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Presentación

EXCERPTA E DISSERTATIONIBUS IN SACRA THEOLOGIA

Resumen: Bajo la influencia de las metodologías 
histórico-críticas, la exégesis bíblica se ha visto aboca-
da a un callejón sin salida en el que se presentan como 
opuestas la lectura científica y la lectura creyente de la 
Escritura. La primera, producto de la aplicación de mé-
todos inmanentistas, trata de acceder al sentido origi-
nal de cada uno de los libros que conforman la Sagrada 
Escritura. De este modo, reduce su sentido al que tuvo 
en el pasado y reconoce tan sólo su dimensión huma-
na. La lectura creyente, por el contrario, es fruto de una 
consideración holística de la Biblia, hecha en virtud de 
la autoría divina y a tenor del «valor añadido» que las 
palabras hagiográficas adquieren leídas en el contexto 
de la plenitud de la revelación –postulados que jamás 
admitiría la tradición histórico-crítica–. Ambas postu-
ras resultan, por ello, irreconciliables.

La Constitución dogmática Dei Verbum presenta una 
solución a este problema que aparece avalada teórica-
mente por una nueva tradición científica inaugurada 
con el giro hermenéutico-pragmático de los años se-
senta. En el marco instaurado por la hermenéutica fi-
losófica, que implica la superación de los estrechos es-
quemas del racionalismo, parece posible un protocolo 
de interpretación que, partiendo de que la Escritura en 
su forma canónica es expresión de la revelación plena-
mente realizada, aplique, en los distintos estadios del 
proceso interpretativo, junto con los clásicos métodos 
filológicos de análisis, los métodos actuales –semióti-
ca, neo-retórica, estética de la recepción, pragmática–, 
para desentrañar la perenne verdad contenida en ella.

Palabras clave: Dei Verbum, hermenéutica filosófica, 
semiótica.

Abstract: Under the influence of historical-critical 
methodologies, biblical exegesis has reached a dead 
end, in which we find, as opposites, scientific interpre-
tation and Christian interpretation of the Scriptures. 
The former, a product of the application of immanen-
tist methods, is concerned with reaching the original 
meaning of each one of the books that makes up the 
Holy Scriptures. Thus it reduces their meaning to the 
past and only recognises their human dimension. The 
latter, in contrast, is the fruit of a holistic view of the 
Bible, taken in virtue of divine authority and according 
to the ‘added value’ that the hagiographic words ac-
quire in the context of the plenitude of the revelation 
–propositions that the historical-critical tradition will 
never accept–. Both positions are therefore irreconcil-
able.

The dogmatic constitution Dei Verbum presents a solu-
tion to this problem which seems to be theoretically 
guaranteed by a new scientific tradition inaugurated with 
the hermeneutical-pragmatic turn in the sixties. Within 
the framework of hermeneutical philosophy, which im-
plies the superseding of the narrow schemes of rational-
ism, a protocol of interpretation appears to be possible. 
This interpretation, stemming from the fact that the 
Scriptures, in their canonical form are an expression of 
the fully realised revelation, applies, in the different states 
of the interpretative process, together with the classical 
philological methods of analysis, modern methods –se-
miotics, neo-rhetoric, reception theory, pragmatics– to 
decipher the perennial truth contained within them.

Keywords: Dei Verbum, hermeneutical philosophy, se-
miotics.
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En el prólogo al primer tomo de su obra Jesús de Nazaret1, fechado el 30 de 
septiembre de 2006, el papa Benedicto XVI señala el principal problema que 
la investigación histórico-crítica ha suscitado en la exégesis bíblica –especial-
mente desde los años cincuenta–, en relación con la figura de Jesucristo. Ha-
ciendo uso de dichas metodologías2 y a fuerza de sutiles distinciones en los 
diversos estratos de la tradición –que han dado lugar a varias imágenes de 
Jesús, a cual más dispar–, se ha consolidado en esos ámbitos la oposición entre 
el «Jesús histórico», del que apenas sabríamos nada, y el polifacético «Cristo 
de la fe», imagen reflejada en los evangelios que resulta de la certeza apostólica 
de su divinidad3.

Quizá sea éste el caso más extremo de la deriva tomada por la exégesis 
histórico-crítica en los dos últimos siglos, pues resulta paradójico que el acceso 
científico –o al menos cierto tipo de acceso científico– a la Sagrada Escritura 
ponga en entredicho la historicidad de la poliédrica imagen de Jesucristo ex-
presada en los Evangelios. Esta escisión entre la lectura científica y la lectura 
creyente de la Escritura constituye el principal problema y su solución el gran 
reto de la exégesis bíblica contemporánea.

El origen de tal crisis, además de tener su causa última en el giro filosó-
fico kantiano, parece deberse fundamentalmente a la falta de adecuación de 
las metodologías histórico-críticas a la singularidad de la Sagrada Escritura4. 
Tal inadecuación se produce básicamente por sus premisas y por los límites 
que éstas imponen, especialmente relevantes si se tiene presente que cualquier 
otro tipo de metodología era inadmisible en esa época.

La investigación histórico-crítica, de naturaleza racionalista e historicis-
ta, parte de que es posible el conocimiento objetivo y de que sólo puede ser 
considerado científico el método empírico propio de las ciencias experimen-
tales. En función de eso, aspira a alcanzar únicamente lo que el autor humano 
quiso y pudo decir en su contexto histórico; y lo hace teniendo en cuenta 
tan solo los textos recibidos –no las interpretaciones que la tradición nos ha 
transmitido– y los conocimientos históricos a los que se pueda acceder me-
diante disciplinas auxiliares tales como la arqueología o la historia. Busca algo 
que pertenece al pasado y pretende recuperarlo en su condición de pasado. 
Por ello, interpreta cada libro desde la perspectiva del momento histórico de 
su redacción, concebida ésta como homogénea, y lo hace presuponiendo un 
contexto histórico de los acontecimientos uniforme. Es decir, se mueve en el 
ámbito de la inmanencia textual: parte únicamente del texto para alcanzar su 
referencia histórica original.
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A pesar de todo, la investigación histórico-crítica permite detectar ciertas 
líneas de desarrollo o crecimiento de las tradiciones y percibir el proceso ha-
cia una composición de la Escritura como tal, esto es, en su forma canónica5. 
Es decir, desde su condición inmanente, se revela limitada e intrínsecamente 
abierta a ser completada con otros métodos. Debería, por tanto, ser com-
plementada con un movimiento hacia adelante, mediante el empleo de otros 
métodos que compensasen su movimiento natural, que es siempre hacia el 
pasado.

Obviamente, por los motivos aducidos, escapa a sus objetivos y a sus mé-
todos una interpretación holística de la Biblia, hecha a tenor del valor añadido 
que las palabras humanas pueden adquirir leídas en un contexto distinto, el de 
la plenitud de la revelación, pues –como recuerda Benedicto XVI– la Sagrada 
Escritura no es simple literatura que se pueda reducir a su dimensión huma-
na6. Es un conjunto de documentos con base histórica, escritos por diversos 
autores y transmitidos en el seno de una comunidad viva, cuya forma canónica 
definitiva, obra de la Iglesia asistida por la inspiración del Espíritu Santo, es 
considerada por ella expresión intemporal de la revelación plenamente reali-
zada. A través de la Biblia, Dios habla a su pueblo, la Iglesia de todos los tiem-
pos, y es en el contexto de esa tradición en que ha surgido y se ha transmitido 
donde propiamente cobra su sentido.

La misma Palabra de Dios, de hecho, nunca está presente ya en la simple li-
teralidad del texto. Para alcanzarla se requiere un trascender y un proceso de 
comprensión, que se deja guiar por el movimiento interior del conjunto y por 
ello debe convertirse también en un proceso vital. Siempre y sólo en la unidad 
dinámica del conjunto los muchos libros forman un Libro, la Palabra de Dios y 
la acción de Dios en el mundo se revelan en la palabra y en la historia humana7.

Pero esta dimensión sobrenatural de la Escritura, para cuyo acceso se 
requiere una lectura extrínseca –no ceñida a la mera textualidad sino tenien-
do en cuenta su referencia global– y holística –aceptando que se trata, desde 
la era cristiana, de un conjunto de libros que gozan de una unidad orgánica, 
precisamente porque aluden a una misma historia salvífica–, escapa metodoló-
gicamente a la investigación histórico-crítica, que –como decimos– sólo con-
templa la autoría humana de cada texto y su sentido en el concreto contexto 
histórico de origen.

Dicho de otro modo, la investigación histórico-crítica, con sus postula-
dos de partida, jamás admitiría, sobre el supuesto de su autoría divina, que la 
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Biblia pueda ser concebida y leída como una obra de obras, cuyo sentido glo-
bal no se corresponde exactamente con el procurado por el hagiógrafo.

En conclusión, una investigación que se limita a la aplicación de me-
todologías histórico-críticas cercena necesariamente la Sagrada Escritura ya 
que aquéllas, aunque útiles y necesarias para determinadas tareas, la reducen a 
palabra en el pasado y contemplan sólo su dimensión humana. De este modo, 
imposibilitan el acceso al sentido que cada libro tiene en el contexto canóni-
co, donde –junto con el resto– expresa la revelación plenamente realizada. Se 
precisa, por tanto, otro planteamiento gnoseológico más amplio que incluya 
la investigación histórico-crítica pero que admita también otras metodologías.

En diversas ocasiones, el entonces Cardenal Ratzinger ha afirmado que 
la solución a este problema se encuentra formulada, aunque no de forma ex-
plícita, en la Constitución Dogmática Dei Verbum, y ha lamentado que ésta no 
haya sido interpretada adecuadamente8.

Por este motivo y partiendo de esta sugerencia y del diagnóstico bre-
vemente expuesto aquí, el presente trabajo se propone estudiar la propuesta 
exegética de Dei Verbum, en el marco interpretativo inaugurado por la her-
menéutica filosófica contemporánea, con el fin de esbozar el camino que –a 
nuestro entender– podría seguirse para alcanzar una interpretación científica 
–realizada con los métodos exegéticos al uso en la crítica literaria actual–, que 
al mismo tiempo se adapte a la singular naturaleza de la Escritura –como ha 
hecho la secular tradición interpretativa de la Iglesia–.

Para esto, consideramos necesario, en primer lugar, reflexionar acerca 
del método histórico-crítico –origen, extensión y caracterización– y de la im-
pronta que ha dejado en la exégesis bíblica católica desde finales del siglo XIX. 
No buscamos tanto hacer un balance de los logros de las metodologías his-
tórico-críticas cuanto ilustrar acerca de los motivos por los que éstas resul-
tan insuficientes a la hora de interpretar la Escritura. Asimismo, pretendemos 
determinar los efectos de su influencia en la exégesis católica y la pervivencia 
o superación de los mismos tras Dei Verbum. Para elucidar esto último, anali-
zamos algunos de los manuales de Introducción a la Sagrada Escritura al uso, 
anteriores y posteriores al Concilio, y alguna otra monografía, centrando la 
atención principalmente en el ámbito europeo, por ser éste el entorno donde, 
por entonces, se desarrollaba un diálogo teológico más intenso.

Una vez conocido el contexto exegético anterior a Dei Verbum y vistos los 
efectos de su recepción, procedemos –en el segundo capítulo– al análisis de su 
propuesta exegética, para lo cual creemos necesario no limitarnos al estudio 
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del parágrafo duodécimo (Dei Verbum, EB 688-690)9, dedicado a la interpreta-
ción de la Sagrada Escritura, sino también ofrecer un estudio de su estructura 
global y de sus contenidos, por considerar la unidad orgánica del documento 
especialmente relevante.

Dado que el giro provocado por la hermenéutica filosófica contempo-
ránea ha supuesto un profundo cambio en las nociones de racionalidad y de 
comprensión frente a las sostenidas por la tradición racionalista y puesto que 
su influjo en la dirección de las nuevas corrientes de crítica literaria ha sido 
notable, consideramos que aquélla inaugura una nueva tradición de investi-
gación que rebate y supera los postulados racionalistas. Por ello, dedicamos 
el tercer capítulo a exponer, desde sus comienzos y de forma pormenorizada, 
esta corriente filosófica contemporánea, que –en nuestra opinión– inaugura 
un marco interpretativo más acorde con la propuesta conciliar.

Finalmente, exponemos –en el cuarto capítulo– la contribución que la 
crítica literaria actual ha hecho al análisis de textos. Ello permite pergeñar una 
noción de texto adecuada a la Sagrada Escritura y acorde con la propuesta exe-
gética de Dei Verbum –lo cual consideramos que debería ser el punto de partida 
de cualquier propuesta exegética–, y esbozar, asimismo, un posible protocolo 
de interpretación adecuado a las peculiaridades que presenta la comunicación 
textual, en el que se incluyan aquellas metodologías que pueden contribuir a 
alcanzar la verdad contenida en la Sagrada Escritura.

La presente publicación recoge el capítulo segundo de este trabajo, co-
rrespondiente al análisis de la propuesta exegética conciliar.
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Notas de la Presentación
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Dei Verbum y la tradición crítica 
hermenéutico-pragmática

La Sagrada Escritura y su interpretación 
en la constitución dogmática Dei Verbum 

sobre la divina revelación

Introducción: 
De Dei Filius a Dei Verbum, un nuevo planteamiento

L a Constitución Dogmática Dei Verbum sobre la divina revelación, del Conci-
lio Vaticano II, ha sido considerada el documento en el que convergen 
y culminan las intervenciones del magisterio de la Iglesia desde finales 

del siglo XIX, acerca de la revelación y la Sagrada Escritura1. Anteriormente 
habían sido publicadas entre otras, en 1870, la Constitución Dogmática Dei Filius 
sobre la fe católica, del Concilio Vaticano I, que aborda en su segundo capítulo, 
el tema de la revelación; en 1893, la Encíclica Providentissimus Deus sobre los 
estudios bíblicos, de León XIII; en 1920, la Encíclica Spiritus Paraclitus sobre 
la interpretación de la Sagrada Escritura, de Benedicto XV; y en 1943, la En-
cíclica Divino afflante Spiritu sobre los estudios de las Sagradas Escrituras, de 
Pío XII, llamada la carta magna de la exégesis católica y publicada con motivo 
de los cincuenta años de Providentissimus Deus.

Cada uno de estos documentos, al tiempo que recuerda la doctrina pe-
renne de la Iglesia sobre el tema, responde con acentos propios a las necesi-
dades de su época, no exenta de polémica al respecto. Uno de los motivos que 
origina tal polémica es la negación de la inerrancia de la Sagrada Escritura a 
la que llegan algunos trabajos realizados por la exégesis liberal, lo cual gene-
ra, dentro de la Iglesia Católica, cierta prevención contra el llamado método 
histórico-crítico empleado por aquélla2.

De las tres posibles respuestas a esta crisis exegética –prescindir de la 
investigación de la exégesis crítica, buscar la solución de la inerrancia en el 
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sentido espiritual de los textos, o aceptar este tipo de análisis profundizando 
en sus metodologías con el fin de lograr armonizar lo recibido por la tradición 
y las aportaciones de la exégesis moderna3–, la Iglesia opta por la última, fo-
mentando paulatinamente el uso de las metodologías histórico-críticas, lo cual 
puede apreciarse en los documentos magisteriales mencionados4.

Asimismo –como decimos–, a lo largo de este periplo, se reformulan 
algunos temas fundamentales relativos a la Sagrada Escritura, tales como la 
inspiración o la misma inerrancia, de lo cual se beneficia Dei Verbum5. Dei 
Filius –por ejemplo–, al proponerse hacer frente al racionalismo antisobre-
natural, su principal objetivo es afirmar la existencia de realidades de carácter 
espiritual y la posibilidad de que éstas sean alcanzadas por el entendimiento 
humano (EB 76-80). En ese contexto, recuerda la doctrina tridentina sobre la 
revelación, la Sagrada Escritura y la tradición (EB 57-64), al tiempo que hace 
la mejor descripción hasta el momento de la inspiración (EB 77). Según dicha 
formulación, la autoría divina radica precisamente en el carácter inspirado de 
los textos sagrados puesto que, por haber sido escritos bajo la inspiración del 
Espíritu Santo, tienen a Dios por autor.

Esta doctrina es retomada por Dei Verbum 11 (EB 686) donde se consi-
dera la inspiración como una intervención divina sobre el hagiógrafo en orden 
a la transmisión de la revelación y como una cualidad de los textos sagrados.

Como hace notar Gonzalo Aranda:

La Constitución Dei Verbum se hizo eco de los mejores resultados de la inves-
tigación teológica, al situar la enseñanza sobre la inspiración tras el capítulo 
dedicado a la «transmisión de la revelación divina», y calificar a los hagiógrafos 
como veri auctores, dando al mismo tiempo pistas para seguir reflexionando 
sobre la acción de Dios en el hagiógrafo al componer éste el libro6.

Providentissimus Deus, por su parte, responde al problema de la question 
biblique, acerca de la inerrancia de la Escritura, que había sido limitada por 
algunos autores a contenidos relativos a la fe y la moral7. Desarrollando la 
formulación de Dei Filius relativa a la noción de Dios-autor, vinculada con la 
inspiración (EB 78), Providentissimus Deus explica la veracidad de la Escritura 
como efecto del carácter inspirado de los textos (EB 125). Para solucionar las 
aparentes contradicciones entre el sentido dado a los textos por la tradición 
y el que sostiene la exégesis crítica, alienta al estudio de las antiguas lenguas 
orientales y de la crítica (EB 118), y da prioridad a la búsqueda de su sentido 
literal (EB 107-108).
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Dei Verbum también apoya la veracidad de la Sagrada Escritura en su 
carácter inspirado (EB 686), pero además en su formulación –inde Scripturae 
libri veritatem, quam Deus nostrae salutis causa, Litteris Sacris consignari voluit 
(EB 687)–, donde indica que la verdad contenida en la revelación ha sido con-
signada para nuestra salvación, no se aprecia ya el tono apologético empleado 
en Providentissimus Deus8.

Finalmente, Divino afflante Spiritu sale al paso de algunas actitudes fun-
damentalistas, en el seno de la Iglesia católica9, que rechazan el empleo de 
metodología crítica para la interpretación de la Escritura (EB 552 y 565). La 
Carta Encíclica de Pío XII da luz verde al uso del método histórico-crítico y 
otorga prioridad a la búsqueda del sentido literal sobre el espiritual, pero su-
brayando la continuidad entre ambos (EB 550-553) –como ha señalado Juan 
Pablo II–.

Podría haberse limitado a señalar la utilidad e, incluso, la necesidad de estos 
esfuerzos encaminados a defender la fe, lo cual habría favorecido una especie 
de dicotomía entre la exégesis científica, destinada a un uso externo, y la inter-
pretación espiritual, reservada a un uso interno. En la Divino Afflante Spiritu, 
Pío XII evitó deliberadamente avanzar en este sentido. Por el contrario, rei-
vindicó la unión estrecha de esos dos procedimientos, indicando, por un lado, 
el alcance «teológico» del sentido literal, definido metódicamente (EB 551); 
por otro, afirmando que, para que pueda ser reconocido como sentido de un 
texto bíblico, el sentido espiritual debe presentar garantías de autenticidad. La 
simple inspiración subjetiva no basta. Es preciso poder mostrar que se trataba 
de un sentido querido por Dios mismo, de un significado espiritual dado por 
Dios al texto inspirado (EB 552-553). La determinación del sentido espiritual 
entra también, de este modo, en el dominio de la ciencia exegética10.

De este modo, tanto el sentido literal como el espiritual quedan bajo la 
actividad del exegeta (EB 552). Sin embargo, en Divino afflante Spiritu no se 
concreta el modo como se ha de llevar a cabo la exégesis de dicho sentido es-
piritual. Es la Constitución Dogmática Dei Verbum la que traza el camino para 
lograr la armonía entre el uso de métodos críticos en la interpretación de la 
Biblia y el carácter teológico de la exégesis bíblica, como explicaba el entonces 
Cardenal Ratzinger y trataremos de mostrar en este trabajo.

La Constitución sobre la Revelación divina intentó unir equilibradamente las 
dos caras de la interpretación, es decir, la explicación histórica y la «compren-
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sión» global. (...) Pero, al mismo tiempo el documento conciliar sostuvo el 
carácter teológico de la exégesis e indicó los puntos esenciales del método teo-
lógico en la interpretación de los textos11.

Por consiguiente, frente a los documentos precedentes, Dei Verbum no 
nace en un contexto especialmente polémico lo cual le permite reformular 
sosegadamente la doctrina católica relativa a la revelación, la tradición y la 
Escritura. Teniendo en consideración las intervenciones anteriores del Magis-
terio, asume sus aciertos y busca expresiones más adecuadas, en algunos casos 
–como señala Albert Vanhoye–.

La Constitución Dei Verbum, por el contrario, no expresa ninguna inten-
ción polémica o apologética. No pretende demostrar la legitimidad o la credi-
bilidad de la Revelación cristiana. Se presenta como una exposición doctrinal 
positiva y un testimonio de fe12.

1. L a estructura de Dei Verbum

Durante las décadas que nos separan de su publicación, muchos autores 
han subrayado las novedades de Dei Verbum, principalmente en lo relativo a 
tres temas13: el concepto de revelación (EB 670-676)14; la naturaleza viva y ac-
tiva de la tradición (EB 679-680)15; y la interpretación de la Biblia en la Iglesia 
(EB 688-690)16.

Si bien son ciertas estas observaciones, pienso que la gran novedad, que 
da sentido a todas ellas, es precisamente la de su planteamiento global. La 
dispositio y la elocutio de Dei Verbum –siguiendo el orden de los acontecimien-
tos y alternando narración y exposición– le otorgan una unidad orgánica que 
facilita una comprensión más profunda de la Escritura en su relación con la re-
velación17. En los documentos anteriores prima la exposición doctrinal de los 
principales aspectos relativos a la Sagrada Escritura, realizada según un orden 
lógico, no histórico ni fenomenológico. Providentissimus Deus, por ejemplo, es 
un texto expositivo-argumentativo en tres partes más unas conclusiones (EB 
128-134): la primera, sobre el uso y la divulgación de la Sagrada Escritura 
(EB 81-99); la segunda, sobre la situación actual de los estudios bíblicos, sa-
liendo al paso de la ofensiva de la exégesis liberal (EB 100-115); y la tercera, 
sobre los métodos que se han de utilizar para combatir los errores actuales 
(EB 116-127). Asimismo, Divino afflante Spiritu consta de una parte histórica 
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(EB 539-545), en la que se ofrece un status quaestionis sobre las actuaciones del 
Magisterio en los últimos cincuenta años acerca de temas bíblicos; una parte 
doctrinal (EB 546-568), en la que se describe el estado actual de los estudios 
bíblicos; y una conclusión (EB 569). También en esta encíclica predomina la 
modalidad discursiva expositivo-argumentativa.

Por el contrario, en Dei Verbum la exposición doctrinal se realiza al hilo 
de lo que podemos considerar una narración histórica de los hechos, desde la 
óptica divina. Efectivamente, desde el parágrafo segundo se inicia un relato de 
la revelación desde la perspectiva de Dios. De esta forma, se solapan dos plan-
teamientos: el histórico-fenomenológico y el dogmático, con un predominio 
del primero sobre el segundo. El planteamiento fenomenológico se impone 
sobre el puramente dogmático, característico de todos los documentos ante-
riores.

La elección de esta exposición doctrinal insertada dentro de una narra-
ción da como resultado una estructura no sólo encadenada sino envolvente en 
dos niveles: el de la revelación, por una parte, y, por otra, el de la tradición y el 
de la Sagrada Escritura –los dos últimos pertenecientes al ámbito de la trans-
misión de la revelación (v. infra capítulo II, 4 y 5)–. Así, los temas presentes en 
mayor o menor proporción en todos los documentos anteriores aparecen aquí 
ensamblados de manera orgánica, a tenor del orden en que tuvieron su origen 
en la historia de los hombres. Otros temas, como la veracidad de la Sagrada 
Escritura y la inspiración, se insertan en el último de los niveles, como cuali-
dades de la Escritura.

La nueva forma de exposición provoca resultados inmediatos en el conte-
nido, tanto porque se evidencia mejor la continuidad del proceso, como por-
que se comprende éste en una perspectiva vital, como acontecimiento.

La revelación es presentada, por tanto, desde el primer momento en una pers-
pectiva que no es simplemente intelectual, como la de Trento y el Vaticano I, 
sino que consiste en relaciones interpersonales existenciales, una perspectiva de 
comunión entre las personas humanas y con las personas divinas18.

Es decir, son la perspectiva divina elegida en la narración y la relación de 
comunión entre Dios y el hombre, descrita en Dei Verbum, las que provocan 
una caracterización de la revelación como acontecimiento19.

Sin embargo, la novedad que señalan las palabras de Albert Vanhoye no 
afecta sólo al tratamiento de la revelación sino también al resto del documen-
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to, ya que la evocación del momento histórico de la revelación al inicio de cada 
capítulo provoca que la tradición y la Escritura sean contempladas a la luz del 
acontecimiento que está en su origen: la revelación.

Otros pilares sobre los que se asienta este nuevo planteamiento no son 
formales sino conceptuales: las diferentes nociones que aparecen de la expre-
sión Dei verbum; el uso del término Evangelium con varios sentidos; la distin-
ción entre el ámbito de la revelación y el de su transmisión; y la novedad de 
formulación de ambas. Todo lo cual influye en la noción de Scriptura y en la 
propuesta que hace Dei Verbum para su interpretación.

En consecuencia, la clave de la novedad de esta Constitución Dogmática 
radica en la confluencia de ciertos aspectos formales y temáticos, que potencia 
su contenido. Dicho de otro modo, uno de los grandes aciertos de Dei Verbum 
es haber empleado la misma modalidad discursiva que se usa más frecuente-
mente en la expresión de la revelación: la narrativa.

Recapitulando, podemos señalar, entre los factores más relevantes en el 
planteamiento de Dei Verbum, los siguientes: el novedoso modo de exposición 
hecho sobre la base de una narración histórica, que produce una estructura en-
cadenada y que potencia la comprensión de la revelación y de su transmisión 
como acontecimientos estrechamente vinculados; la distinción de dos ámbitos 
–el de la revelación y el de la transmisión de la revelación– en la actuación di-
vina; algunos aspectos conceptuales relativos a las nociones de revelatio, traditio 
e inspiratio, que potencian una comprensión personal y vital de la revelación; 
las diversas acepciones de la expresión Dei verbum; los sentidos del término 
Evangelium, que subrayan la continuidad en el proceso de revelación y trans-
misión de la revelación; y finalmente, como consecuencia de todo lo anterior, 
la noción de Scriptura en el contexto de la Revelación y su función en la vida 
de la Iglesia. Analizaremos cómo se lleva a cabo este tipo de exposición y los 
aspectos temáticos enumerados.

Dei Verbum consta de veintiséis parágrafos distribuidos en un proemio, 
seis capítulos y un epílogo. En el proemio20, constituido por un parágrafo, se 
indica la finalidad de Dei Verbum:

(...) Genuinam de divina revelatione ac de eius transmissione doctrinam propo-
nere intendit, ut salutis praeconio mundus universus audiendo credat, creden-
do speret, sperando amet (EB 669).

El primer capítulo, en cinco parágrafos (EB 670-676), trata sobre la di-
vina revelación: naturaleza y objeto, historia de la revelación, modo como ha 
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de recibirse y verdades reveladas. El segundo, del séptimo al décimo (EB 677-
685), expone el tema de su transmisión. Aparte de narrar la historia de la trans-
misión de la revelación en la época apostólica, desarrolla principalmente lo 
relativo a la tradición y su relación con la Escritura. El tercero, del undécimo 
al décimo tercero (EB 686-691), plantea lo que concierne al carácter inspirado 
de la Sagrada Escritura y a su interpretación. El cuarto, del décimo cuarto al 
décimo sexto (EB 692-694), narra la historia de la salvación consignada en 
el Antiguo Testamento y su unidad con el Nuevo. En el quinto, del décimo 
séptimo al vigésimo (EB 695-700), se abordan cuestiones acerca del Nuevo 
Testamento: la historia de la salvación contada, su origen apostólico, su carác-
ter histórico y los libros que contiene. Finalmente, en el sexto, del vigésimo 
primero al vigésimo quinto (EB 701-707), se presenta la Sagrada Escritura 
en la Iglesia. Un epílogo (EB 708) y la fórmula de promulgación, cierran el 
documento.

Por consiguiente, la lectura del índice nos permite percibir tres bloques 
temáticos –revelación, transmisión y Escritura– cuyo tratamiento es desigual 
en extensión. El más desarrollado es el de la Escritura, llevado a cabo en cuatro 
capítulos, de lo cual parece deducirse que es éste el objeto principal de estudio 
de esta Constitución Dogmática.

2. E l título: Las diversas acepciones de la expresión Dei verbum

Una de las últimas enmiendas al cuarto esquema del documento21 ha 
dado lugar al título definitivo de la Constitución Dogmática, en el que quedan 
unidos, en relación de aposición, dos sintagmas que en principio no parecen 
equirreferenciales: Dei verbum y sobre la divina revelación. La primera parte 
–que, como es sabido, corresponde a las dos primeras palabras del texto lati-
no– hace pensar en un documento sobre la Sagrada Escritura. Sin embargo, 
la segunda extiende el objeto de estudio a la divina revelación. De este modo, 
se intuye, ya desde el primer momento, una consideración sobre la Palabra de 
Dios insertada en el ámbito de la revelación; es decir, se aprecia que al hablar 
de Palabra de Dios, no se emplea esta expresión únicamente en el sentido res-
tringido de expresión verbal. Por tanto, la Constitución Dogmática aborda en 
primer lugar la cuestión de la revelación para, en este marco, tratar el de la Es-
critura, que la expresa22. Conviene subrayar esta peculiaridad porque, si bien 
los documentos precedentes también se habían preocupado por evidenciar el 
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vínculo entre revelación y Escritura (EB 57, 81, 539), Dei Verbum lo hace de 
una forma manifiestamente explícita en el título y lo potencia por medio de 
su estructura.

2.1.  Acepciones de la expresión Dei verbum

Leyendo la Constitución Dogmática se advierte que la expresión Dei ver-
bum es utilizada para referirse a varias realidades23:

– Verba Dei loquitur, citando a Io 3, 34 (EB 672), son las palabras de Cris-
to, lenguaje verbal articulado utilizado por Él. Este uso es el habitual que 
hacemos del término palabra y se aleja de los constatados a continuación. Las 
palabras son el instrumento con el que Jesucristo, verdadero hombre, se ha 
comunicado con los hombres de su tiempo.

– También es Dei verbum la revelación divina hecha gestis verbisque in-
trinsece inter se connexis (EB 670), en un momento histórico determinado y ya 
concluida, que está expresada tanto por la tradición como por la Escritura (EB 
680, 683, 692, 695).

– La Sagrada Escritura, por estar consignada bajo la inspiración del Espí-
ritu Santo (EB 682, 692, 704), es vere verbum Dei (EB 704)24.

Hay contextos en que Dei verbum se usa en un sentido amplio de modo 
que se puede entender al mismo tiempo como Escritura y como revelación 
expresada en ésta (EB 701, 702).

– Incluso la tradición y la Escritura pueden ser denominadas verbum Dei 
scriptum vel traditum (EB 684), por metonimia, puesto que en ellas se consig-
na la palabra de Dios, esto es, la revelación. La expresión equivale a decir la 
revelación escrita o transmitida; de modo que nos encontramos ante la segunda 
de las acepciones mencionadas que, por atribución impropia, pasa de aludir 
al contenido, esto es, a la revelación, a referirse al continente, es decir, a la 
Escritura y a la tradición.

No obstante, conviene señalar que en ninguna parte del documento se 
indica que la tradición sea propiamente palabra de Dios, sólo que la contiene 
o expresa. Por el contrario, la Escritura no sólo expresa sino que es palabra de 
Dios, en virtud de su carácter inspirado.

Etenim Sacra Scriptura est locutio Dei quatenus divino afflante Spiritu scripto 
consignatur; Sacra autem Traditio verbum Dei, a Christo Domino et a Spiritu 
Sancto Apostolis concreditum, successoribus eorum integre transmittit (EB 682).
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Advertimos con Vanhoye25 el uso en este parágrafo de la expresión locutio 
Dei, que hace relación al hablar de Dios, en lugar de verbum Dei, palabra de Dios, 
que tendemos a asociar con el lenguaje, institución humana, e incluso con la 
palabra gráfica. La Escritura, por ser inspirada, es acción y manifestación divi-
na, aunque diversa de lo que es la revelación –según Dei Verbum–.

Sandra Schneiders ha señalado que la utilización de la expresión Dei ver-
bum es de carácter metafórico y, como tal, es resultado de cierta atribución 
impropia26: la palabra, de naturaleza simbólica, parece imagen adecuada para 
lo que queremos expresar cuando decimos palabra de Dios, pues nos referimos 
a la manifestación mediata de Dios a los hombres mediante especies simbóli-
cas. Pero no podemos olvidar que el término palabra indica propiamente una 
unidad del lenguaje verbal articulado y, en este sentido, no se adecua a lo que 
queremos decir con palabra de Dios. Cuando una metáfora se lexicaliza y viene 
a formar parte de los usos normativos del lenguaje, puede caer en el olvido 
lo impropio de su atribución original; de modo que, en este caso, se llegaría 
a entender Dei verbum como las palabras de Dios en sentido de unidades del 
lenguaje verbal articulado. Es ésta, sin duda, la causa principal de los errores 
que se han extendido acerca de la naturaleza de la Sagrada Escritura como 
palabra de Dios.

Teniendo esto en consideración, se hace evidente que la expresión locutio 
Dei evita el equívoco. Sin embargo –volviendo a Dei Verbum–, en el parágrafo 
vigésimo cuarto ya no aparece dicha precisión:

Sacra Theologia in verbo Dei scripto, una cum Sacra Traditione, tamquam in 
perenni fundamento innititur, (...) Sacrae autem Scripturae verbum Dei conti-
nent et, quia inspiratae, vere verbum Dei sunt (EB 704).

Quizá pueda deberse a que en el capítulo segundo, además de lo apun-
tado anteriormente, se busca subrayar las diferencias respecto de la tradi-
ción; mientras que en el capítulo sexto, al que pertenece este parágrafo, se 
aborda ya la cuestión de cómo su resultado, el lenguaje humano, es también 
divino. Con verbum Dei se acentúa que esas verba humanas son también ver-
bum divino.

Por tanto, la Sagrada Escritura expresa la revelación y es hablar de Dios 
por haber sido escrita por inspiración divina; mientras que la tradición la ex-
presa sin ser propiamente palabra de Dios. Volveremos a este asunto cuando 
tratemos el tema de la transmisión de la revelación (v. infra capítulo II, 4.2).
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De lo expuesto concluimos que, de las acepciones mencionadas, sólo la 
segunda y la tercera responden a un nuevo concepto de palabra, distinto del 
común y usado de forma técnica. Dei verbum alude propiamente a la revelación 
y a la Escritura, pero lo hace de modo diverso. Si recordamos lo que se anuncia 
en el proemio (EB 669), el documento expone la doctrina de la revelación y de 
su transmisión. En el primer ámbito, el de la revelación, Dei verbum significa 
revelación; es decir, palabra de Dios es manifestación de Dios a los hombres, 
mediante gestos y palabras intrínsecamente conectados, realizada en el curso 
de su historia (EB 670). Mientras que en el ámbito de la transmisión de la re-
velación, Dei verbum significa Sagrada Escritura. Palabra de Dios, en este caso, 
es escrito que, realizado bajo la inspiración del Espíritu Santo, tiene a Dios por 
autor y expresa la revelación (EB 682, 692, 704). Luego la expresión se refiere 
a dos realidades ontológicamente conectadas pero de diversa naturaleza. Por 
eso, si bien es cierto que la Escritura es palabra de Dios, no por ello entendemos 
que sea revelación fundante, activa o constitutiva (v. infra capítulo II, 4.2), 
pues no es palabra de Dios en ese sentido, sino en el de escrito inspirado que 
expresa la revelación.

Al releer de nuevo el título, se confirma todo lo que habíamos intuido en 
una primera lectura: la confluencia de estos dos sintagmas no resulta fortui-
ta. Sí existe equirreferencialidad entre Dei verbum y sobre la divina revelación, 
aunque no sinonimia completa. Al tiempo, se percibe la alusión a la Escritura, 
palabra de Dios inspirada. Queda así subrayado el vínculo entre revelación 
y Escritura. La revelación es Dei verbum, en el ámbito de la revelación, y la 
Sagrada Escritura lo es, en el de su transmisión; y de ambas cosas habla este 
documento (EB 669).

2.2.  Verbum caro factum y Dei verbum

La lectura de la Constitución Dogmática en el latín original revela ade-
más un vínculo entre la expresión Dei verbum, con su doble significación, y 
Jesucristo, a quien se refiere como Verbum (EB 671), Verbum carnem factum 
(EB 670), Verbum caro factum (EB 672), aeternum Verbum (EB 672) y Aeterni 
Patris Verbum (EB 691).

Teniendo en cuenta que este uso aparece principalmente en el primer 
capítulo del documento, se comprende que las dos acepciones, que se localizan 
a partir del capítulo segundo, queden cargadas de significación. Es decir, el 
lector colige que existe una estrecha relación entre Jesucristo, Verbo Eterno, 
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y la revelación; y entre Jesucristo, Verbo encarnado, y la Sagrada Escritura, 
palabra divina y humana. Pero, por si esto no fuera suficiente, el documento lo 
afirma explícitamente: Cristo es el Revelador y la Revelación por excelencia.

Intima autem per hanc revelationem tam de Deo quam de hominis salute ve-
ritas nobis in Christo illucescit, qui mediator simul et plenitudo totius revela-
tionis exsistit (EB 670).

Además, como Palabra encarnada del Eterno Padre, ilumina el misterio 
de la Escritura, palabra de Dios y palabra de los hombres. De esta manera que-
da expresada la analogía entre el Verbo encarnado y la palabra de Dios escrita, 
en el parágrafo trece:

Dei enim verba, humanis linguis expressa, humano sermoni assimilia facta 
sunt, sicut olim Aeterni Patris Verbum, humanae infirmitatis assumpta carne, 
hominibus simile factum est (EB 691).

Por consiguiente, partiendo de que la perspectiva en que Dei Verbum na-
rra el proceso de la revelación es la divina, lo que la Constitución nos dice es 
que la revelación y la Escritura son palabra de Dios en cuanto que participan 
de la misión del Verbo encarnado y no de otro modo. La Palabra de Dios por 
antonomasia es el Verbo, mientras que la revelación y la palabra humana lo 
son de forma funcional y ontológicamente participada. Es decir, el plantea-
miento es precisamente el contrario al que hace Sandra Schneiders –antes 
mencionado– desde una perspectiva humana. El lenguaje de los acontecimien-
tos y las palabras intrínsecamente unidos (EB 670) –propio de la revelación–, 
y el lenguaje verbal articulado, de la Sagrada Escritura –lenguaje humano–, 
son un vago reflejo del lenguaje divino, pero sin ellos nos resultaría imposible 
acceder a aquél. Es así como la expresión Dei verbum, revelación y Escritura, 
se convierte en el eje de toda la Constitución Dogmática sobre el que se cons-
truye el documento en dos ámbitos: revelación y transmisión.

2.3.  Acepciones del término Evangelium

Aunque no resulte novedoso, el uso polisémico del término Evangelium 
–referido a la buena noticia revelada en Jesucristo (EB 671), a la predicación 
apostólica (EB 677, 678, 681, 695) y al libro que la contiene (EB 696, 697, 698, 
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699, 706)– contribuye también a la doble consideración de la palabra de Dios 
como revelación y como Escritura, pero no se limita a eso.

Frente a Dei Verbum, como revelación, Evangelium es algo más especí-
fico pues indica sólo la revelación plena y anunciada –es decir, la realizada y 
promulgada– por Jesucristo. El término aparece, con el sentido de revelación 
en Cristo, una vez en el capítulo primero (EB 671). En el segundo, tiene el 
significado de revelación completada y promulgada por Jesucristo, y predica-
da por los apóstoles (EB 677, 678); o un posible doble sentido (EB 681). No 
vuelve aparecer hasta el inicio del capítulo quinto, donde este uso –revelación 
en Jesucristo predicada por los apóstoles (EB 695)–, da paso al de libro que 
la contiene (EB 696, 697, 698, 699). Finalmente, en el sexto, se refiere a los 
libros sagrados (EB 706).

Debemos hacer notar aquí también que la perspectiva divina desde la que 
se presenta la revelación nos lleva a entender como propio el primer sentido 
–buena noticia revelada en Jesucristo, y predicada y promulgada por Él y por 
sus apóstoles–; mientras que el segundo es producto de una metonimia, pues 
precisamente –como es sabido– los libros reciben el nombre de Evangelio por 
contener la buena noticia.

Queda marcada, de nuevo, la profunda relación entre revelación y Escri-
tura, pero en este caso se subraya además la continuidad entre revelación, pre-
dicación apostólica y Escritura: El Evangelium, cumplido y promulgado por Je-
sucristo, está contenido en la predicación apostólica y en la Escritura inspirada.

Ideo Christus Dominus, in quo summi Dei tota revelatio consummatur (cfr. 2 
Cor. 1,20 et 3,16-4,6), mandatum dedit Apostolis ut Evangelium, quod promis-
sum ante per Prophetas Ipse adimplevit et proprio ore promulgavit, tamquam 
fontem omnis et salutaris veritatis et morum disciplinae omnibus praedicarent, 
eis dona divina communicantes. Quod quidem fideliter factum est, tum ab 
Apostolis, qui in praedicatione orali, exemplis et institutionibus ea tradiderunt 
quae sive ex ore, conversatione et operibus Christi acceperant, sive a Spiritu 
Sancto suggerente didicerant, tum ab illis Apostolis virisque apostolicis, qui, 
sub inspiratione eiusdem Spiritus Sancti, nuntium salutis scriptis mandaverunt 
(EB 677).

Más adelante, en el parágrafo décimo noveno de Dei Verbum (EB 698), 
se describe el proceso por el que los apóstoles, testigos de la vida y de las 
enseñanzas de Cristo, expresan esta experiencia en su predicación y en los 
Evangelios.
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3. L a Economía de la revelación

Hemos indicado que en el proemio de Dei Verbum se anuncia un fin do-
ble: exponer la doctrina sobre la revelación y sobre su transmisión. El estudio 
de las acepciones de la expresión Dei Verbum nos ha confirmado la existencia 
de esos dos ámbitos, y la estructura externa del documento ha permitido cons-
tatar que el tema de la revelación se aborda en el capítulo primero, mientras 
que el de su transmisión, a partir del segundo. Por consiguiente, se puede de-
cir que Dei Verbum distingue, en el plan salvífico universal previsto por Dios, 
dos economías o ámbitos de actuación divina en orden a la salvación del hom-
bre, intrínsecamente unidos: la economía de la revelación; y la economía de 
la transmisión de dicha revelación27. Dentro del segundo, Dei Verbum habla 
de la tradición y la Escritura como un único canal de transmisión, pues ambas 
surgen de la misma fuente divina y tienden a un mismo fin: su conservación 
(EB 682).

Ángel Antón, en su comentario al capítulo segundo, considera que esta 
distinción es el aspecto más relevante del planteamiento de Dei Verbum.

Si la DV distingue entre la revelación del tiempo apostólico, es decir, en la fase 
de su constitución, y la transmisión de esta misma revelación en el tiempo pos-
tapostólico, no es menos patente su insistencia en acentuar la continuidad entre 
ambas etapas de la revelación y, consiguientemente, de la Iglesia. Justamente 
se ha podido afirmar que esta continuidad de la revelación es el pensamiento 
central de todo el artículo íntimo de la DV28.

Convendrá pues estudiar cómo son los dos ámbitos y que relación se 
establece entre ambos.

3.1.  Economía de la revelación: aspectos formales

El capítulo primero, De ipsa revelatione, que aborda propiamente lo con-
cerniente a la economía de la revelación, consta de cinco parágrafos: sobre la 
naturaleza y el objeto de la revelación (EB 670), sobre la historia de la revelación 
hasta su culminación en Cristo (EB 671-673), sobre el modo como se debe reci-
bir la revelación (EB 674), y sobre las verdades reveladas (EB 675-676).

En este capítulo alternan períodos expositivo-argumentativos y narrati-
vos, estos últimos con un uso alternante de la perspectiva de pasado y de pre-
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sente. Son expositivo-argumentativos el parágrafo segundo, la segunda parte 
del cuarto, el quinto y la segunda parte del sexto (EB 670, 672b, 673, 674 y 
676). Son narrativos el tercero, la primera parte del cuarto y la primera del 
sexto (EB 671, 672a y 675).

El parágrafo segundo presenta una peculiaridad porque comienza por un 
verbo en una forma de perfectum, en pretérito, placuit, seguido de varios verbos 
en presente de infectum, habent, efficiuntur, alloquitur, conversatur..., presente con 
valor gnómico o atemporal. Al ser una exposición, lo verdaderamente relevante 
es el uso del pretérito pues lo habitual sería el presente en todo el período29. 
Parece que los redactores han optado por expresar en pasado aquello que tuvo 
lugar en un momento histórico determinado ya concluido. Sin embargo, no 
se debe obviar que tal elección trae consigo además una consecuencia: el texto 
queda configurado como relato. En efecto, placuit da inicio a una narración, que 
continúa en los parágrafos siguientes, entre los que se insertan –como vemos– 
períodos expositivos que explican, recapitulan o conceptualizan lo dicho. Un 
comienzo expositivo hubiera dado lugar a una exposición ilustrada por narracio-
nes, algo bastante menos novedoso y efectista, desde el punto de vista comunica-
tivo30. En los capítulos sucesivos se observa la misma estructura.

Volviendo al capítulo primero, en los parágrafos narrativos tercero y cuar-
to, que cuentan brevemente la historia de la revelación, son utilizados tanto el 
perfectum como el infectum, éste con valor de presente gnómico o atemporal, 
lo cual parece responder al criterio de acción histórica acabada frente a acción 
durativa o realidad permanente. El parágrafo tercero, por ejemplo, comienza 
con un verbo en presente praebet, que expresa un estado habitual y continúa 
con tiempos en tema de perfecto: manifestavit, erexit, egit, etc.

El cuarto ofrece el esquema inverso. Comienza por perfectum y continúa 
con infectum. Al final de la primera parte de este parágrafo, desde quapropter, 
parece producirse una vuelta a la exposición, a modo de recapitulación o con-
clusión, que conecta con el parágrafo segundo y que continúa en el quinto, 
pues encontramos presentes perficit y confirmat, donde esperaríamos pretéri-
tos31. El parágrafo sexto (EB 675) cierra esta primera unidad –que va a ser la 
base sobre la que se construya el resto del documento32– mediante un período 
narrativo que conecta formal y temáticamente con el principio; y proclama 
solemnemente en su segundo párrafo –de nuevo expositivo– el doble modo de 
conocer a Dios (EB 676).

De lo dicho concluimos que las peculiaridades formales que se aprecian 
en este capítulo –y que se prolongarán a lo largo de todo el documento– son 
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el uso alternativo de períodos narrativos y expositivo-argumentativos, y la uti-
lización del pasado y del presente en la narración, según el criterio de acción 
terminada frente a acción que se prolonga hasta el momento presente. Estos 
recursos formales están en sintonía y contribuyen a subrayar los contenidos 
que pasamos a comentar.

3.2.  �Economía de la revelación: aspectos temáticos. Novedades en la noción 
de revelatio

El primer epígrafe de Dei Verbum (EB 670-676) contiene en su formula-
ción varias novedades conceptuales33.

En primer lugar, el objeto de la revelación de Dios no se presenta como 
revelarse a sí mismo y los decretos eternos de su voluntad al género humano (Dei 
Filius, EB 75), sino como revelarse a sí mismo y dar a conocer el misterio de su 
voluntad (EB 670).

Placuit Deo in sua bonitate et sapientia Seipsum revelare et notum facere sa-
cramentum voluntatis suae (cfr. Eph. 1, 9), quo homines per Christum, Ver-
bum carnem factum, in Spiritu Sancto accessum habent ad Patrem et divinae 
naturae consortes efficiuntur (cfr. Eph. 2, 18; 2 Petr. 1, 4). Hac itaque revela-
tione Deus invisibilis (cfr. Col. 1, 15; I Tim. 1, 17) ex abundantia caritatis suae 
homines tamquam amicos alloquitur (cfr. Ex. 33, 11; Io. 15, 14-15) et cum 
eis conversatur (cfr. Bar. 3, 38), ut eos ad societatem Secum invitet in eamque 
suscipiat (EB 670).

De este modo, se interpreta la revelación como una relación vital, una 
comunión entre personas que afecta a lo más constitutivo del hombre34. Tal 
formulación –en opinión de Vicente Balaguer– supera la de Dei Filius, pues ex-
presa la elevación del hombre para hacerle partícipe de la vida intratrinitaria.

El cambio de «decretos» por «misterios» no tiene que ver sólo con una am-
pliación de la perspectiva intelectualista del Vaticano I, ni tampoco se debe 
únicamente a que el vocabulario del Vaticano II sea más bíblico. En el fondo, 
la palabra «decretos» orienta en sentido descendente, es decir, es el término en 
expresiones humanas de la voluntad de Dios; en cambio, la palabra «misterio» 
orienta en otra dirección: los misterios, o su expresión revelada, son medio, 
camino, por el que los hombres conocemos a Dios. Orienta, por tanto hacia el 
origen, hacia lo que los hombres podemos conocer de Dios35.
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Es decir, no hay sólo condescendencia sino también elevación o, mejor 
dicho, la condescendencia de Dios es elevación del hombre. Conviene obser-
var además que el Concilio, al citar Eph 1, 9, ha preferido la forma sacramen-
tum a la griega mysterium36. Con ello parece subrayarse que la revelación, lo 
revelado, es una realidad visible, constituida gestis verbisque intrinsece inter se 
connexis (EB 670) –como señala más adelante–, que remite simbólicamente a 
otra y que realiza eficazmente lo que simboliza37. No resulta difícil entender, 
tras la expresión sacramentum voluntatis suae, una alusión a Jesucristo, Verbum 
caro factum, sobre todo si se tiene en cuenta tanto el contexto de Efesios del que 
se extrae la cita, como el final del parágrafo, en el que se afirma:

Intima autem per hanc revelationem tam de Deo quam de hominis salute ve-
ritas nobis in Christo illucescit, qui mediator simul et plenitudo totius revela-
tionis exsistit (EB 670).

De este modo, la distinción entre Seipsum revelare y notum facere sacra-
mentum voluntatis suae, aunque pertinente desde la perspectiva humana, desde 
la divina resulta redundante38.

Por consiguiente, Dei Verbum señala que el contenido de la revelación, 
esto es, el mysterium o sacramentum de la voluntad salvífica divina es, se expresa 
y se realiza plenamente en Cristo, sacramento de Dios.

En segundo lugar, la revelación, que se encuentra en continuidad –no en 
oposición– con la creación39, y que se lleva a cabo en el curso de la historia a 
través de personas singulares (EB 671) y de forma eminente a través de Jesu-
cristo (EB 670), se realiza mediante acontecimientos y palabras conectados entre sí.

Haec revelationis oeconomia fit gestis verbisque intrinsece inter se connexis, 
ita ut opera, in historia salutis a Deo patrata, doctrinam et res verbis significatas 
manifestent ac corroborent, verba autem opera proclament et mysterium in eis 
contentum elucident (EB 670).

Tal formulación supone una novedad sin precedentes, como ha señalado 
Mannucci:

Es la primera vez que un documento del Magisterio solemne describe de esta 
forma la economía de la Revelación anclándola definitivamente en una dimen-
sión histórica. La presentación habitual de los manuales de Teología preconci-
liares no sólo destacaba en la revelación el aspecto doctrinal (las palabras) con 
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menoscabo de la historia y de los hechos, sino que incluso oponía la revelación 
sobrenatural, que se realiza per verba (por palabras), a la revelación natural, que 
se realiza per facta (por hechos)40.

Dei Verbum pone de relieve así la naturaleza histórica y sacramental de 
la revelación –como apunta René Latourelle41– frente a cualquier otra forma 
de revelación de tipo filosófico o gnóstico. En efecto, la revelación, tal como 
se presenta habitualmente en la Escritura, no es la transmisión de un mensaje 
de carácter noético. Pero tampoco bastaría con que se produjeran actuacio-
nes divinas en la historia de los hombres, para comprender su sentido, pues 
con frecuencia éste resultaría enigmático. Se precisa que sean expresadas y 
explicadas mediante palabras42. Siendo la revelación de naturaleza histórica, su 
comprensión y su expresión han de llevarse a cabo –principalmente, pero no 
sólo– de forma narrativa, pues la narración manifiesta las relaciones causales 
entre las acciones de una historia –según destaca Vicente Balaguer–.

La narración a través de la trama compone una «síntesis de lo heterogéneo», 
un lugar en el que caben hechos, palabras, motivos, consecuencias, queridas o 
no, de las acciones, etc. Pero toda narración, en cuanto señala un paso de un 
estadio inicial a un estadio final, implica la consideración del punto final. Es la 
consideración del punto final la que permite que la trama componga un curso 
de acontecimientos de modo que dejen de estar uno después de otro para estar 
«uno a causa del otro». Y es claro que Jesucristo no debe entenderse como el 
último punto de la revelación sino como el punto final.

Pero el documento dice que estos hechos y palabras se componen en una histo-
ria de la salvación. Esto remite a dos cosas: a eventos efectivamente ocurridos, 
y a su comprensión en forma de historia. La historia, en cuanto se comprende, 
toma la forma de la narración, y así lo ha puesto de manifiesto gran parte de 
la epistemología moderna. Sin embargo, la historia no puede reducirse a la 
narración: toda comprensión de la historia, tiene que insertar un elemento ex-
plicativo en la cadena; la historia no es sólo comprensión del pasado, sino una 
comprensión con una explicación que argumenta por qué las cosas ocurrieron 
de esa forma y se compusieron de esa manera hasta conducir a su final43.

Por tanto, al hablar de una revelación hecha gestis verbisque intrinsece inter 
se connexis (EB 670), no se deben entender las verba referidas sólo a las pala-
bras insertadas en la historia de la revelación –en el caso del Evangelio, a las 
ipsissima verba Iesu o a las utilizadas por el resto de personajes de la historia 
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narrada–, sino también a la expresión de que se han servido los testigos para 
comunicar esos acontecimientos, tras haberlos interpretado. Es decir, se alude 
a narraciones, que relatan la sucesión de acontecimientos; pero también a ex-
posiciones, que expresan el concepto, la doctrina, la ley, etc., y que interpretan 
lo que fue a la luz de lo que podría haber sido44.

Obsérvese que nos hallamos aún en el ámbito de la revelación –no en el 
de su transmisión– y ya debemos hablar de una interpretación y de una expre-
sión o forma lingüística determinada del mensaje recibido porque, en última 
instancia, la revelación no se recibe sino conformada por la perspectiva y la 
expresión del testigo, es decir, mediada por la interpretación de un sujeto45.

Según todo ello, podemos concluir que, en el ámbito de la revelación, 
Dios no sólo guía los acontecimientos sino también su comprensión. Nos ha-
bla a través de hechos interpretados por los testigos46. Por eso, los profetas y los 
apóstoles son, a un tiempo, personajes e intérpretes de una historia; y el Verbo 
encarnado, su protagonista, su intérprete y su promulgador por excelencia.

Por tanto –y ésta es la tercera de las novedades que queremos remarcar–, 
Cristo es presentado como mediator simul et plenitudo totius revelationis (EB 670), 
su centro y su culminación (EB 672); no como un hito más de una historia sino 
como su eschaton47. El carácter cristocéntrico de la revelación es de suma im-
portancia en esta formulación magisterial y va a configurar los planteamientos 
dogmáticos y morales de toda la teología y del magisterio postconciliares48.

Finalmente, la última de las aportaciones más relevantes en lo relativo a 
la revelación queda formulada implícitamente: el carácter perfecto, acabado, 
de la revelación y el carácter perpetuo de la alianza. El parágrafo cuarto indica:

Oeconomia ergo christiana, utpote foedus novum et definitivum, numquam 
praeteribit, et nulla iam nova revelatio publica expectanda est ante gloriosam ma-
nifestationem Domini nostri Iesu Christi (cfr. I Tim. 6, 14 et Tit. 2, 13) (EB 673).

Mediante el uso de tiempos de infectum y perfectum en la narración, se 
intuyen lo que podemos llamar –con Gerald O’Collins– los dos estados de la 
revelación: concluido e inconcluso al mismo tiempo o –dicho de otro modo– 
revelación pasada y revelación presente49. Dicho autor –que poco después del 
Concilio hacía notar esta utilización de los tiempos verbales– propone hablar 
de revelación fundante50 y revelación dependiente.

Nosotros hemos visto cómo los documentos del magisterio hablan de la auto-
rrevelación divina usando los tiempos en el pasado y en el presente. Podríamos 



cuadernos doctorales de la facultad de teología / vol. 60 / 2013� 119

dei Verbum y la tradición crítica hermenéutico-pragmática

en este momento añadir que la revelación en el pasado es «fundante» y que en 
cambio la revelación en el presente es «dependiente»51.

La primera cubre no sólo los acontecimientos culminantes de la vida de 
Cristo sino también los decenios en que los apóstoles fundaron plenamente la 
Iglesia y escribieron los libros inspirados del NT52. De la dependiente o pre-
sente señala, a tenor de lo indicado en el parágrafo octavo de Dei Verbum (EB 
680), perteneciente a su capítulo segundo:

(...) Uno podría estar tentado a considerar la revelación presente no como una 
verdadera y propia revelación sino como un crecimiento de la comprensión 
colectiva de la revelación bíblica que se ha completado y concluido de una vez 
para siempre con Cristo y sus apóstoles. Sin duda este crecimiento en la com-
prensión verdadera puede y debe darse. La Dei Verbum afronta este tema: «Esta 
Tradición, que deriva de los Apóstoles, progresa en la Iglesia con la asistencia 
del Espíritu Santo, puesto que va creciendo en la comprensión de las cosas y de 
las palabras transmitidas... Es decir, la Iglesia, en el decurso de los siglos, tiende 
constantemente a la plenitud de la verdad divina» (DV 8).
No obstante, no haríamos justicia a la tradición si solamente se le reconoce 
como mérito acrecentar la comprensión de una revelación que quedó ence-
rrada en el pasado, pero negando por otro lado su capacidad de ofrecer una 
revelación actual de Dios. La Dei Verbum no ofrece una visión tan pobre de la 
Tradición. Por el contrario, ve con estos términos los frutos de la Tradición 
bajo la guía del Espíritu Santo:

«Por esta Tradición conoce la Iglesia el Canon íntegro de los libros sagra-
dos, y la misma Sagrada Escritura se va conociendo en ella más a fondo 
y se hace incesantemente operativa, y de esta forma, Dios, que habló en 
otro tiempo, habla sin intermisión con la Esposa de su amado Hijo; y el 
Espíritu Santo, por quien la voz del Evangelio resuena viva en la Iglesia, 
y por ella en el mundo, va induciendo a los creyentes en la verdad entera, 
y hace que la palabra de Cristo habite en ellos abundantemente» (DV 8).

Aquí el concilio expresa su convicción de que a través de la fuerza de la Tradi-
ción, la autorrevelación divina consignada en las Escrituras no es tan solo «más 
profundamente comprendida» sino que también es «actualizada» como reve-
lación viva de Dios a la Iglesia de Cristo y por medio de ella a todo el mundo53.

Por consiguiente, aunque Dios no revela actualmente más cosas de las 
que nos ha comunicado en su Hijo, continúa hablando a los hombres de todos 
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los tiempos, diciéndoles esa misma Palabra y cada uno la escucha, la recibe, de 
forma personal, según su situación. Es decir, Dios sigue mostrándose, dándose 
a conocer a los hombres de todos los tiempos, a través de los cauces de trans-
misión de la revelación. Podríamos decir que la revelación objetiva ya se ha 
realizado mientras que la subjetiva aún se tiene que verificar en cada uno de 
los interlocutores a los que Dios se dirige.

O’Collins sostiene que la actualización de la Escritura o interpretación 
actualizada no es una mera profundización o captación de contenidos sino una 
verdadera revelación. Sin embargo, no explica en qué consiste ésta exactamen-
te. Vicente Balaguer lo hace –distinguiendo entre acontecimiento de revela-
ción y testimonio de revelación–, cuando se refiere a algunas de las novedades 
que muestra Dei Verbum respecto de la inspiración.

La novedad de la afirmación conciliar es que sugiere que la inspiración no 
debe entenderse como una acción de Dios dirigida a hacer de la Escritura un 
acontecimiento novedoso de la revelación –como es novedosa la intervención 
del profeta inspirado o del apóstol al proponer la palabra de Dios–, pero sí 
debe entenderse la Escritura como revelación. Dicho de otra forma, esta frase 
está en continuidad con todo el contenido de Dei Verbum que, de acuerdo con 
la teología del momento, no tiene a la Escritura como un acontecimiento de 
revelación –como es acontecimiento la palabra de la Ley dicha a Moisés, o 
la palabra del profeta dirigida al pueblo, o la acción salvadora de Dios–, sino 
como un testimonio escrito de esa revelación, que, por otra parte, al estar ins-
pirado, contiene y manifiesta la revelación, la palabra de Dios y, por tanto, es 
revelación. En consecuencia, se podría afirmar que la inspiración, es un carisma 
ordenado a poner por escrito verdades reveladas, es decir, el significado de los 
acontecimientos que constituyen la revelación54.

Entiendo que, al ser la revelación de carácter sacramental y fundante de 
una nueva realidad, de un nuevo estado para el hombre, no nos estamos refi-
riendo exclusivamente a la actualización de una comunicación verbal, sino a 
una comunión personal de orden vital, que se verifica en el momento presente. 
Es decir, la revelación dependiente o presente es la revelación en tanto que 
acción redentora o salvífica actual, fundada por Cristo en un momento preciso 
de la historia de los hombres, y que opera en y por su Iglesia, a través –princi-
palmente, pero no sólo– de la liturgia. Por eso, la tradición contiene la revela-
ción pasada y la actualiza, la muestra en acto, de modo que ésta actúa eficazmen-
te en orden a la salvación del hombre. Por ello en el parágrafo octavo de Dei 
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Verbum (EB 680) no se limita la penetración en el misterio transmitido a una 
operación puramente intelectual; es también experiencial, vital, existencial.

A la luz de esta distinción entre revelación fundante o pasada y revelación 
dependiente o presente, se comprende mejor por qué Dei Verbum comienza 
refiriéndose a la revelación cuando quiere abordar el tema de la Escritura hoy 
(EB 669), pues la Biblia, conservando invariable la revelación pasada, es medio 
de transmisión de la revelación presente como realidad viva, eficaz y actual55. 
De ahí que el hecho histórico de la revelación no se limite a ser su origen sino 
también su irrenunciable marco de interpretación y de actualización.

En conclusión, a partir de esta noción de revelación –tan enriquecida 
por el planteamiento narrativo de Dei Verbum, desde la perspectiva divina–, 
se puede esperar una modificación importante en la noción de Escritura, pues 
como señala Vicente Balaguer, siguiendo a Helmut Gabel:

Si con el Vaticano II se entiende la revelación como un acontecimiento per-
sonal y dialógico de Dios con los hombres, originado en Su amor, y con ho-
rizonte salvador, la noción de Sagrada Escritura no puede ser la de un lugar 
donde encontrar las verdades de la revelación. La verdad que se manifiesta en 
la Escritura, es una verdad de salvación, y la Biblia no es sólo un lugar de cono-
cimiento, sino más bien el libro de la Iglesia, fuente y alimento para la vida del 
Espíritu, un lugar donde se conoce a Dios56.

4. L a economía de la transmisión de la revelación divina

Es evidente que la revelación presente o dependiente está estrechamente 
relacionada con su transmisión, pues aquélla no sería posible sin ésta y ésta 
tiene su razón de ser en aquélla. Una lectura de los parágrafos iniciales del 
capítulo (EB 677-681), que relatan el proceso de transmisión y la naturaleza 
de ésta, respectivamente, y la interpretación de O’Collins anteriormente reco-
gida (v. supra capítulo II, 3.2), parecen verificarlo. Por ello debemos pregun-
tamos si realmente se distinguen revelación dependiente y transmisión actual 
de la revelación, y por qué Dei Verbum trata separadamente ambos ámbitos.

Este capítulo segundo de la Constitución Dogmática relativo a la tradi-
ción ha sido considerado una de las aportaciones magisteriales más novedosa 
de la misma57. En él se abordan las cuestiones referidas al proceso de trans-
misión: la tradición y la Sagrada Escritura como canal único de transmisión 
de la revelación, y el papel de la Iglesia y el Magisterio en la conservación e 
interpretación de lo transmitido.
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4.1.  Economía de la transmisión de la revelación: aspectos formales

El capítulo consta de cuatro parágrafos. Se inicia con una narración, en 
perspectiva de pasado, con la que se continúa la iniciada en el capítulo anterior 
y en la que queda reflejado todo el proceso histórico por el que se verifica 
la transmisión de la revelación (EB 677-678). A continuación, el parágrafo 
octavo, que da razón de la naturaleza de la tradición (EB 679-681), contiene 
un primer párrafo narrativo en perspectiva de pasado, aunque con algunos 
presentes con valor gnómico, quizá con el fin de acentuar que la transmisión 
continúa, quizá por mantener la perspectiva temporal de las citas implícitas 
de 2 Tesalonicenses y Judas; y otros dos párrafos que dan inicio a un período 
expositivo-argumentativo, que se prolonga en los parágrafos siguientes, don-
de se explica la relación entre tradición y Escritura (EB 682); y entre éstas, la 
Iglesia y el Magisterio (EB 683-684).

Por tanto, de nuevo se inicia el capítulo mediante una narración, seguida 
de un período expositivo-argumentativo. Esto hace que continúe predomi-
nando la perspectiva histórico-fenomenológica sobre la dogmática.

4.2.  Economía de la transmisión de la revelación: aspectos temáticos

En lo relativo a los aspectos conceptuales acerca de la transmisión de la 
revelación, en este capítulo se subraya58 la iniciativa divina en la transmisión de 
la revelación y su carácter histórico; la naturaleza oral y vital de la tradición; la 
continuidad entre Evangelio realizado y proclamado por Jesucristo, predica-
ción apostólica y Escritura59, y entre tradición apostólica y tradición eclesiás-
tica; el carácter dinámico de la tradición; la estrecha relación entre tradición 
y Escritura, como cauce único de transmisión de la revelación; la misión de la 
Iglesia en la transmisión y conservación de la tradición y la Escritura recibidas; 
y la asistencia del Espíritu Santo a su Iglesia en todas las fases de este proceso. 
Comentaremos cada uno.

En primer lugar, el Concilio afirma:

Deus (...) eadem benignissime disposuit (...). Ideo Christus Dominus (...) man-
datum dedit Apostolis ut Evangelium (...) praedicarent, eis dona divina com-
municantes (EB 677).

Es decir, la transmisión de la revelación se presenta como una acción di-
vina, en un momento histórico concreto, en esta ocasión encaminada a perpe-



cuadernos doctorales de la facultad de teología / vol. 60 / 2013� 123

dei Verbum y la tradición crítica hermenéutico-pragmática

tuar la revelación realizada en el curso de la historia humana. Además subraya 
que dicha transmisión no es sólo de naturaleza oral, sino también vital, como 
afirma René Latourelle:

La Tradición es a la vez verbal y real: se efectúa no sólo mediante palabras sino 
también mediante cosas (res) transmitidas. La Iglesia, a través de su doctrina, 
de su vida, de su culto, transmite todo lo que ella es y todo lo que ella cree60.

Decíamos (v. supra capítulo II, 3.2) que la revelación funda una nueva 
realidad, transmitida por la tradición y la Escritura de modo diverso. En con-
sonancia con esto, la transmisión no es transmisión de algo puramente concep-
tual. Lo que se transmite es vida, gestos y palabras. Al indicar en el parágrafo 
séptimo que la transmisión se realiza exemplis et institutionibus (EB 677), no se 
reduce la tradición a enseñanza oral. Éste es el motivo por el que la tradición 
eclesiástica la refleja no solamente en un corpus doctrinal, sino también en una 
vida eclesial y un culto determinados (EB 679), como explica César Izquierdo:

Por la inspiración, la Escritura es un órgano privilegiado e insustituible para 
la transmisión de la predicación apostólica, pero no el único, pues por ser un 
testimonio escrito, es un testimonio incompleto de la salvación que Cristo ha 
traído al mundo. Para la transmisión íntegra de su Evangelio vivo, se requiere 
una predicación viva. Por eso, los apóstoles piden a los fieles que conserven lo 
que recibieron por escrito o de palabra. (...)

Desarrollando el texto tridentino, que llama al Evangelio fuente de toda verdad 
salvífica y de la disciplina de las costumbres, indica que la predicación apostó-
lica se extiende a todo lo que contribuye a la santificación del pueblo de Dios 
y a su crecimiento en la fe. Tiene una dimensión noética y práctica. Por esta 
razón, no es la palabra el único medio de transmisión utilizado por la Iglesia. 
Transmite también con su vida, con sus instituciones, con el culto, con los ritos, 
etc. Consiguientemente, lo que se transmite y perpetúa no es sólo la doctrina 
de la Iglesia sino también su vida61.

Ciertamente, es ésta una de las aportaciones más interesantes de Dei Ver-
bum en relación con la Sagrada Escritura y su interpretación. La tradición se 
concibe como una realidad viva hoy en la Iglesia, expresada, aunque nunca de 
forma completa, en la Escritura. De este modo –al tiempo que se reconoce que 
la Iglesia goza de autoridad para su correcta interpretación–, se reivindica de 
forma explícita para la Escritura la referencia que le dio origen62.
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En relación con la continuidad entre el Evangelio realizado y proclama-
do por Jesucristo, la predicación apostólica y la Escritura (EB 677), y entre la 
tradición apostólica y la tradición eclesiástica, gracias a la transmisión a sus 
sucesores de la potestad apostólica, recibida de Jesucristo (EB 678)63, la narra-
ción de este primer parágrafo (EB 677) dibuja un proceso con tres momentos, 
vinculados histórica y orgánicamente, pero que se pueden distinguir con cla-
ridad: aquél en que Jesucristo consuma la revelación y ordena su transmisión 
a los apóstoles, mediante la predicación, para lo cual les confiere unos dones 
divinos; el momento en que éstos llevan a cabo la predicación, con ejemplos, 
instituciones y enseñanzas, recibidos por Jesucristo y por el Espíritu Santo; y 
la fase en que, finalmente y bajo inspiración del Espíritu Santo, se pone por 
escrito lo recibido64. Asimismo señala que la tradición eclesiástica procede de 
la apostólica, ya que los apóstoles transmiten a sus sucesores la misión magis-
terial (EB 678). A este respecto, me parece interesante traer aquí a colación un 
matiz formulado por Vicente Balaguer.

La palabra que se pone por escrito no es una reproducción de la palabra oral. El 
escrito representa no la palabra de Dios (las palabras de Dios, podríamos decir) 
sino el «acontecimiento de la revelación» en el que aconteció la palabra de Dios; 
más precisamente, lo que reproduce es el sentido del acontecimiento, o del curso 
de los acontecimientos, de revelación. Dicho de otra forma, en lo que se refiere a 
los acontecimientos, los libros tienen la forma de Historia más que la de crónica65.

Efectivamente, lo que queda recogido en las Escrituras es una representación 
del acontecimiento histórico de la revelación, por tanto, una interpretación.

En cuanto al carácter dinámico de la tradición, se dice que ésta, en tanto 
que proceso de transmisión de un depósito –llamada tradicionalmente tradición 
activa66–, tiene un carácter a un tiempo acabado e inacabado. La tradición apos-
tólica ha concluido –idea acentuada por el uso de los tiempos verbales de pasado 
en la narración (EB 677-678) –; y, al tiempo, continúa verificándose, en la tra-
dición eclesiástica –vigencia que se expresa en Dei Verbum mediante el presente 
con valor gnómico–. A esto es a lo que se refiere el Concilio cuando dice que la 
Tradición (...) progresa en la Iglesia (EB 680). En palabras de Latourelle:

Después de haber hablado de la transmisión vertical de la revelación (Cris-
to → el Espíritu Santo → los apóstoles), el Concilio habla de su transmisión 
horizontal, a saber, en la Iglesia, a los obispos, para conservar intacto y vivo el 
Evangelio67.
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Si al estudiar la revelación distinguíamos entre revelación pasada y pre-
sente, ahora hablamos de transmisión vertical –en paralelismo con la revela-
ción pasada o fundante–, y transmisión horizontal, la cual permite que aquélla 
se realice hoy y ahora en el seno de la Iglesia. La transmisión vertical es el 
proceso por el que la generación apostólica entrega a la generación inmedia-
tamente contigua la revelación, a través de un cauce perdurable: las institucio-
nes, la Escritura, la liturgia. Según esto, la transmisión vertical ha concluido, 
formulando el mensaje recibido y perfilando la forma definitiva de la Iglesia. 
La horizontal es la que se lleva a cabo entre la comunidad apostólica y la 
Iglesia de todos los tiempos, en cada momento presente, a través del cauce 
mencionado. La horizontal se verifica, por tanto, en la tradición eclesial que 
transmite ininterrumpidamente lo recibido sin modificarlo de forma sustan-
cial; de modo que, hoy y ahora, la Iglesia mira a sus orígenes, a la tradición 
apostólica, y mantiene con ella un diálogo continuo. La transmisión horizon-
tal consiste tanto en un progreso hacia la verdad (EB 680) –puesto que Cristo, 
objeto principal de dicha transmisión, es de una riqueza inabarcable–, cuanto 
en una actualización sacramental y vital de la nueva realidad inaugurada con la 
revelación de Jesucristo a los hombres. Ese progreso hacia la verdad –según el 
entonces Cardenal Ratzinger– es también un proceso de carácter vital.

Pero si se entiende la tradición como el proceso vital, con el que el Espíri-
tu Santo nos introduce en la verdad toda entera y nos enseña a comprender 
aquello que al principio no alcanzamos a percibir (cfr. Jn 16, 12s), entonces el 
«recordar» posterior (cfr. Jn 16, 4) puede descubrir aquello que al principio no 
era visible y, sin embargo, ya estaba dado en la palabra original68.

Podemos preguntarnos ahora si el progreso de la tradición apostólica (EB 
680) es también tradición apostólica. Obviamente, la respuesta es negativa. 
La tradición progresa en la Iglesia por comprensión, mediante la contempla-
ción, la percepción íntima y la predicación, pero nada de esto es ya tradición 
apostólica. Toda reformulación posterior a los apóstoles deja de ser tradición 
apostólica para ser tradición eclesiástica, como claramente queda constatado 
en la afirmación de que las enseñanzas de los Santos Padres son testimonio de 
la tradición apostólica (EB 681). El progreso de la tradición apostólica en la 
Iglesia es tradición eclesiástica69. Sin embargo, no tenemos por qué entender 
estas dos realidades como antagónicas. Lo habitual es que la tradición eclesiás-
tica sea profundización, ilustración, reformulación de la realidad y de las en-
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señanzas originarias de los apóstoles, en continuidad con ellas. Las tradiciones 
eclesiásticas que no mantienen este vínculo con la tradición originaria, tarde o 
temprano, mueren o se separan de la Iglesia. Se podría decir que la tradición 
eclesiástica es el cauce de la tradición apostólica.

En conclusión, el dinamismo, el progreso de la tradición apostólica hay 
que entenderlo como potencialidad que genera vida70, no como tradición 
apostólica en aumento. La tradición apostólica, diacrónicamente, es el origen 
histórico de la Iglesia; sincrónicamente, es la fuente de la que mana actual-
mente la vida de la Iglesia. Ésta se encuentra contenida, completamente, in 
nuce, en la tradición apostólica, y en el desarrollo de su historia se nos hacen 
manifiestas esas virtualidades originarias.

Volviendo a la consideración inicial de este epígrafe, creemos que hablar 
de la naturaleza dinámica de la tradición –es decir, de su contenido actuali-
zado– es aludir a la revelación presente. No obstante, el hecho de que Dei 
Verbum distinga entre los momentos históricos de la revelación y de su trans-
misión resulta pertinente, pues con ello se reconocen dos campos de actuación 
divina en la historia de los hombres, fundantes ambos de dos realidades diver-
sas: la palabra de Dios-revelación o acción divina en la historia de los hombres 
por la que Él mismo se da a conocer; y la palabra de Dios-Escritura o actuación 
de Dios sobre los hagiógrafos con vistas a perpetuar objetivamente el conteni-
do de la revelación. Esta distinción arroja luces sobre la naturaleza y el lugar 
que ocupa la Escritura en este proceso.

Otro aspecto reseñable del capítulo segundo, la estrecha relación en-
tre tradición y Escritura en tanto que ambas constituyen un mismo cauce de 
transmisión de la revelación, aunque de naturaleza diversa (v. infra capítulo II, 
6), queda más nítidamente expresado con la formulación definitiva del cuarto 
esquema –con algunas enmiendas–, donde se rechaza hablar de dos fuentes de 
la revelación, como figuraba en el esquema primero, y se prefiere aludir a la 
tradición y la Escritura como un espejo y un depósito71. Como advierten va-
rios autores72, Dei Verbum se cuida además de afirmar explícitamente que haya 
diferencias cuantitativas entre la tradición y la Escritura; es decir, elude hablar 
de si la extensión de lo revelado es la misma o es complementaria. La diferen-
cia entre la tradición y la Escritura es de naturaleza –lo cual se manifiesta en 
un modo diverso de expresar la revelación–; y de origen –la tradición precede 
a la Escritura pues ésta nace de aquélla73–.

Además de todo lo dicho, en el capítulo II de Dei Verbum, se afirma que 
la Iglesia es la receptora de la tradición apostólica y de la Escritura, por lo 
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que es misión suya conservarlas inalterables. Por ello, dentro de la Iglesia, es 
competencia del Magisterio la interpretación auténtica de la palabra de Dios, 
escrita o transmitida (EB 684). Con esto se señala que la Escritura, nacida en 
el seno de la Iglesia, la cual la ha reconocido como expresión de la revelación, 
no es autónoma porque ni crea la realidad de la que habla, ni tan siquiera logra 
expresarla acabadamente. Sin embargo, esta precedencia de la revelación y de 
la Iglesia –como explica Gonzalo Aranda74– no anula su papel testimonial. La 
Escritura es un principio que objetiva el contenido de la revelación contribu-
yendo a evitar que se desvirtúe con el paso del tiempo.

Sin embargo, al indicar que toca a la Iglesia la interpretación auténtica 
de la Escritura a la luz de la tradición apostólica, no se niegan otras posibles 
lecturas.

El Concilio no afirma que la Escritura sea ininteligible sin la Tradición. Puede 
ser entendida como otros textos del pasado. Lo que sugiere es que sólo una 
comunidad vivificada por la palabra de Dios y animada por su Espíritu puede 
comprender realmente lo que Dios mismo ha dicho y hecho en favor de los 
hombres, que es lo que la Escritura da a conocer. Sin esa experiencia vital, el 
texto bíblico sólo es entendido superficialmente y no podrá ser de verdad pala-
bra de vida. Dios sigue conversando con esta comunidad que acoge su palabra, 
y a ese pueblo es al que va introduciendo en la verdad plena75.

Finalmente, Dei Verbum recuerda que esta transmisión de la revelación 
se produce gracias a la asistencia del Espíritu Santo. Así lo explica Luis Alonso 
Schökel:

Un mismo Espíritu apunta a los apóstoles en su ministerio, trayéndoles a la 
memoria y haciéndoles comprender el misterio de Cristo; ese mismo Espíritu 
los mueve a registrar por escrito dicho misterio, de modo que los escritos con-
tienen y son palabra de Dios. Ese Espíritu está presente y activo en la Iglesia, 
haciendo que la Tradición se desarrolle, y actualiza la voz del Evangelio como 
revelación presente del misterio de Cristo. El Espíritu, que confía a los apósto-
les la palabra de Dios, ilumina a sus sucesores para que la expongan y difundan. 
Y el mismo Espíritu asiste al magisterio para que escuche y exponga fielmente 
dicha palabra. Finalmente, el Espíritu unifica la acción y las funciones de Tra-
dición, Escritura y magisterio76.

Podemos concluir que la tradición progresa a lo largo de la historia en 
su comprensión, en su expresión o formulación, y en su realización o actuali-
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zación. En su comprensión, porque Jesucristo, Verbo encarnado y Revelación 
por antonomasia, es inabarcable para toda mente humana; porque la com-
prensión se ha de llevar a cabo por la Iglesia de todos los tiempos; y porque 
dicha comprensión es siempre actualización –como trataremos de ver en el ca-
pítulo siguiente–. En su expresión porque, al transmitir la revelación de forma 
no sólo verbal sino especialmente vital, se admiten reformulaciones diversas a 
lo largo de la historia. No sucede así en el caso de la Escritura, que tiene forma 
fija e inalterable. En su realización o actualización, porque transmite una rea-
lidad salvífica que actúa en el hoy y ahora de todos los tiempos.

Gracias al concepto dinámico de tradición y a su naturaleza real y verbal, 
podemos comprender con mayor nitidez su condición de marco de la Escritu-
ra, tanto en su origen, pues la tradición apostólica es el contexto en el que nace 
y por el que se reconoce como Escritura revelada, como en el momento actual, 
por ser clave para su interpretación y entorno que permite su actualización.

5. L os apóstoles en la revelación y en la transmisión 
de la revelación

De todo lo expuesto anteriormente, se colige que los apóstoles forman 
parte tanto de la economía de la revelación como de la de su transmisión, pues 
son el último eslabón de aquélla y el punto de arranque de ésta (EB 677). En 
primer lugar, como testigos de la vida de Jesucristo, los apóstoles son pro-
tagonistas del episodio más importante de la historia de la revelación. Son 
acontecimiento de esta historia. Pero además reciben de Jesucristo el mandato 
de predicar el Evangelio que Él ha completado y promulgado, y la potestad 
para llevarlo a cabo (EB 678). En este mandato está implícita la misión de dar 
una forma verbal y vital al Evangelio vivido, visto, comprendido, esto es, de 
expresarlo con lenguaje humano, hecho in praedicatione orali, exemplis et ins-
titutionibus (EB 677)77. Por ello, se dice que la suya es una revelación fundante 
participada78, pues la forma que ellos dan a lo recibido condiciona la recepción 
posterior de lo revelado –como ya hemos señalado (v. supra capítulo II, 3.2).

La proclamación apostólica es también parte de la revelación histórica. Dicho 
de otro modo, la revelación de Dios en la historia –palabra de Dios en lenguaje 
de Dios– tiene dentro de sí misma una articulación en lenguaje humano, que 
expresa la palabra de Dios79.



cuadernos doctorales de la facultad de teología / vol. 60 / 2013� 129

dei Verbum y la tradición crítica hermenéutico-pragmática

En consecuencia, los apóstoles participan en la revelación no sólo como 
protagonistas de la historia reveladora y testigos directos de la vida de Jesús, 
sino también como configuradores, conformadores de dicha revelación80. Sus 
acciones, sus palabras, toda su vida en relación con Jesucristo, revelan el mis-
terio de Jesucristo; y, al tiempo, son ellos quienes terminan de dar forma a la 
Iglesia naciente como comunidad, a su culto y a sus enseñanzas. Además, son 
el primer eslabón de la cadena de la tradición, en el momento en que transmi-
ten a sus sucesores la misión de conservar íntegro y vivo en la Iglesia el Evange-
lio recibido, y la potestad para hacerlo (EB 678). La potestad es de magisterio, 
de conservación e interpretación auténtica.

Fideles monent ut teneant traditiones quas sive per sermonem sive per epistu-
lam didicerint (cfr. 2 Thess. 2, 15) (EB 679).

Los sucesores de los apóstoles reciben la proclamación del kerygma ya 
conformada: en forma vital y oral, en la tradición; o en forma verbal escrita, en 
la Escritura. En un caso, aunque hayan sido asistidos por el Espíritu Santo, el 
lenguaje es puramente humano; mientras que en el otro, el lenguaje es huma-
no y divino al mismo tiempo, porque está escrito por hombres inspirados por 
Dios. Pero –y esto es lo importante– en ambos casos, el contenido ya tiene una 
forma concreta, dada por los apóstoles.

6. R elaciones entre tradición y Escritura: 
La Escritura en el proceso de revelación

Con el fin de determinar el lugar que ocupa la Sagrada Escritura en el 
proceso de la revelación, conviene que recapitulemos lo dicho hasta ahora de 
ella. En este segundo capítulo de Dei Verbum, queda ubicada la Escritura en el 
marco de la transmisión de la revelación, en estrecha relación con la tradición 
y custodiada por el Magisterio de la Iglesia, cuyo seno podemos decir que es 
su habitat natural (EB 683-685).

Sobre la relación entre tradición y Escritura, parafraseando el parágrafo 
noveno de Dei Verbum (EB 682), Latourelle escribe:

El Concilio ofrece en seguida la razón última de este estrecho vínculo: las dos 
son palabra de Dios. La Escritura, en tanto que palabra de Dios, es puesta por 
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escrito, bajo la inspiración del Espíritu Santo. Paralelamente, la Tradición es 
palabra de Dios confiada a los apóstoles por Cristo y por el Espíritu Santo, 
transmitida intacta a sus sucesores para que, por su predicación, conserven, 
expongan y propaguen fielmente esta palabra81.

Es cierto que los estrechos lazos entre tradición y Escritura tienen su fun-
damento último en que ambas transmiten la palabra de Dios-revelación, lo cual 
genera un tipo de relación específica en orden a la interpretación de la Escri-
tura, como indica Dei Verbum 12c (EB 690). Pero quiero orientar la atención 
de nuevo hacia lo que Latourelle afirma –que tradición y Escritura son palabra 
de Dios–, utilizando de manera peligrosa esta expresión, pues no distingue los 
dos sentidos que tiene en Dei Verbum (v. supra capítulo II, 2.1). Sólo se puede 
decir que la tradición sea Dei verbum, por metonimia, porque transmite la re-
velación y, en este sentido, también se puede afirmar de la Sagrada Escritura 
que es palabra de Dios. Pero la Sagrada Escritura es además palabra de Dios 
por ser inspirada82.

La cuestión ahora es determinar de qué modo transmite cada una la re-
velación. La tradición lo hace como una realidad nueva fundada por la reve-
lación, como una realidad encarnada en una comunidad viva; mientras que 
la Escritura la transmite porque la expresa verbalmente. Sin embargo, es im-
portante tener en cuenta que lo hace a través de la tradición. Es decir, la Es-
critura testimonia la tradición apostólica que, a su vez, es testimonio vivo de 
la revelación. Por consiguiente, es testimonio de la revelación –y palabra de 
Dios en sentido metonímico– sólo a través de la tradición, como expresión 
propiamente de ésta.

La tradición, realidad humana, está constituida por hechos y palabras que 
los explican:

Quod quidem fideliter factum est, tum ab Apostolis, qui in praedicatione orali, 
exemplis et institutionibus ea tradiderunt quae sive ex ore, conversatione et 
operibus Christi acceperant, sive a Spiritu Sancto suggerente didicerant (...) 
(EB 677).

De modo que entre revelación y tradición existe una continuidad de na-
turaleza puesto que la revelación también se expresa gestis verbisque intrinsece 
inter se conexis (EB 670). Pero, mientras que la revelación es expresión sacra-
mental del mysterium, la tradición remite al mysterium como a su causa, como 



cuadernos doctorales de la facultad de teología / vol. 60 / 2013� 131

dei Verbum y la tradición crítica hermenéutico-pragmática

a su germen; es el monumentum o huella que ha dejado la revelación. Por ello, 
decimos que la tradición es cauce de transmisión de la revelación, pero no 
cauce de revelación.

La Escritura, por contra, es de naturaleza verbal. Es la primera formu-
lación escrita auténtica, hecha bajo la inspiración del Espíritu Santo (EB 686), 
de esta realidad predicada por los apóstoles. Por eso, remite a un tiempo a la 
tradición apostólica, como realidad y como predicación que la expresa verbal-
mente; y en último término –a través de ésta, claro está–, a la revelación. Su 
referencia –ostensiva en el momento en que se consigna por escrito– es la tra-
dición apostólica. Por eso, la tradición apostólica es su garante de autenticidad 
y su clave de interpretación; y, por eso también la Iglesia, prolongación vital 
de la tradición apostólica, necesariamente debe reconocerse en esta tradición 
escrita83, como indica el parágrafo octavo de Dei Verbum (EB 681). Gonzalo 
Aranda matiza:

El hecho de que la Tradición apostólica pasa a Escritura no anula ni disminuye 
la fuerza de la Tradición viva, pero a partir de este hecho –semejante a la apa-
rición de los libros del AT–, y del reconocimiento del carácter sagrado de los 
escritos neotestamentarios –de la formación del canon– la Iglesia es consciente 
de poseer un testimonio escrito divino y perenne acerca de Jesucristo y su obra 
salvadora84.

Por tanto, la Escritura es tradición apostólica escrita, por lo que presenta 
una forma verbal definitiva. Pero la expresión lingüística de una realidad nunca 
la agota, nunca la expresa completamente ni de forma idéntica. Eso sí, sirve 
para su conservación. Se convierte, de este modo, en testimonio objetivo de la 
realidad originaria que ha expresado. Dicha expresión de la revelación posee la 
peculiaridad de que no se queda en el pasado porque esa realidad de la que da 
testimonio, al ser dinámica, ha experimentado un desarrollo posterior que, si es 
fiel a su origen, no puede por menos de estar latente en su expresión original.

Formulaciones posteriores –como las de los Padres de la Iglesia– testi-
monian la tradición apostólica o la explican, pero ya no son dicha tradición. 
Son lenguaje humano, expresión humana, e interpretación de la revelación 
recibida85.

Sanctorum Patrum dicta huius Traditionis vivificam testificantur praesentiam, 
cuius divitiae in praxim vitamque credentis et orantis Ecclesiae transfunduntur 
(EB 681).
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Si la Escritura, como estos otros escritos, fuera un testimonio más de la 
tradición, se limitaría a ser documentum y monumentum de esta realidad histó-
rica, un testimonio escrito del pasado. Sin embargo, gracias a la tradición en la 
que se inserta, que sigue viva en el seno de la Iglesia, y a la asistencia del Espí-
ritu Santo, y en virtud de su carácter inspirado, que la hace palabra de Dios, es 
actualmente operativa y medio habitual por el que Dios mantiene su diálogo 
ininterrumpido con su Iglesia.

(...) Per eandem Traditionem integer Sacrorum Librorum canon Ecclesiae inno-
tescit, ipsaeque Sacrae Litterae in ea penitius intelliguntur et indesinenter actuo-
sae redduntur; sicque Deus, qui olim locutus est, sine intermissione cum dilecti 
Filii sui Sponsa colloquitur, et Spiritus Sanctus, per quem viva vox Evangelii in 
Ecclesia, et per ipsam in mundo resonat, credentes in omnem veritatem inducit, 
verbumque Christi in eis abundanter inhabitare facit (cfr. Col. 3, 16) (EB 681).

Por lo tanto, la Sagrada Escritura es Dei verbum por varios motivos, re-
lacionados entre sí, y en sentidos diversos. En primer lugar, por expresar lin-
güísticamente la tradición apostólica, transmite la revelación y, en ese sentido, 
es metonímicamente palabra de Dios, al igual que lo es la tradición. En se-
gundo lugar, por ser efecto directo de la acción inspiradora divina, es verda-
deramente palabra de Dios y no sólo palabra humana. Es locutio Dei, hablar 
de Dios. Finalmente, por ser cauce perenne de diálogo de Dios con su Iglesia, 
por la acción del Espíritu Santo y siempre que se interprete en el ámbito de la 
tradición viva de la Iglesia, es palabra de Dios actual.

El proceso mediante el que se pone por escrito la revelación queda ex-
presado en Dei Verbum 19, parágrafo que trata sobre el carácter histórico de 
los evangelios:

(...) Auctores autem sacri quattuor Evangelia conscripserunt, quaedam e multis 
aut ore aut iam scripto traditis seligentes, quaedam in synthesim redigentes, vel 
statui ecclesiarum attendendo explanantes, formam denique praeconii retinentes, 
ita semper ut vera et sincera de Iesu nobiscum communicarent. Illa enim inten-
tione scripserunt, sive ex sua propria memoria et recordatione, sive ex testimonio 
illorum «qui ab initio ipsi viderunt et ministri fuerunt sermonis», ut cognoscamus 
eorum verborum de quibus eruditi sumus, «veritatem» (cfr. Lc. 1, 2-4) (EB 698).

Se interpreta una realidad vivida, se selecciona lo que es considerado 
pertinente y se expresa verbalmente. Empleando la terminología acuñada por 
Paul Ricœur86, podría decirse que el proceso va de la prefiguración o compren-
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sión de la realidad percibida, a la configuración o expresión escrita de dicha 
comprensión. El lector debe llegar, en su refiguración o lectura, a explicar y 
comprender la configuración que expresa y contiene la prefiguración.

En consecuencia, según queda descrito en Dei Verbum, la Escritura per-
tenece al ámbito de la transmisión de la revelación y remite a ésta. La expresa 
verbalmente, sin reducirse a testimonio del pasado, por ser efecto de la ins-
piración divina y por ser interpretada, con la asistencia del Espíritu Santo, 
en el seno de la tradición viva de la Iglesia, que es prolongación natural de la 
tradición apostólica, a la que apunta en todo momento.

Si Dei Verbum –mediante el recurso a la narración– ha trazado el arco 
que va de la revelación hasta la formación de la Escritura, en su interpretación 
debemos seguir el trayecto inverso, como sostiene Dei Verbum 12 (688-690).

Se confirma, de este modo, la eficacia de la estructura envolvente de la 
Constitución Dogmática. La Escritura nace en la tradición, expresa la tradi-
ción y se interpreta en la tradición. La tradición es la realidad viva por la que 
se transmite la revelación. La revelación es la manifestación de Dios a los 
hombres que tuvo lugar en un momento histórico concreto y que se actualiza 
hoy en la Iglesia por medio de la Escritura gracias a la tradición87.

7. I nspiración e interpretación de la Sagrada Escritura: 
Aspectos formales y temáticos del capítulo III de Dei Verbum

Desde el capítulo tercero, Dei Verbum aborda todo lo relativo a la Sa-
grada Escritura: su carácter inspirado y su interpretación (EB 686-691); lo 
referente al Antiguo (EB 692-694) y al Nuevo Testamento (EB 695-700), y la 
Sagrada Escritura en la vida de la Iglesia (701-707). Nuestro objeto principal 
de estudio es la interpretación, que es tratada en este capítulo y, más concre-
tamente, en el parágrafo duodécimo. Si hasta ahora hemos prestado atención 
al planteamiento global del documento y a su estructura es por considerarlos 
pertinentes para una adecuada comprensión de este parágrafo, que en la ver-
sión castellana lleva el epígrafe Cómo hay que interpretar la Sagrada Escritura. 
Asimismo, hablaremos brevemente de los capítulos restantes sólo en la medida 
en que iluminan la cuestión de su interpretación.

Tras el capítulo III, Dei Verbum no presenta más novedades formales rese-
ñables que las ya estudiadas. Los cuatro últimos capítulos quedan insertos en el 
marco de la transmisión de la revelación. De este modo, se hacen evidentes la 



Ana-Cristina Manso Rodríguez

134� cuadernos doctorales de la facultad de teología / vol. 60 / 2013

ubicación de la Escritura en el plan de la revelación, su génesis y su referencia 
en el momento de ser escrita; y se intuye qué recorrido debe hacer el intérprete 
para recuperar el sentido de la Escritura. Comenzaremos de nuevo señalando 
los aspectos formales y temáticos más relevantes del capítulo, para centrarnos 
después en los contenidos de los tres párrafos que integran Dei Verbum 12.

El capítulo tercero está constituido por tres parágrafos que tratan sobre 
la inspiración y la verdad de la Escritura (EB 686-687), su interpretación (EB 
688-690) y la condescendencia o pedagogía de Dios en la Escritura (EB 691), 
respectivamente. El primer párrafo del parágrafo undécimo (EB 686) comien-
za y termina con la narración en pasado de cómo se lleva a cabo la redacción 
de la Escritura. El verbo consignata sunt (EB 686) configura de nuevo el texto 
como narración. Se continúa, de este modo, el relato iniciado por placuit (EB 
670), en el capítulo primero, y por disposuit (EB 677), en el segundo, el cual 
prosigue ahora con los verbos elegit, adhibuit, vellet, traderent (EB 686). En 
este período narrativo se intercala sólo un breve fragmento expositivo-argu-
mentativo, que se corresponde con la cita de Vaticano I (Dz-H 3006), sobre 
la inspiración de la Sagrada Escritura; mientras que en el resto del parágrafo y 
del capítulo predomina ya la forma expositivo-argumentativa.

Sin embargo, el parágrafo duodécimo (EB 688-690) –objeto de especial 
atención por nuestra parte– presenta una peculiaridad formal. Siendo expositi-
vo, como se puede apreciar en todos sus verbos principales, en presente –debet, 
respicienda sunt, proponitur et exprimitur, oportet, attendendum est, respiciendum 
est, est, y subsunt–, hay verbos en perfectum, dentro de oraciones subordinadas 
–locutus sit, voluerit, intenderint, placuerit, exprimere intenderit et expresserit, y 
scripta est–, que remiten al momento histórico en que se redactó la Escritu-
ra, narrado en Dei Verbum 7 (EB 677), y cuyo proceso es explicado después, 
también mediante narración histórica, en Dei Verbum 19 (EB 698). Por medio 
de esta forma narrativa en pasado, no sólo se mantiene la unidad de estilo y 
de planteamiento de todo el documento –haciendo prevalecer la perspectiva 
histórico-fenomenológica sobre la dogmática–, sino que también se evoca, en 
el origen de la Escritura, la intentio auctoris como clave para su interpretación. 
La estructura interna del parágrafo es también envolvente. De lo que quiso 
comunicar Dios va a lo que intentaron expresar los hagiógrafos. A continuación 
indica cómo investigar lo que intentaron éstos para llegar a interpretar eso que 
quiso decir Dios, que es el punto de partida.

Finalmente, el parágrafo décimo tercero presenta un estilo similar al an-
terior. Está constituido por un período expositivo.



cuadernos doctorales de la facultad de teología / vol. 60 / 2013� 135

dei Verbum y la tradición crítica hermenéutico-pragmática

7.1.  Inspiración y verdad

Previo a abordar el tema de la interpretación de la Escritura, Dei Verbum 
recuerda –en el parágrafo undécimo (EB 686-687)– el carácter inspirado de 
la misma. Antes de analizar estas palabras, debemos señalar de antemano que 
sorprende la poca atención prestada a la inspiración, si tenemos en cuenta el 
preeminente lugar que ocupaba ésta en los tratados generales de Introducción 
a la Sagrada Escritura del momento88 (v. supra capítulo I, 2). El parágrafo89 
comienza así:

Divinitus revelata, quae in Sacra Scriptura litteris continentur et prostant, Spi-
ritu Sancto afflante consignata sunt. Libros enim integros tam Veteris quam 
Novi Testamenti, cum omnibus eorum partibus, sancta Mater Ecclesia ex apos-
tolica fide pro sacris et canonicis habet, propterea quod, Spiritu Sancto inspi-
rante conscripti (cfr. Io. 20, 31; 2 Tim. 3, 16; 2 Pt. 1, 19-21; 3, 15-16), Deum 
habent auctorem, atque ut tales ipsi Ecclesiae traditi sunt. In sacris vero libris 
conficiendis Deus homines elegit, quos facultatibus ac viribus suis utentes ad-
hibuit, ut Ipso in illis et per illos agente, ea omnia eaque sola, quae Ipse vellet, 
ut veri auctores scripto traderent (EB 686).

En las primeras palabras y en sintonía con el estilo de toda la Constitu-
ción Dogmática, se evoca –mediante una breve narración– el momento histó-
rico en que lo revelado se consigna por escrito, con lo que queda remarcada 
la conexión entre revelación y Escritura y, por ende, entre revelación e ins-
piración. En Dei Filius tan sólo se señala que la revelación está contenida en 
los libros escritos y en las tradiciones no escritas (EB 77), pero sin aludir a la 
revelación y la inspiración en su calidad de acontecimientos vinculados entre 
sí, como hace Dei Verbum, con gran eficacia.

A continuación –citando Dei Filius (EB 77)90– Dei Verbum se refiere a la 
inspiración como una acción del Espíritu Santo que incide sobre los textos: 
Spiritu Sancto inspirante conscripti. Esta acción tiene –por así decir– dos efectos: 
hace que los libros –libros enim integros tam Veteris quam Novi Testamenti, cum 
omnibus eorum partibus– tengan a Dios por autor –Deum habent auctorem–; y eso 
motiva que sean recibidos en la Iglesia –ut tales ipsi Ecclesiae traditi sunt91–. Por 
ambas causas interrelacionadas, la Iglesia los tiene por santos y canónicos; lo 
cual indica que, tomados como una unidad –canon–, expresan la revelación y 
son verdaderamente palabra de Dios en la Iglesia.
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Obsérvese que estos dos efectos de la inspiración en los textos apuntan 
al origen y la causa eficiente, el uno, y al destinatario y la causa final, el otro; y 
ambas causas –el quién y el para qué–, extrínsecas al objeto, están obviamente 
vinculadas con la causa formal –el cómo–, siempre intrínseca, que no es otra 
que los textos en la forma canónica en que han sido recibidos. Es decir, la 
acción divina llamada inspiración es la causa eficiente de la Escritura y, como 
tal, de ella depende la causa final –pues toda causa final opera en la mente del 
que obra– y la formal –ya que la causa material es conformada por la eficiente 
de acuerdo con la finalidad a la que haya sido destinado el objeto–. De ahí 
que podamos apuntar ya una idea latente en estas palabras: la acción divina 
llamada inspiración se halla presente, como su causa eficiente, en el proceso 
que va desde la configuración de los textos como expresión de la revelación, 
hasta su recepción e interpretación en la Iglesia, en la forma canónica defi-
nitiva92.

Finalmente –con Divino afflante Spiritu (EB 556) y Providentissimus Deus 
(EB 125)–, describe la acción de Dios sobre el hagiógrafo, de cuyas faculta-
des y fuerzas se sirve para transmitir por escrito ea omnia eaque sola, sin que 
por ello éste deje de ser autor. Por lo tanto, si al principio se refiere a la ins-
piración como acción del Espíritu Santo sobre los textos, en este caso, habla 
de inspiración sobre el hagiógrafo. Para ello, en ningún momento utiliza las 
expresiones causalidad principal y causalidad instrumental, con el fin de evitar 
connotaciones o vínculos con determinadas escuelas teológicas –según han 
observado algunos autores93–, si bien están latentes en todo momento94.

La consecuencia de la doble autoría aparece expresada en el párrafo siguien-
te, sirviéndose en esta ocasión de una alusión al Concilio de Trento (EB 57).

Cum ergo omne id, quod auctores inspirati seu hagiographi asserunt, retineri 
debeat assertum a Spiritu Sancto, inde Scripturae libri veritatem, quam Deus 
nostrae salutis causa, Litteris Sacris consignari voluit, firmiter, fideliter et sine 
errore docere profitendi sunt. Itaque «omnis Scriptura divinitus inspirata est 
utilis ad docendum, ad arguendum, ad corripiendum, ad erudiendum in ius-
titia: ut perfectus sit homo Dei, ad omne opus bonum instructus» (2 Tim. 3, 
16-17) (EB 687).

Efectivamente, puesto que todo lo expresado en la Escritura debe tenerse 
por afirmado por el Espíritu Santo, en ello no debe haber error. Una explica-
ción tan psicologista en este punto, como la heredada del magisterio anterior 
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–según señala Vicente Balaguer–, hace que parezca que se está hablando de 
Dios como autor literario de la Biblia.

Así, si Dios es el autor de la revelación y no sólo su origen, es el autor de la Es-
critura y no sólo su origen: en estas condiciones, hay que hacer verdaderos equi-
librios para no concluir que Dios es el autor literario de la Sagrada Escritura95.

De lo cual se deduce la urgente necesidad de demostrar que los libros se 
encuentran libres de error hasta en sus detalles más nimios. Esto es al menos lo 
que reflejan los manuales de la época, que centran su atención especialmente 
en explicar la inspiración en el hagiógrafo y reducen la inspiración terminativa 
a una consideración acerca de la inerrancia, como si fuera ésta su única ca-
racterística (v. supra capítulo I, 2). Pero Dei Verbum plantea esta inerrancia de 
manera positiva, esto es, como veracidad. La veracidad de la Sagrada Escritura 
es una cualidad de los textos que deriva de la inspiración divina sobre ellos y 
se ordena a la salvación del hombre. Johannes Beumer –a tenor de lo recogido 
en las actas del Concilio– advierte que, con la expresión veritatem, quam Deus 
nostrae salutis causa, no se ha pretendido reducir el ámbito al que afecta la ver-
dad expresada en la Biblia sino apuntar a su fin y objeto formal96, pues –como 
cita Dei Verbum– omnis Scriptura divinitus inspirata97 est utilis ad docendum, ad 
arguendum, ad corripiendum, ad erudiendum in iustitia: ut perfectus sit homo Dei, 
ad omne opus bonum instructus (2 Tim. 3, 16-17).

Resumiendo lo dicho hasta ahora, la inspiración –que es el modo de ac-
tuación divina en la economía de la transmisión de la revelación– se describe 
como una acción del Espíritu Santo en orden a consignar por escrito la Sagra-
da Escritura –inspiración activa–; que incide sobre el hagiógrafo, del cual se 
sirve –inspiración pasiva–; y que hace que los libros completos sean santos y 
canónicos y recibidos como tales en la Iglesia –inspiración resultativa–. De la 
autoría divina se derivan, por tanto, la santidad y la canonicidad de todos sus 
libros completos98, y la veracidad de toda la Escritura.

Podemos concluir que, a pesar de sus deudas con la Constitución Dog-
mática Dei Filius y aun cuando nos encontramos en un momento en el que 
predomina el interés por dar razón de la inspiración pasiva99, del que no se 
libra Dei Verbum, se aprecia una novedad de planteamiento que abre caminos 
hacia un modo de explicar la inspiración como acción de Dios que perdura en 
los textos. Esto se logra –como decimos– al poner de manifiesto el estrecho 
vínculo entre la economía de la revelación y la de su transmisión, cuyo origen 
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son las acciones divinas de revelación e inspiración, respectivamente, lo cual 
acentúa el aspecto activo de la inspiración.

Lógica consecuencia de tal planteamiento es la trayectoria que describe 
el parágrafo duodécimo de Dei Verbum para interpretar la Sagrada Escritura.

7.2.  Cómo hay que interpretar la Sagrada Escritura

Dei Verbum 12 se presenta en tres párrafos. El primero, 12a, evoca el mo-
mento histórico de la formación de la Escritura, de su fijación por escrito, y 
concluye diciendo que, si el intérprete quiere comprender su contenido, debe 
de algún modo volver a ese punto de partida (EB 688); el segundo, 12b, parece 
tratar lo concerniente a la Escritura como obra de los hombres (EB 689); y el 
tercero, 12c, lo que hace relación a la autoría divina del texto y su intención 
(EB 690)100.

7.3.  Condescendencia de Dios

El último epígrafe del capítulo habla de la condescendencia o synkatába-
sis, que explica por qué Dios asume la palabra humana y la hace suya a pesar 
de la deficiencia de dicho lenguaje. Para ilustrar el hecho, formula la analogía 
entre el Verbo encarnado y la Escritura-palabra de Dios. A la luz de esta analo-
gía se entiende que, cuando afirmamos que la Escritura es palabra de Dios, no 
lo decimos en sentido figurado (EB 691). Estamos expresando una verdad tan 
misteriosa como la encarnación del Verbo, con la que está conectada.

Tras este preámbulo podemos entrar de lleno en la interpretación del 
parágrafo duodécimo de Dei Verbum.

8.  Dei Verbum 12a

Cum autem Deus in Sacra Scriptura per homines more hominum locutus sit, 
interpres Sacrae Scripturae, ut perspiciat, quid Ipse nobiscum communicare 
voluerit, attente investigare debet, quid hagiographi reapse significare inten-
derint et eorum verbis manifestare Deo placuerit (EB 688).

El primer párrafo de Dei Verbum 12 señala que no se puede llegar a com-
prender lo que Dios ha querido transmitir con la Escritura si no es a través 
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de la intelección de lo que el hagiógrafo ha expresado con sus palabras. Se 
subraya así que, como la Escritura además de ser toda de Dios, es toda de los 
hombres (EB 686-687), sólo a través de las palabras humanas podemos llegar a 
la palabra de Dios. Asimismo parece que se quiere distinguir entre (a) quid Ipse 
nobiscum communicare voluerit y (b) quid hagiographi reapse significare intenderint 
et eorum verbis manifestare Deo placuerit. Es decir, entre lo que Dios comunica 
al hombre globalmente a través de la Escritura y lo que Dios manifiesta me-
diante las palabras concretas de cada hagiógrafo en el momento histórico pre-
ciso en que las consigna. Debemos puntualizar, por tanto, qué significa cada 
una de estas expresiones.

8.1.  Quid Ipse nobiscum communicare voluerit

El parágrafo parte de la premisa que ha construido a lo largo de los dos 
primeros capítulos: Cum autem Deus in Sacra Scriptura per homines more ho-
minum locutus sit. Esta proposición subordinada causal, en pasado, remite al 
momento histórico de la redacción de los textos. Como señala Latourelle:

La búsqueda del punto de vista específico de la inspiración rige toda la inter-
pretación de la Escritura101.

En efecto, el planteamiento hermenéutico de Dei Verbum se hace desde la 
consideración básica de que se trata de una obra inspirada. Pero para referirse 
a la expresión escrita utiliza un verbo que parece inadecuado: loquor. La cita 
explícita de De civitate Dei, de san Agustín, alude al modo como, en la historia 
de la salvación, Dios busca a los hombres por medio de otros hombres y del 
mismo Unigénito.

Non autem quasi nesciat ubi sit, ita Deus sibi hominem quaerit: sed per ho-
minem more hominum loquitur; quia et sic loquendo nos quaerit. Non solum 
enim Deo Patri, verum etiam ipsi quoque Unigenito eius, qui venit quaerere 
quod perierat, usque adeo iam eramus noti, ut in ipso essemus electi ante cons-
titutionem mundi102.

A lo largo de la Constitución Dogmática, loquor y otros verbos derivados, 
como alloquor y colloquor, son empleados en pasado referidos también, como 
en este caso, al hecho de la revelación, no al de su transmisión. Los contextos 
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precedentes a este parágrafo son tres: dos en el capítulo de la revelación; y el 
tercero, en el de la transmisión de la revelación.

En el parágrafo segundo, aparece en presente porque se trata de un texto 
expositivo-argumentativo, pero remite igualmente a la revelación de Dios a 
los hombres.

Hac itaque revelatione Deus invisibilis (cfr. Col. 1, 15; I Tim. 1, 17) ex abun-
dantia caritatis suae homines tamquam amicos alloquitur (cfr. Ex. 33, 11; Io. 
15, 14-15) et cum eis conversatur (cfr. Bar. 3, 38), ut eos ad societatem Secum 
invitet in eamque suscipiat (EB 670).

En el parágrafo cuarto, donde se refiere a la culminación de la revelación 
en Cristo, se usa dos veces en pasado.

Postquam vero multifariam multisque modis Deus locutus est in Prophetis, 
«novissime diebus istis locutus est nobis in Filio»(Hebr. 1, 1-2) (EB 672).

En ambos casos aparece locutus est con in más ablativo: in Prophetis e in 
Filio. En el duodécimo se dice también in Sacra Scriptura, mientras que para 
aludir a los mediadores se utiliza per homines, con palabras de san Agustín. 
Luego parece que el papel locutivo de los profetas y del Hijo, en la revelación, 
lo desempeña la Escritura, en la transmisión de la revelación.

El número ocho es especialmente interesante puesto que –ya en el ámbi-
to de la transmisión de la revelación– explica cómo el diálogo que Dios sostu-
vo con los hombres en el momento de la revelación se mantiene ahora con la 
Iglesia, a través de la Escritura, operativa en el seno de la tradición. Habla de 
lo que hemos llamado revelación presente, es decir, de la naturaleza dinámica 
y actual de la transmisión de la revelación (v. supra capítulo II, 4.2).

(...) Sicque Deus, qui olim locutus est, sine intermissione cum dilecti Filii sui 
Sponsa colloquitur, et Spiritus Sanctus, per quem viva vox Evangelii in Ec-
clesia, et per ipsam in mundo resonat, credentes in omnem veritatem inducit, 
verbumque Christi in eis abundanter inhabitare facit (cfr. Col. 3, 16) (EB 681).

A la luz de estos tres textos, se perciben dos aspectos importantes en la 
premisa cum autem Deus in Sacra Scriptura per homines more hominum locutus 
sit. En primer lugar, hay una clara alusión a la revelación, que nos lleva a 
pensar que la expresión quid Ipse nobiscum communicare voluerit, que remite 
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directamente a la premisa, ha de referirse al contenido global de la revelación 
expresado en toda la Escritura. Esta evocación además está en consonancia 
con el esquema general del documento: revelación, transmisión, Escritura. En 
segundo lugar, entendemos que se alude al papel locutivo de la Escritura en 
este diálogo, pues resulta ser ésta el emisor, el comunicador, del mismo modo 
que lo fueron los profetas y el Hijo, en la revelación. Dicho diálogo sigue ve-
rificándose hoy día. Esto último se encuentra en consonancia con la expresión 
locutio Dei, utilizada en Dei Verbum 9 (EB 682), cuando dice que la Sagrada 
Escritura además de transmitir la revelación, es hablar de Dios (v. supra capítu-
lo II, 2.1). Así que esta proposición inicial recuerda que la Sagrada Escritura es 
propiamente un acto locutivo de Dios por el que no revela pero sí expresa la 
revelación que ha tenido lugar per homines more hominum (EB 688).

Por consiguiente, entendemos que la expresión quid Ipse nobiscum commu-
nicare voluerit se refiere al decir de la Escritura que emite de una forma global lo 
que Dios comunica en toda la revelación.

8.2.  �Quid hagiographi reapse significare intenderint et eorum verbis 
manifestare Deo placuerit

La proposición quid hagiographi reapse significare intenderint et eorum verbis 
manifestare Deo placuerit, aunque parece evidente que se refiere a la mediación 
humana en la Escritura, ofrece cierta dificultad de interpretación.

Es elocuente el hecho de que no se repita el quid en el segundo término 
yuxtapuesto, es decir, que se presenten dos agentes, dos acciones que expresan 
intencionalidad y un solo objeto, pues parece dar a entender que lo que Dios 
quiso manifestar con esas palabras es exactamente lo mismo que el hagiógrafo 
quiso expresar, ni más ni menos. Obviamente, la expresión subraya la autoría 
humana de la Sagrada Escritura: Dios respeta el punto de vista de los ha-
giógrafos y expresa aquello que quisieron decir éstos103; y también destaca el 
valor instrumental del lenguaje verbal evitando, de este modo, un psicologis-
mo estrecho y peligroso –como subraya Alonso Schökel104–. Además pone de 
manifiesto la continuidad entre los contenidos de ambas proposiciones. Pero 
ofrece la dificultad reduccionista mencionada.

Alonso Schökel, al dar noticia de los cambios de redacción sufridos por 
este parágrafo de Dei Verbum, señala que se evitó poner de nuevo quid porque 
aquello se podría interpretar como el reconocimiento implícito de un sentido 
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pleno en los textos bíblicos105. Luego la expresión quiere eludir hablar de un 
sentido literal que sobrepasa la intención del hagiógrafo. El autor puntualiza 
que el Magisterio no se pronuncia ni a favor ni en contra de su existencia; se 
mantiene al margen. Según esto, cabría la posibilidad de explicar el texto de 
ambas maneras, es decir:

– Interpretación restrictiva: Lo que intentaron expresar los hagiógrafos 
es lo que quiso decir Dios con sus palabras, y nada más. En este caso la expre-
sión es recurrente pues (b.1) Quid hagiographi reapse significare intenderint es lo 
mismo que (b.2) Eorum verbis manifestare Deo placuerit106.

– Interpretación no restrictiva: Todo lo que los hagiógrafos intentaron 
expresar es querido por Dios, pero no todo lo querido por Dios es intentado 
por el hagiógrafo cuando escribe; de modo que, con sus palabras y desde la 
perspectiva histórica en la que escribe, expresa más de lo que pretende. Por 
tanto (b.2) incluye a (b.1).

Sin embargo, si no se quiere entrar en esta cuestión, ¿qué se pretende 
decir realmente con (b) quid hagiographi reapse significare intenderint et eorum 
verbis manifestare Deo placuerit y qué diferencia a esta expresión de (a) quid Ipse 
nobiscum communicare voluerit, si es que hay alguna diferencia? Dicho de otro 
modo, ¿qué afirma la expresión (b), al margen de estas consideraciones?

Dado que (b) va precedida de (a) y ésta ya indica que Dios es el que quiso 
comunicar, habría que precisar en qué sentido es significativo agregar (b.2) 
eorum verbis manifestare Deo placuerit, pues no parece añadir nada a lo dicho. 
Lo revelador radica, pues, en estas últimas palabras. Acerca de ellas, Molina 
Palma señala, en su estudio La interpretación de la Escritura en el Espíritu, lo 
siguiente:

La frase et eorum verbis manifestare Deo placuerit se introdujo en el tercer esque-
ma (el del 3 de julio de 1964) porque muchos padres deseaban que además de 
las técnicas racionales de exégesis se hiciese mención igualmente de los prin-
cipios teológicos de hermenéutica. No se añadió por tanto para indicar una 
pluralidad de sentidos sino el carácter teológico de la exégesis bíblica107.

Es decir, se pretendía dejar claro que la exégesis es una tarea históri-
ca y teológica. Según esto, lo que en un primer momento pudiera parecer 
una redundancia –bien de quid Ipse nobiscum communicare voluerit, bien de quid 
hagiographi reapse significare intenderint– es una llamada de atención sobre el 
horizonte de interpretación del texto: del mismo modo que se sostiene la prio-
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ridad del sentido literal, se afirma que la expresión hagiográfica ha de leerse e 
interpretarse sin olvidar que son palabras con las que Dios se manifiesta.

Las expresiones verbales empleadas en el párrafo parecen haber sido es-
cogidas con gran precisión. Tanto el verbo voluerit como intenderint tienen un 
sentido intencional: tendencia de la voluntad hacia un objeto. El sujeto del 
primero es Dios, y el del segundo, los hagiógrafos. Placuerit, por el contrario, 
carece de este sentido intencional. Significa más bien aceptación y satisfacción 
o deleite por algo ya alcanzado. En este caso, expresa el agrado, el pláceme 
de Dios ante lo formulado por las palabras de los hagiógrafos. Es decir, Dios 
asume gustosamente la expresión hagiográfica108, con las limitaciones de su 
punto de vista, de su perspectiva histórica determinada, etc., y con ellas dice 
algo a los hombres.

Por tanto, con eorum verbis manifestare Deo placuerit se indica, sin entrar 
en otras consideraciones cuantitativas, que Dios adopta el punto de vista hu-
mano. De ahí que, si se quiere acceder a lo que Dios quiso revelar, el único 
camino es hacerlo a través del sentido literal de los textos; pero –en lógica 
correlación con lo anterior– dicho sentido ha de interpretarse siempre desde 
el horizonte hermenéutico de que la expresión hagiográfica es manifestación 
de Dios a los hombres109. Este es el motivo por el que no tiene ningún sentido 
repetir quid, ya que lo que hay que estudiar es la única expresión hagiográfica, 
en un único proceso hermenéutico que integre los dos horizontes de expecta-
tivas –el divino y el hagiográfico–, pues a través de la expresión hagiográfica 
habla Dios, y esto es lo definitivo.

8.3.  �¿La intención de Dios frente a las intenciones de los hombres 
o un itinerario para llegar al sentido?

Volviendo a las dos primeras formas verbales mencionadas, voluerit y 
placuerint, podemos cuestionarnos si Dei Verbum invita a discernir lo que quie-
re Dios y lo que quiere el hagiógrafo.

El verbo volo significa querer, desear. Teniendo como sujeto a Dios, su 
interpretación en este contexto no ofrece ninguna duda. El querer y el poder 
de Dios se identifican, de modo que Dios expresa lo que quiere y quiere lo que 
expresa. Por consiguiente, lo que quiso comunicar en la Escritura es lo que 
efectivamente comunica.

No así sucede con el verbo intenderint. Intendo significa tender hacia, inten-
tar, pretender, proponerse, y contiene de forma más explícita la idea de proyecto. 
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El hombre puede querer, intentar algo, y quedarse lejos de lograrlo. Por eso el 
verbo intenderint remarca esa idea intencional, cuyo resultado no está garanti-
zado. Debemos preguntarnos si es posible determinar de forma fidedigna qué 
quisieron decir los hagiógrafos y hasta qué punto resulta pertinente saber lo 
que pretendieron, en caso de que no lograran llevarlo a cabo. Una introspec-
ción de este tipo –en la mente de los autores– no parece posible, pues, aunque 
adivináramos fortuitamente lo que quisieron decir, careceríamos de mecanis-
mos para verificar tal resultado; por lo que, de ser ésta la propuesta de Dei 
Verbum, nos encontraríamos ante una dificultad metodológica insalvable110.

Además Dei Verbum 12a parte de dos premisas: que Dios es Quien habla 
en la Escritura haciéndolo mediante hombres y a la manera humana, de modo 
que todo lo que figura en la Escritura cae bajo su voluntad; y que el objetivo 
es saber lo que Dios quiso comunicarnos en la Escritura, para lo cual nos inte-
resa conocer lo que procuraron expresar los hagiógrafos. Es decir, se reconoce 
como autor principal a Dios, cuya intención es la única que va a determinar 
el sentido definitivo del texto. Sería incongruente que se estableciera, como 
medio o camino, la distinción entre lo intentado por el hagiógrafo y lo querido 
por Dios, si también aquello es querer divino111. La cuestión no se plantea, por 
tanto, como una oposición de intenciones, sino como una mediación inclusiva: 
lo que quieren los hagiógrafos es asumido por Dios. Para llegar a (a) quid Ipse 
nobiscum communicare voluerit, hay que pasar por (b) quid hagiographi reapse sig-
nificare intenderint et eorum verbis manifestare Deo placuerit. Así que interesa (b) 
porque es el camino único y necesario para llegar a (a).

Resultaría contradictorio, asimismo, que se pretendiera discernir entre 
lo que es producto del querer humano y lo que es del divino, cuando se ha 
evitado hablar de sentido pleno de los textos y cuando en el parágrafo inme-
diatamente anterior se afirma:

Cum ergo omne id, quod auctores inspirati seu hagiographi asserunt, retineri 
debeat assertum a Spiritu Sancto (EB 687).

Además la alusión a la expresión hagiográfica mediante eorum verbis, que 
–como ya hemos señalado (v. supra capítulo II, 8.2) – actúa como elemento 
corrector de posibles psicologismos estrechos, dificulta que se interprete que 
el fin del análisis sea la mera intención hagiográfica. No se procura tanto reco-
nocer o distinguir lo que el autor humano pretendió expresar, cuanto investigar 
aquello que quedó efectivamente consignado por escrito, eorum verbis, para lo 
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cual se precisa –ciertamente– tener alguna intuición de lo que el autor pudo 
querer expresar.

Pero, si esta interpretación puede resultar forzada o dudosa para algunos, 
las palabras del párrafo siguiente parecen confirmarla. En efecto, Dei Verbum 
12b dice:

Oportet porro ut interpres sensum inquirat, quem (...) hagiographus (...) expri-
mere intenderit et expresserit (EB 689).

Exprimere intenderit et expresserit se corresponden con la intentio auctoris 
y la intentio operis, respectivamente. Interesa lo que intentó el hagiógrafo en la 
medida en que esto fue consignado por escrito; es decir, cierta intuición de lo 
que se proponía el hagiógrafo, intentio auctoris, permite una mejor compren-
sión de lo que realmente expresó, intentio operis. Como señala Molina Palma:

(...) Lo que importa es lo que el texto dice, no lo que sus autores pudieron 
pensar y no escribieron. (...) La Escritura –no el hagiógrafo– es y permanece 
inspirada; los hagiógrafos fueron inspirados en función de la Escritura112.

Así las cosas, no es probable que la propuesta de Dei Verbum sea una in-
vitación a determinar la diferencia entre lo querido por Dios y lo pretendido 
por el autor sagrado. Lo que hace es trazar un itinerario para interpretar la Es-
critura. Parece decir que, para llegar a lo que quiso comunicar Dios, hay que 
pasar necesariamente a través de lo que dijeron los hagiógrafos eorum verbis; y 
que, para entender lo que éstos dijeron, hay que apelar a su intención, sin dejar 
de tener en cuenta también que, en último término –y esto es lo definitivo–, es 
Dios quien habla a través de esas palabras.

En conclusión, Dei Verbum 12a no puede proponer como objetivo desen-
trañar lo que el hagiógrafo dijo voluntaria y conscientemente, porque eso no sería 
congruente ni con su planteamiento ni con la intención explícita de los padres 
conciliares, y porque además resulta metodológicamente imposible.

8.4.  �Relación entre el sentido global de la Escritura y los sentidos dados 
por los hagiógrafos

Según lo expuesto hasta ahora, Dios se manifiesta al hombre a través de 
la Escritura en dos niveles distintos ninguno de los cuales es autónomo de la 
expresión hagiográfica. Hay un sentido pretendido por cada hagiógrafo en 
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el momento en que escribe su libro –quid hagiographi reapse significare inten-
derint–, directamente asumida por Dios. El otro –quid Ipse nobiscum communi-
care voluerit–, que alude al contenido global de la revelación, aunque depende 
del sentido que podríamos llamar literal histórico de cada texto, es decir, del 
intentado por el hagiógrafo, no se limita a éste. Ambos sentidos son literales, si 
entendemos por literal aquél que está contenido y sostenido por la expresión 
hagiográfica113. Tanto [quid] hagiographi reapse significare intenderint como quid 
Ipse nobiscum communicare voluerit están soportados por una misma expresión. 
De este modo, Dei Verbum resitúa la exégesis en el ámbito literal, en el que ya 
la ubicara santo Tomás114.

Que un pasaje bíblico pueda actuar significativamente en dos planos o 
niveles se debe en último término a una cuestión de uso. Mientras que, en su 
origen, las palabras hagiográficas inspiradas115 por Dios fueron expresión de 
un mensaje destinado a una comunidad histórica concreta, con la plenitud de 
los tiempos, esas mismas palabras se aplican a una nueva referencia, contribu-
yendo a manifestar el misterio de Jesucristo, por lo que su sentido varía. Apli-
cando la noción de signo de Frege al texto (c. infra capítulo III, 4.4), podemos 
concluir que el signo es el mismo pero, referido a otra realidad, modifica su 
sentido. Asimismo, cambia el destinatario, que pasa a ser la comunidad cristia-
na de todos los tiempos (EB 678).

Esta nueva enunciación está legitimada por la autoría divina. Dios –me-
diante su Iglesia– conforma la Escritura para que exprese la revelación en su 
plenitud.

Per eandem Traditionem integer Sacrorum Librorum canon Ecclesiae inno-
tescit, ipsaeque Sacrae Litterae in ea penitius intelliguntur et indesinenter ac-
tuosae redduntur; sicque Deus, qui olim locutus est, sine intermissione cum 
dilecti Filii sui Sponsa colloquitur, et Spiritus Sanctus, per quem viva vox Evan-
gelii in Ecclesia, et per ipsam in mundo resonat, credentes in omnem veritatem 
inducit, verbumque Christi in eis abundanter inhabitare facit (cfr. Col. 3, 16) 
(EB 681).

Además la Iglesia se reconoce expresada por los libros que forman el canon 
y –a través de la Escritura– mantiene un diálogo ininterrumpido con Dios. De 
este modo la Biblia es palabra viva en la Iglesia. Así lo explica Benedicto XVI:

La Escritura ha surgido en y del sujeto vivo del pueblo de Dios en camino y 
vive en él. Se podría decir que los libros de la Escritura remiten a tres sujetos 
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que interactúan entre sí. En primer lugar al autor o grupo de autores a los que 
debemos un libro de la Escritura. Pero estos autores no son escritores autó-
nomos en el sentido moderno del término, sino que forman parte del sujeto 
común «pueblo de Dios»: hablan a partir de él y a él se dirigen, hasta el punto 
de que el pueblo es el verdadero y más profundo «autor» de las Escrituras. Y, 
aún más: este pueblo no es autosuficiente, sino que se sabe guiado y llamado 
por Dios mismo que, en el fondo, es quien habla a través de los hombres y su 
humanidad.

La relación con el sujeto «pueblo de Dios» es vital para la Escritura. Por un 
lado, este libro –la Escritura– es la pauta que viene de Dios y la fuerza que 
indica el camino al pueblo, pero por otro, vive sólo en ese pueblo, el cual se 
trasciende a sí mismo en la Escritura, y así –en la profundidad definitiva en 
virtud de la Palabra hecha carne– se convierte precisamente en pueblo de Dios. 
El pueblo de Dios –la Iglesia– es el sujeto vivo de la Escritura; en él, las pala-
bras de la Biblia son siempre una presencia. Naturalmente, esto exige que este 
pueblo reciba de Dios su propio ser, en último término, del Cristo hecho carne, 
y se deje ordenar, conducir y guiar por Él116.

Es decir, se sirve de cada hagiógrafo y de todo el pueblo de Dios, en cada 
momento, para escribir los libros que integran la Biblia; y de la Iglesia, para 
conformar el canon. Al mismo tiempo, la Iglesia, en el proceso de formación 
del canon –asistida por el Espíritu Santo–, se configura como pueblo de Dios.

La inclusión en el canon de los textos que lo integran –con el consi-
guiente cambio de referencia– tiene consecuencias textuales inmediatas. Cada 
texto en su nuevo contexto crea conexiones con el resto de modo que, en el 
momento de la interpretación, se evidencian potencialidades ya existentes en 
ellos desde el principio, pero desconocidas tanto para los hagiógrafos como 
para sus primeros receptores.

En efecto, el hecho de que la Biblia sea el resultado de la compilación de 
obras pertenecientes a autores, épocas, géneros y asuntos diversos, cuyo factor 
común es tan sólo la personalidad corporativa del pueblo de Dios –como ha 
hecho notar Haddon W. Robinson117–, obliga al lector a reponer en su lectu-
ra aquellos elementos que proporcionan coherencia a la obra, en virtud del 
principio de cooperación comunicativa118. Si la Biblia hubiera sido pergeñada 
por un solo hagiógrafo, éste la habría dotado de una coherencia interna que 
se manifestaría verbalmente en todos sus niveles: en la trama, en la coheren-
cia semántica, en la cohesión sintáctica, etc. Una vez constituido el canon, la 
significación global de la Escritura no es la mera suma de las significaciones 
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conferidas por los hagiógrafos, pues todos los elementos se reorganizan como 
un nuevo sistema. Por eso, el lector interpreta como pertinentes todos sus 
componentes y su estructura; infiere –en algunos casos–, colige –en otros– 
ciertas relaciones temáticas y argumentales quizá no suficientemente explícitas 
en la Biblia.

Pero esta interpretación de la Escritura como una obra119 solamente es 
posible si la clave de lectura es la identificación de Jesucristo con el Verbo 
encarnado, que ha venido a redimirnos, cumpliendo así las promesas mesiá-
nicas; esto es, si expresa la plenitud de la revelación. Esta clave de lectura o 
precomprensión provoca una interpretación de los textos, apoyada también en 
la letra –sentido literal–, pero que no coincide necesariamente con el sentido 
literal histórico que le quiso dar el hagiógrafo120.

Se da, por tanto, una solidaridad entre la unidad del canon y la expresión 
de la revelación, de modo que, si no se comprende la Escritura como unidad, 
no expresa la revelación; y, viceversa, si no la interpretamos como expresión de 
la revelación, deja de funcionar como una obra.

Si hiciéramos algo similar con obras literarias meramente humanas, tam-
bién se crearían nuevas relaciones imprevistas, con su consiguiente ampliación 
de sentido, que el lector interpretaría de forma significativa121. Sin embargo, 
frente a éstas, la Biblia presenta peculiaridades. En virtud de la inspiración, 
entendemos que hay una voluntad divina antecedente que ha previsto el resul-
tado final. Es decir, el sentido global de la Sagrada Escritura no es consecuen-
cia de una interpretación más o menos ingeniosa ni de las nuevas relaciones 
que se establecen entre los distintos textos al configurarse como canon, sino 
que se encuentra en la base de la intentio Auctoris122. La asistencia del Espíritu 
Santo a su Iglesia contribuye a que la recepción se realice de este modo; pero 
su sentido –como decimos– no tiene su origen en la recepción sino en la emi-
sión divina, en la inspiración de los textos y en la conformación del canon123. 
Además sólo funciona como obra cuando la interpretamos como referida a 
Jesucristo, esto es, cuando reconocemos que ha sido escrita para expresar la 
revelación plena. Ésta es la clave de lectura o precomprensión desde la que se 
ha de leer la Escritura para alcanzar su sentido global.

Por tanto, son estas razones extratextuales –la referencia a Cristo y la au-
toría divina en virtud de la inspiración– situadas en el ámbito de la revelación 
y de su transmisión, las que proporcionan una interpretación coherente de la 
Sagrada Escritura y ponen de manifiesto su condición de canal y expresión 
de la revelación. Se entiende, por ello, que esta interpretación se apoye en la 
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letra –sentido literal–, pero no coincida necesariamente con el sentido literal 
histórico que le quiso dar el hagiógrafo. En efecto, si –como señala el Doctor 
Angélico– el sentido literal radica en las palabras mientras que el espiritual se 
encuentra en las realidades expresadas por aquéllas (cfr. S. Th. I, q. 1 a. 10 co.), 
la apertura –por así decir– en la interpretación de la Escritura, se encuentra no 
en la literalidad de la expresión ni en la intencionalidad del hagiógrafo, sino en 
la realidad, en la referencia a la que alude el texto.

El sentido del texto se transciende a sí mismo por una profundización del sen-
tido de la cosa y no por una indagación en las interioridades del autor124.

Los dos niveles de predicación de la Escritura de los que venimos ha-
blando no son presentados como opuestos o contrarios, sino como vinculados 
orgánicamente, igualmente necesarios ya que –como señala Dei Verbum– para 
acceder al contenido global de la Escritura, hay que leer e interpretar lo que 
trató de decir cada hagiógrafo, teniendo presente que es Dios quien comunica 
algo a través de esas palabras hagiográficas (EB 688)125. Se reclaman mutua-
mente: sin el sentido literal histórico no se sostiene el sentido global; pero, sin 
el sentido global, el literal histórico permanece críptico, ilógico o incompleto. 
En palabras de Molina Palma:

El sentido histórico no se elimina ni se puede suprimir, pero el sentido que 
busca el intérprete eclesial parte de aquel fundamento histórico para hallar la 
voz del Evangelio múltiple y cada vez más profunda, porque es el sentido del 
Espíritu en que se escribió la Escritura126.

Por lo tanto, con la expresión eorum verbis manifestare Deo placuerit –ade-
más de todo lo dicho–, queda supeditado el sentido literal histórico al sentido 
global de la Escritura, que es el definitivo.

En ocasiones –indica René Latourelle–, el sentido global puede apartarse 
del sentido histórico dado por el hagiógrafo.

La palabra de Dios se expresa en términos humanos que es preciso comprender 
bien, como sus primeros lectores u oyentes. (...) Se necesita pues determinar 
si el contenido divino se aparta del contenido históricamente expresado por el 
hagiógrafo. Esta búsqueda no contradice la investigación crítica propiamente 
dicha, pero confiere a las palabras del autor inspirado una nueva dimensión 
cuando, a través de sus palabras, Dios se dirige a los hombres de ayer y hoy en 
un eterno presente127.
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Lógicamente, esto ocurre con algunos textos del AT, ya que el sentido 
obvio de éste no se corresponde de manera inmediata con el mensaje evangé-
lico del NT en el que –como señala san Jerónimo– el Espíritu está unido a la 
letra128. En esos casos, el sentido del AT tendrá que quedar supeditado al del 
NT. Veamos qué sugiere la Constitución Dogmática para llevar a cabo una 
interpretación integradora y coherente.

8.5.  El método o itinerario para la comprensión de la Escritura

Hemos dicho que Dei Verbum 12 presenta en el proceso de compren-
sión de la Escritura dos niveles de interpretación, en virtud del modo como 
fue compuesta: ut perspiciat, quid Ipse nobiscum communicare voluerit y attente 
investigare debet, quid hagiographi reapse significare intenderint et eorum verbis 
manifestare Deo placuerit (EB 688). Si es Dios el que comunica, el objetivo es 
comprender lo que dice; si lo hace al modo humano, el medio es la investiga-
ción del texto hagiográfico; y si es Dios quien se manifiesta con la expresión 
hagiográfica, ésta ha de ser interpretada en todo momento como manifesta-
ción de Dios.

Se describen, por tanto, en un único proceso hermenéutico, dos ope-
raciones complementarias –no opuestas– e integradas, expresadas con los 
verbos perspicio: penetrar, percibir lo que Él quiso comunicarnos; e investigo: 
investigar, buscar, descifrar lo que los hagiógrafos trataron de expresar; y un 
itinerario, método o camino hermenéutico de carácter circular que consiste 
en confirmar una precomprensión mediante el análisis de los textos: analizar, 
explicar los textos, para comprender el sentido de la Escritura –si empleamos la 
terminología de Dilthey y de Ricœur (v. infra capítulo III, 2.2 y 5)–. La cues-
tión ahora es determinar la relación entre estas dos operaciones.

Este planteamiento hermenéutico va acompañado de una propuesta me-
todológica bastante general, expresada en los dos párrafos siguientes. La ma-
yor parte de los comentaristas coinciden en considerar que el primero –Dei 
Verbum 12b (EB 689)– desarrolla el nivel de significación hagiográfica, mien-
tras que el segundo –12c (EB 690) – hace relación a la comprensión global de 
la Escritura129; pero discrepan en la interpretación que hacen de esta propuesta 
hermenéutica. Concretamente Ignace de la Potterie apunta:

Estos dos niveles, que no son idénticos, serán retomados y desarrollados en los 
párrafos siguientes: el párrafo 12,2 indica lo que hay que hacer «para compren-
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der rectamente lo que el autor sagrado quiso afirmar por escrito» (...). A su vez, 
el párrafo 12,3 comienza con «Pero» (hay, por tanto, cierta oposición entre los 
dos): este párrafo explica que es necesario leer e interpretar la Escritura «con 
el mismo Espíritu con que fue escrita»; por tanto, el carisma de la inspiración 
es aludido aquí en una perspectiva hermenéutica (es decir, con vistas a la inter-
pretación)130.

De la Potterie reconoce dos niveles distintos entre los que ve cierta opo-
sición marcada por el término sed (EB 690). No parece tener en cuenta que el 
sed adversativo va seguido de una lítotes –non minus diligenter– de modo que la 
oposición queda no sólo atenuada sino invertida131, pues non minus diligenter 
equivale a magis diligenter.

De la Potterie apunta además que, para el ámbito histórico y filológico, 
Dei Verbum no emplea el término interpretar, que es reservado sólo para la 
lectura en el Espíritu. Todo ello le lleva a minusvalorar –en cierta medida– la 
exégesis científica, al considerarla superada por la exégesis en el Espíritu.

Sin embargo, otros autores –como Gonzalo Aranda– han insistido en la 
importancia de articular unitariamente estas dos operaciones del proceso her-
menéutico, evitando planteamientos de oposición entre el ámbito científico y 
el teológico.

De hecho, existe con frecuencia en la exégesis católica la dificultad de cómo 
articular, en la unidad del acto hermenéutico, los criterios exegéticos derivados 
del carácter humano de la Sagrada Escritura (...) con los criterios de orden teo-
lógico derivados del carácter sagrado de la Biblia, y de la naturaleza y misión 
de la Iglesia. La tarea exegética parece plantearse a veces como a un doble ni-
vel: el racional, desarrollado con las ciencias humanas, y el teológico, realizado 
desde la fe. Y, aun reconociendo que no puede haber oposición entre ambos, se 
puede llegar a la conclusión falsa de que los resultados obtenidos en el nivel de 
operatividad de la fe –donde entra la interpretación propia del Magisterio– son 
independientes y heterónomos respecto a los resultados obtenidos en el nivel 
de operatividad de la crítica racional132.

En efecto, sobre la base de que Dei Verbum reconoce un nivel histórico 
y un nivel teológico en la interpretación de la Escritura, existe el riesgo de 
plantear la interpretación en dos momentos más o menos heterogéneos, cuyos 
resultados se superponen pero no se integran. Tal es lo que hace buena parte 
de la crítica (v. supra capítulo I, 2-5). En opinión de Molina Palma, se dan, al 
respecto, tres actitudes.
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Unos comentaristas entienden que Dei Verbum 12 habla de la posibili-
dad de una exégesis científica pero plantea su superación por la exégesis en el 
Espíritu. Esto implicaría en cierta medida una exclusión de la exégesis crítica 
del ámbito eclesial. Entre éstos sitúa a Barsotti –con su distinción entre exé-
gesis carismática contrapuesta a la científica–, a Daquino, Perarnau, Tavard y 
a Grelot, de quien afirma:

Esto es a mi parecer lo que hace Grelot, cuando distingue dos etapas en la tarea 
exegética, una accesible a cualquier hombre y que se desarrolla según una me-
todología crítica y una segunda que realiza sólo el creyente según los principios 
de la fe133.

Un segundo grupo de autores –entre los que se encuentra el Cardenal 
Bea– interpreta que sed introduce las normas teológicas que cristianizan los 
resultados obtenidos por las normas racionales.

Este es el caso de los que consideran la unidad de toda la Escritura, la Tradición 
viva de la Iglesia y la analogía de la fe como normas exegéticas de origen teoló-
gico que, aplicadas al texto, permiten ampliar el sentido literal ya obtenido con 
las normas racionales134.

Tal actitud puede identificarse con lo que Romano Guardini define como 
un liberalismo limitado por el dogma135. No parece que sea ésta la propuesta de 
Dei Verbum. Como ya hemos señalado (v. supra capítulo II, 8.2), al añadir 
eorum verbis manifestare Deo placuerit (EB 688), se especifica el horizonte de 
comprensión desde el que han de interpretarse las palabras hagiográficas. Ello 
anula toda posible fase interpretativa puramente histórica o crítica, al margen 
de su precomprensión teológica. Asimismo, las palabras interpres Sacrae Scrip-
turae, ut perspiciat, quid Ipse nobiscum communicare voluerit, attente investigare de-
bet, quid hagiographi reapse significare intenderint et eorum verbis manifestare Deo 
placuerit (EB 688) –que subrayan que la Escritura es también palabra humana 
y como tal ha de ser tratada– hacen impensable que se proponga un camino, el 
de la exégesis científica, para luego rechazarlo. Más bien –como venimos vien-
do– se plantea que la exégesis científica es instrumento, camino, pero no fin.

La Escritura, siendo una obra literaria humana es, por supuesto, susceptible de 
una interpretación puramente secular. Pero la Constitución no toma en con-
sideración esa posibilidad. La Constitución se ocupa únicamente de la inter-
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pretación de la Escritura en la Iglesia. Dentro de la Iglesia y para la Iglesia, la 
interpretación tiene un doble carácter, histórico y teológico según se especifica 
en el primer párrafo del número 12. Por tanto, es errado excluir la exégesis 
histórica o crítica del ámbito eclesial como si fuera una tarea puramente secular 
o puramente preparativa para la verdadera exégesis cristiana; como también es 
errado pensar que en el empleo de una metodología histórica o crítica el intér-
prete puede poner en paréntesis su fe136.

Por todo esto, parece más lógico entender que Dei Verbum 12b muestra 
algunas reglas exegéticas, mientras que el párrafo siguiente ofrece el horizonte 
de comprensión en que han de aplicarse dichas reglas. Esta interpretación se 
encuentra en consonancia con lo que motivó la introducción de esta primera 
parte de Dei Verbum 12c, según las actas conciliares:

Se acogía así al deseo de tres padres de que se hiciera mención del carácter teo-
lógico de la exégesis. El sed indica, pues, que se cambia el nivel del discurso; se 
pasa de un discurso sobre reglas exegéticas a otro en el que se delimita el hori-
zonte dentro del cual se realiza la exégesis bíblica. No se trata tanto de obtener 
un segundo sentido como de caracterizar el horizonte de comprensión dentro 
del cual surge el sentido del Espíritu137.

Son de esta última opinión –además del propio Molina Palma– Alonso 
Schökel y Grillmeier, con los que el autor está parcialmente de acuerdo ya que 
aquél sigue manteniendo una exégesis en dos etapas: racional y teológica –lo 
cual creo que equivale en la práctica a la postura del grupo anterior–; y éste 
considera que la guía del espíritu es una especie de objetivación doctrinal, en 
tanto que Molina la concibe como una guía interior que actúa sobre el exegeta.

Por consiguiente, la propuesta conciliar parece que insta al empleo de la 
metodología científica en el horizonte de comprensión que implica la lectura 
en el Espíritu. Analizaremos a continuación los contenidos de ambos párrafos 
con el fin de dilucidar qué se debe entender por exégesis científica y por lectu-
ra en el Espíritu, y qué tipo de relación ha de darse entre ambas.

9.  Dei Verbum 12b

Ad hagiographorum intentionem eruendam inter alia etiam genera litteraria 
respicienda sunt. Aliter enim atque aliter veritas in textibus vario modo histo-
ricis, vel propheticis, vel poeticis, vel in aliis dicendi generibus proponitur et 
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exprimitur. Oportet porro ut interpres sensum inquirat, quem in determina-
tis adiunctis hagiographus, pro sui temporis et suae culturae condicione, ope 
generum litterariorum illo tempore adhibitorum exprimere intenderit et ex-
presserit. Ad recte enim intelligendum id quod sacer auctor scripto asserere 
voluerit, rite attendendum est tum ad suetos illos nativos sentiendi, dicendi, 
narrandive modos, qui temporibus hagiographi vigebant, tum ad illos qui illo 
aevo in mutuo hominum commercio passim adhiberi solebant (EB 689).

Dei Verbum 12b –aunque no emplea esta terminología– trata de cómo 
ha de llevarse a cabo la interpretación del sentido literal histórico, esto es, del 
procurado por el hagiógrafo en el momento en que lo escribió. Retomando 
lo dicho en el párrafo anterior, plantea como objetivo desentrañar el sentido 
intencional del hagiógrafo. Esta idea aparece expresada de tres modos dife-
rentes: ad hagiographorum intentionem eruendam; sensum inquirat, quem (...) ha-
giographus (...) exprimere intenderit et expresserit; y ad recte enim intelligendum id 
quod sacer auctor scripto asserere voluerit (EB 689).

En el primer caso, se menciona explícitamente la intención de los hagió-
grafos y se afirma que ésta queda manifiesta de modo diverso en los distintos 
géneros utilizados138. El verbo usado es eruo, que en sentido figurado significa 
descubrir, desentrañar, sacar a la luz. Ciertamente, acceder a la intención hagio-
gráfica tiene algo de adivinación. Se mueve en el ámbito de la abducción139 o 
inferencia de tipo hipotético. En el segundo, se alude tanto a la intentio auctoris 
–exprimere intenderit– como a la intentio operis –expresserit– expresada en los 
distintos momentos históricos, según sus circunstancias personales y de acuer-
do con los géneros al uso. En esta ocasión el verbo utilizado es inquiro, buscar, 
investigar, inquirir, pues la labor exegética se hace mediante el análisis textual. 
Finalmente, en el tercero, en el que hay también una alusión a la intentio operis 
con la expresión scripto. Se afirma que lo que el autor quiso declarar guarda 
relación directa con su modo de ver y entender el mundo, y con la forma de 
expresarlo habitualmente, en su tiempo.

En estas expresiones podemos reconocer cuatro aportaciones interesan-
tes. En primer lugar, en los tres casos se parte de que hay que considerar la 
forma de expresión de los textos –entendida ésta en sentido amplio– para lle-
gar a su fondo.

En segundo lugar, se describe un proceso exegético en tres tiempos: (1) 
intuición o precomprensión de lo que puede ser la intención comunicativa del 
autor humano o intentio auctoris, manifiesta en el uso de determinados géneros 
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literarios –ad hagiographorum intentionem eruendam–; (2) análisis de la intentio 
operis, latente en el texto –sensum inquirat, quem... exprimere intenderit et expres-
serit–; y (3) comprensión de lo que el autor quiso declarar en el texto –ad recte 
enim intelligendum id quod sacer auctor scripto asserere voluerit– hecha correcta-
mente. Intellegere, comprender, es algo que se logra tras el inquirere, buscar.

En tercer lugar, se proponen varias líneas de análisis, propias del método 
histórico-crítico, lo cual ha sido especialmente valorado en la recepción de Dei 
Verbum140. El entonces Cardenal Ratzinger interpreta esto del modo siguiente:

La Constitución sobre la Revelación divina intentó unir equilibradamente las 
dos caras de la interpretación, es decir, la explicación histórica y la «compren-
sión» global. Señaló por una parte la legitimidad e, incluso, la necesidad del 
método histórico, reconduciéndolo a tres elementos esenciales: la atención a 
los géneros literarios, la investigación del contexto histórico (cultural, religio-
so, etcétera) y la búsqueda de lo que se ha dado en llamar «Sitz im Leben» 
(situación en el contexto vital). Pero, al mismo tiempo el documento conciliar 
sostuvo el carácter teológico de la exégesis e indicó los puntos esenciales del 
método teológico en la interpretación de los textos141.

Por tanto, al tiempo que subraya la sólida unión entre la explicación his-
tórica y la teológica, presente en la propuesta de Dei Verbum, el entonces Car-
denal Ratzinger reconoce, tras esta compleja redacción, tres campos de inves-
tigación propios del método histórico-crítico: los géneros literarios utilizados, 
el contexto histórico de redacción y el contexto vital de cada autor142.

No obstante, sorprende la pobreza expositiva del párrafo de Dei Verbum, 
si lo comparamos, por ejemplo, con el modo como Divino afflante Spiritu alude 
a los recursos propios de las metodologías histórico-críticas (EB 550-551; 557-
558). Molina Palma recuerda, a este respecto, que el fragmento ya se encon-
traba en el parágrafo número décimo tercero del primer esquema De fontibus 
revelationis, donde se aludía al modo de juzgar la inerrancia de la Biblia143. Se 
comprende entonces que se haga tanto hincapié en los géneros literarios y no 
se aluda, por ejemplo, al conocimiento de las lenguas, a la crítica textual, etc.

Finalmente, se corrige el planteamiento reduccionista del método histó-
rico-crítico, señalando tres veces –como hemos visto– que el fin de este tipo 
de investigación es desentrañar la intención del hagiógrafo –intentio auctoris– 
objetivada en sus palabras –intentio operis–. No se trata pues de realizar un aná-
lisis con otros fines o sin una meta clara. Me parece que hay aquí una alusión 
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implícita a la proliferación de estudios de corte histórico-crítico que se han 
dedicado a plantear hipótesis y a diseccionar el texto bíblico, con una finalidad 
errada, y que, en consecuencia, no han alcanzado resultados concluyentes144.

Por tanto, al igual que en documentos anteriores del Magisterio –como 
Divino afflante Spiritu (EB 555-561)–, Dei Verbum alienta al uso de las meto-
dologías histórico-críticas en sus aspectos fundamentales, pero lo hace subra-
yando el fin de dichos estudios: ad recte enim intelligendum id quod sacer auctor 
scripto asserere voluerit (EB 689). Además, señala de manera reiterada que al 
intérprete de la Biblia lo que le interesa es comprender quid Ipse nobiscum com-
municare voluerit (EB 688), para lo cual necesita conocer el sentido intentado 
por el hagiógrafo. Por consiguiente, se estudian los géneros, las circunstancias 
históricas y el Sitz im Leben, para descubrir el sentido literal histórico, como 
camino hacia el sentido global de la Escritura.

Dei Verbum no alude explícitamente a cuestiones tales como los postula-
dos reduccionistas que han caracterizado a las metodologías histórico-críticas 
durante largo tiempo, en el ámbito de la exégesis protestante liberal, y de los 
cuales habría que depurar al método para hacerlo instrumento apto145. Obvia-
mente, tales puntos de partida vician de raíz cualquier resultado y, por tanto, 
no pueden contribuir ad recte enim intelligendum id quod sacer auctor scripto as-
serere voluerit. Sin embargo, el planteamiento global de la Constitución Dog-
mática y lo afirmado en los parágrafos anterior y posterior a éste, acaba con los 
prejuicios característicos de la exégesis racionalista pues, al partir de la econo-
mía de la revelación y de la de su transmisión, se toma como punto de partida 
las siguientes premisas: que la Escritura, fruto de la inspiración divina, expresa 
realidades históricas de carácter espiritual, es decir, habla de la actuación de 
Dios en la historia de los hombres para manifestarse a ellos y darles a conocer 
su voluntad (EB 670); y que la Escritura nace en el seno de la tradición viva 
de la Iglesia, dentro de la cual cobra sentido. La primera anula todo prejuicio 
antisobrenatural, mientras que la segunda evita cualquier planteamiento de 
tipo objetivista.

Queda determinado de este modo en qué sentido se admite la legitimi-
dad del uso de las metodologías histórico-críticas. Se afirma su necesidad y se 
reconoce su licitud, pero con ciertos elementos correctivos de carácter inten-
cional, no instrumental. Dicho de otro modo, la licitud del uso de métodos se 
da por supuesta; lo verdaderamente relevante es que éstos se empleen sobre la 
base de ciertos presupuestos y con una intencionalidad clara: alcanzar lo que 
Dios comunica a través de los textos inspirados.
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10.  Dei Verbum 12c

Sed, cum Sacra Scriptura eodem Spiritu quo scripta est etiam legenda et in-
terpretanda sit, ad recte sacrorum textuum sensum eruendum, non minus di-
ligenter respiciendum est ad contentum et unitatem totius Scripturae, ratione 
habita vivae totius Ecclesiae Traditionis et analogiae fidei. Exegetarum autem 
est secundum has regulas adlaborare ad Sacrae Scripturae sensum penitius in-
telligendum et exponendum, ut quasi praeparato studio, iudicium Ecclesiae 
maturetur. Cuncta enim haec, de ratione interpretandi Scripturam, Ecclesiae 
iudicio ultime subsunt, quae verbi Dei servandi et interpretandi divino fungitur 
mandato et ministerio (EB 690).

10.1.  �Cum Sacra Scriptura eodem Spiritu quo scripta est etiam legenda 
et interpretanda sit

El párrafo tercero comienza con una cita de san Jerónimo146 que también 
es recogida en la encíclica Spiritus Paraclitus, de Benedicto XV147.

Sed, cum Sacra Scriptura eodem Spiritu quo scripta est etiam legenda et inter-
pretanda sit (EB 690).

De la Potterie ha llamado la atención sobre el hecho de que las palabras 
hacen referencia al Espíritu de Dios, por lo que se invierte la perspectiva en el 
planteamiento exegético: todo es visto desde la óptica divina.

Ciertamente, desde antes del Vaticano II se invocaba este principio, pero en 
una manera secularizada: «en el espíritu (con minúscula) del autor humano». 
Cosa que evidentemente no es falsa, pero sí unilateral: leído únicamente en esta 
manera, contrariamente a toda la Tradición, el principio reduce la Biblia a un 
simple documento histórico. En DV 12, 3, Spiritu está en mayúscula, y designa 
al Espíritu Santo, aquel que ha inspirado la Sagrada Escritura. Es necesario, 
por tanto, invertir la perspectiva: no ya simplemente de lo alto a lo bajo (y a 
fortiori no solo en la perspectiva horizontal de la historia), sino también verti-
calmente, de lo bajo a lo alto, lo cual significa que el texto de la Escritura debe 
ser considerado como el instrumento de la Revelación, la expresión del miste-
rio de la Palabra de Dios que viene de lo alto: esto último trasciende la historia. 
El texto bíblico evoca el misterio, porque está inspirado por el Espíritu Santo, 
el cual precisamente hace de toda la Biblia un solo libro, el instrumento de la 
Revelación y de la Palabra de Dios148.
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En efecto, evocar el Espíritu con que se escribió remite al origen y a la re-
ferencia de la Escritura, esto es, a la revelación; y es un modo de volver a hacer 
presente el planteamiento general del documento y el punto de partida de Dei 
Verbum 12 (EB 688). Por eso, aunque esto supone una novedad de formula-
ción respecto de documentos anteriores del Magisterio, no lo es en el contexto 
de la Constitución Dogmática, pues toda ella plantea la cuestión bíblica desde 
la perspectiva de la revelación. En efecto, tal propuesta de lectura –eodem Spi-
ritu quo scripta est– es la más adecuada a la naturaleza de la Escritura por cuanto 
proporciona el acceso a su sentido global. Sin embargo –como hemos visto–, 
ésta ya se encuentra en Dei Verbum 12a y late en el planteamiento integrador 
de toda la Constitución Dogmática.

Debemos preguntarnos ahora qué se quiere subrayar al traer a colación 
este principio que apunta a la causa por la que ha de ser aplicado el criterio 
que se menciona a continuación. Molina Palma, en el trabajo acerca de la in-
terpretación de la lectura en el Espíritu que venimos citando –en el que ofrece 
un extenso estudio diacrónico sobre la fórmula jeronimiana citada, con el fin 
de determinar su sentido en Dei Verbum 12149–, señala dos cuestiones que creo 
interesante reseñar aquí: las condiciones en que se introduce la expresión en 
la Constitución Dogmática; y la diferencia de sentido que la expresión cobra 
en el uso que de ella hace Benedicto XV frente al que le diera san Jerónimo. 
Veamos cada una.

Tras indagar en algunas propuestas hechas desde la Universidad de Lo-
vaina –concretamente por el Padre De la Potterie– a propósito de este asunto, 
Molina Palma concluye que el hecho último que motivó la incorporación de 
esta expresión es la conocida intervención de Mons. Edelby, del 5 de octubre 
de 1964, en la que el arzobispo titular de Edessa ofrecía el testimonio de las 
Iglesias orientales acerca de los principios estrictamente teológicos que han de 
ser tenidos en cuenta para la interpretación de la Escritura. Entresacando del 
discurso, los cinco principios son los siguientes:

1. No se puede separar la misión del Espíritu Santo de la de la Palabra hecha 
carne. (...)

2. La Escritura es una realidad litúrgica y profética; una proclamación, más que 
un libro; el testimonio del Espíritu Santo sobre el acontecimiento de Cristo, 
cuyo momento privilegiado es la liturgia eucarística. Por este testimonio del 
Espíritu, la economía entera de la Palabra revela al Padre. La controversia pos-
tridentina ha visto en la Escritura, ante todo, una norma escrita. Las Iglesias 
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orientales ven en ella la consagración de la historia de salvación bajo especies 
de palabra humana, inseparables de la consagración eucarística, que recapitula 
toda la historia en el cuerpo de Cristo.

3. Esta consagración requiere una epíclesis, la Tradición santa. La Tradición es 
la epíclesis de la historia de la salvación, la teofanía del Espíritu Santo, sin la 
cual la historia es incomprensible y la Escritura es letra muerta. (...)

4. (...) Interpretar la Escritura en la totalidad de la historia de la salvación. En 
una primera etapa, el Espíritu de Dios suscitó acontecimientos salvíficos y asi-
mismo una comunidad, testigo y actor de estos acontecimientos. Los escritos 
del Antiguo Testamento son como la primera epifanía de Dios en su Pueblo. 
En una segunda etapa, el acontecimiento salvífico y la comunidad se realizan 
de una vez para siempre en Cristo: es la economía de la palabra hecha carne 
de la cual los escritos del Nuevo Testamento son como la epifanía única. Pero, 
en una tercera etapa, la definitiva en que vivimos, el Espíritu Santo se extiende 
personalmente, para hacer presentes en toda la historia la economía de la Pala-
bra hecha carne y el poder de su resurrección. Es la economía del Espíritu o la 
Tradición en la era de la Iglesia.

5. (...) El sentido del misterio. El Dios que se revela es el «Dios escondido». La 
revelación no nos debe hacer perder de vista el abismo de vida del Dios trinita-
rio, vivida por su Pueblo, pero siempre inagotable150.

Tales principios subrayan –como se puede apreciar– la intervención del 
Espíritu Santo en la expresión y en la comprensión del misterio redentor y, 
por ende, en la intelección de la Escritura que lo testimonia, porque es Él 
quien suscita los acontecimientos e inspira a los hagiógrafos para escribirlos 
y quien vivifica a la tradición. Con ellos además, la tradición oriental apunta 
al ámbito de la referencia, del acontecimiento salvador, evitando reducir la 
Escritura a su mera textualidad151; y señala el papel que la tradición desempeña 
como contexto necesario para la interpretación de la Escritura. En definitiva, 
se trata de un planteamiento que pone de manifiesto la continuidad que existe 
entre la revelación y su transmisión, y la necesidad de tener esto en cuenta a la 
hora de interpretar la Escritura.

Sobre el momento concreto en que se introduce la expresión, el autor 
afirma que esta proposición es la última incluida en la redacción definitiva.

(...) La frase subordinada causal, entró en un segundo tiempo porque los pa-
dres consideraban insuficiente la mención de estas tres instancias como criterio 
teológico de la interpretación. Ellos añadieron la cláusula que enuncia el prin-
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cipio jeronimiano porque deseaban restablecer para la Iglesia contemporánea 
el talante exegético de la Iglesia antigua y deseaban ver en la interpretación de 
la Escritura una tarea eclesial y de fe, cosa que no veían garantizada en las tres 
instancias que ya se mencionaban. (...)

(...) Las tres instancias deben ser fecundadas por el principio de la interpreta-
ción en el Espíritu, según se desume de la hermenéutica antigua, pues eso es lo 
que los padres conciliares expresamente querían152.

En efecto, el criterio de la lectura en el Espíritu se añade en el esquema de-
finitivo, mientras que la oración principal y la expresión de gerundio con valor 
final aparecían ya en el tercer esquema. Los padres conciliares quisieron traer 
a colación la causa por la que, si se pretende alcanzar correctamente el sentido 
de la Biblia, es necesaria una lectura atendiendo al contenido y la unidad de la 
Escritura. De otro modo quizá podría aparecer como arbitrario dicho criterio.

En lo relativo al sentido que la expresión cobra en el empleo que hace 
Benedicto XV en Spiritus Paraclitus (EB 469), Molina Palma afirma:

El uso que Benedicto XV hace de esta frase se parece al que había hecho León 
XIII. (...) En el uso que de la frase hacen los papas la preocupación doctrinal no 
está ausente, pero les urge subrayar la necesidad de una actitud de humildad y 
de piedad por parte del intérprete. A pocos años de la crisis modernista, el Papa 
espera y desea ante todo la obediencia a la Sede romana como garantía de la 
ortodoxia en doctrina153.

Mientras que el Papa sólo deseaba subrayar que se debe adoptar una ac-
titud de humildad cuando se interpreta la Escritura, la fórmula jeronimiana 
–que, según el autor, se fundamenta sobre cuatro pilares: el Espíritu Santo, la 
Escritura o texto, el Evangelio o sentido y el lector154– tiene una significación 
más amplia. San Jerónimo –en consonancia con toda la tradición patrística– 
distingue dos tipos de sentido: el sentido obvio, patente o sentido judío; y el 
sentido espiritual o sentido cristiano. Alcanzar el sentido cristiano de la Escri-
tura es una cuestión de horizontes de comprensión.

El sentido judío es aquel que da de sí la Escritura cuando se la interroga des-
de el horizonte de comprensión propio del judaísmo y que era aquel en que se 
leía antes del advenimiento de Cristo. Pero el cristiano ya no vive dentro de ese 
horizonte, sino dentro de otro caracterizado por la fe en Cristo; este cambio de 
entorno de referencias implica que el intérprete cristiano, si no quiere decaer ni 
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prescindir de su fe en la interpretación, debe plantear al texto las preguntas de un 
cristiano y el texto, colocado en el nuevo horizonte de referencias, al responder 
a los interrogantes cristianos, dará un sentido, que, sin dejar de ser inherente al 
texto, sustituye el sentido propio del anterior horizonte de comprensión. El sen-
tido oculto saldrá a la luz, no por añadidura desde el exterior, sino porque el nue-
vo horizonte de comprensión permite la liberación del sentido que antes la letra, 
reteniendo, encubría. Según la fe cristiana, ese nuevo horizonte de comprensión 
no es ajeno al precedente horizonte judío, pues la historia de la salvación es obra 
de un mismo Espíritu. Este sentido no es advenedizo al texto, sino que le es inhe-
rente, porque es el sentido del Espíritu en que fue escrita la Escritura155.

La lectura en el Espíritu –según san Jerónimo– es aquélla que se realiza 
desde el horizonte de comprensión cristiano. Este sentido cristológico estaba 
ya expresado en el texto, aunque sólo ha podido ser desentrañado gracias a un 
nuevo horizonte de comprensión. El horizonte de interpretación no se entien-
de como algo meramente intelectual, sino que es una realidad vital que afecta a 
la totalidad de la persona que interpreta la Escritura. La licitud del empleo de 
un nuevo horizonte de interpretación radica en la autoría divina156: el Espíritu 
Santo es quien –a un tiempo– otorga unidad de sentido a la revelación expre-
sada en AT y NT, y vincula al intérprete con el texto y su sentido.

Molina Palma señala que, si la intervención de Edelby fue el detonante 
que llevó a incorporar la fórmula jeronimiana en la redacción definitiva y éste 
quería volver a conectar con la exégesis antigua, es lógico que su sentido no 
deba reducirse al que tiene en Spiritus Paraclitus. De ahí que concluya que el 
sentido de la expresión en Dei Verbum es el dado por san Jerónimo.

Por tanto, interpretar la Escritura en el sentido del Espíritu en que fue escrita 
significa que en toda interpretación auténtica de la Escritura se produce, por 
mediación del intérprete, el alumbramiento de un sentido que hace referencia 
al Evangelio de Cristo. El intérprete que participa de la misma realidad espiri-
tual en que fue escrito el texto es capaz de sacar a la luz un sentido no explícito 
del texto pero inherente al mismo y, por tanto auténtico157.

10.2.  Ad recte sacrorum textuum sensum eruendum

Si Dei Verbum 12b busca ad recte enim intelligendum id quod sacer auc-
tor scripto asserere voluerit (EB 689) ahora el fin es ad recte sacrorum textuum 
sensum eruendum (EB 690): descubrir correctamente el sentido de los textos 
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sagrados. Por esta expresión entendemos que se alude al sentido literal revela-
do158, esto es, al que expresan los textos de manera global en el canon, desde 
el horizonte de comprensión cristiano, puesto que la premisa –como se ve– 
es Sacra Scriptura eodem Spiritu quo scripta est etiam legenda et interpretanda sit 
(EB 690).

La estructura de ambas expresiones es paralela y aparece, casi igual, una 
vez más, en el párrafo anterior. En Dei Verbum 12b se dice ad hagiographorum 
intentionem eruendam y ad recte enim intelligendum id quod sacer auctor scripto as-
serere voluerit (EB 689). En los dos casos se indican las finalidades del proceso 
exegético: desentrañar la intención de los escritores y comprender aquello que 
quiso decir el autor con lo escrito. En la primera expresión hay una alusión a 
la intentio auctoris; mientras que en la segunda parece referirse más bien a la 
intentio operis, por la mención explícita de lo escrito, scripto. Por tanto, los dos 
fines –intentio auctoris, intentio operis–, aunque distintos, se encuentran vin-
culados, ya que la hipótesis o precomprensión de lo que el autor quiso decir 
ilumina el análisis de lo expresado en los textos y dicho análisis confirma o 
desmiente el planteamiento hipotético (v. supra capítulo II, 9).

La expresión de Dei Verbum 12c, ad recte sacrorum textuum sensum eruen-
dum (EB 690), por un lado, muestra mayor paralelismo con la segunda expre-
sión de Dei Verbum 12b, porque en ambos casos se utiliza el adverbio recte, con 
el que se alude no al sentido correcto de la Escritura –como presentan algunas 
traducciones159– sino al acceso correcto al sentido de los textos; por otro, pre-
senta parecido con la primera, ya que el verbo utilizado en esta ocasión es tam-
bién eruo, desentrañar, descubrir, que es el punto de partida de la búsqueda del 
sentido literal histórico. Y es que, a la hora de desentrañar el sentido global de 
la Escritura entendida como una obra, la operación es también una inferencia 
probable o hipotética, es decir, una abducción.

Esta expresión se refiere directamente al sacrorum textuum sensum, esto 
es, a la intentio operis, pues –según lo visto (v. supra capítulo II, 8.3)– lo que 
Dios quiso comunicar es lo que efectivamente comunicó. Por tanto, ya no 
cabe distinguir –como veíamos en Dei Verbum 12b– intentio Auctoris e inten-
tio operis. A todo esto, se añade la afirmación implícita de que el rectus sensus 
sólo se halla en esta intentio operis de los textos conformados como canon. Por 
consiguiente, la lectura en el Espíritu, que permite alcanzar correctamente el 
sentido, se realiza en y a través de los textos. No se trata de una interpretación 
supratextual o atextual, sino de una interpretación textual, hecha bajo unas 
condiciones específicas que se determinan a continuación.
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10.3.  Contentum et unitatem totius Scripturae

Si para descubrir la intentio auctoris o sentido literal inspirado la Constitu-
ción Dogmática propone considerar, entre otras cosas, los géneros utilizados, 
el contexto histórico de redacción y el contexto vital de cada autor, ahora, para 
acceder al sentido literal revelado, afirma que se ha de atender al contenido y 
unidad de la Escritura.

Sed, cum Sacra Scriptura eodem Spiritu quo scripta est etiam legenda et inter-
pretanda sit, ad recte sacrorum textuum sensum eruendum, non minus diligen-
ter respiciendum est ad contentum et unitatem totius Scripturae, ratione habita 
vivae totius Ecclesiae Traditionis et analogiae fidei (EB 690).

Algunos comentaristas160 piensan que, aparte de un principio general de 
interpretación –la lectura en el Espíritu–, aquí se aducen tres criterios herme-
néuticos para una interpretación correcta del sentido global de la Escritura, 
a saber: el contenido y la unidad de la Escritura, la Tradición viva de toda la 
Iglesia y la analogía de la fe.

Sin embargo, prestando atención a la sintaxis del texto, observamos que 
lo que Dei Verbum 12c propone como principio hermenéutico o precompren-
sión para la lectura e interpretación de la Escritura es tan solo el contenido y 
la unidad de la Escritura: hay que partir de que la Biblia expresa la revelación 
–ése es su contenido–; y de que la interpretación de cada texto ha de encon-
trarse en armonía con la interpretación de los demás –ésa es su unidad–. La 
tradición y la analogía de la fe se presentan no como principios de interpre-
tación, sino como medios concretos que deben ser tenidos en cuenta porque 
posibilitan una lectura holística y coherente de la Escritura: leemos la Biblia 
como expresión de la revelación, según lo ha hecho y nos lo ha transmitido la 
tradición; y lo hacemos como una unidad armónica y coherente, esto es, respe-
tando la analogía de la fe161. De este modo explica el parágrafo Benedicto XVI, 
entonces Cardenal Ratzinger:

El presupuesto fundamental sobre el que descansa la comprensión teológi-
ca de la Biblia es la unidad de la Escritura. A este presupuesto corresponde 
como camino metodológico la «analogia fidei», es decir, la comprensión de las 
unidades textuales a partir de la totalidad. El Concilio añade a ésta otras dos 
indicaciones metodológicas. La Escritura es una desde el punto de vista del 
sujeto que la ha transportado a lo largo de la historia, es decir, del único pueblo 
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de Dios; por consiguiente, leerla como unidad significa leerla desde la Iglesia 
como desde su lugar existencial, y considerar la fe de la Iglesia como la genuina 
clave hermenéutica. Esto significa, en primer lugar, que la Tradición no impide 
el acceso a la Escritura, sino que lo abre; por otro lado implica, también, que a 
la Iglesia le corresponde, por medio de sus órganos institucionales, la palabra 
decisiva en la interpretación de la Escritura162.

Para llevar a cabo esa lectura que permite una comprensión teológica de la 
Biblia, además de tener en cuenta la analogia fidei, esto es, una comprensión 
de las partes en el todo de la Escritura, ésta ha de leerse desde la Iglesia y con 
la fe de la Iglesia, es decir, ratione habita vivae totius Ecclesiae Traditionis. Por 
tanto, si la Escritura es expresión de la revelación, que nace en el seno de la 
tradición por inspiración divina, debemos concluir que la tradición no sólo 
no impide interpretar correctamente la Escritura sino que la facilita, la hace 
posible, puesto que la Iglesia es su lugar existencial. Por eso, se afirma al final 
del párrafo:

Cuncta enim haec, de ratione interpretandi Scripturam, Ecclesiae iudicio ulti-
me subsunt, quae verbi Dei servandi et interpretandi divino fungitur mandato 
et ministerio (EB 690).

A todo lo que llevamos dicho debemos añadir una observación: el prin-
cipio hermenéutico del que hablamos aparece precedido por la expresión, non 
minus diligenter respiciendum est, lítotes con la que–como ya hemos visto (v. 
supra capítulo II, 8.5)– se señala la necesidad ineludible de tener en cuenta 
dicho principio para alcanzar correctamente el sentido de la Escritura. Tal vez 
sea éste el motivo que ha llevado a un sector de los comentaristas a concluir 
que Dei Verbum da por superados los métodos críticos. Si eso fuera así, se in-
curriría en flagrante contradicción con lo expresado en el parágrafo anterior. 
Aquí se señala que ambos aspectos –el principio hermenéutico y los métodos 
críticos– son igualmente necesarios, y que sin aquél los resultados de éstos no 
alcanzarían una comprensión teológica de la Escritura. Sin embargo, es obvio 
que Dei Verbum 12c establece la conditio sine qua non para acceder correctamen-
te al sentido de los textos empleando métodos críticos. Dicho de otro modo, 
parece que, en Dei Verbum 12, la necesidad del empleo de métodos críticos es 
una obviedad y lo verdaderamente relevante es recalcar que éstos deben utili-
zarse sobre la base de ciertas premisas indiscutibles.
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Por consiguiente, no nos parece acertada ni la opinión de quienes ven en 
Dei Verbum 12 sólo el definitivo espaldarazo al empleo de métodos críticos, ni 
la de quienes sostienen que los considera superados. Creemos que Dei Verbum 
12 da por hecho que son necesarios y corrige ciertas desviaciones en su empleo.

Volviendo a Dei Verbum 12b, veíamos allí el esbozo de un proceso exegé-
tico en tres tiempos: intuición o precomprensión de la intentio auctoris; análisis de 
la intentio operis, latente en el texto; y comprensión recta del sentido literal histó-
rico del texto (v. supra capítulo II, 9). Ahora el punto de partida de la búsqueda 
correcta del sentido global de la Escritura es su precomprensión como una obra 
que expresa la revelación. Partimos de una precomprensión que se verificará o 
se corregirá tras el análisis textual.

10.4.  El estatuto del exegeta y la actuación del Magisterio

Según lo dicho en Dei Verbum –cum autem Deus in Sacra Scriptura per 
homines more hominum locutus sit (EB 688) –, no existe más que un ámbito de 
análisis textual, que soporta los dos sentidos. ¿Cuál es, por tanto, la misión del 
exegeta y en qué ámbito de análisis se mueve?

Como ya hemos dicho (v. supra capítulo II, 8.5), no faltan quienes pien-
san que la labor del exegeta ha de circunscribirse únicamente al nivel señalado 
por Dei Verbum 12b, esto es, a la búsqueda del sentido literal histórico, a través 
del estudio de los géneros, del contexto histórico y del contexto vital que se 
dejan traslucir en los textos, obrando de una forma aséptica –como si esto 
fuera posible–. Sin embargo –y aquí se encuentra el punto de inflexión del 
capítulo–, Dei Verbum señala que la labor de análisis propia del exegeta tiene 
que llevarse a cabo atendiendo a los criterios hermenéuticos que se derivan 
del principio de la lectura en el Espíritu con que fue escrita163. Es decir, sólo es 
posible interpretar correctamente la Escritura en el seno de la fe eclesial. Así 
lo explica Benedicto XVI.

El lugar originario de la interpretación escriturística es la vida de la Iglesia. Esta 
afirmación no pone la referencia eclesial como un criterio extrínseco al que 
los exegetas deben plegarse, sino que es requerida por la realidad misma de las 
Escrituras y por cómo se han ido conformando con el tiempo. (...) Por consi-
guiente, ya que «la Escritura se ha de leer e interpretar con el mismo Espíritu 
con que fe escrita», es necesario que los exegetas, teólogos y todo el Pueblo de 
Dios se acerquen a ella según lo que ella realmente es, Palabra de Dios que se 
nos comunica a través de palabras humanas (cfr. 1 Ts 2,13)164.
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Por consiguiente, éste no es un principio privativo del teólogo; antes bien 
todo lo contrario, es el único punto de partida adecuado para comprender peni-
tus, totalmente, el sentido de la Sagrada Escritura. La tarea científica histórico-
filológica de análisis e interpretación de cualquier exegeta165 también debe ser 
desempeñada desde el horizonte de comprensión cristiano, esto es, desde la pre-
comprensión de que la Biblia es una obra que globalmente expresa la revelación166.

Exegetarum autem est secundum has regulas adlaborare ad Sacrae Scripturae 
sensum penitius intelligendum et exponendum, ut quasi praeparato studio, iu-
dicium Ecclesiae maturetur (EB 690).

Por tanto, teniendo en cuenta el itinerario que dio origen al texto sagra-
do, el exegeta parte de la precomprensión de la Escritura en ambos niveles: 
considerando (a) contentum et unitatem totius Scripturae (EB 690) y (b) hagio-
graphorum intentionem (EB 689). Desde este horizonte, analiza y explica los 
textos mediante el uso de metodologías diversas: Oportet porro ut interpres sen-
sum inquirat, quem in determinatis adiunctis hagiographus, pro sui temporis et suae 
culturae condicione, ope generum litterariorum illo tempore adhibitorum exprimere 
intenderit et expresserit (c) (EB 689). Esto le permite realizar una comprensión 
de los textos: (d) en su sentido literal histórico: ad recte enim intelligendum id 
quod sacer auctor scripto asserere voluerit (EB 689); y (e) en su sentido literal re-
velado o teológico, es decir, el sentido marcado como meta desde el principio: 
quid Ipse nobiscum communicare voluerit (EB 688).

Según esto, la precomprensión global (a) no sólo afecta a la explicación (c) 
y a la comprensión que se haga de los textos interpretados en forma de canon (e), 
sino que influye también en la precomprensión que se tiene de cada uno de ellos 
por separado (b). Dicho de otro modo, el contenido y la unidad de la Escritura 
es una precomprensión global que debe tenerse en consideración también en la 
precomprensión de los textos singulares –analogía de la fe. Del mismo modo, 
la comprensión global de los textos (e) asume las comprensiones parciales (d).

Entiendo que, teniendo presente el contexto en que se formula Dei Ver-
bum, ésta es una de sus aportaciones más importantes: plantear que el exegeta 
debe partir de una precomprensión desde la fe de modo que ésta ilumine toda 
su labor interpretativa desde el principio. Así lo expresa Molina Palma:

Toda interpretación supone un intérprete. No cualquier hombre es capaz de 
captar en la Escritura el sentido del Espíritu, sino aquél en quien vive el Espí-



cuadernos doctorales de la facultad de teología / vol. 60 / 2013� 167

dei Verbum y la tradición crítica hermenéutico-pragmática

ritu. Hermenéuticamente esta exigencia de una vida espiritual y eclesial resulta 
ahora obvia. Si la Escritura libra el sentido cristiano cuando se la interroga 
dentro de un horizonte cristiano, este horizonte es el del intérprete167.

De esta manera no se producen rupturas entre los dos niveles de pre-
dicación de la Escritura, al tiempo que se les concede entidad a ambos. Tal 
planteamiento no es posible más que partiendo –como hace Dei Verbum desde 
su primer capítulo– de la economía de la revelación y de su transmisión, esto 
es, considerando todo el proceso desde la perspectiva del emisor divino168.

Ya Pío XII, en Divino afflante Spiritu –tras afirmar que el exegeta ha de 
buscar el verdadero sentido de los textos para lo cual debe discernir el sentido 
literal de las palabras, mediante el estudio de la lengua literaria, el contexto 
histórico y la comparación con lugares semejantes–, afirma:

Sacrarum autem Litterarum exegetae, memores de verbo divinitus inspirato 
heic agi, cuius custodia et interpretatio ab ipso Deo Ecclesiae commissa est, non 
minus diligenter rationem habeant explicationum et declarationum magisterii 
Ecclesiae, itemque explicationis a Sanctis Patribus datae, atque etiam «analo-
gia fidei», ut Leo XIII in Encyclicis litteris Providentissimus Deus sapientis-
sime animadvertit. Singulari vero studio id agant, ut non tantum – id quod in 
quibusdam commentariis fieri dolemus eas res exponant quae ad historiam, 
archaeologiam, philologiam ad aliasque huiusmodi disciplinas spectent; sed, 
illis quidem opportune allatis, quantum ad exegesin conferre possint, ostendant 
potissimum quae sit singulorum librorum vel textuum theologica doctrina de 
rebus fidei et morum, ita ut haec eorum explanatio non modo theologos doc-
tores adiuvet ad fidei dogmata proponenda confirmandaque, sed sacerdotibus 
etiam adiumento sit ad doctrinam christianam coram populo enucleandam, ac 
fidelibus denique omnibus ad vitam sanctam homineque christiano dignam 
adendam adserviat (EB 551).

Aunque sostiene que se debe atender a sus contenidos teológicos –según 
las explicaciones del Magisterio y de los Padres–, porque la Escritura es un 
libro recibido, sin embargo, no explica cómo se ha de armonizar esto con la 
actividad exegética sobre los textos. Es más, propone tomar como punto de 
partida el estudio del sentido literal del texto, como se haría con cualquier otro 
texto humano, y añadir posteriormente una consideración de su contenido 
teológico169. Esta praxis exegética equivaldría a considerar la Escritura de facto 
como un libro humano con un mensaje espiritual. Por el contrario, partir de 
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la precomprensión teológica –por así decir– resulta más adecuado porque im-
plica el reconocimiento de que la Escritura es una obra de Dios en su origen, 
para la cual se ha servido de los hombres, de modo que el resultado es todo de 
Dios y todo de los hombres.

Estas dos actitudes generan dos modelos de lectura muy diferentes: uno, 
cerrado a toda referencia extratextual, que sólo se pregunta acerca de lo que 
el autor dijo a través del texto, considerando éste como última instancia de 
interpretación; y otro –el propio de Dei Verbum–que, abierto a la referencia 
extratextual, busca en los textos la expresión de las distintas facetas de esa po-
liédrica realidad170.

10.5.  El sentido espiritual en Dei Verbum 12

Si de lo que venimos hablando hasta ahora es del sentido literal de la Es-
critura –bien literal histórico o inspirado, bien literal teológico, global o reve-
lado–, ¿qué dice Dei Verbum 12 del sentido espiritual? Obviamente, de forma 
explícita nada, pues no emplea esta terminología. Puesto que se ha evitado em-
plear los términos literal y pleno, es lógico que no se aluda expresamente al sen-
tido espiritual. Pero entonces, ¿dónde y cómo aparece el sentido espiritual en 
Dei Verbum? Si tuviéramos aquí a santo Tomás probablemente nos recordaría:

Illa vero significatio qua res significatae per voces, iterum res alias significant, 
dicitur sensus spiritualis; qui super litteralem fundatur, et eum supponit (S. Th. 
Iª q.1 a.10 co.).

Como el sentido espiritual radica en las cosas de las que habla la Es-
critura, éste se encuentra expresado por el sentido literal, porque en él está 
narrado171. Efectivamente, cuando Dei Verbum se refiere a quid Ipse nobiscum 
communicare voluerit (EB 688), contempla éste en tanto que sentido literal, por 
estar expresado mediante las palabras hagiográficas. Más adelante (EB 670) lo 
llama «sentido de los textos sagrados rectamente obtenido», con lo que vuelve 
a poner de manifiesto que se trata de un sentido literal. Es decir, el tradicio-
nalmente llamado sentido espiritual es el que hemos llamado literal revelado. 
No se entiende el sentido espiritual como algo añadido al sentido literal, sino 
como el sentido literal interpretado desde un horizonte de comprensión cris-
tológico. De este modo en Dei Verbum todo queda reducido a sentido literal-
mente expresado, lo cual implica la superación de los planteamientos psicolo-
gistas y logra la unidad metodológica en la interpretación.
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Conclusión

Podríamos seguir comentando los capítulos restantes de la Constitución 
Dogmática y comprobaríamos que el planteamiento general se mantiene hasta 
el final y que en su contenido se refuerza la unidad de la Escritura entre AT 
y NT (EB 692-694), se destaca la preeminencia del NT (EB 695-700) y se 
explica además el papel que desempeña la Sagrada Escritura en la vida de la 
Iglesia (EB 701-707).

De todo lo dicho concluimos que la propuesta de Dei Verbum viene a 
restablecer precisamente aquellos aspectos debilitados en la exégesis bíblica 
católica por el influjo de las metodologías histórico-críticas –la conexión de 
los textos con su referencia y con la tradición a través de la cual nos ha llega-
do, y la función de ésta última en la interpretación de aquéllos–; y lo lleva a 
cabo haciendo explícitas las dos acepciones de Dei Verbum –palabra de Dios-
revelación y palabra de Dios-Escritura– y empleando la modalidad discursiva 
narrativa, que le permite evocar todo el proceso histórico que ha dado origen 
a los textos sagrados en el seno de la Iglesia.

Esto tiene sus repercusiones interpretativas, pues partiendo –como deci-
mos– de que la Sagrada Escritura es, en su conjunto, expresión de la Revelación 
concluida en la etapa apostólica; de que es, a su vez, expresión objetivada de la 
tradición apostólica; y de que ha sido escrita bajo inspiración del Espíritu San-
to, por lo que tiene a Dios por Autor y es en sentido propio Palabra de Dios; 
y sobre la base de esta continuidad entre Revelación, tradición apostólica y 
Sagrada Escritura, Dei Verbum sostiene que la Biblia debe ser interpretada sin 
olvidar que es palabra humana a través de la cual Dios habla a los hombres. Por 
tanto, obviamente, es necesario y lícito el recurso a los métodos críticos, pero 
teniendo siempre presente que es en su forma canónica como la Escritura, pa-
labra de Dios inspirada, expresa la Revelación. Más aún, los métodos no se po-
drán emplear eficazmente si no es bajo esta premisa. Dicho de otro modo, da a 
entender que no es posible disociar el proceso interpretativo en dos momentos: 
lo que dijo el autor humano en el momento histórico en que lo escribió, para lo 
cual se emplean métodos críticos objetivistas; y lo que dice actualmente en su 
forma canónica, cuyo acceso parece fundamentarse en la lectura analógica, esto 
es, en medios de carácter subjetivo. El proceso ha de ser exactamente el inver-
so, integrando los dos aspectos. Es decir, lo primordial es saber qué dicen los 
textos de la Sagrada Escritura en el contexto del canon y a la luz de la tradición 
viva de la Iglesia, para lo cual recurriremos al análisis textual.
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Por consiguiente, Dei Verbum hace hincapié no en la cuestión metodoló-
gica –cuyo empleo da prácticamente por supuesto–, sino en los presupuestos 
ontológicos y metodológicos que la preceden, que no siempre se han ade-
cuado a la naturaleza de su objeto de estudio, y en la inversión del proceso 
interpretativo. Es necesario recuperar la referencia de la Biblia y la tradición 
en que ha sido recibida e interpretada durante siglos, para que los métodos 
sean realmente efectivos.

La propuesta de Dei Verbum –que acabamos de comentar– se halla en 
perfecta consonancia con la filosofía hermenéutica gadameriana. Hans-Georg 
Gadamer, sobre la base de una profunda crítica a la tradición racionalista desde 
sus raíces, edifica una teoría acerca de la comprensión humana y su naturaleza 
lingüística en la que, entre otras cosas –como veremos a continuación–, se rei-
vindica la tradición como condición necesaria del conocimiento172. Asimismo, 
son fecundas, en esta misma línea pero con una mayor concreción metodoló-
gica, las aportaciones de Paul Ricœur –de las que también trataremos–. Pero 
para que se comprenda con mayor hondura el alcance de esta nueva tradición 
interpretativa, que inaugura un nuevo marco exegético, expondremos también 
sus antecedentes, esto es, la hermenéutica de Schleiermacher y de Dilthey, y 
la ontología de Heidegger.
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Notas

	 1.	 Cfr. Benedicto XVI, «Adhortatio Apostolica Postsynodalis Verbum Domini», Acta Apostolicæ 
Sedis, 102 (2010) 681-787, n. 3. (Citaré por el número de parágrafo). Cfr. también entre otros 
Antonio Mª Artola y José Manuel Sánchez Caro, Biblia y Palabra de Dios, Editorial Verbo 
Divino, Estella (Navarra) 1995, cuarta edición, 316 y ss.; Ghislain Lafont, «La Constitu-
tion Dei Verbum et ses précédents conciliaires», Nouvelle Revue Théologique 110 (1988) 58-73; 
Vicente Balaguer, «La economía de la Palabra de Dios. A los 40 años de la Constitución 
Dogmática Dei Verbum», Scripta Theologica 37 (2005/2) 407-439.

	 2.	 Sobre algunos postulados filosóficos de la exégesis liberal, cfr. Joseph Ratzinger (et al), 
Escritura e interpretación. Los fundamentos de la interpretación bíblica, Ediciones Palabra (Colec-
ción «Libros Palabra»), Madrid 2003; Joseph Ratzinger (Benedicto XVI), Jesús de Naza-
ret. Primera parte: Desde el Bautismo a la Transfiguración, 7-21.

	 3.	 Cfr. Vicente Balaguer, «La Constitución Dogmática Dei Verbum y los estudios bíblicos en 
el siglo XX», Anuario de Historia de la Iglesia 10 (2001) 239-251.

	 4.	 Para el estudio de las intervenciones del Magisterio de la Iglesia, además del relato conteni-
do en la propia encíclica Divino afflante Spiritu (EB 539-545) y del estudio citado en la nota 
precedente, cfr. Raymond E. Brown, Thomas Aquinas Collins y Armando J. Levoratti, 
«Declaraciones de la Iglesia», en Raymond E. Brown, Joseph A. Fitzmyer, Roland E. Mur-
phy, Nuevo Comentario Bíblico San Jerónimo, Editorial Verbo Divino, Estella (Navarra) 2004, 
856-869; Joannes Paulus II, «I expleto sæculo a Litt. Enc. Providentissimus Deus necnon 
L exeunte anno a Litt. Enc. Divino afflante Spiritu foras datis habita (23-04-1993)», AAS 86 
(1994) 232-243. Se trata del conocido como «Discurso De tout cœur», que precede al Docu-
mento de la PCB sobre «La interpretación de la Biblia en la Iglesia». Citaré con dicho título y 
por los números del Enchiridion biblicum (EB 1239-1258); Ghislain Lafont, «La Constitution 
Dei Verbum et ses précédents conciliaires», Nouvelle Revue Théologique 110 (1988) 58-73.

	 5.	 Acerca de las formulaciones del Magisterio relativas a la verdad de la Biblia, cfr. Antonio Mª 
Artola y José Manuel Sánchez Caro, Biblia y Palabra de Dios, 217-241.

	 6.	 Gonzalo Aranda, «Función de la Escritura en la revelación», en César Izquierdo (et al.), 
Dios en la Palabra y en la historia. XIII Simposio Internacional de Teología de la Universidad de 
Navarra, Ediciones Universidad de Navarra, Pamplona 1993, 492.

	 7.	 Cfr. Maurice D’Hulst, «La question Biblique», Le Correspondant (25 de enero 1893), 220. 
La inerrancia, según D’Hulst, no alcanzaría a cuestiones científicas e históricas contenidas 
en la Biblia. Como ya hemos señalado anteriormente, una breve exposición acerca de esto 
puede encontrarse en Valerio Mannucci, La Biblia como Palabra de Dios. Introducción general 
a la Sagrada Escritura, Editorial Desclée de Brouwer, Bilbao 1995, tercera edición, 235-237.

	 8.	 Sobre la formulación de la veracidad de la Biblia en Dei Verbum, cfr. Gonzalo Aranda, 
«Acerca de la verdad contenida en la Sagrada Escritura (una quaestio de Santo Tomás citada 
por la Constitución Dei Verbum)», Scripta Theologica 9 (1977) 393-424.
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publica un opúsculo en el que advierte de los peligros de la exégesis crítica, que atenta contra 
la sacralidad del texto bíblico; y contrapone el sentido literal, descubierto con la investigación 
crítica, al sentido espiritual, de la Iglesia.

	 10.	 Juan Pablo II, «Discurso De tout cœur», 23-04-1993 (EB 1244).
	 11.	 Joseph Ratzinger, «La interpretación bíblica en conflicto. Sobre el problema de los funda-

mentos y la orientación de la exégesis hoy», 25.
	 12.	 Albert Vanhoye, «La recepción en la Iglesia de la Constitución Dogmática Dei Verbum», en 

Joseph Ratzinger (et al), Escritura e interpretación. Los fundamentos de la interpreta-
ción bíblica, 147-173, cita 158.

	 13.	 Entre los comentarios a Dei Verbum, cfr. Luis Alonso Schökel y Antonio Mª Artola, La 
palabra de Dios en la historia de los hombres. Comentario Temático a la Constitución Dei Verbum, 
Ediciones Mensajero, Universidad de Deusto, Bilbao 1991; Vicente Balaguer, «La econo-
mía de la Palabra de Dios. A los 40 años de la Constitución Dogmática Dei Verbum», Scripta 
Theologica 37 (2005/2) 407-439; René Latourelle, Comment Dieu se révèle au monde. Lecture 
commentée de la Constitution de Vatican II sur la Parole de Dieu, Fides, Québec 1998; René La-
tourelle (ed.), Vaticano II: balance y perspectivas. Veinticinco años después (1962-1987), Edicio-
nes Sígueme, Salamanca 1990; Mario A. Molina Palma, La interpretación de la Escritura en el 
Espíritu. Estudio histórico y teológico de un principio hermenéutico de la Constitución «Dei Verbum», 
12, Ediciones Aldecoa, Burgos 1987; Joseph Ratzinger (et al), Escritura e interpretación. 
Los fundamentos de la interpretación bíblica; Bernard Sesboüé, «La comunicación de 
la Palabra de Dios: Dei Verbum», en Bernard Sesboüé y Christoph Theobald., Historia de 
los dogmas. Tomo IV. La palabra de la salvación, Secretariado Trinitario, Salamanca 1997, 403-
437; VV.AA., La Costituzione Dogmatica sulla divina Rivelazione, Elle di ci, Torino 1967; entre 
los manuales, Antonio Mª Artola y José Manuel Sánchez Caro, Biblia y Palabra de Dios; 
Pierre Grelot, La Biblia, Palabra de Dios. Introducción teológica al estudio de la Sagrada Escri-
tura, Editorial Herder, Barcelona 1968; y Valerio Mannucci, La Biblia como Palabra de Dios. 
Introducción general a la Sagrada Escritura.

	 14.	 Cfr. especialmente Gerald O’Collins, «Revelación: pasado y presente», en René Latou-
relle (ed.), Vaticano II: balance y perspectivas. Veinticinco años después (1962-1987), 97-104, en 
él pueden encontrarse referencias a publicaciones anteriores sobre el tema del mismo autor 
y otros; Albert Vanhoye, «La recepción en la Iglesia de la Constitución Dogmática Dei 
Verbum», 147-173. Como reflejo de este nuevo planteamiento en los manuales de Teología 
Fundamental, cfr. César Izquierdo, Teología Fundamental, Ediciones Universidad de Nava-
rra, Pamplona 1998.

	 15.	 Cfr. César Izquierdo, Parádosis. Estudio sobre la tradición, Ediciones Universidad de Na-
varra, Pamplona 2006. Sobre el proceso de distinción entre revelación y transmisión de la 
revelación, cfr. Antonio Mª Artola, De la revelación a la inspiración. Los orígenes de la moderna 
teología católica sobre la inspiración bíblica, Universidad de Deusto, Bilbao 1983.

	 16.	 Cfr. entre otros muchos Joseph Ratzinger (et al), Escritura e interpretación. Los fundamentos 
de la interpretación bíblica; Ugo Vanni, «Exégesis y actualización a la luz de la Dei Verbum», en 
René Latourelle (ed.), Vaticano II: balance y perspectivas. Veinticinco años después (1962-1987), 
235-246.

	 17.	 Lafont habla de una perspectiva teológica, económica e interpersonal para referirse al plantea-
miento que hace Dei Verbum de la revelación y de su transmisión (cfr. Ghislain Lafont, 
«La Constitution Dei Verbum et ses précédents conciliaires», Nouvelle Revue Théologique 110 
(1988) 64).

	 18.	 Albert Vanhoye, «La recepción en la Iglesia de la Constitución Dogmática Dei Verbum», 
158.

	 19.	 Cfr. Vicente Balaguer, «La economía de la Palabra de Dios. A los 40 años de la Constitu-
ción Dogmática Dei Verbum», Scripta Theologica 37 (2005/2) 415 y ss.
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	 20.	 Tanto el proemio como el epílogo presentan el estilo formulario propio de una constitución 
dogmática, de modo que todo lo que venimos comentando acerca de la alternancia de moda-
lidades narrativa y expositiva se produce entre los parágrafos segundo y vigésimo quinto.

	 21.	 Cfr. Antonio Mª Javierre, «Proemium» (n.1), en VV. AA. La costituzione dogmatica sulla di-
vina rivelazione, Elle di ci, Torino 1967, 155-173. Una sinopsis sobre los sucesivos esquemas 
y sus enmiendas se puede consultar en Gregorio Ruiz, «Historia de la constitución Dei Ver-
bum», en Luis Alonso Schökel y Antonio Mª Artola, La palabra de Dios en la historia de 
los hombres. Comentario Temático a la Constitución Dei Verbum, 45-151. Otros estudios sobre la 
historia de la redacción de la Constitución Dogmática pueden encontrarse en Umberto Bet-
ti, «Storia della Costituzione dogmatica «Dei Verbum», en VV. AA. La costituzione dogmatica 
sulla divina Rivelazione, Elle di ci, Torino 1967, 11-131; más completo, Francisco Gil Hellín 
(comp.), Dei Verbum: Constitutio dogmatica de divina revelatione, Librería Editrice Vaticana, 
Città del Vaticano 1993.

	 22.	 Cfr. Vicente Balaguer, «La economía de la Palabra de Dios. A los 40 años de la Constitu-
ción Dogmática Dei Verbum», Scripta Theologica 37 (2005/2) 411. El autor señala:

		  Dentro de estas redacciones, es importante darse cuenta de la diferencia entre el primer es-
quema titulado Schema Constitutionis dogmaticae de fontibus revelationis, y el segundo, llamado 
Schema Constitutionis dogmaticae de divina revelatione. Cambiar el objeto –desde las fuentes de 
la revelación, hasta la revelación en sus fuentes– tiene una importancia capital en la manera 
de entender la Escritura y, en consecuencia, de concebir la teología de la Escritura.

		  Más aún, la forma definitiva de Dei Verbum subraya que Tradición y Escritura constituyen 
un solo y único depósito de la revelación (EB 682-683) cuya interpretación queda bajo la 
autoridad y custodia del Magisterio de la Iglesia (EB 684).

	 23.	 Cfr. Benedicto XVI, «Adhortatio Apostolica Postsynodalis Verbum Domini», nn. 7-8. Sobre 
las diversas maneras en que se presenta la Palabra de Dios, cfr. Leo Scheffczyk, «La Sa-
grada Escritura: Palabra de Dios y de la Iglesia», Communio (edición española) 23 (2001/2) 
154-166. Acerca de la expresión palabra de Dios aplicada a la revelación y la Escritura, cfr. 
Sandra Schneiders, Le texte de la rencontre. L’interprétation du Nouveau Testament comme Écri-
ture sainte, Cerf/Fides, Paris 1995, 54-73.

	 24.	 En el caso anterior nos estamos refiriendo, como señala Vicente Balaguer, a la palabra de 
Dios en la revelación y en la proclamación apostólica; mientras que en éste, a la palabra de 
Dios en la Iglesia (cfr. Vicente Balaguer, «La economía de la Palabra de Dios. A los 40 años 
de la Constitución Dogmática Dei Verbum», Scripta Theologica 37 (2005/2) 424-439).

	 25.	 Cfr. Albert Vanhoye, «La recepción en la Iglesia de la Constitución Dogmática Dei Ver-
bum», 153.

	 26.	 Cfr. Sandra Schneiders, Le texte de la rencontre. L’interprétation du Nouveau Testament comme 
Écriture sainte, 54-73.

	 27.	 Cfr. René Latourelle, Comment Dieu se révèle au monde, 26 y ss.
	 28.	 Ángel Antón, «La comunidad creyente, portadora de la revelación», en Luis Alonso 

Schökel y Antonio Mª Artola, La palabra de Dios en la historia de los hombres, 294. Habría 
que matizar estas palabras pues la transmisión de la revelación se produce también en el 
tiempo apostólico.

	 29.	 Se podría objetar que este parágrafo constituya un período expositivo aduciendo que se trata 
de una narración en la que se cuenta en presente aquello que tiene una continuación en el 
presente, es decir, aquellas acciones que son durativas. Esto, que encontramos en los parágra-
fos tres y cuatro, podría explicar las palabras siguientes:

		  (...) Quo homines per Christum, Verbum carnem factum, in Spiritu Sancto accessum habent 
ad Patrem et divinae naturae consortes efficiuntur (cfr. Eph. 2, 18; 2 Petr. 1, 4). Hac itaque 
revelatione Deus invisibilis (cfr. Col. 1, 15; I Tim. 1, 17) ex abundantia caritatis suae homines 
tamquam amicos alloquitur (cfr. Ex. 33, 11; Io. 15, 14-15) et cum eis conversatur (cfr. Bar. 3, 
38), ut eos ad societatem Secum invitet in eamque suscipiat (EB 670).
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	 	 Sin embargo, difícilmente explicaría estas otras:
		  Haec revelationis oeconomia fit gestis verbisque intrinsece inter se connexis, ita ut opera, in 

historia salutis a Deo patrata, doctrinam et res verbis significatas manifestent ac corroborent, 
verba autem opera proclament et mysterium in eis contentum elucident (EB 670).

		  La revelación ha concluido, por lo que lo propio sería referirlo en pasado. Por ello, considero 
que el parágrafo dos es expositivo –lo cual justifica el uso del presente gnómico–, y que lo 
verdaderamente significativo, en este caso, es el uso del placuit inicial.

	 30.	 Ciertamente, el parágrafo primero (EB 669), que corresponde al proemio, presenta forma 
expositiva, pero entiendo que se trata de una fórmula de proclamación solemne obligada en 
todas las Constituciones Dogmáticas que, por tanto, no admite variación. Lo mismo sucede 
con el parágrafo final del documento –el epílogo–, en el que la autoridad competente –en este 
caso el Santo Padre– aprueba todo lo dicho anteriormente (EB 708).

	 31.	O ’Collins, poco después del Concilio, hacía notar esta utilización de los tiempos verbales en 
relación con la revelación pasada y presente, de lo cual trataremos más adelante. Cfr. Gerald 
O’Collins, «Revelación: pasado y presente», 97-104.

	 32.	 El resto del documento desarrolla este esquema inicial pero en lo concerniente a la trans-
misión de la revelación. Es decir, los parágrafos tercero y cuarto tienen su desarrollo en los 
capítulos segundo al quinto, sobre la transmisión de la revelación; mientras que el parágrafo 
quinto, sobre el modo como hay que recibir la revelación, parece desarrollarse propiamente 
en el capítulo sexto, sobre la Escritura en la Iglesia.

	 33.	 Sigo parcialmente los comentarios de René Latourelle, Comment Dieu se révèle au monde, 
15-20. Sobre la revelación y su transmisión, cfr. también César Izquierdo, Teología Funda-
mental, 55-199.

	 34.	 Latourelle hace notar que el sacramentum voluntatis suae (Eph 1,9) incluye los misterios de la 
Trinidad, la Encarnación y la participación del hombre en la vida divina. Cfr. René Latou-
relle, Comment Dieu se révèle au monde, 93. Anteriormente, en las páginas 15 y 16, explica 
cómo esto se deduce de las citas de Efesios 1,9 y 2,18. Esto también ha sido señalado, entre 
otros, por Luis Alonso Schökel y Antonio Mª Artola, La palabra de Dios en la historia de 
los hombres. Comentario Temático a la Constitución Dei Verbum, 179-181.

	 35.	 Vicente Balaguer, «La economía de la Palabra de Dios. A los 40 años de la Constitución 
Dogmática Dei Verbum», Scripta Theologica 37 (2005/2) 417.

	 36.	 Sacramentum es la forma que ofrece la Vulgata frente a mysterium, transcripción de la expre-
sión griega y forma preferida por la mayor parte de las versiones actuales.

	 37.	 Cfr. René Latourelle, Comment Dieu se révèle au monde, 19.
	 38.	 Creo que la traducción al castellano de este texto –que interpreta autem como una conjunción 

adversativa– resulta desafortunada, pues en el texto no parece establecerse la más leve oposi-
ción entre lo dicho anteriormente y esto. Más bien parece ser una explicitación de aquello.

	 39.	 Sobre el diverso planteamiento de Vaticano I y Vaticano II acerca de la relación entre crea-
ción y revelación, cfr. Valerio Mannucci, La Biblia como Palabra de Dios. Introducción general a 
la Sagrada Escritura, 25-29; Bernard Sesboüé, «La comunicación de la Palabra de Dios: Dei 
Verbum», 410.

	 40.	 Valerio Mannucci, La Biblia como Palabra de Dios, 40. El autor cita como ejemplo de manual 
preconciliar el de Charles Pesch, Praelectiones dogmaticae, publicado por Herder. A conti-
nuación, comenta ampliamente la relación entre palabras y acontecimientos, y el sentido del 
término hebreo dabar, palabra-acontecimiento, diverso del logos griego, palabra pensada.

		  De la misma opinión es Latourelle, quien subraya:
		  Es importante hablar de acciones, de obras:
		  (1) porque la teología preconciliar tenía una tendencia invencible a reducir la revelación a las 

palabras orales de Jesús;
		  (2) porque de este modo se ha infravalorado la revelación histórica mediante acontecimientos 

del Antiguo Testamento: la salida de Egipto, el exilio, etc.
		R  ené Latourelle, Comment Dieu se révèle au monde, 17-18.
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	 41.	 Cfr. ibid., 19.
	 42.	 Dei Verbum parece salir al paso tanto de la postura de Pannenberg –que reduce la revelación 

a acontecimientos, sin palabras–, como de la de Bultmann –que privilegia, en la revelación, 
la palabra sobre el acontecimiento. Sobre las tesis de Pannenberg, cfr. Rino Fisichella, «La 
teología de la revelación. Situación actual», en César Izquierdo (dir.), Dios en la Palabra y 
en la Historia. XIII Simposio Internacional de Teología de la Universidad de Navarra, Ediciones 
Universidad de Navarra, Pamplona 1993, 41-82. Sobre las de Bultmann, cfr. Juan Ashton, 
«Cristo, mediador y plenitud de la revelación (DV. 4)», en Luis Alonso Schökel y Antonio 
Mª Artola, La palabra de Dios en la historia de los hombres. Comentario Temático a la Constitu-
ción Dei Verbum, 208-211. Sobre las distintas concepciones de la noción de revelación desde 
el Concilio Vaticano II, cfr. entre otros Fernando Ocáriz y Arturo Blanco, Revelación, fe y 
credibilidad. Curso de Teología Fundamental, Ediciones Palabra, Madrid 1998, 36-54.

	 43.	 Vicente Balaguer, «La economía de la Palabra de Dios. A los 40 años de la Constitución 
Dogmática Dei Verbum», Scripta Theologica 37 (2005/2) 429-430.

	 44.	 Cfr. Paul Ricœur, Temps et récit III, Seuil, Paris 1985, 225. Para una explicación de la ex-
tensión de los términos gesta y verba en Dei Verbum, cfr. René Latourelle, «El Concilio 
Vaticano II y la Constitución Dei Verbum», en Teología de la revelación, Ediciones Sígueme, 
Salamanca 1967, 351-398, concretamente 359 y ss. Se trata de un trabajo algo más extenso 
del que venimos citando del mismo autor, publicado con anterioridad.

	 45.	 Cfr. Vicente Balaguer, «La Sagrada Escritura, testimonio y expresión de la revelación», 
Scripta Theologica 40 (2008/2) 345-383, especialmente 376 y ss. Cabría preguntarse entonces 
si no estamos refiriéndonos ya a la tradición apostólica o, lo que es lo mismo, si la tradición 
apostólica no ha de ser considerada revelación. En caso de que así fuera, habría que explicar 
en razón de qué se mantiene la distinción entre ámbito de la revelación y ámbito de su trans-
misión. Abordaremos esta cuestión más adelante (v. infra capítulo II, 4.2).

	 46.	 Sobre la confluencia entre el mito y el logos en el ámbito judeo-cristiano y el proceso pos-
terior de intento de deshelenización del cristianismo, cfr. Benedictus XVI, «Glaube, Ver-
nunft und Universität. Erinnerungen und Reflexionen. (Studiorum Universitatem Ratisbo-
nensem, 12-09-2006)», AAS 98 (2006) 728-739.

	 47.	 Cfr. Vicente Balaguer, «La economía de la Palabra de Dios. A los 40 años de la Constitu-
ción Dogmática Dei Verbum», Scripta Theologica 37 (2005/2) 433.

	 48.	 Como ejemplo, cfr. entre otras las encíclicas de Juan Pablo II: Redemptor hominis, Dives in 
misericordia, Dominum et vivificantem, Laborem exercens, Sollicitudo rei socialis, Veritatis splendor, 
Evangelium vitae, Redemptoris missio.Cfr. también Benedictus XVI, «Adhortatio Apostolica 
Postsynodalis Verbum Domini», nn. 11-13.

	 49.	 Cfr. Gerald O’Collins, «Revelación: pasado y presente», 97-104.
	 50.	 Latourelle utiliza, para referirse a ésta, la expresión revelación en su fase activa y constituyente. 

Cfr. René Latourelle, «El Concilio Vaticano II y la Constitución Dei Verbum», 356.
	 51.	 Gerald O’Collins, «Revelación: pasado y presente», 103. La de los apóstoles es una revela-

ción fundante participada. A esto volveremos más adelante (v. infra capítulo II, 4.2).
	 52.	 Anteriormente se ha puesto de manifiesto la pertenencia de los apóstoles a la economía de la 

revelación por cuanto son receptores y conformadores en expresión humana de la revelación, 
pero no como hagiógrafos, actividad que ya pertenece claramente a la economía de la trans-
misión de la revelación.

	 53.	 Gerald O’Collins, «Revelación: pasado y presente», 99. Cfr. también Benedictus XVI, 
«Adhortatio Apostolica Postsynodalis Verbum Domini», nn. 17-18.

	 54.	 Vicente Balaguer, «La economía de la Sagrada Escritura en Dei Verbum», Scripta Theologi-
ca 38 (2006/3) 897-898. Del mismo parecer es Antonio Mª Artola (cfr. Antonio Mª Artola, 
«La inspiración de la Sagrada Escritura», en Luis Alonso Schökel y Antonio Mª Artola, 
La palabra de Dios en la historia de los hombres. Comentario temático a la Constitución Dogmática 
‘Dei Verbum’, Ediciones Mensajero, Universidad de Deusto, Bilbao 1991, 351).
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	 55.	 Aunque el tema de la revelación se trata de manera específica en el primer capítulo, su pre-
sencia se deja ver en toda la Constitución Dogmática. Es cierto que el término revelatio, 
sólo aparece hasta el parágrafo séptimo (EB 677) y no vuelve a utilizarse hasta el vigésimo 
sexto (EB 708). Sin embargo, el verbo revelare, que también está presente en esta parte, en 
los parágrafos segundo y quinto (EB 670 y 674), se utiliza en formas de pasado, personales e 
impersonales, en los parágrafos séptimo, noveno, décimo, undécimo, décimo cuarto y déci-
mo séptimo (EB 677, 682, 684, 686, 692 y 695). Los cuatro primeros pertenecen al capítulo 
segundo, mientras que los otros dos, al cuarto y al quinto respectivamente. De este modo, a 
partir del capítulo segundo se evoca la revelación pasada como un proceso consumado fun-
dante, cuya transmisión se realiza en la Iglesia mediante la tradición y la Escritura.

	 56.	 Vicente Balaguer, «La economía de la Palabra de Dios. A los 40 años de la Constitución 
Dogmática Dei Verbum», Scripta Theologica 37 (2005/2) 417. Se refiere a Helmut Gabel, 
«Inspiration und Wahrheit der Schrift (DV 11): Neue Ansatze und Probleme im Kontext der 
gegenwartigen wissenschaftlichen Diskussion», 64-84.

	 57.	 Cfr. Luis Alonso Schökel y Antonio Mª Artola, La palabra de Dios en la historia de los hom-
bres. Comentario Temático a la Constitución ‘Dei Verbum’, 239-241; César Izquierdo, Parádosis. 
Estudio sobre la tradición, 80-91.

	 58.	 Sigo también en este tema a René Latourelle, Comment Dieu se révèle au monde, 33-45. Cfr. 
además Benedictus XVI, «Adhortatio Apostolica Postsynodalis Verbum Domini», nn. 17-
21; César Izquierdo, Parádosis. Estudio sobre la tradición, 80-91.

	 59.	 Cfr. José Mª Casciaro, «El acceso a Jesús a través de los Evangelios», en Lucas Francisco 
Mateo-Seco (dir), Cristo, Hijo de Dios y Redentor del hombre. III Simposio Internacional de la 
Facultad de Teología de la Universidad de Navarra, Ediciones Universidad de Navarra, Pamplo-
na 1982, 79-110. En n. 1 se ofrece, de forma sintética, un status quæstionis de la investigación 
acerca de la continuidad entre la predicación de Jesús y el kérygma apostólico, surgida como 
reacción a los trabajos de Rudolf Bultmann y Martin Dibelius.

	 60.	R ené Latourelle, Comment Dieu se révèle au monde, 37.
	 61.	 César Izquierdo, Parádosis. Estudio sobre la tradición, 82-83. Cfr. también Luis Alonso 

Schökel, «El dinamismo de la tradición (DV. 8)» en Luis Alonso Schökel y Antonio Mª 
Artola, La palabra de Dios en la historia de los hombres. Comentario Temático a la Constitución 
Dei Verbum, 256.

	 62.	 Cfr. Gonzalo Aranda, «Tradición, tradiciones y Sagrada Escritura», en VV. AA. Teología del Sa-
cerdocio 21. Ministerio, tradición y regla de fe en los tres primeros siglos, Aldecoa, Burgos 1990, 13-66.

	 63.	 Sobre la distinción entre tradición apostólica y eclesiástica, cfr. Luis Alonso Schökel, «El 
dinamismo de la tradición», 243-283. Otros autores hablan de tradición fundadora y tradi-
ción receptora. Cfr. Pierre Grelot, La tradition apostolique, Paris, Cerf, 1995.

	 64.	 Como es sabido y hemos mencionado ya, Hermann S. Reimarus, partiendo de la hipótesis 
de que tuvo que darse necesariamente discontinuidad entre el Jesús histórico y el Cristo 
proclamado, inicia en el siglo XVIII una corriente de investigación que trata de alcanzar sólo 
el primero de estos tres momentos: el Jesús histórico. Cfr. Joseph Ratzinger (Benedicto 
XVI), Jesús de Nazaret. Primera parte: Desde el Bautismo a la Transfiguración, 7-21; Rudolf 
Schnackenburg, La persona de Jesucristo reflejada en los cuatro Evangelios, 15-35. Dei Verbum 
recuerda que la Escritura expresa la fe apostólica proclamada.

	 65.	 Vicente Balaguer, «La Sagrada Escritura, testimonio y expresión de la revelación», Scripta 
Theologica 40 (2008/2) 366.

	 66.	 Cfr. Luis Alonso Schökel, «El dinamismo de la tradición», 254. Frente a ésta, el autor 
habla de tradición pasiva para referirse al contenido de la tradición.

	 67.	R ené Latourelle, Comment Dieu se révèle au monde, 36.
	 68.	 Joseph Ratzinger, Mi vida. Recuerdos (1927-1977), 71. Hace estas reflexiones a propósito de 

la definición dogmática de la Asunción de la Virgen, cuyos primeros vestigios en la tradición 
no son anteriores al siglo V.
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	 69.	 Algunos comentaristas, como Sesboüé, han reprochado a Dei Verbum la poca claridad para 
definir la tradición apostólica y para distinguirla de la tradición eclesiástica. Ciertamente, 
lo que hace es definirla negativamente: dice lo que no es tradición apostólica. Cfr. Bernard 
Sesboüé, «La comunicación de la Palabra de Dios: Dei Verbum», 418-425.

	 70.	 Ilustra este asunto una de las enmiendas propuestas por los padres conciliares, recogida por 
Alonso Schökel: hay que considerar la Tradición como la misma vida de la Iglesia. Cfr. Luis 
Alonso Schökel, «El dinamismo de la tradición», 263.

	 71.	 A este respecto resulta ilustrativo el relato hecho en sus memorias por Benedicto XVI –en-
tonces Cardenal Ratzinger– acerca de la intervención de Geiselman en el Concilio Vaticano 
II. El citado autor interpretaba de tal manera las actas del Concilio de Trento que su conclu-
sión –que condujo a la llamada plenitud material de la Biblia–, conllevaba unas consecuencias 
a la postre más peligrosas que el principio de la Sola Scriptura, que Trento había querido 
combatir (cfr. Joseph Ratzinger, Mi vida. Recuerdos (1927-1977), 100-105). Páginas antes 
(cfr. ibid., 71), el Cardenal narra lo que sucedió con el dogma de la Asunción de la Virgen, 
hecho que cuestiona de facto la plenitud material de la Escritura.

	 72.	 Cfr. Luis Alonso Schökel y Antonio Mª Artola, La palabra de Dios en la historia de los 
hombres, 240. En esta misma obra puede consultarse el artículo de Gregorio Ruiz, «Historia 
de la Constitución Dei Verbum», 45-76. Cfr. también Bernard Sesboüé, «La comunicación 
de la Palabra de Dios: Dei Verbum», 403-406 y 418-425; Albert Vanhoye, «La recepción en 
la Iglesia de la Constitución Dogmática Dei Verbum», 151-157.

	 73.	 Cfr. Gonzalo Aranda, «Tradición, tradiciones y Sagrada Escritura», 13-66.
	 74.	 Cfr. Gonzalo Aranda, «Magisterio de la Iglesia e interpretación de la Escritura», 529-562. El 

trabajo aborda la relación entre la tradición, la Sagrada Escritura, la Iglesia y el Magisterio, y 
explica cómo se puede llegar a la armonía que debe existir entre el Magisterio de la Iglesia, que 
custodia e interpreta la Sagrada Escritura, y la actividad exegética, que facilita su comprensión.

	 75.	 César Izquierdo, Parádosis. Estudio sobre la tradición, 84.
	 76.	 Cfr. Luis Alonso Schökel, «El dinamismo de la tradición», 281.
	 77.	 Quizá el hecho de que todo cristiano se vea impelido por las palabras de Jesucristo a predicar 

el Evangelio haya inducido a no ver con suficiente claridad que sólo los apóstoles han hecho 
la operación que va de los hechos salvíficos al lenguaje humano que los expresa. El resto ha 
recibido la revelación ya expresada, bien con el lenguaje verbal y vital de la tradición, bien 
con el lenguaje humano y divino de la Escritura.

	 78.	 Cfr. Gerald O’Collins, «Revelación: pasado y presente», 97-104.
	 79.	 Vicente Balaguer, «La economía de la Palabra de Dios. A los 40 años de la Constitución 

Dogmática Dei Verbum», Scripta Theologica 37 (2005/2) 436.
	 80.	 En relación con esto, es interesante la apreciación de François Dreyfus, quien afirma que los 

Evangelios no son propiamente la reproducción de los hechos y palabras de la vida de Jesucris-
to, sino una relectura o actualización de éstos hecha por los hagiógrafos a la luz del misterio 
pascual (cfr. François Dreyfus, «L’actualisation à l’intérieur de la Bible», Revue Biblique 83 
(1976) 161-202).

	 81.	R ené Latourelle, Comment Dieu se révèle au monde, 41.
	 82.	 De la tradición se puede decir que es palabra de Dios en cuanto que es un hecho, gestum, 

incoado por Jesucristo, quien se revela a los hombres gestis verbisque (EB 670).
	 83.	 Cfr. Gonzalo Aranda, «Tradición, tradiciones y Sagrada Escritura», 15 y ss. Sobre la rela-

ción entre tradición, Magisterio y Escritura, cfr. también François Dreyfus, «L’Actualisation 
de l’Écriture. III. La place de la tradition», Revue Biblique 86 (1979) 321-384.

	 84.	 Gonzalo Aranda, «Magisterio de la Iglesia e interpretación de la Escritura», 541.
	 85.	 Alonso Schökel hace notar que las enseñanzas de los Padres no son tradición. Cfr. Luis 

Alonso Schökel y Antonio Mª Artola, La palabra de Dios en la historia de los hombres, 240.
	 86.	 Cfr. Paul Ricœur, Du texte à l’action. Essais d’herméneutique, II. En este proceso, según vere-

mos más adelante, no se entiende que la comprensión alcance la identificación ni con la rea-
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lidad expresada ni con la comprensión que tuvieron de ésta los apóstoles. Más bien se habla 
de una aproximación a la realidad de origen y a la comprensión que sus testigos tuvieron de 
ella tal y como está testimoniada en los escritos a la luz de la realidad eclesial actual.

	 87.	 Como señala Antonio Pitta:
		  [La Tradición] no es llamada sólo a tutelar, mediante el concurso del Magisterio, los sentidos de 

la Escritura, sino además a transmitirlos y multiplicarlos en los diversos contextos eclesiales.
		  Antonio Pitta, «Nuovi metodi di analisi letteraria», en VV. AA., PCB L’interpretazione della 

Bibbia nella chiesa, Elledici, Torino 1998, 152.
	 88.	 Aunque es cierto que hay nueve menciones más en otros capítulos del documento. El tema 

de la inspiración aparece por primera vez en Dei Verbum en el capítulo segundo, dedicado a la 
transmisión de la revelación, donde se alude en tres ocasiones a la inspiración con expresio-
nes diversas. En el parágrafo séptimo de Dei Verbum, se dice que los apóstoles y los varones 
apostólicos escribieron el mensaje salvador sub inspiratione eiusdem Spiritus Sancti (EB 677); 
en el octavo, se indica que la predicación apostólica está expuesta in inspiratis libris (EB 679); 
y en el noveno, se afirma que la Escritura es palabra de Dios quatenus divino afflante Spiritu 
scripto consignatur (EB 682). Todos estos contenidos aparecen recapitulados en el parágrafo 
undécimo. Las ocasiones en que se vuelve a aludir después del capítulo III se comentarán más 
adelante.

	 89.	 Sigo en esta exposición a Vicente Balaguer, «La «Economía» de la Sagrada Escritura en 
Dei Verbum», Scripta Theologica 38 (2006/3) 893-939; y Vicente Balaguer, «La Sagrada Es-
critura, testimonio y expresión de la revelación», Scripta Theologica 40 (2008/2) 345-383. 
Sobre la inspiración y las novedades desde el Vaticano I, cfr. entre otros Antonio Mª Artola, 
«La inspiración de la Sagrada Escritura», 337-357; Antonio Mª Artola, «La inspiración 
bíblica», en Antonio Mª Artola y José Manuel Sánchez Caro, Biblia y Palabra de Dios, 
133-241; Valerio Mannucci, La Biblia como palabra de Dios, 119-179. Una monografía sobre 
el tratamiento de la inspiración a lo largo de la historia puede encontrarse en Johannes Beu-
mer, «La inspiración de la Sagrada Escritura», en Michael Schmaus, Alois Grillmeier, Leo 
Scheffczyk, Historia de los Dogmas I 3b, BAC Enciclopedias, Madrid 1973.

	 90.	 En esta cita, que a su vez incluye una referencia al Concilio de Trento (EB 57), se omiten 
las alusiones explícitas a la edición Vulgata Latina e implícitas, a las tesis del erudito jesuita 
del siglo XVIII Jacques Bonfrère, quien–como es sabido– distingue entre inspiración ante-
cedente, concomitante y subsiguiente, y explica la inerrancia de la Escritura como el efecto 
de una asistencia negativa por parte del Espíritu Santo, esto es, como un auxilio para no 
incurrir en error; del prelado alemán Daniel B. von Haneberg, que cifra la inspiración sólo 
en la aprobación subsiguiente por parte de la Iglesia; del franciscano Philip Chrismann y del 
premostratense austríaco Johannes Jahn, quienes la identifican con la asistencia para no incu-
rrir en error. Sobre este tema, cfr. entre otros Antonio Mª Artola, «La inspiración bíblica», 
208-209.

	 91.	 Es sabido que estas últimas palabras fueron incluidas en Dei Filius de una forma algo fortuita. 
Con ello se quería evitar una afirmación algo más comprometida. Sin embargo, no debemos 
dejar de reconocer que la expresión apuntaba en una dirección certera, de la que ni siquiera 
los intérpretes de Dei Verbum, un siglo después, parecen haber sido conscientes (cfr. Vicente 
Balaguer, «La Sagrada Escritura, testimonio y expresión de la revelación», Scripta Theolo-
gica 40 (2008/2) 352-353).

	 92.	 Esta idea es desarrollada por algunas interpretaciones eclesiológicas o comunitarias de la 
inspiración, surgidas en el seno de la teología católica a finales de los años cincuenta (cfr. 
Vicente Balaguer, La «Economía» de la Sagrada Escritura en Dei Verbum, Scripta Theologica 
38 (2006/3) 922-935). Sobre los modelos profético y comunitario de inspiración y sus im-
plicaciones, cfr. Walter Wogels, «L’Écriture, inspirée et inspirante», en J. Duhaime et O. 
Mainville (dir.), Entendre la voix du Dieu vivant. Interprétations et pratiques actuelles de la Bible, 
Médiaspaul, Québec 1994, 261-296.
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	 93.	 Cfr. René Latourelle, Comment Dieu se révèle au monde. Lecture commentée de la Constitution 
de Vatican II sur la Parole de Dieu, 49.

	 94.	 Cfr. Vicente Balaguer, «La Economía de la Sagrada Escritura en Dei Verbum», Scripta Theo-
logica 38 (2006/3) 899.

	 95.	 Vicente Balaguer, «La Sagrada Escritura, testimonio y expresión de la revelación», Scripta 
Theologica 40 (2008/2) 352.

	 96.	 Cfr. Johannes Beumer, «La inspiración de la Sagrada Escritura», 72-78.
	 97.	 En relación con el concepto Theopneustos, hapax legómenon en el griego bíblico, cfr. «Theop-

neustos», en VV.AA., GLNT, X, cols. 1104-1108.
	 98.	 La Iglesia no hace sino confirmar su canonicidad al reconocerse en ellos. Cfr. Mario A. Mo-

lina Palma, La interpretación de la Escritura en el Espíritu, especialmente 124-136 y 225-229.
	 99.	 Un ejemplo de esta preponderancia puede encontrarse en el manual de Tuya y Salguero 

que dedica sesenta y tres páginas a explicar la inspiración pasiva y los errores al respecto, cfr. 
Manuel de Tuya y José Salguero, Introducción a la Biblia I, 102-164.

	100.	 Cfr. Ignace de la Potterie, «La exégesis bíblica, ciencia de la fe», en Joseph Ratzinger 
et al., Escritura e interpretación. Los fundamentos de la interpretación bíblica, 55-98.

	101.	R ené Latourelle, Comment Dieu se révèle au monde, 51.
	102.	 S. Augustinus, De civitate Dei, XVII, 6, 2: PL 41, 537; CSEL 40, 2, 228.
	103.	 El parágrafo undécimo de Dei Verbum formula esto de manera positiva, es decir, desde la 

perspectiva divina. Subraya que los hagiógrafos escribieron lo que Dios quiso que escribie-
ran. De ahí que, para saber lo que Dios nos comunicó, tengamos que comprender lo que 
comunicaron los hagiógrafos.

	104.	 Cfr. Luis Alonso Schökel, «Interpretación de la Sagrada Escritura (DV. 12)», en Luis 
Alonso Schökel y Antonio Mª Artola, La Palabra de Dios en la Historia de los hombres. 
Comentario Temático a la Constitución «Dei Verbum», 396. Cfr. también José Manuel Sánchez 
Caro, «Hermenéutica bíblica y metodología exegética», en Antonio Mª Artola y José Ma-
nuel Sánchez Caro, Biblia y Palabra de Dios, 243-436, especialmente 318-363.

	105.	 Cfr. Luis Alonso Schökel (dir.), Concilio Vaticano II Comentarios a la Dei Verbum sobre la 
divina revelación, BAC, Madrid 1969, 422-423.

	106.	 Esta interpretación resulta poco coherente con lo que se dice en el parágrafo undécimo de 
Dei Verbum.

	107.	 Mario A. Molina Palma, La interpretación de la Escritura en el Espíritu, 208.
	108.	 Alguien podría objetar que no se subraya suficientemente la intención divina antecedente, 

de modo que parece que hablamos de una inspiración consecuente –siguiendo las tesis del 
erudito jesuita del siglo XVIII Jacques Bonfrère–. Como es sabido, éste distingue entre inspi-
ración antecedente, concomitante y subsiguiente, y explica la inerrancia de la Escritura como 
el efecto de una asistencia negativa por parte del Espíritu Santo, esto es, un auxilio para no 
incurrir en error. (Cfr. Antonio Mª Artola, «La inspiración bíblica», 208-209). Pero lo que 
queremos decir aquí es que, mientras que en communicare voluerit queda explícita la intencio-
nalidad divina, que recae sobre todo lo comunicado en la Escritura, el verbo placuit expresa 
sólo la aceptación de lo dicho eorum verbis. Por tanto, Dios lo quiere todo; pero además, en 
la primera expresión, se subraya la perspectiva global, mientras que, en la segunda, la parcial 
de cada hagiógrafo.

	109.	O bsérvese que esto, obviamente, implica un espaldarazo –como se advierte en el parágrafo 
siguiente (EB 689)– al empleo de ciertos métodos de interpretación de carácter diacrónico 
que suelen englobarse con otros bajo el genérico epígrafe de método histórico-crítico; pero 
–como decimos– se introduce un elemento correctivo clave: la intencionalidad con la que 
han de emplearse. Los métodos deben usarse para alcanzar aquello que Dios quiso decirnos. 
Es decir, las investigaciones sobre el sentido literal no son una finalidad en sí mismas, como 
parecen ser consideradas por algunos de sus cultivadores.
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	110.	 La crítica literaria actual ha subrayado la ingenuidad del planteamiento propio de la her-
menéutica romántica, por cuanto no es posible la verificación del sentido de un texto. Cfr. 
George Steiner, Presencias reales. ¿Hay algo en lo que decimos?, Destino, Barcelona 1998. No 
existen mecanismos de verificación, únicamente podríamos hablar de criterios y reglas conje-
turales de validación, es decir, medios para establecer cuál es la interpretación más probable. 
Cfr. Eric Donald Hirsch Jr., Validity in Interprétation, Yale U.P., New Haven and London 
1967; Eric Donald Hirsch Jr., The Aims of Interprétation, The University of Chicago Press, 
Chicago 1976; Paul Ricœur, «Le modèle du texte: l’action sensée considérée comme un 
texte», en Du texte à l’action. Essais d’herméneutique II, Seuil, Paris 1986).

	111.	 El reconocimiento de que todo el sentido literal de la Escritura es de Dios no implica un 
rechazo o una minusvaloración del papel del hagiógrafo –antes bien, todo lo contrario–, pues 
aquí se subraya, al mismo tiempo y de manera explícita, que el camino de acceso a lo que 
Dios comunica a través de la Escritura pasa necesariamente por lo que es comunicado por las 
palabras hagiográficas.

	112.	 Mario A. Molina Palma, La interpretación de la Escritura en el Espíritu, 213-214.
	113.	 Dei Verbum no emplea los términos sentido literal, pleno y espiritual, en lo que parece un em-

peño consciente por mantenerse al margen de dicha terminología, y alude, en cambio, a la 
expresión hagiográfica y a la aceptación divina de dicha expresión. Vicente Balaguer propone 
llamar, al literal histórico, sentido literal inspirado, por ser el resultado de la inspiración en el 
hagiógrafo; y, al global, sentido literal revelado, porque expresa el contenido de la revelación 
(cfr. Vicente Balaguer, «El sentido literal y el sentido espiritual de la Sagrada Escritura», 
en Scripta Theologica 36 (2004/2) 509-563). Entendemos que Dei Verbum habla del sentido 
literal histórico cuando se refiere a la expresión hagiográfica con eorum verbis; mientras que, 
para aludir al que venimos llamando global o literal revelado, utiliza las locuciones quid Ipse 
nobiscum communicare voluerit (EB 688) y recte sacrorum textuum sensum (EB 690).

	114.	 Como es sabido, el Doctor Angélico (v. supra capítulo I, 1.1.1) señala que el sentido literal 
radica en las palabras mientras que el espiritual se encuentra en las realidades expresadas por 
aquéllas (cfr. S. Th. I, q. 1 a. 10 co.). Cfr. Stefano Parenti, «Il senso letterale della Scrittura 
secondo S. Tomasso», Sacra Doctrina 77 (1975) 69-92. Sin embargo, tras el Concilio Vaticano 
II, no sólo no se ha abandonado la estéril oposición entre sentido literal y sentido pleno en las 
propuestas exegéticas, sino que se han redefinido ambos conceptos incurriendo en flagrantes 
contradicciones (v. supra capítulo I, 3, 4.1 y 5.2), de modo que tales términos se revelan me-
todológicamente inútiles. Cfr. PCB, La interpretación de la Biblia en la Iglesia, EB 1420-1422.

	115.	 Santo Tomás no abordó directamente la cuestión de la inspiración. Todo lo que se puede 
colegir de su pensamiento acerca de este tema ha sido extraído de sus consideraciones sobre 
la profecía, tratada en las cuestiones 171 a 174 de la secunda secundae. Pues bien –extrapolando 
la doctrina del Aquinate (cfr. S Th II-II, q. 171 a. 4 co) –, entendemos que, en el momento 
de puesta por escrito, se da una inspiración imperfecta equivalente a la profecía imperfecta 
de la que habla el Doctor Angélico para explicar que el profeta no siempre comprende el 
alcance de una revelación. La inspiración se perfecciona cuando el texto pasa a formar parte 
del canon y es Palabra de Dios en la Iglesia.

	116.	 Joseph Ratzinger (Benedicto XVI), Jesús de Nazaret. Primera parte: Desde el Bautismo a la 
Transfiguración, 17.

	117.	 Cfr. François Dreyfus, «L’actualisation à l’intérieur de la Bible», Revue Biblique 83 (1976) 
161-202.

	118.	 A la ampliación de sentido contribuye la recepción del texto. En la lectura se produce una 
actualización de lo recibido, a tenor del conjunto de experiencias, conocimientos, etc., del 
lector. Cfr. H. Paul Grice, «Lógica y conversación», en Luis Ml. Valdés Villanueva (ed), 
La búsqueda del significado. Lecturas de filosofía del lenguaje, Editorial Tecnos, Madrid 1991, 
511-530; John L. Austin, Cómo hacer cosas con palabras: palabras y acciones, Paidós, Barcelona 
1982; José Domínguez Caparrós, Pragmática de la comunicación literaria, Arco/Libros, Ma-
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drid 1986; Alejandro G. Vigo, «Caridad, sospecha y verdad. La idea de la racionalidad en la 
hermenéutica filosófica contemporánea», Teología y vida XLVI (2005) 254-277; Miguel Ángel 
Garrido Gallardo, «Fuerza y actualidad de los textos», en Gonzalo Aranda y Juan Luis 
Caballero (dir), La Sagrada Escritura, palabra actual, XXV Simposio Internacional de Teología 
de la Universidad de Navarra, 17-34; Jurgen Habermas, Teoría de la acción comunicativa, Tau-
rus, Madrid 1988.

	119.	 Hay quienes prefieren como modelo para explicar la Biblia, no el de una obra literaria forma-
da por muchos libros, sino el de una biblioteca, siguiendo la etimología del nombre Biblia. 
Según esto, la Biblia es la biblioteca de los libros sobre el pueblo de la Iglesia, cuyo sentido 
global, querido por Dios, sería también el que se desprende de la lectura de todos los libros 
como un canon literario. Sin embargo, esta imagen o modelo no da tanta razón de su co-
herencia interna como la que da la noción de obra. (Cfr. Raymond Brown, 101 preguntas y 
respuestas sobre la Biblia, Sígueme, Salamanca 19972).

	120.	 Algunos han llamado a éste, sentido literal pleno porque, aunque parece desbordar la inten-
ción del autor humano, está expresado en la letra y es el efecto de la plenitud de la revelación 
en Cristo. Cfr. PCB, La interpretación de la Biblia en la Iglesia, EB 1420-1422.

	121.	 Los sistemas verbales, por su propia naturaleza, permiten construir textos comprensibles a 
distintos niveles de competencia, textos que son susceptibles además de cargarse de nuevos 
sentidos, incluso sobrepasando la intención de su autor. No resulta extraño, por ejemplo, 
que un texto escrito en un determinado momento adquiera nuevas resonancias, a la luz de 
otros posteriores. Este fenómeno es lo que la crítica literaria semiótica ha dado en llamar 
transducción literaria (cfr. Lubomir Doležel, Historia breve de la poética, Síntesis, Madrid 
1990, 229-238). Tampoco lo es que parezca expresar algo que difícilmente puede atribuírsele 
intencionalmente al autor, en el momento en que lo escribió, aunque –en ese caso– quizás 
habría que cuestionar la licitud de dichas lecturas. Esto sucede en todo tipo de textos, no es 
algo privativo del texto revelado. ¿Por qué no pensar que Dios se ha servido de estas virtuali-
dades del lenguaje verbal articulado para comunicarse con los hombres? A esta potencialidad 
textual es a la que aluden los críticos que conciben el texto no sólo como producto sino como 
productividad (cfr. entre otros Paul Ricœur, «Acerca de la interpretación»; Cesare Segre, 
Principios de análisis del texto literario).

	122.	 Dicho de otro modo, el cambio no viene propiciado por la textualidad, sino por la nueva 
referencia, prevista por Dios desde el principio. Para subrayar la prioridad de la intentio auc-
toris, las formas verbales de estas expresiones aparecen en Dei Verbum en perfectum (v. supra 
capítulo II, 7).

	123.	 Después del Concilio se han publicado interesantes trabajos acerca de la inspiración en los 
que se pone de manifiesto que ésta también alcanza al momento en que la Iglesia conforma 
el canon. La Iglesia es, por tanto, el hagiógrafo definitivo de la Escritura, lo cual le confiere 
autoridad para su interpretación. Cfr. entre otros Johannes Beumer, «La inspiración de la 
Sagrada Escritura», 47 y ss; Helmut Gabel, «Inspiration und Wahrheit der Schrift (DV 11): 
Neue Ansatze und Probleme im Kontext der gegenwartigen wissenschaftlichen Diskussion», 
64-84; Karl Rahner, «Inspiración», 386-398; Karl Rahner, Inspiración de la Sagrada Escri-
tura (Quaestiones disputatae); Bernard Sesboüé, «La canonisation des Écritures et la recon-
naissance de leur inspiration. Une approche historique-théologique», Recherches de Science 
Religieuse 92/1 (2004) 13-44; Walter Wogels, «L’Écriture, inspirée et inspirante», 261-296.

	124.	 Mario A. Molina Palma, La interpretación de la Escritura en el Espíritu, 213-214.
	125.	 De ahí que –como veremos– una exégesis que tenga por objeto únicamente el acceso al sen-

tido literal histórico, más aún, que no analice este sentido literal histórico en el horizonte de 
la revelación, es forzosamente errada (v. infra capítulo II, 10.4). Habrá que determinar qué 
posibilidades ofrecen los distintos métodos de interpretación para llevar a cabo una interpre-
tación integradora de estos dos niveles de enunciación (v. infra capítulo IV).

	126.	 Mario A. Molina Palma, La interpretación de la Escritura en el Espíritu, 131.
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	127.	R ené Latourelle, Comment Dieu se révèle au monde, 51-52.
	128.	 Cfr. Mario A. Molina Palma, La interpretación de la Escritura en el Espíritu, 129.
	129.	 Cfr., entre otros, Luis Alonso Schökel, «Interpretación de la Sagrada Escritura (DV. 12)», 

en Luis Alonso Schökel y Antonio Mª Artola, La palabra de Dios en la historia de los 
hombres. Comentario temático a la Constitución «Dei Verbum», 385-425; René Latourelle, 
Comment Dieu se révèle au monde, 51-56.

	130.	 Ignace de la Potterie, «La exégesis bíblica, ciencia de la fe», 73-74.
	131.	 Cierto es que este sed se había introducido ya en la elaboración del tercer esquema en la frase 

sed ad recte sacrorum textuum significationem eruendam, respiciendum est etiam ad contentum totius 
Scripturae, in viva Ecclesiae traditione, sub analogía fidei (cfr. Mario A. Molina Palma, La inter-
pretación de la Escritura en el Espíritu, 217). Pero en esa expresión aparecía también atenuado 
por etiam, de modo que el valor era igualmente copulativo.

	132.	 Gonzalo Aranda, «Magisterio de la Iglesia e interpretación de la Escritura», 531.
	133.	 Mario A. Molina Palma, La interpretación de la Escritura en el Espíritu, 216. Aquí también 

habremos de situar –como acabamos de ver– a Ignace de la Potterie, aunque Molina Palma 
no lo haga (cfr. Ignace de la Potterie, «La exégesis bíblica, ciencia de la fe», 73 y ss.).

	134.	 Mario A. Molina Palma, La interpretación de la Escritura en el Espíritu, 216.
	135.	 Cfr. Joseph Ratzinger, Mi vida. Recuerdos (1927-1977), 78.
	136.	 Mario A. Molina Palma, La interpretación de la Escritura en el Espíritu, 216.
	137.	 Ibid., 217.
	138.	 El género literario, que es un modo de clasificación de las obras escritas según criterios 

formales y a veces temáticos, actúa como clave de lectura pues proporciona al lector una 
precomprensión, es decir, una idea de lo que se dispone a leer y de la actitud con que ha de 
afrontar la lectura. No es lo mismo tener delante una novela que un libro de historia. En el 
primer caso, leeremos el texto en clave de ficción y buscaremos en él, coherencia interna y 
verosimilitud; mientras que, en el segundo, reclamaremos que responda a la verdad de los he-
chos. Además, si se trata de una novela, trataremos de desentrañar su sentido tomando como 
punto de partida el mero texto ya que el texto crea el sentido; en tanto que si estamos ante un 
texto histórico, lo leeremos cotejándolo de continuo con la referencia de la cual procede su 
sentido. Por tanto, los géneros guardan estrecha relación con la intención inicial del autor al 
tiempo que aportan una clave de lectura al lector. Sobre el pacto de lectura que establece el 
autor con el lector mediante el género literario, cfr., entre otros,Philippe Lejeune, «El pacto 
autobiográfico», en El pacto autobiográfico y otros estudios, Megazul-Endymion, Madrid 1994, 
49-87; José Mª Pozuelo Yvancos, Teoría del lenguaje literario, 233-236.

	139.	 Cfr. Jaime Nubiola, «Abduction or the Logic of Surprise», Semiótica 153 1/4 (2005) 117-130.
	140.	 Cfr. Joseph Ratzinger, «La interpretación bíblica en conflicto. Sobre el problema de los 

fundamentos y la orientación de la exégesis hoy», 26.
	141.	 Ibid., 24-25; Ignace de la Potterie entiende también que se alude al punto de vista humano, 

filológico e histórico (cfr. Ignace de la Potterie, «La exégesis bíblica, ciencia de la fe», 75).
	142.	 Mannucci ve también en estas palabras una alusión a las formas de expresión previas a los 

géneros literarios, estudiadas por Gunkel (cfr. Valerio Mannucci, La Biblia como palabra de 
Dios, 294-295).

	143.	 Cfr. Mario A. Molina Palma, La interpretación de la Escritura en el Espíritu, 207 y ss. Allí se 
afirma que, para valorar la verdad de un texto, hay que tener en cuenta a qué género perte-
nece.

	144.	 Cfr. Joseph Ratzinger, «La interpretación bíblica en conflicto. Sobre el problema de los 
fundamentos y la orientación de la exégesis hoy», 19-54, especialmente 30-42. El autor de-
nuncia los planteamientos viciados del método y la falta de autocrítica ante la ausencia de 
resultados definitivos. Sigue en esto la tesis doctoral, publicada sólo en alemán, de Reiner 
Blank, Analyse und Kritik der formengeschichtlichen Arveiten von Martin Dibelius und Rudolf 
Bultmann (ThDiss 16), Friedrich Reinhardt Kommissionsverlag, Basel 1981.
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	145.	 Tampoco menciona las limitaciones que estas metodologías tienen ya que, por su naturaleza 
racional y diacrónica, se ven obligadas a dejar la palabra en el pasado, a tener que obviar su 
vertiente teológica y a no poder valorar la obra en la unidad del canon. Además carecen de 
sistemas de verificación de resultados. Cfr. Joseph Ratzinger (Benedicto XVI), Jesús de 
Nazaret. Primera parte: Desde el Bautismo a la Transfiguración, 12-14.

	146.	 Sobre el sentido del principio jeronimiano en este punto de la Constitución Dogmática Dei 
Verbum, cfr. Mario A. Molina Palma, La interpretación de la Escritura en el Espíritu, especial-
mente 200-233.

	147.	 Cfr. Benedicto XV, «Carta Encíclica Spiritus Paraclitus del 15 de septiembre de 1920», AAS 
10 (1920) 385-423, cita EB 469; S. Hieronymus, In Gal. 5, 19-21: PL 26, 417 A.

	148.	 Ignace de la Potterie, «La exégesis bíblica, ciencia de la fe», 74; también Ignace de la 
Potterie, «La interpretación de la Sagrada Escritura con el mismo Espíritu con que fue 
escrita (DV 12,3)», en René Latourelle (ed.), Vaticano II: balance y perspectivas. Veinticinco 
años después (1962-1987), 159-186, en especial n. 67.

	149.	 Molina Palma establece cuatro etapas en la historia de la fórmula: los inicios y fundamentos 
de una teología hermenéutica cristiana, que se hallan en el Nuevo Testamento y en los Padres 
apostólicos; el período de formulación de principio, que va de Orígenes a san Bernardo de 
Claraval y cuya expresión más redonda sea quizá la de san Jerónimo; la crisis del principio, en 
el siglo XII, con la primera escolástica y, coincidiendo con el inicio de las universidades y la 
secularización de la cultura, como consecuencia de cierto rechazo del testimonio patrístico, 
al interpretarlo de modo estrecho; y la reposición –a partir del siglo XV– y asunción del prin-
cipio por parte del Magisterio, desde el Concilio de Trento. (Cfr. Mario A. Molina Palma, 
La interpretación de la Escritura en el Espíritu, 200 y ss.).

	150.	 Neophytos Edelby, «Discurso Ad Caput III», en Luis Alonso Schökel (dir), Concilio Va-
ticano II. Comentarios a la constitución Dei Verbum sobre la divina revelación, Editoria Biblioteca 
de Autores Cristianos, Madrid 1969, 481-484.

	151.	 Antes Edelby había hecho notar que la Iglesia Occidental acusa todavía las consecuencias 
de la crisis planteada por la Reforma –que oponía la Escritura a la tradición de la Iglesia– y 
del cariz que tomó la exégesis en la Contrarreforma. Por eso sugiere que, para acabar con la 
mentalidad juridicista y nominalista, hay que volver al centro del misterio de la Iglesia.

	152.	 Mario A. Molina Palma, La interpretación de la Escritura en el Espíritu, 218-219. Utiliza un 
italianismo «desumir» en lugar de deducir.

	153.	 Ibid., 200.
	154.	 Cfr. ibid., 105 y ss.
	155.	 Ibid., 106.
	156.	 Como es sabido, la licitud de una lectura desde un nuevo horizonte de interpretación, el 

cristiano, procede del uso que los apóstoles hacen de los libros del AT en la proclamación 
del Evangelio (EB 694) y de la exégesis del AT contenida en el NT y realizada por el mismo 
Jesucristo y por los apóstoles; y su causa última es que ambos testamentos tienen a Dios como 
autor (EB 686).

	157.	 Mario A. Molina Palma, La interpretación de la Escritura en el Espíritu, 107.
	158.	 Empleamos la terminología de Vicente Balaguer quien llama al literal histórico sentido literal 

inspirado, por ser el resultado de la inspiración en el hagiógrafo, y al global sentido literal reve-
lado, por expresar el contenido de la revelación (cfr. Vicente Balaguer, «El sentido literal y 
el sentido espiritual de la Sagrada Escritura», en Scripta Theologica 36 (2004/2) 509-563).

	159.	 Lejos de todo fundamentalismo, en ningún momento la Constitución Dogmática Dei Verbum 
señala que exista un único sentido correcto de la Escritura, sino que apunta hacia el acceso 
correcto, adecuado al mismo.

	160.	 Cfr. Luis Alonso Schökel, «Interpretación de la Sagrada Escritura (DV 12)», en Luis 
Alonso Schökel y Antonio Mª Artola, La palabra de Dios en la historia de los hombres. 
Comentario temático a la Constitución «Dei Verbum», 411-414. De modo similar lo entienden, 
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entre otros, Valerio Mannucci, La Biblia como Palabra de Dios, 296-303; Mario A. Molina 
Palma, La interpretación de la Escritura en el Espíritu, 218-219; y José Manuel Sánchez Caro, 
«Hermenéutica Bíblica y metodología exegética», en Antonio Mª Artola y José Manuel 
Sánchez Caro, Biblia y Palabra de Dios, 338-356.

	161.	 La analogia fidei –como es sabido– es la expresión que utiliza la teología dogmática para 
aludir a que la doctrina cristiana forma un todo coherente que se organiza armónicamente y 
no puede haber contradicción entre aspectos parciales de la misma; de modo que, a la hora 
de interpretar la Escritura, no se debe incurrir en contradicción ni con la fe objetiva ni entre 
unos pasajes y otros. Para una sucinta descripción del concepto, cfr. Karl-Heinz Menke, 
«Analogia fidei», LThK I (1993) 574-577.

	162.	 Joseph Ratzinger, «La interpretación bíblica en conflicto. Sobre el problema de los funda-
mentos y la orientación de la exégesis hoy», 25.

	163.	 A este respecto, cfr. Juan Pablo II, «De tout cœur», 23-04-1993 (EB 1247 y ss).
	164.	 Benedictus XVI, «Adhortatio Apostolica Postsynodalis Verbum Domini», n. 29.
	165.	 Cfr. PCB, La interpretación de la Biblia en la Iglesia, EB 1473-1483.
	166.	 Asimismo, el texto –retomando la idea recogida en Providentissimus Deus (EB 109)– afirma 

que su labor ha de ponerse al servicio de la Iglesia, instancia última de interpretación de la 
Escritura. El orden de esta redacción pone de manifiesto más claramente que, por lo gene-
ral, el único a priori de la labor del exegeta es leer la Escritura respiciendum (...) ad contentum 
et unitatem totius Scripturae. El Magisterio no ejerce propiamente una labor de orientación 
previa que coarte el trabajo del exegeta. Cfr. Gonzalo Aranda, «Magisterio de la Iglesia e 
interpretación de la Escritura», 529-562.

	167.	 Mario A. Molina Palma, La interpretación de la Escritura en el Espíritu, 106.
	168.	O bviamente, todo esto presupone que, como hemos visto desde el principio del capítulo, 

tanto el sentido inspirado como el revelado son sentidos literales, esto es, expresados por la 
letra.

	169.	 Este es el planteamiento que hacen manuales preconciliares como el de Perrella y Vagaggini 
(cfr. Gaetano Maria Perrella e Luigi Vagaggini, Introduzione alla Biblia: corso sistematico di 
studi biblici, 193-204).

	170.	 Cfr. Vicente Balaguer, «La relevancia de la noción de texto en la hermenéutica bíblica», 
248-260.

	171.	R ecordemos una vez más la máxima gregoriana que santo Tomás transforma genialmente 
en quia uno eodemque sermone, dum narrat gestum, prodit mysterium (S. Th. Iª q.1 a.10 s.c.). 
Cfr. Pier Cesare Bori, L’interprétation infinie. L’herméneutique chrétienne ancienne et ses trans-
formations, Les Éditions du Cerf, Paris 1991, 79-94. La audacia de la epistemología de santo 
Tomás convierte el sentido literal en fundamento de todo. Cfr. también Ceslas Spicq, «Saint 
Thomas d’Aquin, exégète», Dictionnaire de Théologie Catholique XV/1 (1946) 694-738.

	172.	 Con ello no afirmamos que Dei Verbum sea una propuesta consciente e intencionalmente 
hermenéutica. Es improbable que sus redactores conocieran y hubieran previsto los efectos 
de Verdad y método, publicada en 1960, obra en la que Gadamer formula su propuesta (v. infra 
capítulo III, 4).
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