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EXEGESIS FEMINISTA. 
A PROPOSITO DE UNA OBRA RECIENTE 

El objetivo específico de este trabajo no ha sido la reconstrucción 
histórica de la figura emblemática que titula esta tesis, sino «descubrir 
el sesgo o trayectoria que se desprende de las tradiciones elaboradas». 
No prescinde, sin embargo, como veremos, de la captación del momen
to narrado ni de las implicaciones que la historia inicial exige para la 
historia presente. Se trata indudablemente de un trabajo arduo que ha 
requer ido mucha entrega y enorme ilusión y tenacidad; también se tra
ta de una empresa audaz que se inscribe dentro de la llamada exégesis 
sociológica empeñada en descubrir el papel de la mujer en el Cristia
nismo primitivo, sospechosamente velado a lo largo de la historia de la 

1 C. B ER ... \JA.Bé. 1JBJETA: María i\llagdnleua. Tradiciones en el Cristitmismo primitivo 
(In titución San J~rónímo 27) . Estella ( avarra): Verbo Divino L994, 305 pp. 

C. B. hace una e-xposición clara metódicamente ordenada de codo el mateiialli
terari que versa sobre María Magdalena. Precede un breve prefacio (pp. 15 ss.) y una 
Introducción (17-18) donde explica: l. el itinerario general de la tesis (17 ss.); 2.los 
principios que rigen la bermenéutica rem inista que va a seguir en el desan llo del 
trabajo (19 ss.) y 3. 1 s testimomos literaJios y arq_ueológicos sobre la ciudad de Mag
dala (2] -28 . La Le is está articu lada en seis cap-ítulos. Los cuatro primeros dedicados 
a c-ada uno de lo evangelios canónicos [I: M.u Magdalena en el evangelio de Marcos 
(29-6 1 ; II: M. a M. en el evangelio de Mateo (63- 101 ); lil: M." M. en el evangelio de Lu
cas (103-134); N : M.a M. en el ev. de Juan (132- 17-¡)]. V: las trad iciones evangélicas 
de M." Magdalena 175-203 Vl M:' M. en los e critos ext.racanónicos [Naw-I-Tam
madi y otros escri tos gnóstico (206-227 ; l itemtm~ apócrifa (228-230); escritos disci
p linares de la Iglesia (23 1-235; escritos ecleslásti~o. (236 e himno· litúrgicos (237-
241 ]. A la conclusión de es ta V1 parte (24 1-248) le s iguen unas conclusiones generales 
(249-265). casi 30 p áginas de bibliografía (2.67-294) ' ll de índices {295-305). 
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lglesia, debido a l andr centTi mo inconsciente que ha regido la trans
mi. ión e interpretación de los textos. Al método de investigación utili
zado se le denomina en esta obra «histórico-crítico » p. 18 ya que se in
troduce de lleno en el discernimiento entre lo nivele· literarios de la 
tradición . de la redacción de lo evangelios. Pero tien en cuenta lo que 
se denomina «hermenéutica de la sospecha» 2 • 

La sosp cha, omo primer elemento estrudurante de la hermenéuti
ca femi.nisLa, se nutre del presupuesto, confesado paladiuam nte, de 
qu~ los texto · de la Sagrada Escritura han sido tramn.uitidos por una so
ciedad patriarcal, marcada por el carácter «a:nd:rocéntticon de u diri
gentes con la consiguiente instrumentahzación inconsciente, pero ine
vitable, de la palabra de Dios y en deuimento de su fiabilidad como 
garantía de ser la palabra inspirada por Dios. El ptincipio hermenéuü
co de la sospecha liend , efectivamente, a descubrir tras el nivel litera
rio del textu recepliLs, la intención genuina del t exto original, ori ntado 
presLmtamente a la liberación de la mujer, para proclamarlo e introdu
cir en él e l factor dinamizador del recuerdo restaurar su actuación 
creadora. Todo un reto, que reivindica para la mujer en la ·ociedad ac
tual y en la Iglesia el puesto que le compele desde Ias fuentes consti
tutivas del Cristianismo primitivo con la pretensión de ser instancia vá
licl<t para todos los tiempo -. 

Este método de interpretación, al menos, tal como ha sido aplicado 
en esta obra, resulta cuestionable en varios aspectos. Mi propósito es ex-

' «Se trata de una .categ01ia central en la exégesis feminista e implica un método hermenéutico que b.a logrado un status y un reconocimiento académico. Parte del 
principio heudstico de que todo lo tc..xtos, a la hora de ser escritos, recopilados, interpretados o incluso traducidos, su&-en la acción de unos esquemas mentales, pre
compren iones o intereses deterncinados, tanto más cuanto que no se hacen cons
cientes y explícitos. Aplicado al tema de la mujer, la mentalidad androcéntrica de la sociedad patriarcal en la que se extendió la lgleisa y se desarrolló el proceso de com
posición de los Evangelios, sin duda tuvo influencia» (p. 19) . 

Los elementos estructurantes de esta hermenéutica feminista son cuatro: 1) la 
sospecha, qu bacc consciente el andro en trismo inconsciente de los textos; 2) la pro
clamación, impulsada por este af01ismo interpretativo: «La verdad y la revelación ~e darán en. aquellos textos que, transcendiendo cciticamente la estn.tctura patriarcal, 
presenten a la mujer como sujeto de la histoda y de la teologb». 3) el ¡·ecuerdo, que 
habla de reconstrucción histórica. «La cual trata de moverse más allá del tl:!.xto andro-céntri.co. Pretende clescubdr el trabajo histórico de las mujeres bíblicas, contra el 
patriarcado, hacia la liberación. La meta es hacer ver que las mujeres lomaron lJa.l"
te en el movimiento cristiano en igualdad con los varon . 4) Aclllaliz;a.ción creati1 a y riflwliz.aci(Jn . Pretende una mayor participación de la mt~jer en la v1da y en la di
rección dt: la Iglesia para recuperar lo que f1.1Cron las mujeres en el origen del Cristianismo» (pp. 20 ss.). 
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ponerlos a modo de objeciones que expongo a la consideración crítica 

del lector, con una intención que desea ser de todo punto constructiva 
y estimulante. 

l. M.a M. PARADIGMA DE DISCIPULADO DESDE GALILEA 
AJERUSALEN 

l. l. SE INICIA LA TRAYECTORJA DE M.a M ., DISCÍPULA DE JESÚS 
CON ARGUMENTO LEXICOGRÁFICO BASADO EN EL SENTIDO DE LOS VERBOS 
APUESTOS AKOLOUTHE!N Y DIAKONEiN EN Me 15,4Qs. 
(<<LAS QUE LE SEGUÍAN Y LE SERVÍAN, CUANDO ESTABA EN GALILEA, 

Y OTRAS MUCHAS QUE HABÍAN SUBIDO CON ÉL A JERUSALÉN") 3 

Esta trayectoria prosigue su elaboración por medio del análisis de 

Mt 27,5Ss (<<Estaban allí, mirando desde lejos, muchas mujeres que le 
habían seguido desde Galilea sirviéndole, entre ellas M.a M. ». También 

aquí tienen estos verbos aplicados a las mujeres un sentido profundo~. 

Se desprende del contexto mateano que evoca a Ez 37 y hace de este 
grupo al pie de la cruz un símbolo de la nueva comunidad compuesta 

de gentiles y de mujeres en plena consonancia con la idea que Mt desa-

3 La argumentación deja flotando cierta ambigüedad de los verbos «seguir>> y 
«Servir>>. La argumentación trata de superarla apelando a las enseñanzas de Jesús ca
mino de Jerusalén, jalonadas por las tres predicciones de la pasión (8,31; 9,30-32; 
10,33 ss.) que culminan en el sentido específico del verbo diakonefn aplicado a Jesús 
en Me 10,45 («El hijo del hombre no ha venido a ser servido, sino a servir y dar su 
vida en rescate por muchos»). En la publicación se añade un argumento sacado de 
la tradición rabínica tannaítica (siglos 1-m/rv) donde el verbo sms traduce el griego 
diakonefn. Entre las cuatro acepciones posibles que descubre M. Jastrow en el pi'el 
de esta raíz una es «servir como discípulo>>. El erudito rabinista M. Pérez Fernández 
lee esta acepción en SDt 357 donde se aplica a Hillel, Rabbán Yohannan ben Zakkay 
y R. Aqiba. La tradición traducía este pi' el de sms por servir a los sabios y lo enten
día como <<Ser discípulo>>. Refuerza la significación inequívoca de estos términos el 
participio synanabiisai («subir») . Se predica de las mujeres con toda la fuerza teolói
ca que tiene la subida a Jerusalén para la revelación total del secreto mesiánico de 
Jesús. M.a M. subió a Jerusalén y compartió el mismo destino de cuantos permane
cieron cerca de Jesús en lo que esta ciudad significa de prueba y escándalo. C. B. ve 
confirmado este sentido fuerte del término syn-ana-bainein por el paralelismo de Me 
15,42 con Hch 13,31 porque en ambos textos está indicando la acción de dirigirse a 
Jerusalén, como centro religioso y vital, como una significación esencial para la vi
da y misión de Jesús y, por lo tanto, de sus discípulos llamados a seguirle. 

4 La significación profunda de su seguimiento se desprende del contexto creado 
desde el v. 51 con la descripción del velo rasgado del templo y la confesión de fe del 
centurión. 
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rrolla a lo largo de su obra donde se trastoca la lógica normal de los va
lores humanos. 

La misma autora sale al paso de la escasa fuerza probativa del ar
gumento lexicográfico apoyado sobre el sentido fuerte de los términos 
akolouthefn y diakonefn. Cita a Kinsbury y a Bonnard entre los co
mentaristas de Mt que niegan el sentido de discipulado al verbo «Se
guir>> (pp. 68s.). La refutación no es muy convincente. El argumento 
lexicográfico derivado de diakonein, apuesto a akolouth.efn, re ulta en 
Me y Mt demasiado ambiguo para extraer de él unas conclusiones se
guras. De hecho en Le 8,3 tliakonefn significa que las mujeres que le 
seguían le servían con sus biene . Se echa de menos una cita y un co
nocimiento de la obra clásica «seguimiento e imitación >> de Anselm 
Schulz 5

• 

Para deducir el sentido estricto de] discipulado en las mujeres no 
basta el mero argumento 1 xic ·gráfico . Es preciso profundizar en los 
factores constitutivo del discipulado egún los sinópticos 6 • 

Finalmente, extraer el sentido del verbo syn-ana-bainein en Me 15,42 
por su paralelismo con Hch 13,31 (pp. 35 s.) representa metodológica
mente un paso en falso. El paralelismo es puramente formal. El sentido 
marcano que pueda tener este verbo aplicado a M.a M. no puede dedu
cirse ni apoyarse en el sentido técnico redaccional de Hch 13,31, como 
tendremos ocasión de demostrarlo más adelante 7 • 

' ANSI:W\1 SCHUL:t, Nachf'olgeH wui Naclzalnnell (San l 6 Müncbe..o: Ki)sel Vcrlag 
1962.Anali z:a meliculosamentc el verbo akolouthein en la tradición sinóptica • des
cubre textos rcdaccional.es de Mt en los que ve una predilcc ion por el enlido no es
pecífico de este verbo que equivale a acorupañ;;u· a Jesú . nos evo a una relación 
ons tante maeslro-discipul.o. Cfr. Ml ~.25; 8.1; 12,15; 14,.13; 19,1; 10,29. Es to::; tc;..'tos 

hablan de muhiludes que siguen a J us. Una comparación de M 5-,24 («Jairo bajó 
con H») _con ML 9,19. donde es Jesús quien sigue al centu rión, demuestra la insigni
Acancia teológica del término. Akoloutheo en ML 9,19 carece de toda vinculac.ión 
p ersonal implicada en la relación ma-estro-discipulo. 

• A. ScHULZ, de$pué · de analizar Lodos los (ac tores constitutivos del di sci]1ulad.o 
en Jos Sin ' plica , concluye: «Queda en suspenso si ese "dia konein'' de las acompa
.ñantes de Jesús scgúnJvlc 15,40 s ·. par Le 8,3, consistente en ayud;;~r e onórnka
m ente al Rabbí mesiánico y su grupo más ínt.irno, ha cluc inter·pretado como Ll'na 
forma de colaboración a lu que llamaba el Mc.sias Jesús a su::; mathetai .. (o.c. p. 70 . 

1 G. KlE:IN, L/.: 1.1-.J u1s theo/ogi.sch • Progmmm, en A.W. Z.Cil1.md Ceschicht /!.. 
Fesls. an R Bultmann zum 80. GeP,urtslüg. T.übingen: Mohr (Pa,ul Siebeck) l964, pp. 
193-2 16. 
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2. M.a M. TESTIGO DE LA VIDA, MUERTE, SEPULTURA 
Y RESURRECCION DE JESUS 

Este subtítulo apunta a otro matiz de la trayectoria de M.a M., ras
treable a lo largo de la tradición evangélica. 

2.1. EN LOS EVANGELIOS DE MARCOS Y MATEO 

Los primeros pasos están presentes en Me. Primero como cabeza de 
lista de las mujeres que estaban observando atentamente el desarrollo 
de los acontecimientos, siendo testigos de ellos. Y luego, en la sepultu
ra (15,42-47) y en la visita a la tumba (16,1-8). En 15,47 Marcos subra
ya el adverbio dónde («observaron dónde lo habían puesto >> ). No se tra
ta únicamente de ser testigos de la muerte real de Jesús. El relato 
marcano recalca el conocimiento del lugar donde lo enterraron y «sirve 
de unión literaria y teológica entre la muerte/sepultura y la escena pos
terior de la visita a la tumba donde se producirá el anuncio de la resu
rrección» (p. 36) . De entre todo el grupo de mujeres mencionadas en 
15,41 sólo M.a M. y otra son testigos de la sepultura (p. 37). 

La visita a la tumba (Me 16,1-8) empalma, a modo de inclusión, con 
la unción en Betania (Me 14,3-9). Se trata de un recurso literario bien co
nocido de Marcos. La unción de Betania apuntaba expresamente hacia 
la sepultura de Jesús (cfr. 14,9). No cabe dudar de su sentido profundo y 
simbólico. Este sentido profundo se explica por medio del descubri
miento y descripción del género literario llamado << Chreía» (p. 38 s.) 8 • 

Pero el paso decisivo, constitutivo de la auténtica discípula, se da en 
el v. S ( << Entrando en la tumba, vieron a un muchacho sentado a la de
recha, vestido con un traje blanco, y se asustaron»). Un estudio compa
rativo del vocabulario utilizado para describir a este joven celestial con 
aquel otro joven que huyó en el huerto desnudo, soltando la sábana que 
lo cubría en manos de sus perseguidores (Me 14,51s), ve en este último 
un símbolo del destino de Jesús tras su pasión y, paralelamente, en el jo
ven sentado a la derecha no ya a un ángel, sino al mismo Cristo, debido 
a la resonancia del kerigma cristológico y del salmo 110,1 en la cláusu-

' Se trata de un recurso literario bien conocido de Marcos. Consiste en anunciar 
enigmáticamente los temas y «volverlos a retomar cuando pueden ser .. . entendidos 
en toda su profundiad» (p. 37). 
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la «sentado a la derecha >> 9
• Partiendo del supuesto de que Marcos cono

cía las tradiciones de apariciones, aunque no las contó, se lanza la sos
pecha de que la primera cristofanía se deja vislumbrar en la aparición 
de este joven a M. a M. (p. 42, nota 27). 

El proceso argumental no respeta debidamente los pasos de la críti
ca de las formas y de la redacción. Tras el descubrimiento y descripción 
de unas formas literarias (chreía, angelofanía apocalíptica) no se pasa 
con rigor a descubrir la intención del relato y adivinar el ambiente ori
ginario ( «Sitz im Leben >> ) de donde surgieron las tradiciones. Se salta 
directamente al hecho histórico mismo. Se tiene toda la impresión de 
que, en virtud del método de la sospecha aplicado a la aparición del án
gel «Sentado a la derecha >> en la tumba, se sabe perfectamente lo que allí 
pasó, así como la razón por la cual quedó oculto el verdadero conteni
do del mensaje pascual a lo largo de la tradición recogida por Marcos 10

• 

Los argumentos que se aducen no están elaborados. Se alude a la reso
nancia kerigmática de la cláusula «a la derecha>>. Pero, si la resonancia 
era tan inequívoca para los primeros cristianos, se hace un poco difícil 
creer que el evangelista trabajara de una manera tan desmañada que, 
tratando de transformar una cristofanía en una angelofanía, dejara una 
huella tan clara de la presencia de Jesús resucitado en la tumba. De he
cho la expresión «en dexiois kathemenon>> no se encuentra en las profe
siones de fe más primitivas 11

• Las formas kerigmáticas en Me aparecen 
siempre en genitivo plural con la partícula ek como en el ps 110,1 (Me 
10,40; 12,36; 14,62; cfr. 16,19). 

• Se citan dos artículos de M. Albenz y Ch. Mnnson para avalar:. In opinió.r1 de que 
.. la traclkiún de aparición angélica, en Me y en ~uspm lelos, era pli.mllivamente un.1. 
clistofanfa t.¡uc se degradó en angclofania pum preservar a los apó wles las prime
ra· aparicione · cid Resucitado. MarcQ puede es tar utilizando una tradición de. apa
rición _ haberla trabajado reclaccionalmcnce dándole un desarrollo teológico muy 
grande» (p. 42 . 

10 En el cap. V -al que remite la nota 26- se explicará todo. La cristofanía de 
M-" M. provoc un conllicto enlrc tradición evangélica -favorable a las mujeres- y 
lradici(ln k .rigmática de Pablo Lucas que favoreció la Un ea mas acorde con la so
ciedad patriarcal, con el consiguknle detrimento de las mujeres en el origen de la fe 
pascual. 

11 El kcl'igma paulino Liene una Jara pr dilección por la forn1a «en dexüt» (Rom 
8,3-1; Epb 1 ,2.0; Col3,1 raquí unido n bthemenos]; cfr. Heb 1.,3; S, J; 1 O, 12; 12,-: l Pe 
3,12; en Hch aparece casi siempre «ek dexi6n » como una sugerencia del p . l J 0,1 
(2,25.3-1; 7,55.56 [cstóla, n ka Lbemenon] ; cf. Heb 1 13). En ffch aparece también en 
daLivo instrwncmal o, tal vez, loc.'ll de.:dai ) en 2,33 y 5,31. En el keligma del Apoc 
aparecen fonna~ variadas pero nunca en dativo pltu·al (5, 1: 5,7). 
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Asimismo, todo el proceso argumental, inducido por la sospecha, 
descansa sobre el presupuesto -no demostrado- de que en Me 16,1-8 
subyace el kerigma cristológico ya bien conocido. Desde este presu
puesto es natural suponer que Me se limite a poner en boca del ángel el 
mero anuncio de la resurrección con un sencillo << egerthe». En conse
cuencia, este rasgo tradicional -el único que coincide claramente con 
la profesión de fe más antigua transmitida por Pablo en 1 Cor, 15,3ss
interesa menos. Las características redaccionales ayudarán a poner de 
manifiesto por dónde va el interés teológico de este anuncio. Desde el 
mismo presupuesto también << parece evidente que no le interesa dar una 
explicación de la tumba vacía» (p. 43). Una vez excluidas del interés pri
mordial del evangelista estas dos finalidades del anuncio del ángel, to
do el peso de la redacción recae sobre el mandato de volver a Galilea, 
con el sentido de símbolo teológico, asaz repetido a lo largo de la tesis, 
de subversión de los valores tradicionales. 

Llama la atención en este modo de argumentar la facilidad con que 
se salta por encima de las tradiciones tanto para dar con el presunto nú
cleo histórico como para adivinar el sentido redaccional del relato evan
gélico. La conclusión es brillante pero uno se pregunta ¿a cambio de 
qué? En virtud de la identificación del substrato tradicional con el ke
rigma cristológico primitivo, pasa casi inadvertido -por de sobra co
nocido- el término <<egerthe», el único nexo que empalma con la tradi
ción de 1 Cor 15 ,3ss. Todo el resto del relato de Marcos hace pensar a la 
mayor parte de los exégetas que Me 16,1-8 recoge una tradición inde
pendiente de 1 Cor 15. Tampoco explica el sentido de la marcha de las 
mujeres a la tumba que, por cierto, está plagado de detalles bien extra
ños 12

• Todo se resuelve con una frase: <<Parece evidente que no le inte
resa dar una explicación de la tumba vacía porque, al contrario de Mt 
28,6, la constatación de la tumba vacía se produce después del anuncio 
de la resurrección >> (p. 43). Como si el detalle de la tumba vacía, unido 
al testimonio de la resurrección de Jesús, no fuera algo nuevo y desco
nocido en las fórmulas kerigmáticas conservadas en las cartas paulinas, 
las cuales no se fijan en las circunstancias próximas de la resurrección 
(cfr. Rom 10,9; 1 Thess 4,14; 1 Cor 15,3ss; Rom 1,3s). De esta manera 
tan sencilla se pasa a estudiar el nivel redaccional de Me 16,1-8, centra
do en el mandato de volver a Galilea, sin atender a la multiforme varie
dad de opiniones a que ha dado lugar la investigación sobre esta tradi-

" Cfr. W. SCHNEEMELCHER, Das Urchristentum. Sttutgart-Berlin-Koln-Mainz: 
Kohlhammer 1981, pp. 79 ss. 
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ción tan diferente de la paulina y recogida en el relato más antiguo de 
los evangelios sobre la resurrección. 

ELsegun do argumento apo ado en el verbo ektha:rn beistl1ai, que des
cribe la reacción de las mujeres, no puede apurarse demasiado porque 
el evangelio ten n ina con la nota de temor de la mujeres con el verbo fo
beisthai, lo cual apuntruia por h ipótesis a una an geloFanJa apocal íptica. 

El desar rollo po itlvo del sentido redaccional aplicado a las mujeres 
se hace por medio del descubrimiento de otra fonna literaria llamada 
paralepsis, «rara en Me, de donde se desprende su importancia signifi
cativa» 13• 

Si del descubrimiento y descripción de la chreía y de la angelofanía 
apocalíptica bahía surgido M.", M . como la primera le ligo hist ' rica de 
la auto-revelación del R esucitado, a hora d la forma lile.raria paral.epsis, 
a plicada a M." M ., emerge 1a discípula modelo que recoge para sí pa
ra Jos discípulos el en~argo de una misión en Gal ilea de la que ella vi -
ne a ser la figura embletilática del cambio de valores y del cumplimien
to del anuncio que colma las expectativas más profundas (p. 59). En 
virtud del principio hermenéutico de la sospecha, aplicado al descubri
miento de unas formas literarias, se reconstruyen, a la inversa, todos los 
pasos recorridos por la tradición marcana, se plasma el proyecto pre
concebido de las reivindicaciones feministas, representadas en M." M., 
en una intención pretendidamente original, larvadamente ocultada por 
la tradición de la Iglesia en la transmisión de las e>..rperien ·ias pascuales 
más primitivas. 

La elaboración del aJ'gLU11ento a nivel redaccional resulta recargado 
y en el fondo un tanto taimado. El silencio de las mujeres se explica des
de una especie de curiosa rivalidad con el discipulado masculino. Ca
llan, desobedecen, no por ser mujeres, sino por ser discípulos falibles , 
tan falibles como los discípulos varones. 

Me pregunto si ese misterioso silencio de las mujeres no tendría una 
explicación más coherente dentro de una propedéutica que conduce a 
los lectores del evangelio a caer en la cuenta de que el origen de la fe 
pascual no es la elipse resultante de un giro sobre los dos ejes que for
maron al principio las discípulas y los discípulos en mutua concurren
cia, sino un círculo que se forma desde el centro único que es Jesús re-

" En Me 15,40s. C. B. - siguiendo aG. Genette y a E. S. Malbon- descubre es
ta forma literaria y la describe en estos términos: «La paralepsis constituye una es
pecie de laguna ... que consiste ... en la omisión de uno de los elementos constitutivos 
de la situación en un período, en principio, cubierto por el relato ... >> (p. 57). 
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sucitado, el único capaz de re-crear la fe perdida, por igual, en los dis
cípulos de ambos sexos ¿no es eso muy probablemente lo que procla
maba el kerigma más primitivo? 14

• El silencio de las mujeres, nacido del 
pavor y del «ékstasis>>, ¿no está denunciando que la tumba vacía no es
tá en el origen histórico de la fe pascual porque si hubieran visto al Re
sucitado no habrían tenido más remedio que comunicar su contenido, 
lo mismo que Pedro? De hecho, cuando M.a M. tiene, según los otros 
evangelistas, la vivencia inmediata de la presencia de Jesús, no puede 
guardarla para sí misma, la comunica enseguida. (Cfr. Mt 28,10,16; Jn 
20,18; Le 24,34). ¿No me da la razón en este punto C. B. cuando afirma 
que la fe del discípulo amado en Jn 20,8, que cree por la visión de los 
signos de la tumba vacía, sin ver al Resucitado, <<es todavía incipiente, 
no tiende a comunicarse, y así los discípulos vuelven al estado anterior, 
cada uno a lo suyo? (p. 148). 

Mt 27,51ss apenas añade cosas nuevas a la trayectoria de discípula 
ideal pergeñada por Me en la interpretación del capítulo 1.0

• 

Dos detalles de interés: una mujer más («la otra María>>), añadida 
por Mt a la tradición que hablaba sólo de M. a M. 15 y la orden de trans
mitir a los discípulos el mandato de volver a Galilea con el mismo sen
tido explicado ya en Me 16,7. No se habla de unción porque Jesús ya 
ha resucitado y se aparece a las mujeres. Estas cumplen el encargo del 
Resucitado. 

2.2. EN LA OBRA DE LUCAS 

La trayectoria del discipulado de M.a M. toma nuevos vuelos en la 
obra de Lucas (Lc/Hch). Es el único de los sinópticos que menciona a 
las mujeres subiendo de Galilea a Jerusalén antes de comenzar la subi
da (8,2-3). 

Después de fijar el texto, se analiza su sentido por medio de un aná
lisis literario (pp. 104-110) y un estudio exegético (110-118). 

14 Cfr. L. GoPPELT, Die apostolische und nachapostolische Zeit. Gottingen: Van
denhoeck & Ruprecht, 1966 (2." ed.): «Das Urkerygma war also seinem Wesen nach 
nicht lediglich Bekenntnis des Osterglaubens der Gemeinde, sondern Bezeugung sei
nes Grundes» (p. AS). 

" Sobre este tema hemos de abundar ampliamente en el c. 5.0
• 
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El análisis literario descubre una forma literaria: es un sumario que 
cierra la sección anterior y da comienzo a la siguiente. Sigue en este de
sarrollo a D. Ravens 16 y resulta un argumento convincente (p. 108s). 

Pero, aunque lo hace de una forma un tanto imprecisa, da a conti
nuación un paso en falso. Extiende el argumento de Ravens a todo el 
contexto de los cánticos del Siervo en ls 52,13-53,12, e interpreta desde 
él la palabra «myra» (perfume) de los w. 37,38,46 (cfr. 23,56) en el sen
tido, común a Mc/Mt, de una unción que lleva implícita la preparación 
para la sepultura con un sentido soteriológico (p. 110) 17

• 

El análisis exegético (pp. 110-118) consta de tres puntos: 1.0
) estudia 

la presentación del personaje: M." M. una exendemoniada. Es distinta 
de la mujer que unge los pies a Jesús en la escena anterior; aunque algo 
tiene en común con ella: la experiencia totalizante de la salvación y su 
entrega de amor a Jesús. 

2.0
) Trata de romper la ambigüedad de la expresión lucana para des

cubrir la diakonía de M.a M. y de las otras mujeres. ¿Consistió en pro
clamar el Reino o en servir con sus bienes al grupo de Jesús y sus discí
pulos? El intento topa con una dificultad: Lucas proyecta en la figura de 
M.a M. la imagen de mujer que prevalecía en su Iglesia. Esta destacaba 
más el aspecto de su contribución y apoyo material al grupo, dejando, 
en cierta forma, a la sombra el aspecto de seguimiento. El argumento 

'" D. RAvENS, The Setting of Luke's Account of the Anointing: Luke 7,2-83. NTS 34 
(1988) p. 288: Consta de tres versículos de estructura difícil en la que se mezclan con 
la redacción ecos de una tradición procedente de Q (v. 1) y una tradición propia (vv. 
2-3). El contexto inmediato ilumina su sentido. La perícopa inmedia ta mente. ante
d or (7,36-50 donúc una mujer unge lo pies de Jesús , dada la coincidencia del tér
mino para indicar el perftune en Le 7,37s y 23,59 donde Le añade «myra», es una 
proleps is, es deci r, e tá apunta ndo a nticipadamente a la acción que querrán llevar a 
efecw b mujeres en 23,-6. "Pero e.s tc apunte lo enmarca en un contexto más amplio 
que lncluye lodo el camino que va a ret:orrcr Jesús desde Galilea a Jerusalén: a) co
mo profeta sca tolt'igico y h) que entraña la pasión, muerte y sepultura. En el punto 
a) se 0 bserva que In. muje1' unge los pies de Jesús (¡no la cabeza! como en Mt 26,6-
13; Me 14,3-9). El desmTOilo del aq~umento lo hace a partir de las siete menciones 
de Jos pies y la reminiscencia implfcit.a de Is 52, 7. 

17 La prueba e:'\ tnticla del u o de Is 53,7 en Hch 8,32 demuestra, más bien, todo 
lo contrario. La cita comprende ls 53,7bcd.8abc y no incluye unas cuantas afirma
ciones del contexto inmediato que tratan precisamente del \·alol' e:o.:pi:uoriu del su
frimiento del Siervo (Is 53,5.8d). Esta omisiu11 de la r eferencia soteriológica a In 
muer te de Cristo es una constante intencionada en la obra de Luc:as e induce ~~ pen
sar que Lucas anticipó la escena de la unción para orientarla en el esqu ema del ca
mino, bien elaborado por Ravens, y evitar su relación di recta.· explicila con la muer
te y sepultura. El esquema de camino actúa en la obra de Lucas como una categoría 
mental que lo invade todo en lo que concJ.Cm e a Jesús y a la Iglesia, eliminando ca
si toda relación directa entre la redención y la muerte de Cristo. 
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de la obra pasa por encima de este calco redaccional de las matronas de 
su época y aborda la tarea de desarrollar y poner de manifiesto la im
portante noticia que da Lucas sobre M." M., «aunque él no lo haga» 
(p. 115). 

3.0
) Se admite la distinción que introduce Lucas a lo largo del viaje 

de Jesús a Jerusalén de dos grupos: los Apóstoles (los Doce) y el resto 
del grupo de discípulos. 

Pero ni esta salvedad ni la dificultad del punto 2.0 son óbice para ar
güir con esta lógica: «El viaje prepara a los discípulos, M." M. entre 
ellos, como testigos auténticos y fidedignos de la palabra y acción del 
Maestro para ejercitar esta función cuando alcancen, tras la resurrec
ción e instrucción del Resucitado, el auténtico significado de lo vivido. 
Entonces recordarán lo aprendido y darán testimonio de que la salva
ción prometida por Dios se ha cumplido en Jesús de Nazaret». Es así 
que M." M. escucha en la tumba vacía el mensaje del ángel «Recordad 
cómo os hablaba cuando estaba en Galilea. Y ellas recordaron» (Le 
24,6ss); luego «este seguimiento y adhesión desde el comienzo le posi
bilitará llegar a ser constituida testigo con autoridad y ejemplo de dis
cípula para la comunidad lucana» (p. 117). 

Esta manera de argüir, formulada de una manera menos tortuosa y 
más acorde con los principios de la lógica formal, podría calificarse de 
buena en sí por una razón muy sencilla y obvia: Testigo en el sentido 
normal del término es el que ha visto o ha vivido algo personalmente. 
Por eso el argumento podría considerarse válido dentro de la lógica nor
mal. Pero no es esa la lógica de Lucas. Basta leer Hch, 1,21s para con
vencerse de ello: de entre todos los que han estado con Jesús desde el 
bautismo de Juan hasta la ascensión se presentan dos para que uno de 
ellos llegue a ser (genesthai) testigo de la resurrección. El mero hecho 
de haber visto y haber subido desde Galilea a Jerusalén no constituye a 
los discípulos en << testigos de la resurrección». Este argumento, olvi
dándose de la salvedad enunciada en el punto 3.0

, provoca una identifi
cación práctica entre los testigos de los sucesos pascuales que han veni
do desde Galilea (aludidos en Le 1,1-4; 24,48; Hch 10,37ss; 13,31), y los 
servidores de la palabra (Le 1,2) (p. 116,§2) 18

• Y sabemos que en Hch só-

'"' Pero en la lógica de Lucas, a lo largo de esos textos, se ha ido depurando un con
cepto fuerte del término lucano «mártyr», que en virtud de la condición expresada en 
Hch 1,21s, queda reservado a los Doce, de tal forma que en Hch 13,31 los que vieron 
durante muchos días al Resucitado, los que habían subido con él desde Galilea a Jeru
saléll, se han reducido a los que ahora son «mártyres pros ton laón», porque el pro
nombre relativo «hoítines, de 13,3lb tiene sentido restrictivo. Y estos son los doce 
apóstoles, contrapuestos en la redacción lucana a Pablo, el cual es «martys pros pan-
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lo se concede la palabra con la predicación kerigmática a los «márty
res»: Pedro (con los Once), Esteban y Pablo. 

Se puede conjeturar que por debajo de la redacción lucana había 
unas tradiciones en las que M.a M. fue verdaderamente una del grupo 
numeroso de seguidores de Jesús. Los expertos en literatura lucana sa
ben muy bien de la dificultad que entraña reconstruir las tradiciones 
subyacentes a su redacción. Pero una cosa es clara: no se puede pro
yectar sobre el hipotético estadio tradicional el concepto depurado de 
<<testigo» en el sentido técnico de la redacción lucana, y menos aún, pa
sando por encima del texto de Le 8,2-3. 

El resto del estudio exegético se dedica al análisis de la presencia de 
M.a M. en la narración lucana de la muerte y sepultura de Jesús (23,44-
56). Lucas define su identidad y su función ante la muerte y sepultura 
en los vv. 49,55s. Se desarrolla el argumento en dos tiempos: a) la fun
ción de testigos; b) la característica repetida << las que le habían seguido 
de Galilea a Jerusalén» '9

• 

tas anthropous>> (Hch 22,15). Los doce apóstoles para Lucas constituyen una catego
ría dogmática puesta en los orígenes de la tradición como «testigos desde el comienzo 
que vinieron a ser predicadores de la palabra>> (Le 1,2). G. Klein puso de relieve hasta 
qué punto es redaccionallucano el proemio del evangelio. Demostró que los «autop
tai» de Le 1,2 son los mismos que después vinieron a ser «hyperetai tou lógow> (Mi
nistros de la palabra) porque el participio «genómenoi>> tiene ya en el prólogo un sen
tido restrictivo referido a los doce apóstoles. «Ahora bien>> -argüía Güttgemanns 
partiendo de estos datos- «dado que el motivo "Doce Apóstoles" se ha demostrado 
con seguridad que no es histórico, cae por su base la posibilidad de remontarse con 
probabilidad fundada a la situación histórica prelucana ... de la expansión misionera 
del material evangélico a partir del proemio de Lucas. El prólogo de Le no es una fuen
te histórica, sino un programa teológico dogmático ... La tradición pre-literaria se ocul
ta en Le 1,1-4 tras un velo dogmático tan denso que para descubrirla hemos de con
tentamos con conjeturas>>. Cfr. G. KLEIN, «Lukas 1,1-4 als theologisches Programm>>, 
en Zeit und Geschichte, Fests. an R. Bultmann zum 60. Geburtstag. J. C. B. Mohr (Paul 
Siebeck), Tübingen 1964, pp. 193-216; Mismo autor, Die Zwolf Apaste/. Gottingen: Van
denhoeck & Ruprecht (Frlant 77; NF 59), 1961; E. GüTIGEMANNS, Offene Fragen wr 
Fonngeschichte des Evangeliwns, München: Ch. KaiserVerlag 1970, pp. 192 ss. 

19 a) A través de la trascendencia profunda que Lucas da al verbo «horáo>> (ver) 
y de la pretendida identificación del grupo numeroso de discípulos al pie de la cruz 
con la intención expresada en Le 1,1-4, se introduce a M." M. connaturalmente entre 
«los testigos desde el principio>> sobre los que descansa la seguridad de las enseñan
zas de Jesús. 

b) El verbo «akolouthein>> cobra en Le una intensidad insospechada (p. 120). Re
mite a las escenas de vocación radical al seguimiento de Jesús (Le 9,57.59.61). Todo lo 
que ellas implican de identificación con la vida y destino de Jesús, y lo que conlleva la 
espiritualidad lucana del camino a Jerusalén es aplicable a M." M. La conclusión pasa 
nuevamente -como en a)- por la teología apuntada en el prólogo de Le: todo este se
guimiento, unido al hecho de ser testigos de la muerte y sepultura, «es el primer paso 
para poder convertirse en servidoras de la palabra y en testigos» (p. 120). 



EXÉGESIS FEMINISTA. A PROPÓSITO DE UNA OBRA RECIENTE 67 

Lo dicho a propósito del argumento anterior y en la nota correspon
diente vale para caer en la cuenta de la labilidad de esta manera de ar
gumentar20. Por la identificación de todo ese gran grupo de «Conocidos» 
y de mujeres (23,49) con el grupo de testigos de Le 1,1-4 se pretende de
mostrar que sobre su testimonio descansa la asfaleía de la tradición pri
mitiva cristiana. Pero -como he expuesto arriba- este es un apoyo fal
so para sacar tal conclusión porque en Le 1, 1-2 late un concepto 
dogmático de Lucas sólo aplicable a los Doce apóstoles. 

También flaquea el argumento lexicográfico apoyado en el sentido 
del verbo «akoloutheo» porque, aunque se dé por hecho, no se ha supe
rado la ambigüedad lucana de este término aplicado a las mujeres en 
8,1-3. 

Bajo el epígrafe Resurrección y Misión (p. 121) se aborda el último ar
gumento de Le acerca de la función de M.a M. en la tumba vacía. El ar
gumento se desarrolla en cinco apartados: en los dos primeros se abun
da más en el paralelismo innegable con la transfiguración que con la 
ascensión Hch 1, 9-11 21 . 

Sin embargo, en el esquema de la ascensión hay un paralelismo muy 
estricto con la escena ante la tumba vacía. En la ascensión los dos va
rones están corrigiendo una actitud mal entendida de espera próxima 
de la parusía. Ante la tumba corrigen una actitud de las mujeres que con 

" No se puede negar la gran importancia que da Lucas al grupo de mujeres, den
tro de un grupo numeroso de discípulos, como testigos de la muerte y sobre todo de 
la sepultura de Jesús. Nadie podrá negar la muerte real del Crucificado. Las mujeres 
preparan ungüentos para ratificar su convicción de que estaba muerto y bien muer
to y de que en ellas no existía la menor preparación psicológica para una resurrec
ción de Jesús. Este sentido apologético de la muerte real de Jesús era tan importan
te para Lucas como el cuerpo real de Jesús, que come y bebe, que no es un fantasma, 
en la presentación lucana de la resurrección. Pero nuevamente a C. B. esta función 
de las mujeres en el camino que conduce al nacimiento de la fe en la resurrección no 
le resulta satisfactorio. Ni siquiera lo menciona. 

21 1.0
) Van a la tumba con sus aromas y perfumes. La encuentran abierta y va

cía. No entienden nada. Se les aparecen dos varones con vestidos resplandecientes 
(contra Mc/Mt que hablan de un ángel). 

2.0
) Desarrollo del mensaje de los varones por analogía con escena de la transfi

guración. Allá también dos varones (Moisés y Elías); tema de la conversación (su 
éxodo, a cumplirse en Jerusalén). Aquí un desarrollo de ese mismo tema. Allá tres 
discípulos varones (Pedro, Santiago y Juan). Aquí tres mujeres (M." M., Juana y Ma
ría la de Santiago). Encuadre de toda la escena: una inclusión con la escena de la un
ción en 7,36-50, prolepsis de la presente. Lo demuestran los términos sinónimos aró
mata kai myra. Su sentido profundo se desarrolla, como allá, por el contexto de los 
cánticos del Siervo (Is 52,7-53,12) y el sentido de sufrimiento, humillación y muerte 
que entraña su misión. 
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sus aromas y perfumes van al encuentro de un muerto, sin esperanza 
ninguna ni remota idea de resurrección. La corrección de los dos varo
nes da el verdadero significado de la tumba vacía. Esta interpretación 
autorizada se pone en conexión con las predicciones de la pasión, muer
te y resurrección en Galilea, lo cual coincide con el éxodo del que ha
blaron Moisés y E lías en Le 9,31, pero allí sin matiz de corrección como 
en la ascensión y ante la tumba. Vuelvo a recalcar que tampoco se aca
ba de ver aquí una alusión tan explícita a la muerte de Cristo encuadra
da en el contexto de los cantos del Siervo. Aquí se trata mucho más cla
ramente de recalcar el final del «camino» que ha terminado en 
resurrección. La muerte y sepultura habían quedado absolutamente cla
ras para las mujeres en la escena anterior, así como la falta de inteli
gencia de las predicciones. 

En el tercer paso se aborda el sentido del verbo recordar (pp. 123-
125): «y recordaron estas palabras» (24,8) . Este recordar se inscribe 
dentro del esquema histórico-salvífica de Lucas que está desde el evan
gelio creando vínculos de continuidad entre el Jesús terreno y el men
saje de la Iglesia posterior. M.a M., junto con los discípulos, son garan
tes de que el anuncio pascual de la Iglesia está en continuidad con la 
enseñanza y la vida de Jesús. Es más discutible si este «recordar» de M. a 

M. implicaba la fe pascual o era sólo un paso hacia ella. C. B. se inclina 
por lo primero. Lo prueba por medio del sentido operativo que tiene el 
verbo recordar en tres ocasiones en la obra lucana y señalando una dis
tinción en el concepto mismo de fe pascual 22

• 

Resulta problemática esa manera de decidir el sentido operativo del 
verbo recordar ya que se trata de recordar algo que no entendieron nun
ca durante la vida de Jesús. Lo que sí parece cierto es que con esa dis
tinción se introduce en el concepto mismo, presuntamente primitivo, de 
la fe pascual un rasgo típicamente lucano, tardío y helenista de la com
prensión de la resurrección. Lucas fue, en efecto, el encargado de ela
borar el argumento apologético de la resurrección, sobre todo, en Hch 
2,24ss; cfr. 13,32-35. La tesis que tuvo que demostrar desde la Escritura 
la expresa él mismo en Hch 2,24: «Dios lo resucitó soltando los dolores 

" A saber, la resurrección como comprensión por iniciativa divina de lo que sig
nificaba aquello que estaban viendo: que Jesús no había quedado prisionero de la 
muerte («y esto» -añade- «es lo que las mujeres anunciaron al resto de los discí
pulos>>) y el significado profundo visto a la luz de las Escrituras. Lo cual no es nece
sario para la fe pascual, sino consecuencia de ella, posible gracias a una actividad de 
la comunidad que es vista como un don de Cristo resucitado>> (p. 126). 
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de la muerte porque no era posible que la muerte lo retuviera>> 23
• Pero, por 

otra parte, la presentación de la resurrección en el kerigma apostólico 
lleva siempre una referencia a los testigos, o sea, al hecho de haber vis
to al Resucitado. La comunidad lucana no confiesa la fe en la resurrec
ción hasta que recibe el testimonio de Pedro (Le 24,35) 24

• La tumba va
cía y el anuncio del ángel a las mujeres está, más bien, en el camino que 
conduce a la comprensión lucana de la fe pascual. Las mujeres han de
sempeñado un papel creciente e irrenunciable en el desarrollo que con
duce a esa fe. Pero no anticipan en la comunidad lucana la fe de los que 
creen sin haber visto de la bienaventuranza juanea (Jn 20,29b). 

Por eso resultan un tanto cuestionables todos los datos que se adu
cen a continuación para demostrar que el empuje con que Lucas intro
duce a Pedro en la serie de apariciones se pueden resolver atribuyéndo
los a labor redaccionallucana y a su interés por cda función apologética 
y legitimadora del papel de liderazgo>> de Pedro (p. 128) con merma del 
presunto papel histórico preponderante de las mujeres en las escenas de 
la tumba vacía. También la función de las mujeres ante la tumba vacía 
en el camino que conduce a la fe pascual cobra gran realce en la labor 
redaccional de Lucas como he tratado de poner de relieve más arriba. 
En cuanto a la función de Pedro en la obra lucana, nadie duda de que 
es objeto de una gran labor redaccional, pero la base histórica en el ori
gen de la fe pascual es incuestionable, como se reconoce sin ambages en 
el cap. 5.0

• 

Resulta, por consiguiente, problemático un enfoque que explica el 
origen y desarrollo complejo de la fe pascual poniendo a Pedro y a las 

" La argumentación se propone demostrar que estaba predicha en el salmo 16la 
incorrupción del cuerpo del Mesías. El desarrollo del argumento lleva una alusión 
implícita a la tumba vacía ya que se excluye el cumplimiento de este salmo en David 
cuya tumba es bien conocida de todos en Jerusalén. J. RoLOFF (Hechos de los Apósto
les, Madrid: Cristiandad 1984) comenta así este modo de argumentar: «La existencia 
de este sepulcro, donde descansan los restos de David, es una prueba bien patente de 
que David no ha resucitado. Este hecho nos deja ante una de dos : o David fue un em
bustero, o no se refería a sí mismo. Desde luego hay que notar que este dilema es vá
lido únicamente para lectores de cultura helenística, como el mismo Lucas, que con
ciben la resurrección como una desaparición, es decir, como una entrada corporal 
en la esfera divina, que se produce inmediatamente después de la muerte. Para los 
fariseos, que creían en una resurrección corporal que había de tener lugar el día del 
juicio, la argumentación carece de todo valor probativo» (p. 90). 

" Pero este hecho no se debió a una marginación creciente del rol histórico de 
las mujeres en el origen de la fe pascual en la Iglesia primitiva. Lucas es fiel a la 
transmisión de la fe pascual tal como la recoge el kerigma más primitivo de la Igle
sia, según el cual esta fe sólo pudo ser re-creada por la auto-revelación del Resuci
tado. 



70 J. ANTONIO JAUREGUI 

mujeres en mutua competencia. Y todavía es menos concluyente reivin
dicar para M. a M. y las mujeres el último grado de evolución eclesial re
presentado en la redacción lucana, para proyectarlo de nuevo sobre el 
pretendido plano histórico de las mujeres como se hace en la tesis en las 
pp. 129ss ... ¡sin apoyo textual! 

2.3. EN EL EVANGELIO DE JUAN 

Es, sin lugar a dudas, el capítulo elaborado con más detalle. En él lle
ga a su cota máxima la trayectoria de M. a M. en los evangelios como dis
cípula y testigo del acontecimiento Cristo. No pretendo revisarlo todo 
paso por paso, sino fijarme en algunos rasgos del método seguido en el 
desarrollo de varios argumentos significativos. Los expondré en forma 
de objeciones al método. 

2.3.1. Análisis estructurales. El primer texto sometido a análisis es Jn 
19,25 (pp. 136ss). Fija el texto siguiendo la opinión de una 
mayoría de autores que ven al pie de la cruz a cuatro mujeres (p. 
137). Lo confirman el texto de los sinópticos. La identificación 
resulta problemática. 

Un análisis estructural sitúa este v. en el centro de un quiasma for
mado por los vv. comprendidos entre Jn 19,16b-18 y 19,38-42. El senti
do simbólico de las mujeres en el centro de este quiasma empalma con 
el significado de la hora juanea. Jn continúa así la trayectoria iniciada 
por los Sinópticos que ya veían en M.a M., junto con las mujeres, la re
presentación y símbolo de la nueva comunidad mesiánica (p. 140). Jn 
enriquece esta trayectoria con matices especiales de su teología y de las 
tradiciones recogidas por él. Estas tradiciones transparecen en las citas 
del A.T. en el v. 36b («no le quebrarán ni un hueso»: Ps 34,21; Ex 12,46) 
y en el v. 37 («y mirarán al que traspasaron»: Zac 12,10). Jn sigue en es
tas citas la lectura del Targum donde ese <<Traspasado» se interpreta 
mesiánicamente (contra TH y LXX). C. B. encuentra esta cita de Zac 
12,10 en Jn pletórica de reminiscencias bíblicas que enlazan al Traspa
sado con el Siervo doliente y otros filones del A. T. que, a su vez, loco
nectan con Joel 3,1ss y su promesa del Espíritu evocada en Jn 19,30 y 
recogida también en Hch 2,17ss para proclamar el nacimiento de la 
Iglesia en el Espíritu enviado por Jesús glorificado. 
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Pero lo sorprendente del texto de Zac 12,12-14 en el Targum es que 
el nacimiento escatológico del pueblo menciona cuatro mujeres que re
presentan a todo el pueblo (p. 142). 

Todo un entretejido de citas y reminiscencias bíblicas y targúmicas 25 

concurre a sacar una conclusión diáfana: M." M. y las mujeres simboli
zan el germen de ese nuevo pueblo de Dios, el Israel escatológico ... Ellas 
están representando a ese Resto que ha sido purificado por el Espíritu ... , 
el verdadero pueblo de Dios ... en cumplimiento del vaticinio de Zac 13,9 
(p. 144). 

Visto así el argumento parece redondo e irrefutable. Pero, vuelve a 
aparecer la misma amalgama -decantada en el cap. anterior- de dis
tintos niveles de la composición con el resultado de aplicar a estratos 
tradicionales lo que constituye el punto supremo de la teología redac
cional del autor. Nadie duda, en efecto, de que a los pies de Cristo «al
zado en la cruz» (cfr. Jn 12,32) queda constituido el nuevo pueblo esca
tológico de Dios. Pero, si no me engaño, toda esta argumentación 
sofisticada hace girar esta gran verdad de la teología juanea sobre un eje 
presuntamente tradicional -las cuatro mujeres del texto primitivo
para aplicar a ellas en exclusiva el simbolismo teológico juaneo del nue
vo pueblo de Israel. Esta reducción del simbolismo a las cuatro muje
res, derivado de las lecturas targúmicas de Zac 12,10-12 y Gen 28,11, no 
hace justicia a la presencia del discípulo amado en el centro mismo de 
la estructura quiásmica y sustrae a María, madre de Jesús, el protago
nismo que le concede la palabra interpretativa de Jesús en la cruz (Jn 
19,25-27). En nombre de una tradición anterior en la que aparecían al 
pie de la cruz cuatro mujeres y pasando explícitamente por encima de 
la dudosa antigüedad -confesada paladinamente- de unas evocacio
nes targúmicas, se violenta el texto de Jn para aplicar su idea teológica 
redaccional a un estrato tradicional en el que la teología juanea era un 
cuerpo extraño. Y así se da por demostrado que «para explicar lo que 
aconteció en la muerte de Jesús, Juan acude a tradiciones veterotesta-

" Esta orientación exegética encuentra una confirmación en la promesa de Je
sús a Natanael en Jn 1.50 ss. «Veréis los cielos abiertos ... ». Esta promesa empieza a 
cumplirse en la cruz y a ella subyace una cita implícita de Gen 28,11-14, tal como se 
leía e11 el Targunrpopuladzado de la liturgia de la época (p. 143 . Juan avanza un pa
so más respecto del Tg.: «al relaci mu.· la hora del cumplimiento de la promesa con 
la a lusión a l ueño de Jacob. Jn identifica ... a Jesús con Jacob!Israel. Así su descen
dencia son los verdaderos israelitas, aquellos que creen en él» (143). 

Confirma todavía más esta orientación ju.anea una variante del Targum Neofiti a 
Gen 28,11, el cual «Sorpresivamente introduce cuatro mujeres» (p. 144). 



72 J. ANTONIO JAUREGUI 

mentarias .. . en las que las mujeres tienen un protagonismo mucho ma
yor que el que se les concedía en tiempos de Jesús» (p. 144). 

2.3.2. AnálisisdeJn20,1-18:apariciónaM. " M. (pp. 146-174) 

Ante todo, se sitúan los vv. 11-18 en el conjunto del capítulo para re
saltar la importancia de M."' M. por su captación profunda del misterio 
pascual. En contraste con Pedro y el discípulo amado, «los cuales se 
quedan en un plano de fe incipiente, que no tiende a comunicarse y en 
consecuencia vuelve cada uno a lo suyo» (p. 148) 26

, Jesús resucitado 
crea en M.a M. una relación personal que le lleva a la comprensión total 
de los signos y a la confesión de la fe pascual: <<He visto al Señor>>. 

Antes de abordar la exégesis alegórica y simbolizante del encuentro 
de Jesús con M.a M., se deja bien asentada la realidad histórica induda
ble de la protagonista. Toda la escena de búsqueda y encuentro de M.a 
M. con el Maestro resucitado está brillantemente interpretada con una 
argumentación que trata de demostrar una utilización deráshica del 
Cantar de los Cantares. 

Se sale al paso de la objeción obvia que puede formularse así: Para 
que a Jn se le ocurriera una interpretación deráshica que viera en Jesús 
al Mesías y en M. a M. una representación del nuevo Israel era necesario 
que la liturgia judía de la Pascua leyera el Cantar aplicando alegórica
mente la lectura al encuentro del Mesías con Israel. 

Ahora bien, el cumplimiento de esta condición en el tiempo de la 
composición de Jn es muy difícil de demostrar 27

• 

" Así interpreta curiosamente C. B. la frase «vio y creyó» de Jn 20,8. 
27 El Rabbi Aqiba -que vivió del a. 52 al 132 d.C.- admitió el Cantar en el Ca

non debido a su interpretación alegórica. El primer texto litúrgico escrito donde apa
rece la lectura del Cantar en la Pascua judía está en el tratado Soferim 14,18. Este 
tratado del Talmud babilónico es del período gaónico (siglos vn-x). Naturalmente es
te escrito hundía sus raíces en tradiciones orales más antiguas. Pero no es posible 
dar con el «terminus ante quem non>> de la fusión de los temas Mesías/novio -Isra
el/novia del Cantar. Tal fusión pudo tener su base en IV Esdr 7,24-26. A esta posibi
lidad remite C. B. (p. 156) y cita en su apoyo la Pesiqta Rab Kahana (ibíd. nota 52). 
Pero es muy discutible la datación del apócrifo IV Esdr. .. (Cfr. A. DiEZ-MAcHo, Apó
crifos del A.T. I, Madrid: Cristiandad 1984: «En su conjunto es obra compuesta des
pués de la destrucción del templo, en las últimas décadas del siglo l. Pero se discute 
si es obra de un solo autor o si han intervenido varias manos con escritos de diversa 
época». Y en la nota 4 añade: « ... Las contradicciones que parecen darse afectan al 
reino mesiánico y al personaje del Mesías. En algunos pasajes, el apócrifo parece es
crito antes del año 70 d.D.; en otros, después». 

En cuanto a la Pesiqta Rab Kahana, viene a ser un testigo no anterior al 400 d. C. 
(C&·. E. ScHüRER, Historia del pueblo judío en tiempos de Jesús, I, Madrid: Cristiandad 
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Los primeros textos cristianos que conectan la escena de M.a M. en 
Jn con el Cantar, con una interpretación alegórica y mesiánica, son de 
comienzos del siglo m y proceden de Hipólito de Roma, Orígenes y Ci
rilo de Jerusalén. Los argumentos están poco elaborados. A. M. Pelle
tier, a quien se cita someramente en p. 156, nota 53, afirma expresa
mente (p. 217) «no se conoce actualmente interpretación cristiana del 
Cantar anterior a Hipólito». Todos estos datos están exigiendo un salto 
de tal magnitud para llegar a la época de composición de Jn, que no 
puede menos de quedar algo empañada la bruñida imagen del análisis 
subsiguiente. 

Los argumentos derivados de las posibles conexiones verbales resul
tan demasiado generales 28

• 

El encuentro y diálogo entre el Amado y la Amada (pp. 165ss) se in
terpreta en términos de una comunicación total de la sabiduría, perso
nificada en Jesús resucitado, a M.a M. Es irrefutable el alto valor sim
bólico de esta escena. Pero la interpretación de W. Meeks, como punto 
de apoyo para ver en este encuentro el cumplimiento de las expectativas 
rabínicas sobre Moisés, carecen de fundamento serio 29

• Se trata -me 
temo- de una especie de «eiségesis» que introduce en el texto lo que se 
ha propuesto a priori como meta del análisis. 

Siguiendo el hilo del desarrollo exegético del encuentro y diálogo de 
Jesús con M.a M. (pp. 167 ss.), sorprende la interpretación de las pala
bras de Jesús «me mou haptou» (deja de agarrarme). Se hace a la luz del 
significado de la segunda parte de la frase «pues aún no he subido al Pa-

1985, p. 135). Parece demasiado tardío para lanzar un puente hasta la liturgia judía 
de la Pascua en tiempos de la composición de Jn. 

28 Nardos está en Ct 1,12, pero aquí no va unido apistikés. Este detalle se expli
ca mejor por un posible contacto con la fuente de Me 14,3; 

- El término osmé puede señalar una pista más caliente hacia el Cantar. Pero 
en Jn se trata de María la de Betania. 

- El empalme de la entrada de Jesús en Jerusalén con la sepultura a través de 
la cita de Zac 9,9 es indudablemente pretendido. Es más dudoso si tal cone
xión depende del Cantar. 

- Los términos smyma y aZoes en Jn 19,39 coinciden con Ct 4,14. Pero ahí está 
ausente M." M; aparecen José de Arimatea y Nicodemo. 

" Est~ tipología de Moisés subiendo al cielo para recibir de manos de Yahwé la 
ley y comunicarla al pueblo, aparece en lecturas midráshicas del ps 68,19. Este sal
mo se aplica ahí a la subida de Moisés al Sinaí para recibir la Torá. Este mismo em
palme aplicado a Jesús exaltado al cielo y al Espíritu enviado por él se puede ver en 
Eph 4, 7ss (cfr. también Hch 2,33). Pero ni el relato de la aparición a M." M. ni el más 
explícito de la efusión del Espíritu en Jn 20,22 sugieren tm empalme con el ps, 68,19. 
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dre >> . Esta cláusula no arguye -dice- contra la plena recepción de la 
sabiduría y del Espíritu que Jesús confiere a M." M.'". 

Si he captado bien el proceso argumental, he de confesar que me re
sulta imposible evitar la impresión de que con todo este recorrido inge
nioso se hace decir al texto lo contrario de lo que dice, y ello en virtud 
de una aplicación hipotética del Cantar y de una interpretación de la es
catología realizada de Jn que elimina cualquier posibilidad de un tiem
po intermediario 31

• Esto último habría que demostrarlo desde la lógica 
del evangelista para explicar desde ella que la frase «aún no he subido 
al Padre >> no está en contradicción con la concepción unitaria de muer
te-resurrección-exaltación de Jesús en la misma hora. Desde esta lógica 
difícil no implicaría contradicción decir -como lo hacen autores emi
nentes- que la retención de Jesús que intenta M.a M. está demorando 
su subida al Padre, y la corrección de Jesús está indicando que de la 
consumación de su subida, iniciada en la crucifixión, está dependiendo 
el envío del Espíritu en 20,22. Desde esta lógica de la aparente ilógica 
del evangelio de Jn, en la que coexisten pasajes de escatología realizada 
junto a otros de escatología tradicional, se hace más soportable a nues
tro intelecto que esta especie de prolongación del tiempo «in via» hacia 
la glorificación consumada no rompa con la concepción unitaria del 
evangelista, aunque la complica mucho. El argumento que analizamos 
no trata de salvar esta lógica difícil. Pero desde ella parece derivarse, a 
tenor del sentido más obvio de la frase de Jesús, que M.a M. no recibió 
el Espíritu en el sentido juaneo en este encuentro con el Resucitado. 

30 Para explicar lo que significa la cláusula «todavía no he subido al Padre>> se 
apela a todo el macrotexto de Jn y más en particular a los discursos de adiós (Jn 
14,18-20; 16,22). Sobre este trasfondo se proyecta la reacción de M." M. interpreta
da a la luz de la esposa del Cantar 3,4, que quiere retener al esposo y meterlo en ca
sa, es decir, en el templo. En clave juanea -puesto que Jesús es el verdadero Tem
plo- esta corrección de Jesús al intento de retenerlo significa que su presencia y su 
relación con él se hace a través del Espíritu y de la Palabra. A renglón seguido se 
aplica el principio juaneo de escatología realizada, según el cual la resurrección y 
glorificación de Cristo se realiza en la misma «hora» (cf. 12,32) de la crucifixión. En 
Jn no cabe un tiempo intermediario entre resurrección y ascensión. Este modo de 
hablar de Jesús («aún no he subido al Padre») se debe a la lógica narrativa que es
tá sometida a las limitaciones espacio-temporales. Por consiguiente el Jesús resuci
tado no puede separarse del Glorificado presente con todos sus dones en la apari
ción a M.". M. Más aún, «habían sido derramados sobre este Resto en el momento 
de su muerte en la cruz>> (p. 169). 

" Es curioso observar que en este punto sigue C. B. la teoría bultmanniana de es
catología realizada. Pero más adelante rechaza las opiniones de Bultmann porque 
«Se muestran como reflejos de una ideología previa>> (p. 172). 
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Más bien, el mensaje que recibe del Resucitado está puesto al servicio 
de las aparicione de Jesú en Ju 20 ,19ss para que ]os discípulos en
tiendan bien que la c rucifixión ha sido el comienzo de su exaltaci ' n y 
que en la ~parición anunciada se les va a hacer presente el Glorificad>, 
en cumplimiento de la promesa que ya les hiciera en 16,7. 

En el párrafo siguiente (p. 172, párr. S) se da otro salto desde la ló
gica narrativa a la historia fáctica. Presupone que, en las apariciones de 
Jn 20,19ss, M." M. está también presente y que recibe e1 Espíritu 1gua1 
que los otros discípulos. Pero este m d de proct=der en la exége is de 
Jn resulta un tanto gratuit o, dada la complejidad de us etapas de oro
posición 32

• 

Por otra parte, 1as apariciones provocan una especie de prolongación 
del tiempo a dos domingos sucesivo ·. Los comentaristas ven aquí otra 
etapa distinta de la larga y compleja composición de los relatos pascua
les en este evangelio. Los intentos de reconstrucción son muy hipotéti
cos y mucho más complejos de cuanto se imagina en esta otra. 

3. LAS TRADICIONES EVANGELICAS DE M.a M 

El cap. 5.0 está dedicado a la reconstrucción del proceso de evolu
ción de las tradiciones sobre la tumba vacía y las apariciones. Es sin lu
gar a dudas el tema más espin so de la obra. Se trata de una empresa 
delicada y forzosamente hipotética porque esas tradiciones hunden sus 
raíces en el misterio más grande del Cristianismo: su origen mismo. 
Aquí el espacio limitado me obliga a ceñirme a un juicio de valor sobre 
algunas muestras del método de investigación, si bien para seguirlo 
con detalle sea aconsejable leer las 18 pp. del proceso argumental de la 
obra (175-203). 

3.1. TRADICIONES SOBRE LA TUMBA VACÍA 

De salida se elimina el punto de partida comúnmente admitido co
mo el relato más antiguo de los evangelios sobre la tumba vacía: Me 

'l <~Ho ' d ía es~á genera lmente admitido con •·•t7.6n que la leyenda de ap~u-idón de 
Jn 20, L9-23 c.oJTi6 originmiamente aislada en la tradici m oral porque no sabE' nada 
de la rumba vacía (Jn 20,l ss), ni de h apari ción a M.". M.(\ . ll ss) y no prepara ]a 
tradü :i(m special acere<.\ de Tom á vv. 24ss » . Cfr. J . B ECKER, DtiS E l'llligelitllll ¡uu: /1 
Jolum11es ( TKz NT 4/2). Gülcrsloh-Würzbw-g: Echler Verlag 19 1, p . 620. 
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16,1-8. Se trata -dice- de un texto muy elaborado redaccionalmente. 
Esta redacción está ocultando una tradición más antigua y sencilla en 
la que no aparecía el ángel intérprete del significado de la tumba vacía. 
Prueba esta afirmación extrayendo el mensaje común de los ángeles in
térpretes en los evangelios sinópticos. Este coincide con el mensaje del 
kerigma pascual ( << crucificado»-»egerthe >> ). Y arguye así: <<es así que en 
el origen del mensaje pascual está la presencia del Resucitado >> . Luego 
la presencia del ángel es un añadido posterior que no pudo hacerse an
tes de tener la experiencia del Resucitado. 

Este modo de argumentar no convence. Propiamente el único punto 
en el que coinciden Me 16, 1-8 y el kerigma transmitido por Pablo en 1 
Cor 15,3ss es el término << egerthe >> -(o << egégertai >> ). La fórmula de 1 
Cor 15,4 ( << que fue sepultado >> ) puede estar suponiendo la tumba vacía. 
Pero, de hecho, Pablo no menciona ningún detalle de localización de las 
apariciones ni ninguna circunstancia próxima de la resurrección. En 
cualquier caso, aun cuando la tumba vacía no esté excluida de la fór
mula de 1 Cor 15,4, este detalle no dice nada acerca de la formación de 
las tradiciones de 1 Cor 15 y Me 16,1-8 ni de su secuencia temporal. Por 
consiguiente, descartar el ángel intérprete en el origen de la tradición de 
la tumba vacía, con la intención constructiva de abrir un hueco a la pre
sunta presencia anterior del Resucitado porque en el origen de la fe pas
cual está el Resucitado y no un ángel es combinar dos tradiciones que, 
fuera de ese << egerthe >> valiosísimo, no tienen puntos de contacto. Por lo 
tanto, no se puede argüir desde una para desmontar la otra. 

En un segundo paso, para demostrar que en la base de los relatos 
evangélicos de la tumba vacía subyacía una tradición más sencilla y an
tigua que la descrita por Me 16,1-8, se orienta la argumentación hacia 
Jn 20,1-18. Luego se reconstruye esta tradición a partir de Jn 20,1, con 
la intención de introducir a Jesús resucitado en el origen de las tradi
ciones pascuales de la tumba vacía. 

Para llegar a esta meta, en lugar de abordar las enormes complejida
des que presenta el texto de Jn 20 -el más elaborado de todos los capí
tulos evangélicos sobre el tema- se apela a las conclusiones de un ar
tículo de P. Benoit. Se adhiere a ellas fundamentalmente. La sospecha 
metódica pone objeciones a una de ellas''. De esta manera queda elimi-

33 Tan sólo pone objeciones a una de ellas, guiada por la sospecha de que las 
comprobaciones de los varones ante la tumba vacía son añadiduras posteriores, de
bidas al afán de dar autoridad a los testimonios de las mujeres. Con esta sospecha 
elimina los ragos «redaccionales» de Jn y Le. De Jn 2,2-1 O quedan eliminados: el dis
cípulo amado porque está añadido y puesto en lugar de los otros discípulos varones 
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nado Pedro solo (contra 1 Cor 15,5) como posible rival de M.a M., pri
mera testigo del Resucitado. Más aún, suprime la primera reconstruc
ción cristiana, elaborada por Lucas, del proceso evolutivo de los acon
tecimientos acaecidos en torno a la tumba vacía 34

• 

Queda otro escollo en las tradiciones evangélicas sobre la tumba va
cía: la angelofanía. Lo aparta adhiriéndose a las opiniones coincidentes 
de tres autores: Alsup, Benoit y Schenke, en contra de X. Léon Dufour, 
cuyos argumentos no se contrastan. El resultado es que el dato de la an
gelofanía es secundario, añadido para explicar el sentido de la tumba 
vacía. Anteriormente tuvo que seguir a la turbación de las mujeres ante 
la tumba vacía un encuentro con el Resucitado dando origen a la fe en 
la resurrección, como lo atestigua el kerigma 33

• Así queda el camino ex
pedito para hurgar en la tradición más sencilla y antigua que se oculta 
en la redacción de Jn 20,1-18. 

3.2. TRADICIONES DE APARICIÓN 

En el tratamiento de este tema tan complejo no se sopesan las difi
cultades que arrastra optar por una tradición propia de Jn e indepen
diente de la sinóptica para extraer de ella a M.a M. sola como la prime
ra testigo del Resucitado. Es optar por «la hipótesis más difícil» 36

• Está 
en tensión no sólo con las otras tradiciones evangélicas que mencionan 
siempre por lo menos dos mujeres (Mt 28,1; Le 24,13) sino que choca 
con la explicación más aceptada del plural («oidamen») de Jn 20,2. 

Para demostrar que en Jn 20,11-18 subyace una tradición más anti
gua e independiente se establece una comparación con Mt 28,9 sobre la 

que acompañaban a Pedro según Le 24-22-24. De Le 24 elimina el v. 12 que habla de 
Pedro sólo. Se trata de una añadidura posterior, en contradicción con los vv. 22-24 
que hablan de «varios de los nuestros» . 

34 Sobre ella se cierne la sospecha de que es una construcción de Lucas, hecha 
con un sentido de servicio a la sociedad patriarcal del ambiente lucano para dar au
toridad al testimonio primitivo de las mujeres. 

35 Este rasgo lo ve confirmado en Le 24. «Lo que pasa es que Lucas, por razones 
de su teología, había añadido un ángel más al relato marcano y descalificado a las 
mujeres (cfr. Le 24,11.22-24)>>. 

3
' Cfr . J. BECKER (Das Evangeliwn des Johannes [()TKzNT 4/2], Gütersloh-Würz

burg: Echter Verlag 1981) después de comparar Jn 20 con la tradición sinóptica y 
enumerar todas las inconcinidades internas del texto juaneo en una lista que va de 
la a) hasta la 1) (pp. 607 ss .), concluye: <<El punto de arranque del desarrollo es una 
tradición acerca de la tumba vacía tal como se conoce desde Me 16,1-8 par ... Supo
ner una tradición aislada específica de Jn desde el principio es la hipótesis más difí
cil e hipotética>> (p. 608 ss.). 
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base de las conclusiones de un artículo de J. Alsup 37
• Para aquilatar el 

papel de las mujeres testigos de la aparición, Alsup compara Mt 28,9-10 
con Jn 24,14-18, repasa las semejanzas terminológicas Uairete, mis her
manos, el gesto de agarrar los pies de Jesús en Mt 28,19 parecido a Jn 
20,17). Ninguna de estas coincidencias es determinante de una depen
dencia directa de Jn respecto de M t. Alsup abre así una pista hacia lapo
sibilidad de descubrir en Jn 20,14-18 una tradición independiente de 
aparición a las mujeres. En este punto enlaza C. B. con las conclusiones 
que sacara en el c. 2.0

• Los dobletes de Mt 28,9-10 respecto de la apari
ción de los ángeles delatan la labor redaccional de Mt 3

g. 

La otra variante de Mt 28, 10 respecto del v. 7 es que dice «a mis her
manos» y no <<a sus discípulos>>. De donde se concluye que estas seme
janzas son indicio de una tradición judía sobre el «Mesías hermano» y 
no de una dependencia de Jn respecto de Mt porque el término «her
manoS >> aparece sólo en estos lugares de Mt (28,10) y Jn (20,17). 

Esta última observación no creo que sea atinada 39
• De pronto cesa el 

rastreo de huellas semejantes entre Mt y Jn. Pero la mezcla de estilos di
recto e indirecto en Jn 20,18 puede dar juego a la sospecha 40

• 

37 J. ALSUP (The Post-Resurrection Appearance Stories of the Cospel Tradition. Cal
wer Theologische Monographien. Germany 1975) descarta el texto de Mt 28,9-10 co
mo base de Jn 20,14-18 y se inclina por la creación mateana de aquellos sobre la ba
se de otros relatos de aparición y de la narración de la tumba con el fin de unir los 
relatos de la tumba vacía y los de apariciones a los discípulos en Galilea (citado por 
C. B. en p. 186). 

" He aquí los argumentos: «Conforme a su teología, Mt describe primero los sig
nos que desvelan la presencia divina y luego su manifestación. Y así en el v. 9la cláu
sula "kai idou" (un doblete del v. 2) introduce la intervención divina». (No se fija C. 
B. que en el v. 7 también hay otro «kai idou" que no es signo precursor de interven
ción divina). «En el v. 10 también hay una repetición del mensaje de los ángeles del 
v. 7, pero con dos modificaciones muy importantes: en vez de poreuthesai eipate ("Y 
marchando deprisa, decid ... ») el v. 10 dice «hypágete apaggeílate» (c<id, anunciad»). 
Este giro se parece más a Jn 20,18: érjetai ... aggeloúsa» («va a ammcian•), una ex
presión tradicional en Jn porque la usa sólo dos veces. Por el contrario el ángel ha
bía usado poreuthe!sai para indicar el mandato de ir a los discípulos » (186s). 

" Jn usa este término, es verdad, para designar a los hermanos carnales (cfr. 
1,40; 22,12; 6,8; 7,3.5.10; 11,2.19.21; 23,32). Las únicas excepciones son nuestro tex
to (Jn 20,17) y 21,23. Pero Mt lo usa también en 12,49s; 25,40, aparte de las nume
rosas veces en que designa hermanos a los discípulos (5,22-24.47; 7,3-5; 10,21.50; 
18,15.21.35; 19,29; 23,8). 

40 En Jn 20,18 hay una mezcla nadajuanea entre estilo directo («heóraka ton Ky
rion») e indirecto ("Y que le había dicho esto»). Esta paráfrasis en estilo indirecto pa
rece ocultar el encargo de Jesús a las mujeres de ir a Galilea según Mt 28,10. Resul
ta al menos plausible pensar que Jn lo oculta porque el c. 20 no cuenta apariciones 
en Galilea. Además este hemistiquio es un doblete curioso de Jn 20,2 que luego no 
juega ningún papel en la escena narrada en los vv. 19-23 . 



EXÉGESIS FEMINISTA. A PROPÓSITO DE UNA OBRA RECIENTE 79 

Una vez superado el escollo de Mt 28,9s como posible base subya
cente a la tradición de Jn 20,14-18, queda eliminada la otra María «por 
ser detalle redaccional de Mt», traicionado por los verbos en singular 
(«estaba», «Vino»). Descartados estos elementos redaccionales, le pare
ce posible aislar en Jn 20,14-18 un relato más primitivo que correspon
dería a la tradición utilizada por Jn. Apela para confirmarlo a dos artí
culos de Boismard y Fortna 41

: «En resumen, se puede defender la 
existencia de una tradición primitiva que habla de una aparición a M." 
M. en las cercanías del sepulcro. Esta ve a Jesús resucitado y va a co
municarlo a los demás» (p. 187). 

En vez de ver un resto de la tradición primitiva en la frase de estilo 
indirecto de Jn 20,18, lo ve en la de estilo directo << He visto al Señor>>, 
porque este rasgo aparece en el kerigma más primitivo y cita 1 Cor 9,1. 
En la p. 148 ad b) había dicho que el verbo <<horan» en Jn tiene todo el 
sentido teológico que da el evangelista al conocimiento profundo del 
misterio pascual. Allá era redaccional de Jn. Aquí empalma con el ke
rigma más primitivo. Pero el kerigma más primitivo, tal como se nos ha 
transmitido en las profesiones de fe más antiguas de la Iglesia, nunca 
sonó <<he visto» sino <<Se ha aparecido» (<<ophthe»: 1 Cor 15,5; Le 24,34). 

En resumen: para sacar adelante a M.a M. como primera testigo en 
solitario de la aparición del Resucitado ha·optado por una tradición pre
suntamente más antigua y sencilla oculta tras la redacción de Jn 20,11-
18, una tradición propia de Jn e independiente de la tradición sinópti
ca. La más improbable e hipotética de todas las hipótesis. Esta opción 
le ha obligado a renunciar al relato tenido comúnmente por el más an
tiguo sobre la tumba vacía (Me 16,1-8). Ha prescindido de la recons
trucción más antigua del proceso de acontecimientos en torno a la tum
ba vacía (Le 24,12,22-24) porque ha visto en ella rasgos de servicio a la 
sociedad patriarcal. Ha tenido que negar que en la base de Jn 20,14-18 
esté de alguna manera la tradición contenida en Mt 28,9-10. En su lu
gar apela a una tradición antigua del <<Mesías hermano» que no explica 
ni desarrolla convincentemente. 

Para llegar hasta Jesús resucitado apareciéndose cerca de la tumba a 
M." M. en solitario ha tenido que apelar al kerigma pascual primitivo. 
Gracias a él ha logrado vaciar de ángeles la tumba porque <<en el origen 
de la fe pascual está Jesús resucitado». Gracias a él ha hecho desapare
cer a Pedro y a todos los discípulos de Le 24 como posibles rivales de la 

41 M. E. BorSMARD, Sy11opse !JI, p. 462; R. FORTNA, The Fourth Cospel and its Pre
decessor, pp. 187-190. 
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primera testigo del Resucitado. Apelando al kerigma, ha conseguido ha
cer tradicional y antiquísimo el juanísimo y redaccional <<heóraka ton 
Kyrion» de M." M. en Jn 20,18 (cfr. Jn 20,25). 

Pero todo esto lo ha logrado dejando a jirones por el camino todos 
los detalles más comunes que unen a los relatos evangélicos con el ke
rigma primitivo de 1 Cor 15,3 ss: 

el valiosísimo <<egerthe» de la tradición antiquísimae indepen
diente de Me 16,1-8. 
el texto discutido, pero interesante, de Le 24,12 que describe la vi
sita de Pedro en solitario al sepulcro, 
el texto de Le 24,34, el único de la tradición sinóptica que coinci
de con 1 Cor 15,5 y lleva también el verbo ophthe: la profesión de 
fe más antigua de la Iglesia cristiana. 
El desarraigo exegético alcanza su cota máxima al final: se opta 
por una aparición de Jesús cerca de la tumba. ¿Qué fue de aquel 
joven vestido de blanco, <<sentado a la derecha» dentro de la tum
ba, que estaba ocultando al Cristo glorioso de la tradición kerig
mática primitiva? Gracias al kerigma tampoco hace falta la tum
ba vacía. M." M. se encontró con Jesús fuera de la tumba, en el 
jardín, como la amada del Cantar. Pero el tema de la relación en
tre narraciones evangélicas y kerigma se reserva para el final. 

3.3. RELACIÓN ENTRE NARRACIÓN EVANGÉLICA Y KERIGMA. (PP. 189-191) 

El problema surge porque no se menciona a M." M. en la lista de apa
riciones de 1 Cor 15,5ss. Se acoge nuevamente al estudio ya citado de J. 
Alsup donde se analizan las relaciones entre narraciones evangélicas y 
a) el kerigma paulino de 1 Cor 15,3-8; b) los discursos kerigmáticos de 
Hch 2.3.5.10.13. 

a) El kerigma paulino de 1 Cor 15,3 ss. 

En la página 189 se alude a los seis puntos del kerigma comparables 
con los relatos evangélicos 42

• Por todo resumen se limita a decir que Al
sup rebate la teoría de Dibelius, para quien las narraciones evangélicas 
son meras ejemplificaciones del kerigma, con una función intra-eclesial. 
El kerigma, en cambio, era una predicación p~blica hacia fuera. Alsup 

42 1) El nombre de los que reciben la aparición; 2) la sepultura del Crucificado; 
3) la resurrección como presupuesto de los puntos 1 y 2; 4) el tiempo de la resurrec
ción: al tercer día; 5) la alusión a la Escritura; 6) el término «ophthen («Se hizo ver>>). 
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concluye que la relación no es de subordinación sino de complementa

riedad. La narración evangélica y el kerigma constituyen dos corrientes 

independientes y paralelas que, a veces, como en Le 24,34, se juntan 43
• 

Creo que una publicación de este género requiere un acrisolamiento 

de los argumentos. No es suficiente citar las conclusiones. Una exposi

ción de este tema tan difícil debería poner de relieve que esos puntos del 

kerigma paulino no coinciden esquemáticamente con ninguno de los re

latos evangélicos. 
Salvo el dato, ya apuntado de Le 24,34, no hay ningún relato evan

gé li co d aparición a Pedro solo . Tampoco es ind i:cutible, a tenor de los 

evangelio , que se ap ar iera a los Doce (cfr. 1 Cor 15,5) 44 • 1 Cor 15A eH

ce gue ce fue sepultado». Schneemelcher y otros sup neo que en el modo 

judío de entender la resurrección va implícita la tumba vacía. Pero Pa

blo no la menciona. Tampoco dice dónde ocurrieron las apariciones ni 

menciona intervalos temporales precisos entre ellas. La cláusula pauli

na «al tercer día según las Escrituras» no señala en absoluto una fecha 

de apariciones. La alusión a las Escrituras de 1 Cor 15,4 evoca algo dis

tinto de Le 24,26.44ss, donde se habla de la necesidad del cumplimien

to de las Escrituras con un sentido histórico-salvífica específico de la te

ología lucana. El término «ophthe" (1 Cor 15,5ss) sólo aparece en Le 

24,34 y con la misma fórmula kerigmática de Pablo. Las otras aparicio

nes mencionada en 1 Cor 15,5ss no hay manera de verlas reflejadas en 

los evangelios: en esos 500 hermanos juntos han querido ver algunos au

tores el fenómeno de Pentecostés. Pero sin éxito. 

b) Los discursos kerigmáticos de Hch 45
• 

Se acepta de Alsup que la frase de Hch 13,31 («los [las] que habían 

subido con él desde Galilea") «es un trabajo redaccional del autor de 

43 Como prueba -contra Dibclius- de que las narraciones evangélicas no tení
an una función meramente intra-eclesial cita a Celso, quien las conocía en el siglo n 
(-p. 1 O, r1." 32) . 

..., En Mt 28. 16ss e tan .. Jos Once"¡ en Lc24,9 están los Once y todos Jo · demás »; 
seg(m Le 24,33los de Emaú encucm mn también a «los Once y los (que· ·taban) con 

ellos». En Jn 20.24 se dice qu «Tomas, U IW de los Doce, no ~taba con ellos cuando 
vino Jesús». Parece sugeri•· que lo «discípu los» del ' '· 19 eran «lo Doce>> , pero esta 
escena de Tomás revela oLrá etapa de composición del evangelio y n permile sacar 
conclusiones hacia la escena anterior. 

•~ Leyendo uua disertación sobre el kerlgma en general sobre cl..kecigma de lo 
I:::Lechos SOlprendc b rápida dcsca l ifi.c<~ci6n ele M . Djbcliu . Debería tener ·e en cucn
la que los cs<.:ri lOs de Dibelius sobre el kerigma se presentaron a la Real Academia de 
las Ciencias de Heidelberg el año 1944 y los editó E. GTeevcn en 195 1. Desde e.ulon
ce · es La temática no ha cesado de generar publicationes. Llama mucho la atención , 
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Hch sin conexiones con las tradiciones evangélicaS>> (190) . No obstante, 
apoyándose sobre el resultado general del estudio de Alsup, según el 
cual los discursos tienen su origen probable en la fórmula kerigmática 
de 1 Cor 15, se da un nuevo salto en el vacío. Esta frase, dado su para
lelismo con Me 15,41 , significaría que «Marcos ha usado parte de una 
tradición kerigmática para referirse a las mujeres. O bien que en esa tra
dición kerigmática se supiera que las mujeres estaban involucradas, 
aunque no se las mencionara explícitamente por razones apologéticas. 
Y, en consecuencia, que estas están entre aquellos testigos ante el pue
blo, receptores de las apariciones, de los que habla Pablo» : (p. 190). 

Pero este modo de argumentar no procede metódicamente en estu
dios lucanos 46

• El salto desde la xpresión lucana «los que habían subi
do con él desde Galilea» hasta el kerigma paulino, pasando por la ex
presión idéntica de Me 15,41, es un paso en falso porque la idea de una 
subida de los discípulos desde Galilea a Jerusalén es completamente aje
na al kerigma paulino, como todo lo que concierne a la vida del Jesús 
terreno. Presumir que estuvo y se omitió por razones apologéticas es 
completamente gratuito. En Hch 13,31 esa cláusula se está entendiendo 
como factor constitutivo de los «testigos ante el pueblo», conforme a la 
condición expresada en Hch 1,21s y es específicamente propia de Lucas 
en Hch 13,31. Por consiguiente, Marcos no pudo sacar esta expresión 
del kerigma paulino de 1 Cor porque allí no está, ni del kerigma de Hch 
en el sentido específico lucano porque es muy posterior a la composi
ción de Me. 

En cuanto a la segunda conclusión: es verdad que las mujeres están 
involucradas en todo el camino que va de Galilea a Jerusalén (cfr. Le 
8,2-3), y en el signo de la tumba vacía, tal como lo cuenta Le 24. Pero, 
según Le 24, no fueron testigos de las apariciones ni, por consiguiente, 
se puede referir a ellas el texto de Hch 13 ,31 . 

hnblanclo del kerigma en Hch , no ver citado U. Wilckcn o la bra me..ti Lísírna ue E. 
Plümache..t-. Pero tarnbié.n querla ígnorn.da la fecunda producció n en lengua il1glesa 
obre el kerigma en Hch d Ch. H. Dndd, IL C"1dbury, C. F . Evans . et ., asi como 

aLTos más cercanos a nuestra lengua como J. Dupo nt, A. George. F . Bovon, ¡o Emi
lio Rasetl! 

'"' Falla desde los presupuestos ·Oncedido acdticamente a J . Alsup. Los re!:lul ta
dos mejor consensuado acerca de la ya larga cont..rove¡:sia en Lomo a l kerigma de los 
Hechos coinciden en que 1 s datos del kerigrna •nunciados e..t1 l:lcb 1 ',31 son redac
ci.onalcs de Lucas y tienen su b¡1sc en su propio evangelio, si bien eslán forumlados 
en términos de pred icación, mientras en el e angelio presentan una forw a nmTativa. 
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En las pp. 190s se añade otro argumento derivado de Jn 20,18 («he

óraka ton Kyrion»). Ya expuse arriba la contradicción interna de este 
argumento 47

• 

El argumento construido a partir del término <<estota" de Jn 20,14-
18 (par. Hch 7,5Ss) (p. 191) para concluir la existencia de dos tradicio
nes kerigmáticas paralelas e igualmente antiguas, una derivada del ver
bo << ophthe» (paulina) y la otra del verbo «horáo» (de tradición 
evangélica, juanea) están poco elaboradas. Se remiten a un artículo del 

P. Boismard, del que dan un breve resumen. Datos demasiado sucintos 
para poderlos ponderar y juzgar. Tal como están formulados en la pá
gina 191 chocan por su aparente contradicción·~ . 

En resumen: de la argumentación expuesta en las breves líneas en 
que se liquida un tema tan espinoso se pueden extraer las conclusiones 
siguientes: 

Después de todos los apoyos precedentes sobre el kerigma paulino 
para sacar adelante a M.a M. como primera testigo histórica de la 
aparición del Resucitado, al final (p. 191) no se puede evitar el cho

que con la roca de Pedro y se llega a unas decorosas tablas, teñidas 
de un deje de victimismo feminista: la tradición kerigmática y las 
narraciones evangélicas son igualmente importantes y antiguas; 

mientras una fue tomando auge, la otra fue quedando relegada. M." 
M. seria protagonista de un anuncio karigmático (p. 191). 

Después del gigantesco esfuerzo y del derroche de imaginación 
exegética demostrados en esta obra, pienso que este último capí

tulo debiera haber arrojado los resultados opuestos. 

l. a) A lo largo de la formación de los relatos de apariciones en la tra

dición evangélica las mujeres -sobre todo M." M.- fueron ad
quiriendo una importancia creciente y esto por razones apolo

géticas anejas a la fuerte conciencia histórica que fue 
penetrando en la comprensión actualizada del kerigma apostóli
co primitivo. 

47 Cfr. arriba p. 79, párr. l. 
" Se dice que «ophthe» es del círculo paulino. La prueba está en que aparece en 

¡Le 24,34! y varios textos de Hch. Las fórmulas con ~ horáo>~ (Jn 20,18.25), se afirma 
que son kerigmáticas, igualmente antiguas. Su paralelo más antiguo está curiosa
mente en 1 Cor 9,1, un texto -paul ino, que no es kcdgmático, sino claramente apolo
gético de su propio apostolado. 
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2."') Esto es particularmente claro en la presentación lucana de la re
surrección. A pesar de ser el más reticente en mencionar a las 
mujeres como testigos explícitos de la aparición del Resucitado, 
estas juegan un papel irrenunciable en el proceso que conduce a 
entender la resurrección de Jesús tal como Lucas la entiende 49

• 

3.a) Pero también puede decirse lo mismo del argumento con stitui
do a partir de Jn 20,14-18. No faltan razones literarias teológi
cas para pensar que se trata de una cuña que entra en el texto 
actual de Jn rompiendo las conexiones anteriores del v. 1 O con 
los vv. 19ss 50

• Todo el conjunto de la labor radaccional introdu
cida en este capítulo invita a pensar que M .a M. llegó a adquirir 
una impor tancia de excepción en la Iglesia juanea por su vigo
roso entido simbólico. Algo parecido al discípulo amado. Pero 
ahí cabalmente está el riesgo de dar el salto a la tradición más 
antigua para reivindicar su presunta importancia histórica. 

•'• La resuli·eccíón de Jesús, paro Lucas, no Liene tanlo el sentido de signo de la 
irrupción de la escatología, como lo tenia en la C1istología primi\iva. Pasa al primer 
pla.no u función de prueba, o mejor dicho, de presupuesto conocido y vivido desde 
el cual e nrgu •e para demosn·ar b mesianidad de Jesú · ... Al principio la fe en la re
surrección recibía su consistencia desd · b. fe general en la resurrección de los muer
tos, cnraclerística .de la fe farisca ... En la época de Lucas la fe en b resurrección e 
apoyaba en el te ti.m nio fie l de los ap • to les y en la fe de los creyentes. Se impuso, 
p r tn nl , tto.a búsqueda y t Ul escudri i.iamiento de las Escrittlras para cntonu-ar en 
las fuentes comune de la cultura judeo- ristiana b. solidez de l<1 Fe que confin:nara 
.l a identidad de la iglesia cristian<t conEron tado con la sinagoga de lo judíos» (r.:fr. E. 
l<.IIANKL, l i!..Ws, tler Knecht Otle.~ (BU 8) R egen burg 1972. 

'" .. Dentro de la historia de la tradición del relato de la p asión se vol vi a dabo
rar e l c. 20 desde el punto de vis ta de la adición del encuentro de M.". M. con el R e
suci_tado. Esta =1nacióo aislada anterior procedente de la tradición de la iglesia jua
nea con un resto de los VV. 1 1 a .l-lb-17 trató de que e] Le.,:to anterior s adaptaro a ella. 
E n este inten to no ó lo quedó destruida la .concxión entre los vv. 10 y 19. Quedaron 
también destru ida la conexión entre lo vv. 1 O y 19. Quedaron también suprimidas 
las mujeres de los vv. 1-2, la visita de las m ujeres a la tum ba o sea, la con tinuación 
primitiva de 20, 1 y unn parte de d la retocada en 1< s w . U b-Ua. De esta. fom.1a quc.
d M .". M. como la primero teStigo pascuaJ y la aparición del Resucitado fue de ma
ñ.unita (al. revés que en el v. 19 . Asi se le hurtó a la tumba vacía su p rotngonismo en 
la hi toria de la tradición e\'Mgél ica para venir a ser un escenario in troductor, que 
confiTman Pedro los on·os discípu los. Flota ahf una situación :;in salida (v. 9). La 
resolverá 1mscguida el Rcsu cí t~tdo. La Lwnba vacía deja de ser un recurso suficien t · 
ba ia el mensaje pascual to taJ Me 13,6-8); no es el primer indicador hacia la gran 
Novedad (M t-Lc), es mf1s bien un meJ'n .escenario para. la primera apari.ciún de Jesús. 
L mujeres ya no son tes tigos de la primera apaticiún de Jesús . s ino una mujer 
unos discipulo conoc(!n ahora por propia v:isión la twnba vacía, pero una mujer es 
la ])ri mera que \·e :1l Se ñon> (J. H EcKER., o.c., p. 61 O . 


