inaugura un indefinido proceso de resurrección. 

Así los cristianos ven en Jesús resucitado la restauración del cosmos y la reconci​liación de todos los hombres. Puesto que lo que ha comenzado en Jesús, debe extenderse a todos, ya que Él resucitó como Primicias y Primogénito de la humanidad.


Esta verdad caracterizó al cristianismo primitivo, estimu​lando la predicación y el celo misionero. Su radicalidad y carácter escatológico explican también la urgencia de la decisión-conversión (el tiempo está cerca).


La Resurrección aparece también como la confirmación del ministerio de Jesús. Su exaltación confirma su pretensión y enseñanza. Luego, ellas están orientadas a la glorificación.


En consecuencia, la resurrección es algo tan excepcional que espontáneamente da lugar a la pregunta: ¿Quién es Jesús?


Por fin, la Resurrección de Jesús es lo que fundamenta la comunidad de los cristianos, ya que por ella Cristo los hace partícipes del Espíritu de Pascua. Por esto ellos se saben el “Nuevo Israel”.


Esta fe se fue ahondando progresivamente. Y porque la Resurrección de Jesús era el cumplimiento del AT, los discípulos meditaron las Escrituras, releyendo la vida de Jesús y su propia existencia eclesiástica (Jesús vive en la Iglesia) en el Espíritu de Jesús.


Al abordar, entonces, la primera cristología de la Iglesia nos centraremos en los “títulos” pascuales. Ellos son bíblicos y su variedad indica que ninguno es exhaustivo para abordar la plenitud de Jesús.


Los discursos kerigmáticos de los Hechos de los Apóstoles presentan en total nueve títulos. Consideramos aquí los más significativos.


1. Mesías o Cristo: 2,31.36; 3,20

Alude sobre todo a la “función” que Jesús adquiere por la Resurrección. En ella fue hecho Mesías.

En el AT el Mesías es quien instaura el Reino de Dios. Así lo interpretó la Iglesia respecto de Cristo.

El Espíritu Santo, que el Mesías posee sin medida, es el signo de tal instauración.

Pero esto acontece aún en germen (3,20).

Las alusiones a la ascendencia davídica son esenciales al Mesías (2,20; 13,22-23). Y tienen su base en el oráculo de 2 Sam 7,12.

Se verifica una particular relación con el Sal 2,7, el cual asocia la realeza con el título de “hijo de Dios”. Éste no alcanza todavía a designar una filiación eterna.


2. Señor: 2,36; 10,36. 

Para el judaísmo este título evoca la soberanía de Dios y de su Mesías.

Sirve para traducir en los LXX el nombre mismo de YHWH.

Esta ambivalencia del término es importante, ya que gracias a ella Jesús es nombrado como Dios mismo.

La comunidad primitiva no llegó todavía a sacar todas las conclusio​nes de la aplicación.


3. Siervo: 3,13.26

¿Está relacionado este título con la figura del ebed YHWH? En los Hechos esto es poco proba​ble, porque su tratamiento de la figura es muy pobre en compara​ción con el del Deutero-Isaías.

Más bien, con el Siervo de Dios se aludiría  al “Justo” perseguido por los hombres y exaltado por Dios (el mártir), según Sab 2,5.

No se alude, tampoco, en principio a la muerte expiatoria.

Pero ya en Hech 3,26 aparece el uso de “Siervo” según la plena lectura hebraica. “Siervo de Dios” es el Mediador de la Alianza (como Moisés, Isaías, David, etc.). Al respecto, cf. 1 Mac 4,30.

Ahora bien, la asunción de este término permitirá que la Iglesia le dé después el signi​ficado fuerte que tiene en el Deutero-Isaías.


4. Profeta: 3,22-23

La base de esta utilización es el oráculo de Dt 18,15.19.

Para comprender el título hemos de recordar que el profetismo, propio del pueblo de Israel, marcó la “edad de oro” de su relación con Dios. Luego, ante la desaparición abrupta de los ministros carismáticos, se fueron imponiendo la Ley y la Sagrada Escritura. Esto hizo que el retorno de los profetas, o mejor del Profeta, fuera esperado escatológicamente y marcara el comienzo de la Plenitud de los tiempos.

Al mismo tiempo se aseguraba que el Mesías traería el don de la profecía para todos (Jl 3,1). Esta “universalidad del espíritu profético sería el signo de la consumación de la historia.

Ahora, desde esta perspectiva ha de enfocarse la predicación del Bautista, testigo de tal expectación (Dt 11,8; 8-9.14; Jn 1,14-15; etc.). 

Presentando a Jesús como “el Profeta”, en continuidad con Juan, el Bautista, la Iglesia expre​só la con​vic​ción de que Él había predicado definitivamen​te el Reino y mostró así la conexión entre la exaltación y el ministerio terreno de Jesús (Mc 1,15).


5. Jefe o Príncipe de la vida: 3,15; 5,31.

Este título indica que Jesús es el verdadero y definitivo Moisés en cuanto Cabeza del Nuevo Israel. Él es el Prínci​pe, es decir, el Principio de la vida nueva del Espíritu otorgada a los hombres por Dios en el Misterio Pascual.

En esta misma línea ha de interpretarse el título de “Salvador”, sin que sea necesario acudir a las divinidades soteriológicas del helenismo tardío (como Asclepio y otros).


6. Salvador: 5,31; 13,23

Este título es no aparece en las tradiciones más primitivas. Mateo y Marcos lo omiten para que no sea asimilado Jesús a los dioses o héroes salva​dores de Grecia.

Fuera de los Hechos, sólo aparece en escritos tardíos (2 Tim 1,8; Tit 2,11; Jn 5,42).

Los Hechos de los Apóstoles lo aplican a Jesús para expresar que Él es el Salvador único, traduciendo así, escandalosamente, una intui​ción profunda de la Sagrada Escritura: Sólo YHWH puede salvar (4,12).

Conclusiones acerca de la primera Cristología.


Es ascendente. Se centra en la Exaltación, ignorando la Encarna​ción y la vida oculta.


Está polarizada por la glorificación (lo cual la hace totalmente “positiva”).


En el centro está el papel de Jesús exalta​do y su acción en la vida de la Iglesia peregrina y expectante.


Experiencia inefable. la Iglesia se vale del mate​rial del AT y lo aplica a Jesús.


Sólo en Cristo los títulos, variadísimos, adquieren unidad e inteligi​bili​dad supremas.


La primera Cristología se interroga poco sobre la relación de Jesús con Dios. Se acentúa más bien la unidad del Señor con sus discí​pulos. No obstante, algo muy importante se dice de la relación de Cristo con Dios y se le atribuyen al Resucitado rasgos divinos.


Se verifica, además, una perfecta identidad entre el Cristo exaltado y el Jesús de la historia. Esto muestra que la polémica disociadora de ciertas exégesis y teologías está muy lejos de la experiencia eclesial de la fe pascual.


Estos gérmenes irán creciendo lentamente hasta desembocar en las cristologías maduras del NT.


2. Jesús, el “Hyiós agapetós tou Theou”.


Tal fue la conclusión de la Iglesia después de larga reflexión y de abordar diversos itinerarios a fin de perfilar su confesión de fe.


La primera aplicación del título no alude todavía a la divinidad de Jesús, sino a sus prerrogativas de Resucitado (Rm 1,2.; Hch 13,34; Hch 1,3-5).


En el AT, el pueblo de Israel y el rey son Hijos de Dios (Ex 4,22; Os 2,1). Caída la realeza, el título pasa al Mesías y al mártir. Precisamente encontramos en el AT algunos textos que impactaron fuertemente la reflexión cristiana: 2 Sam 7,12-14; Sal 2,6-8 (cf. 89,21-28). Concretamente, este Salmo también se aplicaba en el siglo I al justo perseguido, por lo cual fue atribuido a Jesús con doble significado, el de Mesías y el de mártir.


Rm 1,4 aún en la línea primitiva, permite ahondar la reflexión: si Jesús comparte desde la Resurrección la dignidad y condición de Dios ¿no será pensable una dimensión trascendente previa, ya que la dignidad divina no se puede adquirir?

Se desarrolla así el esquema de descenso y subida (Fil 2,6-11; Gal 4,4), el cual ya no habla sólo de una exaltación pascual sino también de una “condición” divina previa (¿preexistencia?).


Y así se verifica un camino restrospectivo desde la Pascua hasta la Anunciación.


En este proceso, Lucas ocupa un sitio único al trasladar a la Encarnación la predicación primitiva sobre la Resurrección. Su relato traduce en términos “encarnacionales” el giro “constituido Hijo de Dios” del kerigma originario. Esto lo constituye en uno de los testigos más interesantes del proceso de la revelación.


El punto de partida se ubica en Lc 1,35. Ahora bien, ¿cuál es su alcance?


Aparece aquí un indudable paralelismo con la escena del bautismo de Jesús en el Jordán (Espíritu Santo - Hijo - Dios. Cf. Lc 3,21-22).


Por lo tanto, poniendo en la anunciación lo que Marcos y Mateo ponen en el inicio de la vida pública, Lucas muestra que la filiación divina no es una adquisición tardía de Jesús. Desde su nacimiento, Jesús es “de” Dios. Éste no lo “adopta” en el bautismo, según el sentimiento de las “sectas” judeocristianas.


Un ulterior paralelismo puede ser establecido con la transfiguración, donde “la nube” asume el papel dinámico del Espíritu divino.


Así, mientras Marcos presenta la transfiguración como anticipo de la Parusía (Mc 9,1), Lucas suprime las palabras “con poder”  (4,27), es decir, le quita lo escatológico estricto. Y, al contrario, acentúa el temor de los discípulos al entrar en la nube, lo cual recuerda el temor véterotestamentario ante la manifesta​ción de Dios. Así, desenganchado de lo futuro y anclado en lo presente, afirma que los apóstoles vieron la gloria de Jesús, esto es, la gloria del Hijo, presente en su persona.


En síntesis, la transfiguración no anticipa la gloria futura del Hijo sino que muestra la que ya posee. Se trata de una teofanía en el sentido estricto del AT, con la diferencia de que aquí se manifiesta Jesús, no YHWH. Los apóstoles contem​plan la gloria del que ya es Hijo.


Considerado esto, podemos precisar el sentido de la Anunciación: aquello que se cumplirá y coronará todo, la gloria y el poder de Dios, está ya presente en Jesús. Porque su venida a éste mundo (Encarna​ción) es la venida definitiva de Dios. Desde la Pascua se asciende a la Encarnación.

Paralelismo

Lc 1,32-35 




Rm 1,3-4

“Trono de David, su padre”



“Nacido del linaje de David, según la carne”

“Hijo de Dios”




“Hijo de Dios”

“con Poder del Altísimo”



“con Poder”

“el Espíritu Santo”



“según el Espíritu de Santidad”


De este paralelismo surge espontáneamente una pregunta: ¿Por qué la gloria del Mesías nos se manifestó desde el princi​pio?

La respuesta sólo puede hallarse en el escándalo de la cruz y del abajamiento de Dios. Pablo, por su parte, la responde con el esquema de descenso y subida (Fil 2,6ss). Lucas se remonta a la Encarnación a fin de evitar el riesgo de una mera contraposición entre dos estadios: sin gloria - con gloria.


Por otra parte, se percibe que el Espíritu Santo que resucita a Jesús es el mismo que ha actuado en su concepción. No hay, pues,  hiato en Jesús entre el Espíritu y la carne.


En adelante, Juan llevará la reflexión hasta el Misterio eterno, pero para que la alcanzara era necesario el paso intermedio de Lucas.


Así se fue ligando el título de “Hijo” a la existencia total de Jesús. Aquél no expresaba sólo su obra sino también su Persona, pasando así a ser título central y decisivo.


Ahora bien, ¿cómo llegó la comunidad a dar un salto tan grande en la comprensión? 


Ciertamente, releyendo en la fe la vida y mensaje de Jesús. Por eso, luego de las Cartas Apostólicas (centradas en la Resurrección) surgieron los Evangelios. La Iglesia percibió y expresó en ellos la identidad de Jesús de Nazaret con el Cristo exaltado y descubrió que el título de Hijo era el que mejor cuadraba para definir la Persona de Jesús. Además, el mismo Señor daba plena razón de ese título, sin que fuera necesario añadir ninguna argumentación externa. En y por sí mismo, Jesús era “el Hijo”. 


Puesto que en su vida pública Jesús puso las bases de lo que se reveló plenamente en la Pascua, la Iglesia contempló sus actitudes en orden a descubrir el misterio de su identidad.


Y descubrió tres pretensiones en Jesús:



1. La pretensión de ocupar un puesto único en el designio divino y de exigir la fe en su Persona (Mc 1,15). Tal es el núcleo de su predicación en el contexto escatológico de su misión. En la misma línea, las parábolas señalan la urgencia de la decisión por la Persona de Jesús. Esta urgencia no brota de una amenaza (como en el caso de la predicación del Bautista), sino consiste en la única respuesta adecuada al euanggelion. Porque en la venida del Reino, Jesús tiene un papel único. Él está dotado de más autoridad que Moisés y tiene más sabiduría que Salomón. En Él está definitivamente presente el Reino (Mc 11,4-5). Así Jesús cumple los oráculos proféticos de salvación y combate y derrota a Satán (Lc 11,20). Por ello, hay que creer en Él. El juicio de Dios recae de ahora en más sobre la actitud del hombre ante Jesús. Puesto que no se puede llegar a Dios sin Jesús.



2. La pretensión de realizar el designio divino buscando no a los justos sino a los pecadores. Jesús anuncia el perdón de Dios y lo obra (signos-milagros). Viniendo a buscar lo que estaba perdido, Él nos devela la íntima naturaleza del Reino. Y, al perdonar los pecados, Jesús reclama el lugar mismo de Dios. El pecador sólo puede encontrar a Dios, su Padre, por y en Jesús. Al mismo tiempo, Jesús no substituye a Dios, puesto que se somete al Padre y deja que Éste confirme su misión. Aquí también se revela l especial relación entre el Padre y Jesús.



3. La pretensión de tener una relación única con Dios. Porque aun evitando el título de “Hijo de Dios”, a causa de su connotación política, Jesús pone en el centro del designio a Dios como su Padre (Cf. J. Jeremías: “Abba. El Mensaje central del Nuevo Testamento”). Tan fuerte fue esta conciencia cristológica de la paternidad de Dios, que la Iglesia conservó sin traducción el término “Abba” (Mc; Gal 4,6; Rm 8,15). Al respecto es interesante el comentario de Juan Pablo II a la misma en la “Carta a los sacerdotes” de 1987”. Ahora bien, en su proclamación de la paternidad de Dios, Jesús distingue estrictamente nuestra filiación de la suya.


En conclusión, la supremacía le viene a Jesús del hecho de ser “Hijo” en sentido único y de cumplir en todo la voluntad del Padre. Tal es el núcleo del Evangelio de Juan.


Este aspecto fundamental de la existencia de Jesús marcó la conciencia de la Iglesia al interrogarse por el misterio del Resucitado. A la luz del Espíritu, el título recibió un sentido trascendente. 


La Pascua, por su parte, “verificó” el comportamiento terreno de Jesús e hizo que se transformara radicalmente la imagen de Dios. Allí Dios se reveló como Padre de Jesús y, por Él, como Padre de todos los hombres. Su paternidad se define más todavía cuando comprobamos que el único móvil que lo lleva a dar la filiación divina es la gratuidad del amor (Rm 5,6-11). La Cruz es la más acabada expresión de esto.


Jesús aparece así como Hijo de Dios desde siempre. Esto es decisivo para la afirmación de su divinidad personal. Podría incluso decirse que Él llega a ser por la Resurrección -en su carne- lo que ya era desde el principio: el Hijo amado del Padre.


Tareas de la Iglesia


Si la filiación era lo central del misterio de Jesús, es lógico que la Comunidad buscara situar su misión en el marco de aquella. Además, debía crear un lenguaje que permitiera profesar su divinidad sin menoscabo de la unicidad de Dios.


En síntesis, debía manifestar la unidad del ser y obrar de Jesús por una parte, y la divinidad del Padre y del Hijo por otra.


Pablo y Juan fueron testigos privilegiados de esta tarea y dieron una dirección al pensamiento de la Iglesia.


Así, el Himno de Col 1,15-20 es un esfuerzo por presentar la síntesis eclesial. El texto contempla más la trascendencia de la filiación de Cristo que su “preexisten​cia”. Como telón de fondo está la teología postexílica de la Sabiduría. Casi espontá​nea​mente los autores del NT se valieron de su "personalización” para iluminar el misterio de Cristo  (Job 28; Prov. 8-9; Sir 1,1-20; 4,11-19; 6,18-37; 24; Bar 4; Sab 6,12-25; 7,8). Como sabemos, la Sabiduría no es simplemente en el AT una regla universal o un principio eficiente, sino sobre todo una “persona” que ejecuta el designo amoroso de Dios. Nada más lejano, por tanto, del “logos” estoico.


San Pablo, profundo conocedor de la Escritura, relaciona primero la Sabiduría con el abismo de amor de la cruz (1 Cor 1,2; 2 Cor 3,7-4,6). Luego, en un estadio más desarrollado la aplica a la Persona de Cristo.


Así, en la Carta a los Colosenses, poniendo como centro la Pascua,  presenta a Cristo como “el Hijo de su amor” (del Padre), en quien tenemos la redención. Pablo no cede a una univer​salización especula​tiva, sino que se limita a conjugar la primiti​va soteriología de la Iglesia con la teología de la Sabiduría.


Las ideas centrales del Himno son las siguientes: intimidad de la Sabidu​ría con Dios. La Sabiduría como “imagen de su bondad”. La Sabiduría, “Imagen del Dios invisible”. La Sabiduría reveladora. La Sabiduría creadora y providencial: “Todo fue hecho para la Sabidu​ría y por la Sabiduría”. La Sabiduría primogé​ni​ta (obra primera de Dios, que confiere sabiduría a las otras criaturas). La Sabiduría como bendición (amor) de Dios al mundo.  La Sabiduría maestra de vida. La Sabiduría que hace a los hombres amigos de Dios.

En este contexto se ubica Cristo, el hombre creado “ante omnia”, expresando más que una anterioridad cronológica una excelencia y prioridad  ontológicas.


La segunda estrofa del Himno mira más abiertamente al Miste​rio Pascual. La primacía de Cristo en la creación desemboca en su primacía en la redención: Él es el Primero en nacer de la muerte, que ha obrado por su sacrificio la perfecta  reconci​liación-incorporación.


Por lo tanto, nos encontramos frente a una primera síntesis en base a elementos todavía abiertos. Cristo aparece como el epicentro de la Economía y su consumación El motivo fundamental es el ágape divino.


En un estadio más maduro aparece el Prólogo de Juan (1,1-18). Su finalidad es estrictamente soteriológica: Para que creyendo que Jesús es el Hijo de Dios tengáis vida. Esta VIDA es la misma que poseen el Padre y su Hijo-Verbo. Tal intención también está presente en 1 Jn 1,1-4.


Juan parte de la experiencia (“tocar”) de Jesús. En el Jesús histórico el Evangelista ha palpado la trascendencia de Dios. Así lo muestran expresiones absolutas como la de yo soy, antes que Abrahán naciera, YO SOY, YO SOY la luz, YO SOY la resurrección y la vida, etc. Este carácter absoluto le viene de ser uno con el Padre, de salir y volver al Él, de hacer siempre su voluntad.


El Prólogo del Evangelio enuncia esto como obertura. Y hallamos en él una estructura concéntrica:



El primer párrafo corresponde al último:


1-2.....18



El segundo al penúltimo: 




3-5....16-17



El tercero al ante-penúltimo: 



6-8.....15



El cuarto al ante-antepenúltimo: 



9-11.....14



El quinto no tiene paralelo y es el central: 


12-13.

Se parte de la creación en arché, del Verbo que está con Dios y es distinto de Dios. 


Luego, el Verbo es calificado con atributos sapienciales: creador - provi​dente - vida - luz. Él conduce, vinien​do al mundo, a plenitud  el AT y suscita aceptación y rechazo. Él nos hace definitivamente “hijos de Dios”. 
La venida definitiva del Verbo se verifica en la encarnación. De aquí en más el Prólogo pasa del binomio Dios-Verbo al binomio Padre-Hijo (que es la perspecti​va de fondo de Juan).  Jesús, el Hijo, nos da acceso a Dios, “el Padre”. Sólo Él puede revelar al Padre y conferir su salvación del Hijo. Porqué sólo Él lo ha visto (está en su “seno”).  Jesús en persona es la revelación-salvación definitivas.


Y si la unión de Dios con el hombre es el fin de toda la Economía (1,12-13), Juan la ve realizada en la comunión de Jesús con el Padre (1,19-21).


Ciertamente, hallamos aquí el trasfondo sapiencial del AT. Juan asume la teología de la Sabiduría del AT, categoría de conocimiento y verdad, y la aplica al Verbo.


Pero lo notable es que sólo en cuanto hombre Jesús puede ser la plena revelación del Padre.


En síntesis, Juan sigue profesando la primitiva fe pascual, pero la contempla dentro de la totalidad de la Economía. Hay aquí un cambio de perspectiva, puesto que ya no es la Pascua la que aclara a Jesús, sino el misterio de Jesús el que desvela el sentido de la Pascua.


Conclusión general:


La Trinidad se ha revelado en la Persona y en la vida de Jesús. Se trata de una Trinidad económica.


La Trinidad se ha revelado salvíficamente. Ella no es un dato gnóstico sino concreto y vital (Jn 17,26).


Se va insinuando cada vez más el Espíritu, en el cual las Iglesias meditaron y explicaron la fe en el Dios vivo.

3.  El Espíritu Santo en la Iglesia.


La revelación del Espíritu Santo es inseparable del misterio de la Iglesia y esto se ve claramente en la unidad intrínseca de los dos últimos artículos del Símbolo. El don del Espíritu crea la Iglesia. Pero por su inmediatez es difícil ha​blar de Él. Nótese que la primera fórmula explícita sobre el Espíritu Santo es bastante tardía (I Concilio de Constantinopla, 381).


Difícil es, por lo tanto, rastrear en la Sagrada Escritura la conciencia de la Iglesia sobre el Espíritu Santo. 
Sin embargo, hay una evolu​ción de la fe importante, frente a la cual, empero, debemos ser muy cautos. 
No se debe olvidar, además, que el Espíritu llena las páginas del NT.

Antiguo Testamento 


La Ruah es el soplo, expresivo del poder y de la intensidad de la vida.


Como tal es un atributo y don absolutamente divino (Gn 2).


Está presente en la creación y en la Alianza, extendiéndose su acción hasta la resurrec​ción final  (Gn 1; Ez 36-37.39).


De modo peculiar e intensivo el Espíritu ha de habitar en el Mesías (Is 6-9).

Nuevo Testamento:


a. Hechos de los Apóstoles y Evangelio de San Lucas: 


El Espíritu es una fuerza que renueva y cambia al hombre, poniéndolo fuera de sí y haciéndolo capaz hasta de lo extraordinario.


Pentecostés, más que un acontecimiento único, es una experien​cia permanente de la Iglesia. La intencionalidad teológica de Lucas, que lo sitúa en la consuma​ción de la Pascua y lo hace abrir la misión universal (lenguas) no se opone a Juan, el cual ostenta otra intencionali​dad teológica.


El Espíritu es el personaje principal de la actividad de la Iglesia.


Y se constituye en principio de comunión de los fieles entre sí.


Por lo tanto, el Espíritu crea comunión (ad intra) y misión (ad extra).


b. Evangelios Sinópticos: 


Desde la experiencia pascual la Iglesia se pregunta por la relación entre Jesús y el Espíritu.


Jesús habló poco del Espíritu. Como expresión propia quizá sólo podamos citar a Mc 3,28-30. Sin embargo, es preciso analizar el contexto. Porque “Espíritu” es entendido en el sentido del AT, es decir, como fuerza salvífica de Dios que instaura el Reino.


Según Lc 11,20, Jesús expulsa a los demonios con el “dedo de Dios”. Este giro, que alude al Espíritu, produce escándalo. Porque tal expresión califica el obrar divino salvífico. Esto muestra que Jesús, al poseer el Espíritu, no es un taumaturgo más.


Lucas profundiza y muestra que las relaciones entre Jesús y el Espíritu Santo no pudieron ser episodios aislados como los casos del AT. Desde los orígenes, el Espíritu está con Jesús.


En Marcos y Mateo el Espíritu aparece como más exterior a Jesús. En Lucas, en cambio, Jesús está lleno del Espíritu. Así lo muestra la escena del bautismo y la del inicio de su misión. La misión de Jesús está ligada a la plenitud del Espíritu (Lc 4; Is 66,1-2).


Marcos y Mateo aluden a la blasfemia contra el Espíritu Santo en el contexto de las curaciones. Lucas, en cambio, en el contexto de la confesión de Jesús. Por tanto, blasfema contra el Espíritu Santo quien no acepta a Jesús lleno del Espíritu (Lc 12,10).


En conclusión, para Lucas desde el principio del Espíritu anima a Jesús y vive con Él. Lo mismo se verifica en el origen de la Iglesia. La continuidad entre Cristo y la Iglesia es el Espíritu.


c. Pablo: 


Él es el principal testigo de la reflexión sobre el Espíritu Santo y sobre la vinculación entre Cristo y el Espíritu (2 Cor 3,17).


Al afirmar: El Señor es el Espíritu, Pablo parte de la experien​cia cristia​na, que es vida “en Cristo” (Flp 1,21). Cristo es todo y, por lo tanto, es fuente del Espíritu por la Resurrección. Ésta y el don del Pneuma coinciden. Porque en la Resurrección Jesús ha sido hecho “Espíritu vivificante” (1 Cor 15,45), pasando de la “carne” al Espíritu, de la fragilidad humana a la vida en Dios.


Para el hombre esto implica liberación del pecado y de la muerte, porque Jesús resucita como Principio de una nueva humanidad. Es el último Adán -Cabeza (Rm 5,12-21; 16,15; Rm 8,29; Col 1,18; Gal 6,15).


Y por el Bautismo todos pueden entrar en esta vida nueva (Rm 6), haciéndose “uno” con Cristo (Gal 3,27). Tal es la acción de Espíritu Santo. Él forma a Cristo, “esperanza de la gloria”, en los creyentes. Esta acción es análoga a la obrada en Jesús, ya que el Espíritu de Señor es quien obra la resurrección en la Iglesia. Pablo ha experimentado esto en la vida de la Iglesia, especialmente en su reunión litúr​gi​ca. Porque en el Espíritu la comunidad recuerda la Pascua, pide la parusía y es resucitada. 


Además, ella es su templo (Ef 2,19-22). Al demorarse Jesús, la Comunidad reflexiona más sobre el Espíritu como “arras” de los bienes futuros. Se ve así que la comunión en el Espíritu es comunión con Cristo (1 Cor 1,4). Donde está el Espíritu, allí Cristo. Y de ahí viene la paradojal afirmación: El Señor es el Espíritu.


El Espíritu, por otra parte, conserva en la Iglesia la oración de Jesús: “Abba” (Rm 8; Ga 4). 


Y, además, no hay continuidad-identidad entre Cristo y la Iglesia sin el Espíritu (imagen del Cuerpo): el Espíritu es el don del amor supremo (1 Cor 12-14). Pablo descubre esta identidad en su conversión (Hch 9; Ga 3,27-28; Col 3,10-11). El Espíritu une a los hombres dispersos (siguiendo la obra de Jesús) por el amor al que se subordinan los otros carismas. Él  los libera del pecado, los une, y los lleva al Padre, configu​rán​dolos al Hijo (Ef 2,8).


A la fórmula “Cristo-Espíritu” se unen pronto los dichos sobre Dios, el Señor y el Espíritu. La acción es única porque todo proviene del Padre, pero cada uno tiene funciones propias. El Señor realiza el designio sobre los hombres en su misma existencia. El Espíritu hace que los hombres se lo apropien.


En conclusión, no hay vida cristiana sin el Espíritu. Esta experien​cia ilumina a los autores inspirados. Sólo el Espíritu nos da la plena comprensión de la Verdad.


d. Juan: 


En él se unen dos corrientes redaccionales sobre el Espíritu:



1. En el cuerpo del Evangelio, el Espíritu aparece como Don de Vida para los tiempos escatológicos (en esto su función es análoga a la de los Sinópticos).



2. En el “Discurso de la Cena” aparece un tratamiento original del Espíritu (¿correspondiente a la última edición del Evangelio?), a través de los nuevos títulos de Paráclito y de Espíritu de la verdad. Su aparición sólo en este lugar señala la unidad literaria y teológica de estas perícopas.


Espíritu de la verdad era ya utilizado por la secta dualista de Qumram y designaba el “espíritu de la comunidad”, opuesto al “espíritu de perver​si​dad” (perteneciente por supuesto a los no sectarios).


El título de Paráclito, en cambio, procede del foro y designa al abogado defensor, “al que estaba al lado” del acusado, defendiéndolo e intercediendo por él. Es lógico, pues, que se emparentara con el tema bíblico de la intercesión (cf. Zac 3,1-5). De todo lo cual se sigue que el Espíritu defenderá e intercederá por los creyentes perseguidos, sosteniéndolos en el combate de la fe y arguyendo al mundo (1 Cor 8).


Ahora bien, al ser el Espíritu el “otro” Paráclito, se sobreentiende que el primero es Cristo (1 Jn 2,1). Es ante todo Jesús quien intercede por los suyos ante el Padre (no ha de olvidarse que la “Oración Sacerdotal” es pospascual). Mas, volviendo al Padre, no los deja huérfanos y les infunde el Espíritu que ha de sostenerlos en el mundo. Así el Espíritu prolonga la misión de Jesús.


Y, cuando comienza a demorarse la Parusía, los cristianos descubren que la obra de Cristo no está plenamente consumada, si bien marcha a la consumación. Perciben, pues, que su promesa de ha realizado parcialmente y que está en camino. Esta realización no prevista, a la vez definitiva y “en arras”, es el Espíritu Santo.  Aun escribiendo en distintos estadios, hay una coincidencia esencia en Pablo y en Juan. Las diferencias entre ambos se explican por dos estados diversos de expectación escatológica. Compárese la concepción de Jn 14,1-3 con la de 1 Cor 5,7.


Los decisivo es que el Espíritu es el “Vicario de Cristo” (Tertuliano). Él permite que Cristo sea revelado al mundo. La Verdad de Dios en Cristo es revelada por el Espíritu de la Verdad. Y su misión se limita a “dar testimonio”, no hablando de sí mismo ni por sí mismo. Aún así hay cierto paralelismo entre las misiones del Hijo y del Espíritu: ambos vienen de junto al Padre, permanecen entre los suyos y donde son recibidos por los hombres dan testimonio. El Hijo glorifica al Padre y el Espíritu glorifica al Hijo.


Por lo que el Espíritu, que no es el Hijo, hace viva la misión de Éste. El Paráclito continúa la revelación no completándola sino actualizándola.


Esta conclusión es confirmada por el notable texto de Hch 15. Éste muestra que hasta ese momento la interpretación del Evangelio bajo el Espíritu se daba en un marco de fidelidad a la Ley. Pero el uso de los cristianos provenientes del paganismo lleva a  una crisis de la interpretación legal. La decisión de los Apóstoles, superadora de la letra de la Ley, es atribuida al Espíritu Santo. Jesús había ya denostado el legalismo judaico, pero fue necesaria la acción del Espíritu para comprender las últimas consecuencias de tal superación. La enseñanza de Jesús sobre “los de fuera” (publicanos, pecadores, etc.) sólo llegó a ser verdad viva bajo el Espíritu, actuante y percibido en la misión apostólica. Así se ve que “llegar a la verdad completa” implica “recordar todo lo que yo os he dicho” (el Espíritu no es innovador). La “materialidad” de las palabras de Jesús es así abierta a los acontecimientos por y bajo el Espíritu. En el caso presentado es evidente que los Apóstoles no comprendieron la “catolici​dad” del Evangelio (aunque hubiesen escuchado a Jesús) hasta el advenimiento de un hecho histórico iluminado por el Espíritu.


En el tiempo, pues, el Espíritu prepara, iluminando el oculto sentido del Evangelio, la consuma​ción final, la Recreación de todas las cosas, el Reinado definitivo, la  Reconciliación perfecta.


En este proceso se presenta un doble efecto en la obra del Espíritu: por una parte, mantiene en la fidelidad a la palabra de Cristo; por otra, provoca la apertura ante las nuevas situaciones. En este doble y complejo movimiento -que no se da sin tensiones- la Iglesia reconoce al Espíritu del Señor. Tal reconocimiento es arduo y difícil, porque el Espíritu parece muchas veces descon​cer​tar a la Iglesia (sopla donde quiere: Jn 3,8). Por lo tanto, Él exige una contínua conversión a la Iglesia.


Así, la Comunidad experimenta al Espíritu como “presencia de Dios en ella, como actualización contínua de la revelación de Cristo”. Es Él el omnipotente Don de Dios al hombre impotente (Mt 16,17; 1 Cor 12,3; Jn 20,28; Rm 8,15-16; Ga 4,6). Y el garante de la universalidad, ya que sin el Espíritu la Iglesia sería una secta cualquiera.


Ahora bien, en esta experiencia el Espíritu se revela como sujeto y como sujeto divino.

4. El Dios del Evangelio


Sacando las conclusiones de todos estos datos, la Iglesia llegó a la afirmación del Padre, del Hijo y Espíritu Santo. Mas ¿cómo conciliaron los primeros cristianos esta novedad con la férrea unicidad de Dios del judaísmo y de cierta filosofía? Es notorio que no se plantearon el problema explíci​tamente y que no lo resolvieron metafísicamente.


Ahora bien, este silencio puede, quizá, enseñar más que muchos siglos de teolo​gía. En él se plantearon muchas coordenadas metodológicas y gnoseológicas.


Ante todo, es menester partir del hecho de que la revelación acontece en la historia. 


Así, en el AT Dios comunica su Nombre misterioso: Soy el que soy, traducible por: Estaré contigo. Esto significa que en sus acciones libres Dios irá mani​festando su inefable Misterio. 


El NT se inscribe en esta línea. Por eso, el que quiera conocer el nombre de Dios habrá de caminar con Él (fe). Así, espontánea​men​te, los primeros cristianos, llenos del Espíritu pascual, llegaron a proclamar que Dios se había manifestado en la Resurrección como Padre de Jesucristo. Ahondando en la fe pascual, la Iglesia concluyó pronunciando la Trinidad. Comprendió así que en Cristo Dios terminaba de pronunciar su Nombre (Hb 1,2; Flp 2,9; Mt 28,19), esto es, que terminaba de “estar con nosotros” definitivamente. Desde esta perspectiva han de entenderse las enigmáticas expresiones de Juan en las que Cristo se atribuye el Nombre divino: Cuando hayáis levantado al Hijo del hombre sabréis que YO SOY (Jn 8,28). Jesús puede revelar el Nombre de Dios sólo porque el es Dios, el Hijo. Dios se revela haciéndose Emmanuel.


Jesús es así el único camino para llegar a Dios; pero sólo el Espíritu nos permite tomar ese camino. Sólo el Espíritu integra al hombre en el movi​miento de la revelación del Padre y del Hijo. Él es la revelación y comunicación (= incorporación) al Misterio. Por ello, en orden a la consumación (Parusía), el tiempo es el ámbito donde el Espíritu conforma a los hombres a imagen del Hijo.


De todo esto se sigue que el creyente sólo puede hablar de la Trinidad en la medida en que Dios lo toma y lo transforma. Hablar de Dios es hablar del hombre salvado. Si bien no se reduce Dios a la experiencia cristiana, ésta es el lugar de su revelación (in sinu eccle​siae).


Y, por esto, toda revelación trinitaria será inacabada hasta la Parusía (salvación consumada: 1 Cor 13,12; 2 Cor 5,7; Gal 4,19). De allí que nuestra teología sea siempre provisional y enigmá​ti​ca.


Contenido de la revelación:


La revelación cristiana afirma decisivamente que “Dios es comunión”.


Jesús ha revelado al Padre a quien nadie vio jamás (Jn 1,18). Esta revelación tiende al cumplimiento escatológico en el que todos conocerán a YHWH. La Iglesia ha visto en la Resu​rrec​ción de Cristo la revela​ción definitiva de Dios y ha sabido así que eran llegados los últimos tiempos. Es por ello que Pablo (y también Mateo) pone en la Resurrección todas las señales y realidades de la consumación (Col 1,18-20).


Así en Cristo coinciden el Dios que se revela y el Dios que viene (el de la promesa), bajo el único nombre de Emmanuel. Dios es la misericor​dia que está y que viene; a vida de Jesús es a la vez Evangelio y Promesa. Jesús revela el amor definitivo del Padre por los hombres: la cruz es la revelación de la gloria del amor.


Por eso, en la carne de Jesús se contempla a Dios (el que me ve, ve al Padre). Sólo allí nos es dado penetrar en la unión eterna del Padre y del Hijo.


La Trinidad aparece así no como una reflexión abstracta, aislada del misterio de Cristo (orientación de cierta escolásti​ca) y de la salvación (por el sentido del nombre de Jesús). En el corazón de Cristo se revela la eterna unidad del Padre y del Hijo. Pero es imposible llegar a ella por una reflexión sobre lo uno y lo múltiple. Sólo se accede en la meditación de la unión de Jesús con el Padre, la cual constituye el núcleo de su vida (Mt 11,27-27). Este mutuo conocimiento que implica la entrega de todo al Hijo por del Padre  y su voluntad como único alimento del Hijo dice más de la Trinidad que todos los tratados teológicos.


Dos episodios -para nada inventables por la Iglesia- muestran qué significa para Jesús estar unido a Dios Padre: la agonía en Getsemaní y el abandono sobre la Cruz. En el límite de la “separación” entre el Padre y el Hijo Jesús percibe y salva la continuidad de la relación. Y en la Cruz toma la relación Padre-Hijo la forma del amor. La Eucaristía es la versión más acabada de este misterio.


Aquí se inscribe la meditación “afectiva” de Juan, quien comenta fielmente el secreto de la existencia de Jesús (10,30; 14,9). Aunque no podamos penetrar en el “cómo”, conocemos definitivamente a Dios como Amor.


Definitivamente, sin la experiencia del Espíritu no se puede entrar en la intimidad del Padre y del Hijo. Sin el Don del Espíritu aquella es ininteligible e incompleta para la pobre comprensión humana.  


Por otra parte, al Espíritu se lo conoce en la historia de la salvación. Allí no es percibido en sí mismo sino en sus frutos, especialmente en su referencia total al Señor (“no habla por su cuenta”; “toma de lo mío”, etc.). El Espíritu no se pone ante nosotros como una pantalla objetiva, sino que se constituye en el principio de nuestra contempla​ción. El es  el “Otro”, pero no como el que se sitúa en frente, sino como el que nos habita y hace vivir en Cristo. El Espíritu, en sí mismo objetivo, se hace en la Iglesia “subjetivo”. 


Por su acción, la Iglesia termina de descubrir la Trinidad. Ya que el Espíritu conjuga en uno el principio de comunión y el de la misión, realizando la unidad en las diferencias (1 Cor 12,4-7; Gal 3,28; Col 3,1). De esta manera la Iglesia se convierte en signo del Reino y el Espíri​tu se vale de ella para introducir a los hombres en la comunión trinitaria.


Es claro que la comunión que el Espíritu obra en la Iglesia es la del Padre y del Hijo, que constituye el corazón del Evangelio. En el Espíritu los cristianos pueden decir “Abba” como Jesús. Y porque el Espíritu consuma la unidad Padre-Hijo, puede reunir a la Iglesia. El Espíritu es por esencia comunión.


En la Cruz, el Espíritu salva la distancia Padre-Hijo (Jn 19,30), en la Resurrección une con la Gloria al Padre y al Hijo y en la Iglesia inicia a los hombres en el amor del Padre y del Hijo.


Se aclara así el paralelismo de acción del Espíritu sobre Jesús y sobre la Iglesia. Puesto que solamente Él “penetra las profundidades de Dios”, puede obrar su misterio en las profundidades del hombre y del mundo.


Y de aquí se sigue un principio fundamental que fue percibido espontáneamente por la Iglesia: si el Espíritu obra la comunión, esto se debe a que Él mismo es comunión.


Conclusión 


El Misterio de la Trinidad no se ha ofrecido a los cristianos como un conocimiento a penetrar sino como una comunión a compartir. De allí se sigue la  inclusión del Símbolo en la celebración del Bautismo.


Y nosotros podemos encerrar en tres nociones la experiencia inicial de la Iglesia sobre la Trinidad:


1. Amor: tal es la revelación del Misterio trinitario, que consiste en una invitación al encuentro, en la comunicación del amor y es la expresión más profunda del deseo de Dios y del hombre.


2. Presencia: la comunión con la Trinidad es una presencia saciativa y gozosa.


3. Promesa: la comunión tiende a una plenitud (poseída actualmente en arras o primicias). Sólo el que espera puede comulgar con la Trinidad.


Mientras la presencia hace a Dios actual, la promesa nos dispone a recibirlo como “el Dios que viene”. No hay dialéctica entre presencia (Jn) y promesa (Pablo). Y si la teología medieval privilegió la presencia (teología del ser), la actual resalta la promesa (teología de la esperanza).


La Biblia, por su parte, une católicamente y nos dice que así como la Eucaristía es presen​cia y promesa, Dios también lo es. El Dios con nosotros es el Dios ante nosotros (Rm 8,19; 1 Jn 3,2; Rm 8,24-25). 


Por tanto, conocer la Trinidad implica fe y esperanza, pero, sobre todo, caridad.

5. Configuración de Dios en las teologías del Nuevo Testamento¡Error! Marcador no definido.

a. Peculiaridades de la Revelación divina en el NT


El hombre del NT vive en la certeza de que ha comenzado ya el nuevo Eón. En el Hijo, la Palabra divina alcanza una plenitud, intensidad y capacidad de penetración que no había conocido hasta ahora. Lo mismo que en la teología vétero​tes​ta​mentaria hablar significa aquí revelar y la Palabra de Dios es la designación fundamental de toda actividad divina hacia afue​ra. Por eso podemos comprender la importancia que tiene el acontecimiento de Jesucristo para exponer las propiedades y las formas de actuación de Dios. El que ha visto al Hijo, ha visto al Padre (Jn l4,9). Las afirmaciones neotestamenta​rias sobre Dios se diferencian de las correspondien​tes del AT por el hecho de tener sin excepción un punto de refe​ren​cia apren​hensible por el hombre en el rostro de Jesucristo (2 Co 4,6). Tal modo de hablar, del que se sirve Dios últimamen​te, es el definitivo, porque dice al mundo todo lo que se puede afirmar y escuchar sobre Dios (Jn. l5,l5). Por ello, la doc​trina neotesta​mentaria toma totalmente en serio la Palabra de Dios, que es Jesús, tanto en los Evange​lios como en la reflexión sobre el mismo en el epistolario del NT.


b. Correspondencia y continuidad de los dos Testamentos


Lo primero que llama la atención en el NT, a pesar de ser totalmente distinta la situación histórico-salví​fica en la que ha sido escrito, es que al hablar de Dios se mueve funda​men​talmente dentro de las ideas y creencias comunes del AT (monoteísmo, trascendencia de Dios sobre el mundo
, etc.). Pero estas breves indicaciones no deben entenderse como si el pensamiento del AT no hubiera hecho sino adoptar una nueva terminología al darse la revelación tripersonal de Dios. Porque la venida de Cristo aporta un nuevo contenido al pensa​miento y a la fe del AT. Ese Dios, al que no abarcan los cielos de los cielos (l Re 8,27), se trasciende en la Encarnación de Cristo en dirección al mundo y a los  hombres y en esto consiste su vida más intima. Esta verdad divina es llamada “amor” por los escritos del NT.


El NT presupone, sin expresarlo tanto, el conoci​miento de la santidad esencial de Dios. Como Santo por antonomasia, Dios es al mismo tiempo el que santifica, el que intro​duce a los hombres cada vez más en el ámbito de su santidad, segregándolos de lo profa​no, de lo que no es Él mismo. Si en el AT tal acción se extiende en primer lugar a su pueblo (Ex. l9,5; l Pe 2,9), alcanzando luego los lugares e instrumentos, en el Nuevo, en cambio, se manifiesta precisamente en Cristo y en el Pneuma, penetrando desde allí en todos los hombres y en  todas las cosas. En el acontecimiento de Cristo, gracias a la misión del Espíritu, se hace patente al creyente el universo del Dios santo, porque, mediante la incorporación al Señor, la santi​dad de Dios toma posesión de él. Por la fe y el sacra​mento el cristiano ha comenzado a tener parte en la santi​dad de Dios y se siente ahora llamado a revestirse de Jesu​cris​to (Rm l3,l4).


A la santidad de Dios está íntimamente unida su gloria, la cual consiste en la misma santidad en cuanto experimen​table para el hombre, en la esencia divina tal como se hace visible a los ojos de la fe en su presencia revela​do​ra. Ahora bien, en el NT las afirma​ciones rela​tivas a la gloria se concentran en Jesús. En Él, Revelador y Revelación de Dios por antonoma​sia, descan​sa absolutamente la gloria de Dios (2 Cor. 4,6). Por eso Él es el Señor de la gloria.


La eternidad de Dios, que en el AT significa que la vida divina trasciende toda medida de tiempo y que su pleni​tud vital salta por encima de toda frontera, entra también dentro del material tradicional del NT. La decisión salvífica de Dios realizada en Cristo procede de una voluntad divina eterna (1 Cor 2,7; Ef 1,4; 3,9; Col 1,26) que ahora, en el tiempo presente, ha salido de su ocultamiento en el que existía “desde el principio”. Los escritos más tardíos del NT atribuyen también a Cristo esa eternidad divina, dentro de una cristología más elaborada.


Frente a esta notable continuidad cabe preguntarse dónde aflora la novedad del mensaje del NT.


c. Evangelios Sinópticos

La predicación de Jesús es, en primer lugar, anuncio del Reino de Dios que se ha acercado (Mc 1,15) y se ha hecho presente con su venida (Mt 12,28). Dios es el Rey y Señor de la “Basileía” que exige y reclama al hombre. Esto se expresa a través de las parábolas. El Reino de Dios no es una cosa sino una realidad eminentemente personal entre Dios y el hombre, con exigencias absolutas para la libertad de la criatura.


En la donación del Reino Dios se muestra como Padre bondadoso, dejándose invocar como Padre, tratando con el mismo amor paterno a malos y buenos, condonando las deudas imposibles de pagar, etc. La misericordia es su rasgo más decisivo. 


La predicación sobre Dios de los Sinópticos tiene tanta importancia en su forma verbal como en su forma real (con carácter de acontecimiento). Porque la Basileía ha venido en Jesús y es atestiguada por sus acciones realizadas bajo el Pneuma: expulsión de demonios, curaciones y resurrecciones de muertos. En ellas manifiesta Jesús al Dios que vence a los poderes del mal y a su “príncipe”. Más que pruebas apologéticas de la divinidad de Cristo, son revelación de Dios, manifestaciones alarmantes de su misterio, expresiones escatológicas de su poder y bondad. Se indica así que en Jesús Dios toma una nueva iniciativa salvífica -la última y definitiva-.


Valga como expresión acabada la parábola del banquete (Lc 14,16-24 y par.). Por parte de Dios todo está preparado para la fiesta. Pero el hombre responde a la invitación del amor enmudeciendo, rechazándolo o incluso mostrándole enemistad. Y el que invita, Dios, llega incluso a correr el riesgo de que pueda entenderse su amor como debilidad. Así la parábola dramatiza la voluntad incondicionada de Dios... de que se llene su casa y acentúa que el Reino es una relación personal comunitaria entre el hombre y Dios.


Dentro de los Sinópticos ocupa un lugar especial la imagen de Dios de Lucas, gracias a su acentuación del amor de Jesús hacia los pobres y pecadores (Lc 15). El Evangelista ve a Dios como “Bondad sin límites” sin que por ello deje de ser consecuente y, por tanto, estricta (esto se ve en el tratamiento del caso de los ricos: 6,24s; 12,16-21; 16,19-31). Además, el amor no anula la distancia entre Dios y el hombre, convirtiéndolos en dos partes iguales unidas por un pacto. La parábola del Señor que considera totalmente normal pedir al siervo que lo siga sirviendo hasta el fin del día, sin tener en cuenta el cansancio que pueda tener, y que ni siquiera le da las gracias después del servicio, así lo muestra. La relación entre señor y siervo es una ilustración adecuada de la relación entre Dios y el hombre.


Tampoco la relación entre padre e hijo puede reducirse a un pacto contractual entre iguales (el hijo y el esclavo son propiedad del dueño de modo similar), aunque en otros lugares se compare a Dios con el Señor que hace sentar al siervo y se pone a servirlo (12,37).


No obstante, es verdad que el mensaje sobre Dios del Evangelio de Lucas le da derecho al pecador arrepentido a atreverse a confiar, aun cuando haya cometido las faltas más graves (15,11-32). Ninguno de los otros Evangelistas llega a tanto en su descripción de la imagen de Dios. Lucas se encuentra ya dentro del pensamiento teológico que considera a Dios como “amor” (1 Jn 4,8.16).


d. Cartas de Pablo

Las Cartas de Pablo son muy poco sistemáticas. Esta falta de sistematización conserva la paradoja de la imagen de Dios en toda su dureza. Lo que piensa el Apóstol sobre Dios, sus propiedades y formas de actuación, se nos presenta lleno de contradicciones o, al menos, con muchas tensiones.



1. El Dios que justifica

Siguiendo la línea que rechaza el concepto judío de la consecución de la salvación por las obras de la Ley, llegamos a la imagen de Dios que declara justo al hombre, lo salva, lo hace huir de su ira y le permite obtener la vida eterna. Es imposible al hombre obrar su propia justificación (Rom 2,18 - 3,20). Por eso Dios, en su benevolencia, le comunica su propia “justicia” (2 Cor 5,21; Rom 3,25; 10,4). Esta acción supera totalmente la justicia forense, porque cuando Dios hace participar al hombre de su “justicia” le atribuye nada menos que su específica manera de ser.


Al respecto, contempla Pablo en la Cruz de Cristo dos cosas: en la entrega del Hijo manifiesta Dios su amor (Rom 5,6-8); pero el hecho de que Cristo tuviera que morir así resulta incomprensible para el hombre y le recuerda al Apóstol la santidad exigente de Dios (Rom 3,25ss).



2. El Dios airado

En continuidad con el AT, Pablo conoce al Dios airado. La ira de Dios es provocada por la repulsa o le desprecio de su revelación (Rom 1,18), de su bondad y paciencia (Rom 2,4s), de su voluntad manifiesta en la Ley (Rom 4,15), y tiene efectos terribles como su juicio (Rom 2,5s), la perdición y corrupción (Rom 2,8s.12). Sólo en la adhesión estrecha a Cristo se encuentra la salvación de la ira divina.


Pablo descubre al Dios airado de una manera especial en el juicio final (Rom 2,5; 1 Tes 1,10), pero también como una potencia que está operando en el tiempo presente.


Y siendo el autor que más habla de la ira de Dios, más que destacarla como un sentimiento personal, la considera un “proceso o un efecto dentro del ámbito de hechos objetivos” (Dodd). Al contrario, cuando habla del amor, lo enfoca como un sentimiento y actitud constitutivos de Dios.


La ira de Dios sería, pues, una conexión inseparable entre la causa y el efecto en una estructura universal de moralidad, una especie de imagen de la retribución divina, algo independiente de la voluntad inmediata de Dios, pues es el hombre mismo quien la atrae sobre sí. Al pecado le siguen consecuencias inevitables, por lo cual la ira sería más una actividad cósmica que ética de Dios.


De ser esto así, la idea paulina de “ira de Dios” estaría muy cerca de lo que piensa Juan sobre la “krisis”. La ira es, pues, una imagen de la santidad absoluta de Dios de la cual se separa el pecador, separación que conduce al juicio. En éste, el amor desdeñado de Dios aparece como “ira”.



3. El Dios que ama

La idea de que la muerte de Cristo debe considerarse como prueba del amor divino y del de Cristo pertenece al kerigma cristiano más primitivo (Rom 5,8; 8,31s; 2 Cor 5,14-18; Mc 10,45; 1 Tes 5,9; Gal 2,20; Ef 5,2). Pero debió recorrerse un camino muy fatigoso hasta poder ver en el horror de la Cruz el amor de Dios. La perspectiva global del acontecimiento de Cristo, que se fue desarrollando lentamente, fue lo que más ayudo a salvar la distancia entre la acción pública de Jesús y su muerte. Se comprende así que la nekrósis de Jesús comienza ya en la Encarnación (2 Cor 4,10; Heb 10,5-7.10; Jn 3,16; 1 Jn 4,9s). Según 2 Cor 1,19c.20, Cristo es el Sí, la personificación de todas las promesas de Dios, y lo es en su vida concreta, vivida para los demás y entregada en la Cruz. Hay igualdad entre los términos amor, entrega y muerte. Y en el Hijo amado (Mc 1,11 par.) los hombres son afirmados por Dios, esto es, amados (Rom 1,7; 1 Tes 1,4; 2 Tes 2,13; Col 3,12), son hechos hijos de Dios y puede clamar a Él como “Abba”. Se trata de un movimiento único del amor de Dios que alcanza al Hijo y a los hijos, a los que no se avergüenza Cristo de llamar sus hermanos (Heb 2,12). Mas la Cruz, como término de una existencia dedicada a los demás, no es sólo la prueba del amor que Dios tiene a los hombres; en ella se revela la existencia del Dios-hombre como una vida totalmente entregada a Dios (Mc 10,45; Lc 23,46; Heb 7,27). Pablo ve aquí la expresión de la “obediencia” (Flp 2,8), gracias a la cual también nosotros podemos decir “Amén” al Padre (2 Cor 1,20b). Cristo lo dice a través de nosotros y, a la inversa, nosotros lo decimos en y a través de Cristo, al incluirnos el Espíritu en el “Amén” que Cristo es en toda su vida (Thüsing). En ese definitivo “Sí” que Dios ha pronunciado y que es su Hijo se funda al mismo tiempo la posibilidad de una respuesta afirmativa del hombre a Dios, superadora del “no” del pecado.


Por tanto, la conducta que para Pablo caracteriza al Dios del NT es también el amor. Éste por definición crea una comunidad. Pablo está fascinado por el “nuevo ser” del hombre en comunión con el Padre por Cristo, del cual el amor es el único fundamento. De allí la insistencia de la expresión “en christó, en kyrío”, que se extiende luego en la imagen del “cuerpo” o del “cuerpo de Cristo” (Rom 12,5; 1 Cor 12,12ss; Ef 1,22s; Col 1,18.24), salvando la nueva existencia de toda connotación individualista. Así, los llamados por Dios a través de Cristo en el Pneuma, habiendo sido aceptados en la unidad del Cuerpo de Cristo, se convierten en “Templo de Dios” (1 Cor 3,17). Es Dios que ama es uno y unifica al mismo tiempo.



4. Libertad e incomprensibilidad de Dios

Al tomar postura frente al destino del pueblo judío (Rom 9-11), Pablo choca con el mismo Dios incomprensible con el que se había encontrado en la Cruz de Jesús. Luego de buscar una explicación para nada fácil, prorrumpe en un himno al misterio inescrutable de la sabiduría divina (11,26-32). La alabanza adorante de la incomprensibilidad de Dios sigue siendo para Pablo la manera más adecuada de hablar de Dios. El camino que Dios ha emprendido para dirigirse al hombre no puede explicarse si no es a partir del carácter totalmente distinto de Dios. Su fuerza y sabiduría se revelan en su necedad y debilidad extremas y en esa paradoja de debilidad y fuerza Dios mantiene su misterio. Sólo el Pneuma es capaz de sondear las profundidades de Dios (1 Cor 2,10).



5. Dirección, providencia y previsión de Dios

De manera análoga a como el Apóstol ha sido llamado por Dios (Rom 1,5; Col 1,1; 1 Tes 2,4; etc.), existe una vocación y un destino individuales para cada hombre. Tal es la predestinación divina (Rom 8,29s; Ef 1,3-14). Junto a ella se alinea la providencia, por la que el Dios y Padre de Cristo está obrando en nosotros en cada momento (2 Cor 1,3; Ef 1,3; etc.). Así, Él fundamenta nuestra comunión con Cristo (2 Cor 1,21s), nos hace fuertes en ella (Rom 16,25), nos enriquece (1 Cor 1,5-9) y nos preserva arrancándonos del reino del malo (2 Tes 3,3; 2 Cor 1,10; Col 1,13). Él reparte y obsequia a cada uno de tal manera que nadie puede gloriarse de ser algo o de tener algo si no es “en el Señor” (1 Cor 4,7; 2 Cor 10,17s) porque Dios es el que obra todo en todas las cosas (1 Cor 15,24).  


e. Escritos joánicos

Tres expresiones llaman poderosamente la atención por su modo de ser formuladas:


Pneuma ho theós (Jn 4,24).


Ho theós phôs estín (1 Jn 1,5).



Ho theós agápe estín (1 Jn 4,8.16).


Ninguna de ellas constituye una definición, porque el Infinito no puede ser expresado, ni siquiera por la misma Biblia en conceptos finitos. Sin embargo, la tercera frase se acerca a una definición ya que agapé es la peculiaridad esencialmente divina y esta convicción se mantiene a lo largo de todos los Libros del NT. Al respecto, 1 Jn realiza el salto con una osadía inaudita hasta entonces y afirma que el amor no es una propiedad divina junto a las otras, sino la constitutiva de Dios. Con esta absolutización se consigue una perspectiva de la realidad divina que distingue específicamente la imagen cristiana de Dios y de la salvación.


“Dios es amor” significa que por su misma esencia Dios es amor que baja a los hombres, volviéndose a ellos, que los redime y conduce a plenitud. Esto se ve con toda claridad en las palabras sobre la krísis. En la escatología “preferentemente presente” del cuarto Evangelio, al manifestarse Dios como amor, el juicio no tiene ya lugar al fin de los tiempos ni se rodea de todo el aparato apocalíptico convencional. El juicio se realiza al venir Dios al cosmos y alcanza al hombre en su “ahora escatológico”. El que recibe (lambánein por pisteuein) “al que ha venido” no es juzgado (Jn 3,18); el que lo rechaza ya está juzgado. Con este concepto de krisis persevera la noción de Dios como agapé. Ni el Padre ni el Hijo juzgan (en sentido de condenar); es el hombre quien se define ante la Luz. De esta manera se mantiene alejado de Dios el afecto de la ira que juzga, castiga y condena. Porque para llegar a la idea de un Dios que se contenta con premiar a los buenos y castigar a los malos no era necesaria una revelación sobrenatural.


Otro concepto clave de la teología joánica es el de zoé, al que se ligan los de pisteuein, ginóskein, gennâsthai en theoû, échein (ton christón), ménein en, etc. Todos aluden a la comunión que Dios ofrece al hombre y que éste acepta en la fe. Todos los misterios de la vida de Cristo son iniciativas de Dios y constituyen el ofrecimiento de su comunión a la criatura. En este ofrecimiento el agapé divino se manifiesta en toda su gloria. Y en la unión con el Hijo los creyentes experimentan el poder del amor de Dios (Jn 16,26; 17,24; 5,20) y por medio de Cristo se ven “introducidos tan profundamente en la comunión con Dios, que no puede pensarse siquiera intimidad mayor sin que suponga la pérdida de la personalidad” (Schnackenburg).


El agapé divino puede así entenderse como “actitud integral acogedora” y es el fundamento último de toda la actuación de Dios en la historia de la salvación. El agapé excluye toda codicia, todo eros, ya que en Dios por definición no cabe una tendencia de este tipo
. El agapé ojanco se dirige a toda la realidad creando valores y fundamentándolos sin la mínima sombra de egocentrismo. El quiere y fundamenta la comunión no por razón del “amante” sino de los “amados”. Se comunica a sí mismo por causa de la propia gloria en cuanto esta “autoglorificación” de Dios consiste en la realización de las criaturas. Y el hombre que como agapetós se convierte en agapôn (1 Jn 4,7) alcanza de este modo su autenticidad. Porque sólo se comienza a vivir auténticamente cuando se ama. Así, el amor fraterno será el criterio para saber si hemos pasado de la muerte a la vida (1 Jn 3,14).


Al definir la esencia de Dios como agapé la teología cristiana se sitúa en un punto central desde el que hay que entender todas las afirmaciones sobre Dios y con el que hay que confrontar todas ellas. Aquí encuentra la revelación su culmen y se da la última respuesta al  cur Deus homo. 


f. Apocalipsis de Juan

Esta obra se distingue del resto del NT porque en ella el futuro de la Basileía (“lo que va a suceder más tarde”: 1,19) alcanza una considerable dimensión
. Aun así, la Apocalipsis no se sale de los límites en los que se mueve el pensamiento del NT, si bien presenta un desarrollo mayor de la fe en Dios y en su Cristo.



1. El Santo sentado en su trono

Dentro del esquema de las teofanías véterotestamentarias (Is 6,1; Ez 1,26; Sal 47,9), el Vidente ve a Dios sentado en el trono de su gloria y hace de la expresión “el Sentado” la forma propia de denominarlo. Así se subraya su elevada majestad señalándose que nada hay que pueda perturbarlo ni sacarlo de su calma; las conmociones pertenecen al ámbito inferior, terrestre.


No obstante, el Dios que así se comporta no tiene nada de inoperante. Al contrario, es el centro que pone en movimiento y dirige todo el aparato apocalíptico. Así lo significan la voz “que sale de Él” (6,6; 10,4.8; 11,12; 21,3.5), los ángeles que envía y otros modos especiales con los que manifiesta su voluntad (4,8).



2. El “Pantocrátor”

Esta denominación llama la atención porque aparece con frecuencia en Ap. mientras que casi no figura en el resto del NT. Se ve que esta denominación pareció particularmente adecuada al Autor para reproducir su imagen y experiencia de Dios. Ya los LXX  la utilizaban para traducir YHWH Sebaoth, comprendiendo a Dios como Señor de todas las potencias celestes y terrenas, como Señor supremo del cielo y de la tierra.


Al utilizar la Ap. quiere significar que la historia, que camina sin detenerse hacia su consumación, y con ella también las fuerzas que la determinan, es dirigida por el Señor de todas las cosas, el Omnipotente, de cuyo señorío universal nadie puede liberarse.



3. El Dios supratemporal y eterno de la plenitud absoluta de la vida

Sólo la Ap. aplica a Dios el nombre de “Alfa y Omega” (1,8; 21,6), de “Principio y Fin” (21,6), “el que es, el que era y el que viene” (1,8). Además, aparece en boca de Cristo el par de contrarios “el Primero y el Último” (2,8; 1,17, donde se añade “el Viviente”).


Por tanto, Dios y su Cristo poseen una plenitud absoluta de vida a la que no amenaza ni disminuye el paso del tiempo. Frente a la historia es el que comienza y el que termina, la causa originaria y el consumador. El Eterno, que deja desde su eternidad “en libertad” a la historia para hacer que fluya de nuevo hacia ella.


Es interesante la ampliación del Nombre divino del Éxodo: ho ón
 . Al añadirle ho ên y ho erchomenos (1,4.8; 4,8; 11,17; 16,5) aparece la perspectiva de la Parusía, novedad escatológica específicamente cristiana.


El Dios de la Ap. es el Señor soberano de la historia, el que pronuncia siempre la primera y la última palabra, la palabra decisiva.



4. El Dios que realiza su objetivo 


La expresión del “Sentado”: He aquí que hago nuevas todas las cosas (21,5a), muestra que Dios no se contenta con obrar (como decían los otros libros de la Biblia) sino que va también a consumar su obra, realizando el objetivo de su voluntad omnipotente. La fe en esta realidad y en la venida del Señor (22,20) son fuente de fuerza para el lector de la Ap. de todos los tiempos.


g. Conclusión

De todo lo dicho se sigue una pregunta: ¿cuál es la novedad que aporta el NT a la revelación de Dios del AT? Puesto que los estudios nos muestran que las ideas del NT tienen un claro trasfondo véterotestamentario, cabría pensar que no se ha aportado nada original.


En realidad, el NT estima en todo su valor la fe del AT y toma de ella su idea fundamental sobre Dios. Pero el conocimiento de Dios como agapé hasta el extremo es algo para lo que era necesario que viniera el Hijo. Tal es la nueva revelación, imposible de fundamentar. Porque Dios se hace definitivamente incomprensible cuando se vuelve a lo que le es opuesto, lo ama y lo redime, cuando ama a aquello que carece de todo mérito para ser amado y cuenta con muchos para ser aborrecido. Tal amor no tiene otro fundamento que la voluntad desconcertante de Dios. 
     �	Aún así, debemos reconocer que es nueva para los hombres del NT la idea de que Dios está presente a su creación por su Cristo o por su Pneuma.


� 	En el pensamiento platónico no tiene sentido hablar de un Dios que ama, porque el eros se dirige con deseo o codicia hacia aquello que no se tiene.


� 	No obstante, no debe olvidarse que la Apocalipsis está fundamentalmente referida al presente de la Iglesia y que en ella el futuro aparece como. un elemento dinamizador de la historia actual.





�	Para el Ap ho ón es una determinación esencial mucho más metafísica que en el texto original hebreo. 





