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RESUMEN DE LA TESIS

En esta investigación doctoral se aborda la recepción teológica de la 
revelación en el espíritu histórico-hermenéutico según la Constitu-
ción Dei Verbum. La búsqueda por explicitar el teologúmeno “Dios 
se revela en hechos y palabras” constata que cincuenta años después 
de la apertura del Vaticano II, la teología posconciliar no ha profun-
dizado suficientemente el sentido práxico del giro que proyecta la 
Dei Verbum. 

Para esta investigación es importante el sentido performativo 
de la revelación, teniendo en cuenta algunas precauciones ante la 
posible instrumentalización de la actividad humana y la tergiversa-
ción o cosificación de lo que teológicamente se entiende al enfatizar 
la revelación en hechos y palabras. Por eso retoma y reinterpreta el 
espíritu de la fuente:

El plan de la revelación se realiza por obras y palabras intrínsecamente 
ligadas; las obras que Dios realiza en la historia de la salvación mani-
fiestan y confirman la doctrina y las realidades que las palabras signifi-
can; a su vez, las palabras proclaman las obras y explican su misterio. 
(DV 2)

Esta relación expresa un sentido fáctico-experiencial de la au-
tocomunicación de Dios en los hechos de la historia, y establece las 
bases para una teología de la acción como teología fundamental, en 
la medida que profundice las zonas de sentido del actuar humano 
como lugar de revelación. 

La investigación, en el desarrollo de sus cuatro capítulos, tiene 
el interés práctico de comprender qué pasa en la actividad humana 
cuando esta se encuentra influenciada por la divina revelación. 
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PRESENTACIÓN DEL EXTRACTO

El extracto corresponde al Capítulo 4 de la tesis, titulado: “La acción 
humana, lugar teológico en la relación Dios-hombre”. Este capítulo 
busca una salida a las dificultades que fueron apareciendo en la re-
lación y profundización de los tres ejes –revelación en el contexto 
histórico de la Dei Verbum, hermenéutica de la apropiación o de la 
identidad y la mediación del actuar humano– que estructuran el con-
junto de la investigación.

El giro de los lenguajes en los tres primeros capítulos parecía 
suficiente para profundizar en la relación de la acción humana y la 
acción divina. No obstante, la comprensión de la acción requiere de 
los componentes internos y externos que la constituyen. Para com-
pletar la relación se exige que la acción sea comprendida en el con-
texto de la intención de quien la ejecuta, que solo se satisfaga cuando 
sale al paso a la pregunta ¿quién? Aquí la cuestión no acaba en dar 
razón de la pregunta ¿qué es lo que acontece?, porque solo se que-
daría en los rasgos exteriores de la acción. Una cuestión de mayor 
calado aparece cuando se profundiza la otra cara del asunto al asumir 
la pregunta: ¿quién lo hace acontecer?, es decir, los rasgos interiores 
presentes en la intención-motivo del actor.

Despejar los rasgos de intención y no intención de la acción 
facilita algunas de las preguntas en que se inspira la teología de la 
acción: ¿Qué sentido tiene la acción humana en la relación de Dios 
con los hombres? ¿Cuál es la especificidad de la acción cristiana? 
La articulación y correlación de la acción humana con la revelación 
divina, ¿aduce inmanentismo, trascendencia o colonización de Dios 
trascendente por la acción inmanente? 

La praxis y el compromiso de la teología de la acción le vie-
ne de su vocación evangélica, puesto que la especificidad de la 
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revelación cristiana se estructura a partir del encuentro y seguimien-
to de Jesús, atendiendo la particularidad de su vida, su mensaje, su 
proceder, su padecimiento y resurrección. En Jesucristo, la revela-
ción tiene un sentido de escucha, conversión y transformación, en la 
medida que los hombres que han recibido la gracia y sensibilizados 
en la fe experimentan un cambio en la vida personal y comunitaria. 
Una vez que la voluntad de Dios es captada en la fe y testimoniada 
en la encarnación de Cristo, el creyente no puede seguir siendo el 
mismo en su relación con los demás y con Dios. 



EXTRACTO 

Capítulo 4

LA ACCIÓN HUMANA, LUGAR TEOLÓGICO
EN LA RELACIÓN DIOS-HOMBRE 

A mediados del siglo XX, José Comblin sitúa la reflexión teológica 
en tres áreas: bíblica, patrística y litúrgica1. No obstante, desde 1930 
él ya identifica un giro en el quehacer de la reflexión teológica que 
perfila una búsqueda distinta hacia la contextualización histórica de 
la fe cristiana. Los nuevos vientos generan un ambiente de controver-
sia y síntomas de algo en formación, “algo, que es el punto de con-
vergencia de las tendencias más diversas, nacidas en los medios más 
diversos y, aparentemente al menos, muy alejados unos de otros”2. 

El interés por traducir el dinamismo y las tensiones que anima-
ban la reflexión teológica, con el objeto de abrirse paso hacia las exi-
gencias históricas del mundo contemporáneo, quizás explica el hecho 
de que Comblin retome la idea de H. Hayen, quien sintetizó lo que es-
taba sucediendo en el devenir teológico con el término teología de la 
acción3. Este término no representa una simple invención de Hayen, 
ya que el contexto en que lo trae a colación parece más una influencia 
de la filosofía de la acción de Blondel, quien tuvo una marcada reper-
cusión en la teología de la primera mitad del siglo XX4. 

1  Comblin, Teología da ação, 7-28. 
2  Ídem, Hacia una teología de la acción, 9.
3  Ídem, Teología da ação, 9.
4  Gibellini, A teología do século XX, 160-164.
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La investigación teológica deja al descubierto “un despertar 
evangélico” dirigido a renovar la vida cristiana y reorientar el ideal 
apostólico hacia un compromiso con las necesidades apremiantes 
del presente5. El interés en este contexto está dirigido al problema de 
cómo hacer presente el Reino de Dios en el mundo. Hacerle frente 
a este reto generó la emergencia de varios movimientos teológicos, 
con sus peculiaridades y matices6: “teología vital, teología kerigmá-
tica, teología pastoral, teología de la existencia, teología de la histo-
ria, teología de las realidades terrenas”7, entre otras. 

El renacer de la interpretación de la fe cristiana crea algunos 
niveles de conciencia, como el de aceptar la insuficiencia de que la 
tarea de la teología se centrará fundamentalmente en transmitir el 
mensaje cristiano a los creyentes. Esto despertó el interés y la exi-
gencia de que el mensaje de la Escritura tuviera mediaciones his-
tóricas8. En otras palabras, a lo que apunta la nueva exigencia a la 
teología consiste en el hecho de que el anuncio evangélico esté me-
diado por acciones concretas, que contribuyan al sentido crítico de 
la fe, frente a las diversas coyunturas histórico-sociales a las que se 
ven enfrentados millones de seres humanos. 

Los años que precedieron al Vaticano II produjeron un amplio 
despliegue de la teología de la historia9, cuya comprensión no se re-
duce al pasado del hombre como fuente de información, puesto que 
pone especial interés en el hombre presente que sale del pasado10. 
En los años sesenta, la preocupación teológica se traslada a los con-
textos y los problemas situados, que Comblin llama teología de las 
realidades terrestres. 

5  Comblin, Tiempo de acción, 62-104.
6  Gibellini, A teología do século XX, 153-253.
7  Comblin, Hacia una teología de la acción, 13.
8  Esta perspectiva de mediación histórica y social circulaba en muchas de las corrien-
tes teológicas que estuvieron en el contexto de emergencia del Concilio Vaticano II. 
Una de las más influyentes fue la llamada nouvelle théologie (Chenu, Danielou, De Lu-
bac), que inspirada entre otras en la filosofía de la acción de Blondel, pudo estructurar 
una crítica teológica de la sociedad, de la política y la historia.
9  Gibellini, A teología do século XX, 255-278.
10  Comblin, Hacia una teología de la acción, 104.
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Se aprecia en el contexto de los años treinta y sesenta la bús-
queda por establecer las conexiones entre la doctrina cristiana y el 
mundo contemporáneo11. Este hecho, expresado en las distintas teo-
logías que aparecen en los albores del Vaticano II, constatan un giro 
hacia el compromiso y la responsabilidad del teólogo con las proble-
máticas histórico-sociales, lo que constituiría el germen de una teo-
logía de la acción. Para llevar a cabo esta tarea, la teología acude al 
diálogo interdisciplinar, especialmente con la filosofía y las ciencias 
sociales, produciéndose un marcado interés por establecer la objeti-
vación de la divina revelación en la mediación de la relación entre la 
revelación y el actuar humano.

1.	 OBJETIVACIÓN DE LA DIVINA REVELACIÓN  
	 Y SU RELACIÓN CON EL ACTUAR HUMANO 

Aprovechando el aporte de Comblin, quien en su panorámica traza 
las distintas vertientes de la explosión teológica que rodea la emer-
gencia del Vaticano II, se tomarán para este apartado dos pensadores, 
no porque sean propiamente los arquitectos de una teología de la ac-
ción, o porque en ellos vaya a recaer y concluir la investigación, sino 
por el hecho de que ambos tienen incidencia en los enfoques de las 
teologías previas y posteriores al Vaticano II. Sus aportes estuvieron 
encaminados a apropiar la complementariedad filosófico-teológica 
para problematizar y comprender la revelación en la mediación del 
actuar humano.

En primer lugar, se expondrán los aportes de Maurice Blon-
del a la teología en el contexto de su amplia investigación filosófica 
sobre un asunto un tanto subvalorado: la acción humana. En segun-
do lugar, Karl Rahner, no porque haya sistematizado una teología 
de la acción como se indicó, sino porque su teología trascendental 
está cercana en algunos tópicos a la fenomenología sobrenatural de 
Blondel. 

Al acudir a ellos para mostrar cómo asumen la objetivación 
de la revelación en la mediación del actuar humano, no puede in-
terpretarse como que esta investigación termina en la onto-teología, 

11  Ídem, Tiempo de acción, 409-478.
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criticada a lo largo de los capítulos precedentes por la hermenéutica 
de la apropiación. Con esto tampoco se puede concluir que Blondel  
y Rahner sean dos caras de la misma moneda, porque el uno filósofo y 
el otro teólogo tienen sus peculiaridades. 

1.1	 LA ACCIÓN HUMANA EN LA PERSPECTIVA DEL 
	 PRAGMATISMO SOBRENATURAL DE BLONDEL 

No hay duda sobre la importancia del aporte de Blondel a la refle
xión teológica, pues hasta los primeros años del siglo XX no se ha-
bía investigado sistemáticamente la acción humana, más allá de los 
aportes de la tradición griega y alguno que otro afloramiento en los 
pensadores del Medioevo, el Renacimiento y la Modernidad. Así 
como para Aristóteles el anclaje de la filosofía estaba en la meta-
física, para Marx en la praxis, o para Lévinas en la ética, Blondel 
encontró en la acción la clave para comprender la complejidad 
humana y su relación con Dios. 

Según Blondel, si hay algo que sintetiza al ser es la acción, la 
que asumida rigurosamente puede contribuir a la superación de aquel 
absolutismo que sitúa en el pensamiento todo conocimiento de la rea-
lidad. El pensamiento es lo que es, debido a su carácter mediado, pues 
este no accede a la realidad de forma inmediata. 

La clave para penetrar en esa complejidad de la acción más 
allá de un asunto descriptible y de operación manual está, según él, 
en la voluntad, asiento de la libertad y regulación de los deseos del 
hombre. Dicha complejidad está estructurada en el hombre en su 
realidad de pensante, querer y ser. La pregunta por el sentido de la 
vida no está solamente contenida en uno de esos componentes, sino 
en la tensión dialéctica de los tres. Son distintos, pero como com-
ponentes en que se ancla y estructura la vida comparten una base 
común: la acción12. 

Teniendo en cuenta lo anterior, el ámbito fundante de la filo-
sofía no es el yo pienso del legado cartesiano, sino el yo actúo, ya 
que la acción está presente en los distintos componentes de la vida13: 

12  Izquierdo, “Maurice Blondel, el filósofo de la acción”, 14-44. 
13  La Roig Gironella, Filosofía de la acción, 192-246.
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la acción es a la vida como el grano de arena a la playa. Blondel 
establece así un giro radical en la primacía de la acción sobre el co-
nocimiento, por lo que la realidad no consiste en la representación, 
adecuación o conocimiento de ella. En el contexto de síntesis de la 
acción convergen el pensamiento y la voluntad, es decir, la razón 
especulativa y la razón práctica de la que depende la moral. Aquí se 
produce la síntesis del querer, conocer y ser: una complementariedad 
entre metafísica, ciencia y moral14. 

Se evidencia el interés blondeliano por entender la insatisfac-
ción del hombre cuando su actuar en muchos casos no es reflejo del 
querer, pues “en la desproporción, afirma Blondel, entre la voluntad 
que quiere (volonté voulante) y la voluntad querida (volonté voulue) 
reside la causa que da lugar a todo el movimiento de la acción”15. 
La primera no se satisface con lo fáctico de la voluntad querida. La 
desigualad o tensión dialéctica entre el querer y lo querido produce 
el dinamismo de la acción. La acción se juega en la inmanencia, pero 
tiende a superarla, por lo que aspira en el querer a trascender y rebasar 
el contexto de los fenómenos. Toda la realidad está penetrada por la 
acción, lo que supera la aparente escisión entre conocer, querer y ser.

Blondel distingue los hechos de los actos, puesto que los pri-
meros son objetivos y los segundos subjetivos. La ciencia tiene 
como base los hechos, una parte de la realidad que no se agota en 
ellos. Para que la ciencia tenga acceso a la complejidad de la reali-
dad requiere del aspecto subjetivo, en que se asienta la voluntad, el 
resorte de acción. 

El espíritu integrador de Blondel, en la búsqueda por estructu-
rar la comprensión de la acción, descubre que la realidad del hombre 
se expresa dialécticamente, puesto que establece una tensión entre lo 
humano, el mundo y Dios: “acción es el movimiento total de la vida 
que incluye, por consiguiente, la voluntad y el ser mismo del hombre 
en cuanto que es dinamismo y energía”16. 

14  Izquierdo, “Maurice Blondel, el filósofo de la acción”, 28. 
15  Ibíd., 29.
16  Isasi, “Significado de la filosofía de la acción”, 45-71.
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1.1.1   	La acción, síntesis de la vida humana 

El nivel de síntesis de la acción establece los vínculos entre el pen-
samiento y el ser17, lo que la constituye en la piedra angular para 
comprender el problema humano. Por eso “la primera tarea que se 
impone es la de estudiar, analizar y pensar cómo se origina, se desen-
vuelve y se acaba la acción humana”18. Solo en la acción el ser se ex-
presa y comunica en profundidad. La acción es prospectiva, puesto 
que su dinamismo y carácter dialéctico consiste en un hacerse cons-
tante. Sin embargo, la acción es también momento reflexivo y actuar 
del pensamiento. En la acción está el pórtico de acceso a la dinámica 
de la vida, es decir, al hacerse de la vida misma, pues no constituye 
un pensamiento que toma distancia para entender la vida19.

En contra de los teóricos de la práctica que hablan de lo que no 
viven y hacen, Blondel les dice: “La acción es una necesidad: pues 
actuaré. La acción se me muestra a menudo como una obligación: 
pues obedeceré”20. No han entendido, según él, que la necesidad de 
actuar es de otro orden que la de conocer, pues la acción no tiene la 
provisionalidad o parcialidad del conocimiento, ya que en el actuar 
está el pensar y ser a la vez21. En el actuar está el centro de la vida: 
“soy lo que siento y en el momento que lo siento”22. Para mostrar el 
carácter profundo y mediado de la acción, Blondel rechaza la idea de 
un conocimiento por experiencia directa, que es el caso de la ciencia, 
al quedarse en el vórtice del conocimiento de las cosas. 

La complejidad de la vida puede sintetizarse, no en la expe-
riencia objetiva, sino en la subjetiva:

17  Blondel, La acción. Ensayo de una crítica de la vida y de una ciencia de la práctica, 
477-519.
18  Isasi, “Significado de la filosofía de la acción”, 53.
19  Blondel, La acción, 521-546.
20  Ibíd., 7. 
21  Pacheco, A génese do problema da acção em Blondel (1878-1882), 255-265.
22  Blondel, La acción, 73.
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Lo sensible, lo positivo, lo objetivo, cualquier denominación con que 
se quiera designar lo que es diverso del fenómeno de conciencia, se 
desmenuzaría, por así decirlo, y se vería disuelto si no hubiera una pro-
gresión simultanea del conocimiento subjetivo que soporta y realiza el 
progreso de sus formas de existencia.23

La unidad en la diferencia de los distintos engranajes que cons-
tituyen la acción se salva en lo subjetivo. El hecho en el que se basa 
la ciencia es distinto del acto, que es subjetivo, y es quien integra la 
complejidad de los fenómenos externos e internos de la acción. 

Para Blondel, nada de lo exterior nos determina, pues cuando 
buscamos algo en ello, lo que hacemos es buscar de otra manera en 
nosotros mismos. La explicación de un acto no se reduce a ciertas 
tendencias parciales que al parecer lo producen. Más bien su po-
tencial está afincado en eso que va más allá de una determinación 
particular. Hay algo en la base de la subjetividad que cohesiona los 
componentes disímiles en los que suele aparecer la acción: “energía 
psíquica, apetitos, tendencias, motivos, determinismo de la naturale-
za y del espíritu”24. Por tanto, no hay acción sin la integralidad de los 
hechos de conciencia y fenómenos sensibles.

La razón y la conciencia son el resultado de la soberanía crea-
dora de los actos. Esto es posible por la voluntad, es decir, porque 
somos libres. Tanto la ciencia como la conciencia dependen de la 
libertad. Lo externo de los fenómenos, su componente subjetivo, lo 
positivo del conocimiento y la subjetividad están afincados en la li-
bertad. La libertad proporciona una proyección de querer más allá de 
nosotros mismos, por lo que su búsqueda tiende al infinito, “porque 
todo consiste, no en querer lo que somos, sino en ser lo que quere-
mos, separados como restamos, por así decirlo, de nosotros mismos 
por un abismo inmenso”25. Solo se toma conciencia de la libertad al 
actuar. La conciencia de la acción nace en la acción, y toda su diná-
mica siempre está sustentada por la acción. El deber no tiene sentido 
y consistencia si su orientación está desviada de la acción, pues todo 
acto de conciencia es expresable solo en la mediación de la acción. 

23  Ibíd., 129.
24  Ibíd., 154.
25  Ibíd., 171.
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La acción consolida y correlaciona los distintos ámbitos dis-
persos de la vida, lo que la convierte en una especie de puente y me-
diación de las actividades del cuerpo y el espíritu. Esto explica que 
en la acción nos constituyamos como sujetos y relaciones sociales, al 
ser modeladora y transformadora. La acción vincula la inmanencia 
con la trascendencia, sin lo cual es imposible la satisfacción de esa 
fuerza sinérgica que sobrepasa lo inmanente del actuar en su aspira-
ción de absoluto.

La acción comunica el dinamismo de la vida en la que se toma 
posesión de sí mismo en la libertad, pero paradójicamente no hay sa-
tisfacción plena en la individualidad. La acción, entonces, es una com-
plejidad de componentes interiores y exteriores al sujeto. Su cohesión 
es posible en ese dinamismo entre lo particular y lo múltiple que tien-
de a la trascendencia. Esto explica el carácter prospectivo de la acción, 
en tanto camina, repara y constituye, para de nuevo continuar la mar-
cha hacia lo que aún ignora. Esto le proporciona una identidad y ca-
rácter dialéctico de ser, pero a la vez, de búsqueda e indeterminación.

El dinamismo de la acción permite que quien actúa se trans-
forme en lo que hace, pero sin perfeccionar su existencia. La obra 
realizada nunca será plena en su caminar constante e inacabado a la 
obra proyectada. Esta proyección continua permite que la acción no 
acabe en la obra particular, puesto que hay un fin más general. Esa 
expresión hacia afuera de la acción que tiende a lo universal e infini-
to solo tiene comunicabilidad en el lenguaje, pues “y si toda acción 
puede ser expresada y explicada por la palabra, ello significa, en pri-
mer lugar, que toda acción es una palabra explícita, es decir, una ne-
cesidad de revelarse a todos”26. En la palabra, la acción expresa una 
función social y compartida, que activa un dinamismo de búsqueda 
y encuentro que no se satisface en la individualidad.

 
1.1.2    La acción, contexto y encuentro entre  
	 Dios-hombre

La acción proyecta un dinamismo hacia la solidaridad, trascendien-
do a escenarios cada vez más amplios como la familia, la ciudad, el 

26   Ibíd., 274.
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conjunto de la humanidad y el absoluto. Esta dinámica, que no se 
detiene, corrobora la vocación de infinito de la acción, pues viene del 
infinito y va al infinito27. 

En la tensión entre la vida y el pensamiento, el hombre des-
cubre su incapacidad para acceder por sí mismo a la hondura y el 
sentido de la acción. Por eso

...es imposible detenerse, retroceder o avanzar en solitario. Dentro de 
mi acción hay algo que yo no puedo aún comprender ni adecuar, algo 
que me impide recaer en la nada, y que es tal cosa solo porque no resul-
ta ser nada de lo que yo he querido hasta ahora.28

En esto hay de base un determinismo en el que la voluntad 
accede a su más profundo querer, pues si accede a la naturaleza, al 
pensamiento, a la ciencia, a la sociedad, entre otros, es solo con la 
conciencia de que estos constituyen las mediaciones necesarias para 
el hombre. Sin embargo, en todo ello aún no está la plenitud que sa-
tisfaga su búsqueda. 

Sin lo contingente el hombre no trasciende, pues es ahí que 
cae en la cuenta de algo necesario que está en nosotros, sin pertene-
cer a nosotros. La acción es un dinamismo, una síntesis del hombre 
con Dios; pero el hombre, para percatarse de esta realidad, requiere 
la mediación contingente, sin contentarse en ella, pues su vocación 
aspira a la trascendencia.

El hombre es libre en la medida que su voluntad se incardi-
na al querer divino, puesto que “la acción del hombre trasciende al 
hombre; y todo el esfuerzo de su razón consiste en descubrir que 
ni puede ni debe limitarse a ella”29. En lo particular de su actuar el 
hombre descubre la paradoja del misterio, consistente en que su im-
perfección y contingencia están permeadas e irradiadas por lo infini-
to y absoluto en que se sustenta todo acto. Solo en Dios la voluntad 
se encuentra a sí misma, por lo que es motivo de aceptación para el 
hombre en el sentido que nos es dada, aunque permanezca misterio-
sa. En la libertad de la voluntad que actúa Dios se revela, con lo que 

27  La Roig Gironella, Filosofía de la acción, 293-312.
28  Blondel, La acción, 387.
29  Ibíd., 436.
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la acción constituye una mediación en el sentido de que en ella Dios 
comunica su querer. La acción se encuentra adecuada a la conciencia 
en el fundamento sobrenatural de la revelación, pero esto no signifi-
ca que el pensamiento agote la hondura de su esencia.

La recepción teológica de la perspectiva blondeliana establece 
una centralidad en la acción, por lo que a pesar de lo elemental y par-
ticular, esta puede comunicar el sentido de la revelación por encima 
del pensamiento especulativo. En tal sentido, 

...lo que no podemos conocer ni, sobre todo, comprender claramente, 
lo podemos hacer y practicar: en esto consiste la utilidad, la razón emi-
nente de la acción. […] Por eso en la simplicidad de las prácticas más 
populares se da una mayor presencia de lo infinito que en las más altas 
especulaciones o en los sentimientos más exquisitos.30

Por los actos los hombres pueden acceder al misterio en que 
Dios, al ser absoluto y universal, está presente en lo particular y li-
mitado de una acción. La acción es la síntesis en que está presente 
cada uno y las aspiraciones comunes al constituirnos en sociedad. 
Sin embargo, dicha síntesis no se produce sin el encuentro de lo fi-
nito y lo absoluto, puesto que la vida humana en lo concreto de la 
acción revela la vida sobrenatural. La revelación disipa la penumbra 
de la incertidumbre en la medida que la vida se desarrolla y planifica, 
pues sin esta mediación la voluntad del hombre no se incardinaría a 
la voluntad de Dios. La acción en su aspiración a Dios tiene una fi-
nalidad fundamental: constituir la vida. 

Lo absoluto es comprensible para el ser humano en las me
diaciones concretas. En otras palabras, “la acción humana solo se 
comprende a la luz de una onto-antropología o metafísica del actuar 
humano sostenido por el absoluto”31. En lo anterior aflora el núcleo, 
en el que Blondel deja ver su incidencia en la teología, profundizado 
en el apartado “La inevitable trascendencia de la acción humana”32, 
de su obra La acción. Solo en el absoluto es posible la confluencia 

30  Ibíd., 460-461.
31  Morlans i Molina, La experiencia de Dios en la acción social. Hipótesis para una 
interpretación teológica inspirada en los primeros escritos de Maurice Blondel, 67.
32  Blondel, La acción, 387-436.
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del conocimiento y el ser, es decir, la satisfacción plena del dinamis-
mo de la acción.

La acción humana, al ser contingente, pero a la vez permeada 
por el absoluto, conduce a que Blondel plantee que la acción es el 
contexto en el que el hombre puede buscar a Dios. El absoluto, al 
constituirse en la base de la existencia humana, está presente en la 
voluntad del hombre, sin cooptarla. La voluntad, “consecuentemente 
con su impulso inicial, mantiene la dinámica de la acción abierta ha-
cia Dios, optando por los contenidos relativos, por el motivo mejor, 
que es el que vehicula la apertura hacia Dios”33. 

La investigación blondeliana tiene importancia para la teolo-
gía, por lo que profundiza la acción como lugar de revelación de 
Dios. Su búsqueda se concreta en la pregunta, ¿hasta dónde es po-
sible acceder a un conocimiento de Dios en la acción humana? Al 
caminar en la dirección de este panorama descubre que en el hombre 
constitutivamente subyace un deseo sin límites de ser, que lo im-
pulsa a amar, a conocer y a estar en una marcha constante hacia la 
felicidad. 

En otras palabras, lo planteado arriba significa que el hombre, 
en su condición finita, no satisface la existencia, por lo que siempre 
está en camino al infinito, ya presente en el dinamismo de su contin-
gencia. En lenguaje creyente y teológico, esto puede ser interpretado 
en la siguiente dirección: “el hombre como deseo de Dios”34. En lo 
más íntimo de la inexistencia de cada persona hay un germen o de-
seo de infinito que orienta la vida, es decir, aquello que debe ser, más 
allá de mí, lo que plenifica la existencia humana. El absoluto o infi-
nito que Blondel llama “único necesario”, constituye un fundamento 
de complementariedad e identificación de la acción, el conocimiento 
y el ser35.

Para la apropiación de esta realidad fundante la filosofía se 
queda corta –a no ser que tome la opción de la fe–, como sí puede 
hacerlo el hombre común y corriente, sin tanta elucubración, pero 

33  Morlans i Molina, La experiencia de Dios en la acción social, 76.
34  Ibíd., 62.
35  Blondel, La acción, 342-349.
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iluminado en la fe. El absoluto constituye una mediación entre la 
contingencia y la trascendencia, sin lo cual el paralelismo del pensa-
miento y la acción no tendrían un punto de encuentro. 

Hay una triple relación entre Dios y el hombre: “todo lo que 
hay de belleza y de vida en las cosas, todo lo que hay de luz y po-
der en el hombre, encierra en sí misma perfección y debilidad, una 
perfección soberana”36. Es la paradoja que asoma en todo el pensa-
miento de Blondel cuando analiza la relación de Dios con el hombre, 
puesto que la imperfección en su contexto claroscuro es la media-
ción en que se refleja la plenitud de la luz del Absoluto. 

Las acciones reflejas hacen caer en la cuenta de que en ellas 
está presente el germen de una acción perfecta. La acción es, por 
tanto, la morada del ser, quien sintetiza la relación de lo natural, lo 
humano y lo divino. 

En lo anterior asoma la pregunta teológica acerca del misterio 
de la revelación, por lo que no es fácil comprender cómo algo absolu-
to e infinito, que es acción plena y necesaria, para ser humanamente 
comprendido y comunicado, tiene que expresarse en lo imperfecto y 
concreto de la acción humana. No se trata de acudir a un pensamien-
to o sustancia, sino a lo concreto de las cosas y las imperfecciones 
de las acciones para participar de esa presencia absoluta en nosotros. 

Por tanto, “Blondel no pretende buscar a Dios en sí mismo, 
lugar en que no estamos, sino en la acción humana, lugar donde él 
sí está. Blondel busca a Dios en el centro de la experiencia huma-
na”37. No obstante, esta acción perfecta que se desvela en mi acción 
imperfecta no se reduce a mí ser. Es un habitar, constituir y existir, 
sin reducirse a ello, ni sustituirlo, porque el hombre no sería libre. Es 
una relación que vincula la acción de lo infinito y lo finito, pero sin 
confundirse ni reducir lo uno en lo otro.

 Al hacerse presente en la acción humana, Dios es fundamento 
y sustento, pero no como mera interioridad, sino también como ex-
terioridad. En esto la acción no se reduce a intimismo, ni mera sen-
sibilidad fenoménica de algo externo, por lo que Dios en la acción 

36  Ibíd., 394.
37  Morlans i Molina, La experiencia de Dios en la acción social, 71. 
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humana es a la vez actuar y pensar. Esto permite entender que –con-
sentido o no– Dios sustenta la vida humana, pero quien decide si 
camina en la misma dirección o hacia otro lado es el hombre, en el 
recurso a la libertad en su doble plano (voluntad voulue y voluntad 
voulante). 

Dios está en el ser y el obrar, pero quien da concreción, di-
rección y sentido a esa presencia es la persona. Por eso, la acción 
humana tiene un sentido profundamente ético, pues el fin último de 
la acción es el bien, que en otras palabras es salir de nosotros con 
nuestra acción al encuentro con el otro. En este sentido, el hombre es 
libertad de total disposición y apertura al otro. En el otro servimos a 
Dios, sin definirlo ni pretender decir cómo es, “poder hablar de ‘eso 
de Dios’ que el hombre-en-acción experimenta, supera en realidad 
nuestras posibilidades”38.

Blondel sintetiza el sentido revelador de la acción después de 
caer en cuenta de que el absoluto permea a través de ella la totalidad 
de la vida humana: 

Es ciertamente en la praxis misma donde la certeza del “único necesario” 
tiene su fundamento. En lo concerniente a la complejidad íntegra de la 
vida, solo la acción es, a su vez, necesariamente completa e integral. 
Ella se refiere a todo. Y por eso, de ella y solo de ella surge la presencia 
indiscutible y la prueba apremiante del Ser. Las sutilidades dialécticas, 
por largas e ingeniosas que sean, no van más allá que lo que una piedra 
lanzada por un niño contra el sol. Es en un instante, en un solo impulso, 
por una inmediata necesidad como se nos manifiesta aquel a quien nin-
gún razonamiento puede encontrar, ya que ninguna deducción iguala la 
plenitud de la vida operante; y él es esa misma plenitud. Solamente el 
desarrollo total y concreto de la acción le revela en nosotros, no solo 
bajo aspectos reconocibles por el espíritu, sino de tal manera que hace 
de él una verdad concreta y la vuelve eficaz, útil y alcanzable por parte 
de la voluntad.39

La búsqueda en que se empeña Blondel para relacionar lo na-
tural con lo sobrenatural, anticipa la llamada “revolución integralis-
ta” del Vaticano II:

38  Ibíd, 104.
39  Blondel, La acción, 398.
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Eso significa que la opinión de que en la humanidad histórica concre-
ta, no existe un estado de pura naturaleza; en vez de eso, cada persona 
siempre ha sido intervenida por la gracia divina, que tiene como conse-
cuencia no poder separar analíticamente las contribuciones “natural” y 
“sobrenatural” a esta unidad integral.40 

Del conjunto de esa amalgama compleja que constituye el pen-
samiento blondeliano en que lo natural y sobrenatural coinciden, sin 
ser lo mismo, Milbank identifica el extremo del hilo que desenreda 
el ovillo que entreteje la dinámica de la acción, sintetizándola en los 
siguientes términos: 

Para Blondel, nuestro pensamiento depende enteramente de supuestos 
contingentes, teóricamente injustificables, así como adiciones igual-
mente injustificables a la tradición recibida, pero es precisamente ese 
confinamiento historicista de nuestro pensamiento que hace irreductible 
a cualquier proceso inmanente, y siempre dependiente de su participa-
ción en una plenitud trascendente de acción realizada, de pensamiento, 
de palabras y de hechos.41

1.2	 EL ACTUAR HUMANO Y LA OBJETIVACIÓN 
	 DE LA DIVINA REVELACIÓN EN LA TEOLOGÍA 
	 TRASCENDENTAL DE RAHNER 

El hecho de profundizar la relación entre la objetivación de la 
divina revelación y el actuar humano en el contexto de la teología 
trascendental de Rahner constituye una labor compleja, por lo que 
esto implica, como primera medida, hacer una aproximación de su 
comprensión de la revelación. Luego, el paso siguiente consistirá en 
mostrar que en la relación entre la autocomunicación de Dios y el 
actuar humano hay una concreción u objetivación histórica. 

1.2.1  	 La revelación en Rahner 

Para Rahner, la trascendentalidad en el hombre constituye su historia 
individual y colectiva, la realización de su esencia y existencia his-
tórica. Sin embargo, la trascendentalidad no puede ser comprendida 

40  Milbank, Teología e teoría social. Para além da razão secular, 270.
41  Ibíd., 285.
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como una imposición de la divinidad, dado el carácter de la auto-
comunicación de Dios como acontecimiento gratuito en la historia 
humana, sino más bien un acto de acogida de la libertad del hombre. 
El acontecer de la salvación no constituye una imposición de Dios al 
hombre, pues la historia se despliega también como perdición, con lo 
que uno u otro camino solo lo define el hombre mismo en su condi-
ción libre. La salvación como historicidad de la fe cristiana enfatiza 
una identidad y concreción, que no descarta su validez universal, en 
la que tengan cabida todos los hombres y las mujeres42. 

Rahner aclara que en esta perspectiva –trascendental– no se 
puede decir del todo que Dios sea histórico, porque siendo inefable e 
infinito no puede serlo. Lo histórico es lo concreto, es decir, el espíri-
tu humano que se emplaza espacio-temporalmente43. No obstante, si 
pensamos la revelación en su expresión máxima, Dios siempre se ha 
comunicado al hombre en la historia más allá de que este sea cons-
ciente de ello. Por tanto, si se comprende la revelación como autoco-
municación de Dios, es necesario contar con la finitud humana que 
la condiciona a unas circunstancias históricas concretas. Es decir, lo 
que está dado de antemano de la revelación como plenitud en Cristo 
solo se comprende como concreción histórica, que el hombre rein-
terpreta bajo sus percepciones contingentes y categoriales.

La búsqueda por explicitar el sentido de que pueda darse una 
historia de la revelación como salvación ofrece, a primera vista, un 
horizonte complejo y con apariencia ininteligible. Sin embargo, la 
aporía o sin salida de un primer momento, paulatinamente deja ver 
una luz al final del túnel, al percatarnos de que el hombre en su con-
dición histórica trasciende el ámbito de su subjetividad, mediado por 
una trascendentalidad ilimitada que lo posee, pero por su finitud no 
puede apropiarse más allá de sus fuerzas. 

La historia de la trascendentalidad solo se comprende en la tras-
cendencia humana como acción de Dios que acontece en el hombre 
situado histórico-culturalmente. La trascendentalidad en el hombre 

42  Rahner, Oyente de la Palabra, 123-141.
43  Ibíd., 73-91. En estas páginas Rahner especifica qué es eso del hombre como 
espíritu: “Lo que significa es esto: El hombre es la absoluta apertura del ser en 
general, o para decirlo con una palabra: el hombre es espíritu”, 73.
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como don de Dios solo se hace finita como trascendencia, es decir, 
en el devenir histórico de la aventura humana por hacer inteligible el 
misterio44.

La estructura trascendental de esta historia de salvación y re-
velación es histórica, fundada en la autocomunicación de Dios al ser 
humano. Es la historia del encuentro de Dios y el hombre, puesto 
que este último realiza la historia individual y colectiva, a la manera 
de un proceso dialéctico en que Dios se autocomunica. Dios se co-
munica históricamente, pero a la vez, dada su infinitud, permanece 
como presencia misteriosa e inefable que escapa al carácter limitado 
de la interpretación y comprensión humana. 

La historia de la salvación a partir de Dios, y no solo a partir 
del hombre, constituye dos planos complementarios: en uno, Dios 
se autocomunica en el hombre como ser histórico; en el otro Dios, 
aunque se ha comunicado, no es captado en su profundidad por el 
hombre. Esto refleja que la historia de salvación se despliega con-
tando con la libertad del hombre, nunca prescindiendo de ella, “pues 
la autocomunicación personal de Dios como el fundamento de dicha 
historia se dirige precisamente a la persona creada en su libertad”45. 

La revelación acontece en la fe del hombre como hecho com-
partido históricamente, lo que lo constituye en oyente de la gracia; 
la historia de la salvación y de la revelación confluye en la acción de 
Dios y la acción histórica del hombre. La trascendencia del hombre 
está dada con necesidad debido a su carácter subjetivo, y concretada 
en la autocomunicación de Dios, lo que no escinde la historia de sal-
vación de la historia de la revelación. 

En la historia de la salvación se identifican dos matices: por 
una parte, la autocomunicación que puede contar con la aceptación 
o el rechazo del hombre autónomo; por otro lado, pero en relación 
recíproca con la anterior, está la autocomunicación de Dios en su 
sentido atemático, suprahistórico y trascendental, por tratarse de la 
gracia. Sin embargo, el poder transformador de la gracia solo tiene 
cabida en la historia de salvación, y acontece en su devenir:

44  Rahner, Revelación y tradición, 11-26.
45  Ídem, Curso fundamental sobre la fe, 176.
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...la comunicación de Dios mismo es un elemento de la historia de la 
salvación como tal, por cuanto en ella aparecen dicha comunicación y 
la libertad de su aceptación o repulsa realizada con toda propiedad en la 
concreta corporalidad histórica del hombre y la humanidad.46

Este momento concreta y objetiva la revelación, cuyo culmen 
está en la encarnación de Jesucristo, en quien mejor se capta la re-
velación, pues en él se objetiva la presencia de Dios en la historia.

Por tanto, a los constitutivos de la historia de salvación per-
tenecen la palabra de Dios escuchada en la dinámica histórica, los 
signos que identifican los sacramentos procedentes de la gracia de 
Dios, la actualización histórica de los símbolos, ritos e imágenes, 
las instituciones religiosas y su evolución en la historia. El sentido 
trascendental de la revelación se convierte de esta manera en histo-
ria concreta, objetivándose en el despliegue del actuar humano en la 
historia, que para la fe cristiana no tiene punto más alto de concre-
ción que la voluntad de Dios expresada en Cristo. 

La coincidencia entre la historia de la salvación y la historia 
universal está, según Rahner, en que la existencia del hombre se hace 
apropiación en la medida que el conocimiento y las libertades tras-
cendentales se hacen corporalidad y materia concreta, significada 
por la interpretación. La historia de salvación no solo acontece en 
los ámbitos religiosos, sino también en los escenarios de la histo-
ria mundana, por lo que la autocomunicación de Dios se objetiva al 
confrontarse con el acontecer de la historia y su necesidad de comu-
nicarla y compartirla comunitariamente. Toda experiencia trascen-
dental debe ser mediada por la trascendencia humana que se traduce 
categorialmente en el seno de los procesos históricos y culturales, lo 
que la concreta, es decir, la objetiva.

La interpretación del cristianismo en tanto respuesta al fun-
damento de su fe conduce, según la perspectiva rahneriana, a una 
reflexión histórica específica, constituida en la historia de la revela-
ción, a pesar de que esta lo desborda al ser coextensiva con la his-
toria universal. En sentido más profundo, la coextensividad de la 
historia de salvación y la historia universal constituye la historia so-
brenatural de la revelación, pues

46  Ibíd., 178.
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...tiene su último fundamento en la autocomunicación sobrenatural y 
gratuita de Dios y sirve a esta comunicación; por tanto, significa la re-
velación sobrenatural –por la palabra– de un estado de cosas que tras-
ciende el ámbito del conocimiento meramente natural del hombre.47

Para la tradición cristiana, la salvación acontece en la medida 
que la fe se apropia de la palabra de Dios auténticamente revelada, 
puesto que no basta meramente el hecho de la revelación natural. La 
revelación genera salvación en el hombre cuando en su existencia 
opera la revelación sobrenatural que se hace inteligible a través de 
la reflexión teológico-especulativa. La reflexión es necesaria porque 
explicita el problema del cómo es la revelación en la historia, pero a 
la vez es sobrenatural, pues permite la comprensión de que su exis-
tencia sea concomitante con los hechos históricos del espíritu, de la 
tradición religiosa y de la dimensión profana del hombre48.

En suma, la revelación de Dios mismo como saber trascen-
dental y presente en la realización del espíritu humano como saber y 
libertad es atemática: 

Ese momento trascendental de la revelación es la modificación gratuita, 
operada duraderamente por Dios, de nuestra conciencia trascendental; 
pero tal modificación es realmente un momento originario, permanente 
en nuestra conciencia como iluminación originaria de nuestra existen-
cia, y, como momento de nuestra trascendentalidad constituido por la 
comunicación de Dios mismo, es ya revelación en sentido auténtico.49 

En otras palabras, lo que traduce el párrafo anterior consiste 
en que la revelación tiene un horizonte atemático, apriorístico del 
conocimiento y la libertad humana. Esto le otorga un sentido par-
ticular auténtico, en tanto su procedencia es sobrenatural, y con lo 
que fundamenta cualquier otro sentido que adopte. Sin embargo, este 
horizonte atemático y sobrenatural tiene validez para nuestra exis-
tencia, si es mediado por la objetividad categorial en la que pueda 
explicitarse humanamente.

 

47  Ibíd., 182.
48  Ibíd., 184.
49  Ibíd., 185.
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1.2.2   	Los hechos de la historia, ámbito de objetivación  
	 de la divina revelación 

Lo planteado, por un lado, deja entrever que para Rahner es fun-
damental establecer los nexos y las implicaciones entre la historia 
trascendental de la salvación y la revelación. Por otro, explicita la 
vinculación de la revelación a la historia categorial, particular y ofi-
cial de la salvación. Esto contribuye a aclarar que “la historia cate-
gorial del hombre como un sujeto espiritual es siempre y en todas 
partes la necesaria, pero histórica objetivante, autointerpretación de 
la experiencia trascendental, que contribuye a la realización de la 
esencia del hombre”50. La realización esencial del hombre es un pro-
ceso en la historia, cuya objetivación coincide con lo que Rahner 
comprende como divina revelación. Así, en su obra Oyente de la 
Palabra, lo explicita en los siguientes términos:

...esta “revelación trascendental” elevada ya en todo caso por gracia 
no es solo en definitiva lo que sencillamente se distingue de la tras-
cendencia del espíritu humano y de su historicidad formal, sino la dis-
tinción misma que pone esta diferencia y abarca, preservándolo, lo en 
ello destacado como diferente, por lo cual la historia de la humanidad 
en conjunto, en la que el espíritu humano se realiza y se objetiva, es 
siempre necesariamente también historia de la revelación determinada 
en concreto por la gracia.51 

 Lo anterior constata que, para la comprensión rahneriana la 
objetivación del espíritu humano en la historia coincide con lo que la 
tradición de la fe cristiana ha llamado divina revelación, sobre todo 
en el contexto interpretativo generado por el Concilio Vaticano II. La 
objetivación de la revelación en la mediación del actuar humano solo 
puede darse en la perspectiva categorial, lo que no es igual al carác-
ter atemático que comporta la revelación autentica y sobrenatural, 
pues es precisamente en lo categorial histórico como medio humano 
en que se traduce y comunica. 

Ahora bien, no se puede confundir como autosuficiente la his-
toria en su necesaria autointerpretación objetiva y en relación con la 

50  Ibíd., 189.
51  Rahner, Oyente de la Palabra, 209. Ver pie de página 6 del Capítulo XIII.
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experiencia trascendental. De ser así, se perdería de vista la historia 
reveladora de la experiencia trascendental como necesaria autointer-
pretación histórica de una experiencia trascendental originaria que 
se funda, ya no en la mediación, sino en la comunicación de Dios 
mismo. No obstante, aunque la autocomunicación de Dios acontece 
en la historia como historia de revelación, “en efecto, esta historia 
es la consecuencia y objetivación de la originaria comunicación de 
Dios mismo, por la que él se revela, es la interpretación de la misma 
y con ello su historia”.52 

Emerge en lo dicho una especie de conclusión, ya que Rahner 
plantea que solo puede llamarse historia de la revelación a la historia 
de la interpretación como experiencia trascendental y sobrenatural, 
mediada por la vida del hombre en su condición histórica, pero tam-
bién como reflexión de antropología teológica que busca intelegir la 
mediación de lo trascendental sobrenatural en lo categorial humano. 

La historia de la revelación trascendental de Dios se interpre-
ta como la historia orientada en su acontecer en la dirección de la 
autointerpretación del hombre, con lo que abre paso a la autointer-
pretación religiosa de la experiencia trascendental sobrenatural de 
Dios, constituida en la revelación. No obstante, esta no constituye la 
historia de la revelación general. Sin embargo, es la dimensión más 
profunda en la autointerpretación de la revelación trascendental, por 
lo que en ella confluye el despliegue de ambas revelaciones: la tras-
cendental y la categorial. 

Lo anterior no significa que la autocomunicación de Dios en 
la historia haya sido captada plenamente. Si bien en el hombre con-
fluye la estructura trascendental y categorial de la revelación, ello no 
supera su finitud expresada concretamente en la culpa, lo que le da 
un carácter claroscuro a la revelación.

Para Rahner, Jesucristo constituye un firme criterio de distin-
ción y objetivación, por lo que dirime entre una interpretación con-
comitante con la autocomunicación de Dios en la autointerpretación 
del hombre, y otra no auténtica. En Jesucristo se aclaran las tergiver-
saciones humanas a las que puede estar expuesta la comprensión y 

52  Ídem, Curso fundamental sobre la fe, 190.
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objetivación de la revelación. Para la tradición cristiana, él constitu-
ye la plenitud de la objetivación del espíritu humano en la historia, 
pero debemos advertir que “una autointerpretación y objetivación 
histórica de la trascendentalidad sobrenatural del hombre y de su 
historia no necesita ni puede ser interpretada como un proceso me-
ramente humano y natural de reflexión y objetivación”53. Es una in-
terpretación que no olvida que la trascendentalidad sobrenatural del 
hombre depende de aquella realidad procedente de la propia comu-
nicación personal de Dios, quien se autocomunica en la historia.

Los hombres, como lugares concretos de autointerpretación, 
caen en la cuenta del actuar de la voluntad de Dios. Esta autocomu-
nicación es histórica en la medida en que no se interpreta directa-
mente en Dios, ni en el hombre individual, sino en los hechos que 
tejen la historia humana. La revelación como acontecer histórico de 
la autocomunicación de Dios está cargada por un contenido comu-
nicacional, lo que le permite a los hombres interactuar y compartir 
una misma fe:

En efecto, esta autointerpretación, que se produce en una pura objeti-
vación, es una historia de la autocomunicación trascendental de Dios 
mismo y, por ello, no solo es una historia gnoseológica de una teoría 
pura, sino una realidad de la historia misma.54 

El acontecer de la revelación es un hecho histórico, y a pesar 
de que se constituyan interpretaciones subjetivas, no obstante, re-
quiere fundamentalmente de una cobertura comunitaria en que esta 
pueda ser compartida como experiencia de liberación y salvación. 
En este sentido, la comunidad constituye el lugar en el que acontece 
la autointerpretación de la experiencia trascendental sobrenatural de 
Dios, con lo que se produce la objetivación de la historia de revela-
ción. Por tanto, la vía de la objetivación de la revelación concreta su 
historia general y se traduce en la historia particular.

La revelación es teocéntrica y cristocéntrica a la vez, lo que 
trasluce a Cristo como plenitud y principio de la historia de la sal-
vación, pues en él se produce la objetivación histórica absoluta de 

53  Ibíd., 195.
54  Ibíd., 196.
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su relación trascendental con Dios55. Cristo constituye un proceso de 
objetivación de la revelación en el sentido de que Dios se comunica 
al hombre, haciéndose en Cristo uno con él: Dios hombre. De esta 
manera, teológicamente la historia de la salvación y de la revelación 
llega a su plenitud, a su fin. La revelación así tiene un claro horizonte 
teleológico, en tanto la humanidad se encamina a una clara referen-
cia de la salvación en el único Dios encarnado en Cristo.

Se ha dicho que la revelación tiene dos sentidos concomitan-
tes: trascendental e histórica, por lo que ambas reflejan el horizonte 
de una revelación sobrenatural. Rahner sintetiza el aspecto trascen-
dental de la revelación en los siguientes términos:

Dios se le comunica –al hombre– en su realidad más propia, con su 
luminosidad espiritual, y confiere al hombre como trascendencia la po-
sibilidad de recibir y oír esta autocomunicación y apertura personales y 
de aceptarlas en la fe, la esperanza y el amor, […] como cabal autoaper-
tura de Dios mismo en el hombre.56

Dios es misterio autocomunicándose en la estructura ontológi-
ca del ser humano. Constituye una acción de donación transforma-
dora para todos los hombres, y que se concreta en Jesucristo como 
Dios-humanado.

En cuanto a la comprensión categorial que facilita la objetiva-
ción de la revelación, Rahner plantea:

...este estar dado Dios mismo previamente, la disposición del hombre 
elevada por la gracia, la revelación trascendental está siempre […] me-
diada en forma mundana y categorial, acontece en el material histórico 
de la vida del hombre, sin identificarse simplemente con ello.57

Se produce en esto el tránsito a una revelación objetiva, cuya 
concreción se constituye en las diferentes acciones del hombre como 
individuo y como comunidad, vinculado a unas coordenadas históri-
cas comprendidas desde la fe y el seguimiento de Cristo.

55  Ibíd., 207.
56  Ibíd., 209.
57  Ibíd., 210.
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Comprendida la revelación en su despliegue trascendental 
como gracia, y su entronque con el plano categorial, facilita la expli-
citación del sentido de la objetivación del actuar humano en la his-
toria. Dios, en su amor infinito, crea unas condiciones de salvación 
que permean la historia concreta del hombre, siempre abierto a la 
trascendencia. En su camino a la trascendencia, el hombre establece 
un gozne articulador que posibilita la traducción categorial de la au-
tocomunicación trascendental e infinita de la gracia. 

La doble dimensión de la revelación ya señalada tiene su con-
fluencia y punto más alto en Jesucristo, Dios-hombre y encarnación 
del Padre: “En Jesús, la comunicación gratuita de Dios al hombre y 
su propia interpretación categorial en la dimensión de lo palpable 
corporalmente y de lo social han llegado justamente a su punto ci-
mero, a la revelación por excelencia”58. 

En consecuencia, la revelación en general, y específicamente 
como revelación trascendental y categorial, constata que, para el cris-
tiano la objetivación del actuar humano en la historia coincide con lo 
que la tradición cristiana en el contexto interpretativo del Vaticano II 
llama divina revelación. Cristo objetiva la revelación, ya que en él 
se acredita si estamos efectivamente iluminados por la autocomuni-
cación de Dios, o, por el contrario, desviados del verdadero camino. 

1.3	 RELACIÓN ENTRE EL INMANENTISMO			 
	 SOBRENATURAL BLONDELIANO Y LA 			 
	 PERSPECTIVA TRASCENDENTAL RAHNERIANA

Después de mostrar, tanto en Blondel y como en Rahner, que la ac-
ción humana tiene un lugar significativo para la objetivación del ab-
soluto y su comprensión transformadora de la historia humana, al 
convertirla en historia de salvación y realización, es necesario por 
otra parte establecer brevemente la relación de las dos perspectivas. 
Ya se advirtió que tienen influencias y coincidencias en algunos pun-
tos; sin embargo, también tienen profundas diferencias.

58  Ibíd., 213. 
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El pragmatismo sobrenatural blondeliano, contrario al trascen-
dentalismo rahneriano, relaciona y establece unidad de pensamiento 
y acción como resultado del desarrollo de la tradición. Esto es quizá 
lo que más lo distancia de Rahner, que todavía deja un intersticio 
entre lo trascendental y categorial. Recurrir a la acción según Blon-
del para comprender la complejidad de la realidad es un ejercicio 
necesario, pero puede ser limitado sin el reconocimiento de lo sobre-
natural. En la profundización de la acción humana descubre que la 
voluntad nunca es igual a sí misma, puesto que sus acciones contin-
gentes no la satisfacen. Siempre hay un deseo latente que la supera, 
y aspira a algo superior que tiene asiento en ella. 

La fenomenología blondeliana es paradójica por cuanto la vo-
luntad humana, en la que está el resorte del actuar humano, requiere 
algo más que ella misma. Sus constitutivos e impulsos inmanentes 
requieren del sustento trascendente que, aunque la sobrepasan, solo 
pueden ser acogidos y comprendidos en la libertad de la voluntad.

Milbank establece una relación entre Rahner y Blondel, en el 
sentido de que el primero plantea que en todo acto de comprensión el 
intelecto tiene una precomprensión que ha sido puesta en él y que se 
sustenta en el ser59. Relación aquí es algo más que semejanzas, dado 
el hecho de sus marcadas diferencias:

No obstante, a diferencia de Rahner, Blondel no entiende la capacidad 
trascendente del yo apenas en términos de alguna cosa permanentemen-
te excedente de instancias finitas. Por el contrario, él también afirma 
que la voluntad no puede ser igual al producto de su propia acción.60

Esto significa que el sentido de las acciones y lo que se pueda 
decir de ellas desborda la competencia finita, por lo que la búsqueda 
de llevar a cabo acciones mejores tiene como motivación una apro-
piación del intelecto de aquello que ya se hizo. Como el actuar de 
Dios está presente en la acción humana, el pensamiento recaba una y 
otra vez para apropiarse aquel acto ya pasado, pero en la medida que 
vuelve a él, su sentido se enriquece y actualiza.

59  Rahner, Espíritu en el mundo, 362-388. 
60  Milbank, Teología e teoría social. Para além da razão secular, 275.
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La apertura al ser y la gracia en Blondel difieren de la perspec-
tiva trascendental de Rahner, puesto que el primero no se limita a 
una apertura general. A Blondel le interesa comprender la apertura a 
la trascendencia en cada instancia particular, puesto que cada acción 
tiene un potencial que se orienta más allá del momento de su realiza-
ción contingente. Por tanto, no hay ninguna precomprensión general 
e indeterminada que indique la apertura del hombre a la gracia. 

Contrario a Rahner, quien establece un método antropológi-
co trascendental61, Blondel no se circunscribe a una epistemología 
para determinar dónde debe comenzar el pensamiento, sino más bien 

61  El método antropológico trascendental va más allá del componente categorial, 
al intentar la inteligibilidad de la autonomía del hombre como ser finito en su re-
lación con el Absoluto. En gran medida busca comprender el siguiente problema: 
¿cómo identificar la dimensión inteligible y situacional de la trascendentalidad de 
esta antropología, y de qué manera es abarcable por el conocimiento teórico? La 
vitalidad de la filosofía moderna podría ayudar a desbloquear algunos horizontes 
interpretativos entumecidos, presentes en las escuelas y doctrinas de la tradición; 
pero, ¿cuál es el papel de la teología en su correlacionalidad con la filosofía? El 
diálogo constante que la teología debe mantener con el pensamiento filosófico 
busca proveer las bases para una relación nueva del creyente con los contenidos de 
la fe revelada. Por ello, es fundamental comprender el marco teológico de Rahner 
que siempre está en apertura filosófica, al traducir en provecho de la teología el 
pensamiento de Santo Tomás, Maréchal, Kant, el idealismo alemán y Heidegger. 
Esto lo justifica Rahner al afirmar que el sentido de la revelación como objeto de 
estudio de la teología no puede prescindir de la autocomprensión proporcionada 
por la filosofía. Para Rahner, el sujeto cognoscente tiene la posibilidad de un co-
nocimiento metafísico, el cual es concomitante con la experiencia fenoménica, 
que él llama experiencia trascendental. En esta experiencia se unen e identifican la 
estructura del sujeto y la estructura última de todos los objetos posibles de cono-
cimiento, sin lo cual no se puede dar un conocimiento de lo absoluto, de Dios. El 
ser absoluto irrumpe desde la condición a priori de posibilidad del conocimiento 
de cualquier objeto; es decir, el ser absoluto participa de la autonomía del sujeto 
cognoscente, ante lo cual el sujeto es trascendental. El punto de partida del método 
trascendental es una antropología de la autocomprensión situada y concreta, la 
cual es resultado de una comprensión de las estructuras apriorísticas concebidas en 
la autoexperiencia del hombre como ser cognoscente. Lo trascendental, entonces, 
es una estructura a priori, dada desde siempre, la cual es condición de posibilidad 
del saber y del actuar. Esta experiencia se lleva a cabo de manera concomitante en 
toda la experiencia a priori, permitiendo que sea una experiencia trascendental, 
aun en los momentos espontáneos pero privilegiados de la vida. Es el hombre que 
obedece voluntariamente sin coacción, movido por una especie de resorte miste-
rioso, el Absoluto, Dios.
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desarrolla una fenomenología, por lo que le interesa seguir la per-
cepción previa de la acción y no perder la ruta de su trayectoria. El 
núcleo del conocimiento no está en una realidad general indetermi-
nada, sino orientado a la realidad momentánea de la cosa. La rea-
lidad no consiste en un quietismo que la fija, sino al contrario, una 
dinámica de autosuperación creativa.

La acción para Blondel tiene sentido racional, pero no como 
un conceptualismo intelectual categorial en el caso rahneriano, sino 
funciona a la manera de un experimento, en cuanto que se enmarca 
en el contexto de la realidad y permite la emergencia de realida-
des novedosas62. La lógica de la acción requiere una mediación divi-
no-humana, que oriente la búsqueda de la voluntad en su aspiración 
de acceder al sentido de la revelación presente en la mediación cen-
tral de todas las acciones. La revelación de la que tiene que guiarse 
la acción requiere de la tradición dogmática63, que en Blondel no se 
reduce a un dogmatismo ahistórico, porque de ser así la acción no 
sería dinámica. Tampoco se trata de una acción extrínseca que fluye 
de arriba a abajo como una transmisión de datos. 

Por tanto, Blondel considera que la doctrina en el sentido histó-
rico está constitutivamente generada en la acción. La doctrina repre-
senta la letra que reanima al hombre en su camino hacia una mediación 
central y verdadera. En este sentido, es claro sobre el papel de la filo-
sofía y sus límites64, por lo que al reconocer la centralidad de la gra-
cia en la comprensión de la acción humana, plantea que la reflexión 
filosófica solo la contempla a cierta distancia, pues ese escenario es de 
competencia teológica. 

2.	 TRÁNSITO DE LA ONTO-TEOLOGÍA DE LA ACCIÓN 	
	 A LA TENSIÓN ENTRE LA SEMÁNTICA DEL 			
	 LENGUAJE Y LA PRAGMÁTICA DE LA INTENCIÓN

De la mano de Blondel y Rahner, la investigación realiza una apro-
ximación a la acción en el contexto de dos pensadores que tuvieron 

62  Milbank, Teología e teoría social. Para além da razão secular, 278.
63  Blondel, Historia y dogma, 15-53.
64  Ídem, El punto de partida de la investigación filosófica, 57-89.
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incidencia en la teología de los años precedentes y posteriores al 
Vaticano II. Tanto Blondel en el campo de la filosofía y Rahner en la 
teología, son hijos de la época y reflejo de un pensamiento onto-fi-
losófico y onto-teológico, respectivamente. Por eso, la acción en sus 
perspectivas no puede ser asumida sin determinar su lugar en la es-
tructura antropológico-trascendental del hombre, según Rahner65, y 
la tensión pragmático-sobrenatural de Blondel.

El ejercicio de retomar la reflexión de estos pensadores repre-
sentativos del siglo XX, en su intento de precisar el lugar de la ac-
ción en la relación histórica de Dios con el hombre, no indica una 
labor arqueológica y lineal descendente, a partir de la cual se vaya 
a recorrer el rastro de la teología práctica producida desde entonces 
hasta nuestros días. Blondel y Rahner son referentes importantes, en 
la medida que intentaron contrarrestar el predominio del pensamien-
to cientificista moderno de comprender la acción como instrumenta-
lidad, al escindir la praxis de la teoría. En ese intento valioso, tanto 
Blondel como Rahner sirven de base para la fundamentación de una 
semántica de la acción, pero quizás se quedan cortos en la profundi-
zación de una pragmática que integre la intencionalidad y los com-
ponentes externos de la acción. 

Por eso, para profundizar en este ámbito que integra la semán-
tica y la pragmática se retoma el giro de los lenguajes, de lo cual se 
habló en los capítulos anteriores, precisamente con el objeto de mos-
trar la necesidad de desontologizar su comprensión. Desontologizar 
en este contexto no significa rechazo a toda ontología, puesto que 
cualquier comprensión rigurosa de la acción humana no podría eva-
dir el componente ontológico, sino lo que hay que precisar es el tipo 
de ontología, que por una parte no sustancialice la comprensión de la 
acción como si esta fuera una esencia. Por otro lado, la comprensión 
de la acción debe evitar una orientación instrumental y aplicada, a la 
manera de un mecanismo manipulable.

Para la explicitación de la acción, lo ontológico no representa 
la panacea, pues solamente constituye uno de los componentes que 
articulan el engranaje semántico y pragmático en que se refleja. En 

65  Baena, Fenomenología de la revelación. Teología de la Biblia y hermenéutica, 
160-190.
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este empeño, el recorrido por la hermenéutica ricoeuriana para esta-
blecer las bases de la investigación mostraba, en los capítulos pre-
cedentes, ciertos matices de comprensión de la acción humana que 
intentan sobrepasar el reduccionismo ontológico. 

 Teniendo en cuenta lo avanzado, la investigación se detiene 
en un momento crucial que exige la profundización de la acción en 
la dialéctica o tensión pragmática entre el ¿quién?, el agente que la 
produce, y el ¿qué?, ¿cómo?, ¿para qué?, que se refleja en el análisis 
gramatical del discurso. La idea es comprender la acción humana 
en ese justo medio de la dinámica del actor de la acción y el entra-
mado discursivo en que se expresa. Para este propósito se retoma el 
pensamiento ricoeuriano en torno de la acción, quien en un primer 
momento, al parecer le bastaba el análisis del lenguaje, sintetizado 
en los componentes estructural-semánticos y discursivo-narrativos. 

La reflexión ricoeuriana de la acción no acaba en lo esbozado, 
pues aunque ese ejercicio es necesario, apenas satisface una parte del 
asunto al responder preguntas del tipo: ¿qué?, ¿cómo?, ¿para qué? 
Sin embargo esta labor semántica, para darle sentido a la acción, 
no contempla la pregunta que involucra al actor: ¿quién? Luego de 
precisar la comprensión de la acción en la complementariedad del 
análisis del discurso y el papel del actor, se pasará a ver cómo esto 
incide en la dinámica histórico-social. Con ese escenario dispuesto, 
el terreno estará preparado para que la teología entre en escena, y no 
solo se apropie, sino que muestre su especificidad al situar la acción 
en los hechos de la historia, permeados por la gracia divina y en la 
mediación del actuar humano. 

2.1	 LA ACCIÓN HUMANA EN LA HERMENÉUTICA  
	 DE LA IDENTIDAD RICOEURIANA 

Los capítulos anteriores de la investigación muestran que la hermenéu-
tica como forma de apropiación ricoeuriana establece un estrecho 
vínculo entre la narrativa y los lenguajes bíblicos. La narrativa ex-
presa la trama de la vida en la relación de los hombres como míme-
sis, lo cual no puede ser reducido a una imitación sin creatividad66. 

66  Ricœur, “Tiempo y narración: la triple mimesis”, 113-161.
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Al contrario, constituye un proceso refiguración, de creación y ac-
ción. La narrativa retoma la trama de lo dicho y hecho en el pasado 
en los hombres de hoy67, al refigurar su decir y hacer, con lo que 
reinterpretan y recrean sus acciones.

En consonancia con la evolución del pensamiento de Ricœur 
se mostrará en primer lugar que, con la acción, hay que llevar a cabo 
un ejercicio análogo al análisis del discurso hablado y escrito. Lue-
go, en segundo lugar, entrará en escena, no solamente el análisis 
discursivo en que se expresa la acción, sino también el papel del 
agente del discurso, lo que implica una complementariedad o iden-
tidad entre los ámbitos ontológicos del discurso y los componentes 
pragmáticos presentes en el agente de la acción. 

El contexto de la acción humana en el discurso hablado y es-
crito aclara que la interpretación no solamente pretende el conoci-
miento de lo que hay detrás del texto, sino también delante de este. 
Busca más bien explicitar el modo de ser en el mundo, que se recrea 
en la tensión de los planos “detrás y delante del texto”. La teología 
como ciencia hermenéutica tiene en la interpretación un recurso para 
desvelar el sentido de la realidad:

...se puede decir que las ciencias humanas son hermenéuticas (1) en la 
medida en que su objeto [la acción] revela algunos de los rasgos consti-
tutivos de un texto como texto, y (2) en la medida de que su metodolo-
gía desarrolla la misma clase de procedimientos que los de la auslegung 
o interpretación de textos.68

La acción en el lenguaje hablado y escrito se enmarca en lo 
que Austin y Searle –ya citados– denominan “actos de habla”, que 
constituyen los niveles locutivo o proposicional, en el sentido de 
decir; ilocutivo o lo que se hace en el decir; y perlocutivo, lo que se 
hace por medio del decir. Apropiarse de estos dinamismos en el dis-
curso le sirve a Ricœur para comprender los alcances significativos, 
generadores de sentido y comunicabilidad de la acción humana69. 

67  Metz, “Narración”, 213-227.
68  Ricœur, Hermenéutica y acción, 47. 
69  Aunque estos niveles que expresan el dinamismo de la acción en los actos de 
habla ya se han citado y explicitado a lo largo de la investigación, es importante 
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Metodológicamente, esto es decisivo en el dinamismo de las 
ciencias sociales, “ofrece un enfoque nuevo en la cuestión de la re-
lación entre erklären (explicar) y Verstehen (comprender) en las 
ciencias humanas”70. Esto constituye una tensión o dialéctica en el 
ámbito de la acción humana, por lo que comprender y explicar esta-
blece relaciones, pero por otra parte, diferenciaciones entre conjetu-
rar y validar. 

La metódica estructural es necesaria para pasar de la trama 
de los discursos a lo explícito de los fenómenos sociales en que se 
articulan y concretan las acciones humanas. Este análisis estructural 
que desvela la acción en el marco de un texto, puede facilitar la com-
prensión de que el carácter social de la misma tiene un sentido aná-
logo al hecho de traducir las acciones presentes bajo las estructuras 
complejas de los conflictos que se generan en los ámbitos político, 
económico, cultural y social. 

2.1.1   	La acción humana: sinergia entre la semántica  
	 del lenguaje y la pragmática de la intención

Lo planteado arriba no representa nada nuevo, pues es solo una sínte-
sis de lo que se ha denominado el giro de los lenguajes en los prime-
ros capítulos de la investigación. Lo novedoso aparece en escena de 
aquí en adelante en la medida en que se muestre la comprensión de la 
acción ricoeuriana en dos vertientes distintas, pero complementarias, 
para que el sentido de la acción no quede reducido a una pragmática 

retomarlos aquí para tener presente su centralidad en el análisis del discurso, que 
sirve de vehículo comunicativo de la acción. La acción tiene una estructura locu-
cional, lo que le proporciona un sentido de fijación y objetividad, ya que el decir 
es proposicional. Por otra parte, la acción implica un proceso de automatización 
que gana una cierta autonomía con respecto del agente, lo que la proyecta como 
dimensión social en la medida que la intencionalidad del autor de un texto puede 
variar en la interpretación posterior del mismo por lectores en otros contextos. 
En tercer lugar, la acción gana pertinencia e importancia cuando trasciende las 
condiciones sociales en las que se dio, con lo que su significado puede ampliarse o 
variar. En cuarto lugar, la acción humana se constituye en “obra abierta” que está 
siempre disponible para infinitos lectores en el futuro. Esto necesariamente crea 
una tensión constante entre la obra y sus intérpretes situados en oro lugar y tiempo.
70  Ricœur, Hermenéutica y acción, 60.
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que solo da cuenta del agente. Por otra parte, para que tampoco sea la 
expresión de una estructura ontológico-fenomenológica de un análi-
sis gramatical y su expresión narrativa. 

Para comprender la acción en este horizonte complejo, Ricœur 
recurre a la semántica y la pragmática, buscando en ellas desentrañar 
el sentido performativo de lo que se habla y sobre lo que se habla71. 
La contribución de la semántica consiste en mostrar cómo funciona 
este análisis en el esquema conceptual que sustenta las nociones que 
están referidas a la acción. Al intervenir el esquema conceptual en el 
que funcionan los discursos quedan al descubierto las intencionali-
dades o caras distintas del actuar, que confluyen en la acción huma-
na. Al respecto agrega Ricœur: “Este esquema conceptual contiene 
nociones tales como circunstancias, intenciones, motivos, delibera-
ción, movimiento voluntario o involuntario, pasividad, presión, re-
sultados deseados o no, etc.”72. 

En su perspectiva, que intenta la superación del análisis gra-
matical, Ricœur rescata una comprensión de la acción presente en 
los griegos73, en la que establecen una implicación entre la acción y 
su agente. En consonancia con el enfoque aristotélico, plantea que 
“la sabiduría práctica es ese discernimiento, esa mirada en situación 

71  Ídem, “Semântica da ação e do agente”, 37- 49.
72  Ibíd., 38. 
73  Aristóteles, Ética nicomaquea, libros II-III. En estos apartados Aristóteles muestra 
su preocupación por el sentido práctico del conocimiento. En esto hay un interés por 
precisar el bien más elevado entre todos los bienes, es decir, establecer la teleología o 
los fines del actuar humano. Esta perspectiva considerará preliminar el hecho de tratar 
el actuar humano, sin todavía poder determinar su lugar en las coordenadas del bien 
supremo, que para Aristóteles sería una vida realizada. Se refiere a una felicidad lo-
grada no solamente en el amparo de un bien divino, sino sobre todo, en las actividades 
en que el hombre constituye una vida virtuosa. Ser virtuoso implica la ejecución de la 
vida como una obra, que haya sido el resultado de alcanzar un equilibrio o justo medio, 
es decir, saber situar la medida en el defecto y el exceso. Esto implica un actuar volun-
tario que pueda sopesar prudentemente si lo deseado es susceptible de hacerlo o no. La 
acción está en la voluntad, pero también en el deseo, ya que el pensamiento práctico 
está interrelacionado con el deseo, con lo que se quiere. La medida que pone al deseo 
en la misma línea del pensamiento, y los dos mediados por la voluntad, es la prudencia 
(phronesis), que orienta la deliberación en la dirección de la acción que conviene.
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de incertidumbre dirigida a la acción que conviene”74. Aunque hay 
cercanías, Ricœur señala una peculiaridad o diferencia con lo ante-
rior, en lo referente al reconocimiento de sí, no solo como un reco-
nocimiento sustentado en la responsabilidad, sino en el hecho de una 
conciencia reflexiva sobre ese sí mismo (Ipseidad).

El recurso a la reserva de la tradición helénica plasmada en Aris-
tóteles enriquece la comprensión de la acción, pues profundiza y re-
crea nuevos contextos de su relación con el agente, que no se agotan 
en el análisis semántico. De la apropiación griega, Ricœur retoma un 
asunto que los análisis del lenguaje en la Modernidad subestimaron: 
su dimensión pragmática. Según él, el análisis y la comprensión de la 
acción se torna limitada al quedarse en la perspectiva semántica, y no 
decir nada del agente del discurso. El análisis semántico y gramatical 
tiene su importancia en cuanto discurso general de la acción, pero li-
mitado al no detenerse en la riqueza de las singularidades de los ejem-
plos prácticos de los distintos campos de la acción. 

Con los griegos se inaugura un sentido semántico acerca de 
la acción, que Ricœur saca a flote en la relación de “atestar y reco-
nocimiento de sí”. La contribución moderna de la que carecían los 
griegos proporciona una reflexión en el sentido de que estos térmi-
nos, aunque difieren, están vinculados. En la relación entre el atestar 
o la adscripción y el reconocimiento, el sujeto cae en la cuenta de 
que él puede. El reconocimiento de que yo puedo en la reflexión del 
reconocimiento de sí constituye un dinamismo y contexto que salen 
al paso a la cadena de preguntas –¿quién?, ¿qué?, ¿cómo?– para es-
clarecer la acción, no solo en relación con la estructura semántica, 
sino también con respecto al agente, es decir, su sentido pragmático.

La complementariedad de los ámbitos semánticos y pragmáti-
cos pone en evidencia que 

...“acción y agente pertenecen a un mismo esquema conceptual, que 
contiene nociones tales como circunstancias, intenciones, motivos, 
deliberaciones, movimiento voluntario o involuntario, pasividad, res-
tricción, resultados deseados, etc.”75. En otras palabras, los distintos tér-

74  Ricœur, Caminos del reconocimiento, 99.
75  Ídem, O si mesmo como um outro, 75. 
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minos susceptibles de ser analizados no pueden quedar en la formalidad 
de su análisis estructural, sin contar con el contexto amplio de la cadena 
de intersignificación a la que pertenece el entramado de conceptos. De 
ser así, quedarían eclipsados los componentes de intencionalidad pre-
sentes en el agente de la acción.

Los escenarios gramatical y semántico pueden atomizar el aná-
lisis cuando solo responden a preguntas como: ¿qué?, ¿cómo?, ¿dón-
de?, ¿por qué?, ¿cuándo? Sin menospreciar la importancia del análisis 
gramatical, esto puede tener una mayor cobertura con respecto a la 
cadena que articula el discurso, si tiene en cuenta el agente evocado 
en la pregunta ¿quién? Frente al panorama que se abre es necesario 
preguntarse por qué la filosofía analítica y del lenguaje, al centrarse en 
dar razón del ¿qué? y ¿por qué?, tendió a olvidar al agente de la acción 
cuando en los análisis semánticos no aparece la pregunta ¿quién? Las 
preguntas ¿qué? y ¿por qué? buscan dar razón ontológica del aconte-
cimiento, la causa en general de algo que llega o sucede.

En consonancia con lo planteado surge otra pregunta: ¿por qué 
la comprensión de la acción tendió a la dirección del acontecimien-
to, es decir la causa, y olvidó la pregunta por el motivo? No son lo 
mismo acontecimiento y acción, puesto que “el acontecimiento, el 
argumento, simplemente ocurre; la acción, por otro lado, es lo que 
hace ocurrir”76. Lo que ocurre o sucede es percibido por una obser-
vación y descripción que anuncia o constata lo ocurrido. En cambio, 
lo que se hace llegar o suceder no es constitutivo de algo verdadero 
o falso, puesto que sus componentes de sentido no necesariamente 
son observables y constatables. Lo que se hace llegar o suceder, solo 
en el hacer es verdadero.

Por otra parte, así como la acción fue circunscrita al aconte-
cimiento, el motivo fue identificado con la causa, lo que trajo un 
reduccionismo en la comprensión. El motivo implica un potencial 
andamiaje que va más allá de la acción, pero no se puede conocer 
sin esta. La causa no tiene en cuenta esa integración, puesto que su 
comprensión tiende a razones de tipo instrumental, del estilo de que 
lo mostrado en el efecto fue ocasionado por algo. El motivo, al estar 

76  Ibíd., 79.
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vinculado con la acción, implica la interpretación de un contexto 
complejo de componentes físicos, psíquicos, simbólicos, contextua-
les, entre otros. Por tanto, el motivo está ligado a la acción, como la 
causa al acontecimiento, pero en una relación distinta.

Estos abismos lógicos son los que Ricœur intenta comprender 
para establecer sus reacciones e implicaciones en la profundización 
del sentido de la acción humana. Cree que este intersticio puede pro-
fundizarse en el restablecimiento del agente que se había perdido, 
para ver más de cerca esa oposición entre llegar (causa-aconteci-
miento) y hacer llegar (agente-motivo). Hay así una fragilidad di-
cotómica en la escisión entre la acción y el acontecimiento, como 
también entre el motivo y causa.

Para Ricœur, el debilitamiento de la vinculación de la acción 
con el agente se produjo con el énfasis de una verdad centrada en 
la descripción. La preocupación por la verdad descriptiva debilitó la 
comprensión de la acción en el sentido de la intencionalidad presente 
en el agente. Esto eclipsó una aproximación de la acción en la ates-
tación del agente, con lo que la veracidad se redujo a búsqueda de 
la verdad. “La atestación escapa, precisamente, a la visión si esta se 
expresa en proposiciones susceptibles de ser consideradas verdaderas 
o falsas; la veracidad no es la verdad, en el sentido de adecuación del 
conocimiento al objeto”77.

La cadena de análisis de la que emergen cuestiones como 
¿quién? (el agente), ¿qué? (lo acontecido), se completa y enriquece 
cuando nos preguntamos ¿por qué? (motivo). El motivo es impor-
tante en la medida que expresa la intencionalidad que tuvo el agente 
para ejecutar dicha acción. Sin embargo, esta relación no implica 
simplemente verla como causa-efecto, por lo que la acción es mo-
vimiento físico, pero también intenciones o motivos del actor. En 
otras palabras, “la semántica de la acción muestra aquí una categoría 
mixta, la del deseo, que exige la fusión de las categorías psíquicas, 
exclusivamente a las personas, con categorías físicas comunes a las 
personas y cosas”78. 

77  Ibíd., 92.
78  Ídem, “Semântica da ação e do agente”, 41. 
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Aparece de esta manera una reciprocidad que rebasa el esque-
ma mental o la explicación racional de los motivos del actor. Por 
otra parte, tampoco queda reducida al ámbito físico que visibiliza 
lo ejecutado. La cadena discursiva comunica la mixtura de aspectos 
semánticos y pragmáticos, cuya apropiación requiere una especie de 
pasión o afección, que solo es captada por quien esté abierto a la ver-
satilidad de la narrativa.

La acción intencional requiere que el agente haga comprensi-
ble en la misma acción el sentido de lo que dice que hace o hizo: “En 
suma, una acción intencional es una acción hecha ‘por una razón’”79. 
Sin la intención la acción no tiene agente, lo cual nos devuelve al 
estadio importante, pero limitado, del análisis gramatical y semán-
tico, en el que la acción se juega entre qué y para qué de su aconte-
cer. La acción intencional no tiene la forma causa-efecto, puesto que 
la intención está aún presente en la intencionalidad temporal de la 
ejecución. 

Ricœur se pregunta si la incapacidad de la ontología del acon-
tecimiento para vincular la acción con el agente, es decir, tener una 
adscripción o imputación, ¿no es acaso resultado del modo como se 
asume esa ontología? Por tanto, Ricœur no descarta el componente 
ontológico de la acción, sino lo que cuestiona el cómo de su com-
prensión. El problema está en comprender el acontecimiento como si 
este fuera una sustancia, en vez de apropiárselo en la sinergia de una 
fenomenología del lenguaje con la ontología de la intención. 

Dicho de otra manera, lo que aquí está en juego es algo más 
que una estrategia metodológica para pasar de una semántica de la 
acción sin agente, a la vinculación efectiva entre la acción y el agen-
te. La clave está en saber apropiarse creativamente la vinculación 
entre ontología y fenomenología, para que desvele la relación de 
intersignificación entre las preguntas ¿quién?, ¿qué?, ¿por qué?, que 
dan razón de los distintos ámbitos que constituyen el sentido de la 
acción. El problema aflora cuando la semántica pasa por alto la cues-
tión del ¿quién?, para reducirla al eje causa-acontecimiento en las 
preguntas, ¿qué?, ¿para qué?

79  Ídem, O si mesmo como um outro, 95.
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El desbloqueo del asunto a través de la apropiación de la re-
lación sinérgica ontología-fenomenología puede constituir la clave 
para la constitución de una pragmática del discurso, que si bien no 
descuida las preguntas ¿qué?, ¿por qué?, se sitúa en el ¿quién?, como 
eje. Al establecer el sentido pragmático que relaciona las tres pregun-
tas, emerge un contexto integrador –físico y psíquico– en el que sub-
yace la comprensión de la acción humana como atribuible a alguien. 

Hay ciertos predicados que se les atribuyen a los cuerpos como 
referentes físicos, sin embargo, hay otros que solo se les atribuyen a 
las personas. No hay dualidad en el hecho de que a la misma persona 
en su unidad se le atribuyan predicados físicos y psicológicos. Inclu-
so los motivos y las intenciones que tienen carácter psicológico se le 
atribuyen a la persona en su unidad. En consecuencia, “es esta atri-
bución […] identificada que es mejor denominarla adscripción”80. 

La adscripción es una forma de reconocimiento al yo puedo 
hacer y hablar, porque el hablar también es hacer. Este hacer desbor-
da el análisis semántico de la estructura del discurso, puesto que el 
componente en juego es el de la pragmática. En el poder hacer per-
manece un motivo práctico que no es igual a dar razón de la causa, 
porque el motivo está implicado en la acción pasada o futura. No es 
lo mismo hacer que suceda que suceder casualmente. A las acciones 
humanas con motivos, que aunque de manera primaria suceden cau-
salmente, lo que les da el sentido es su intencionalidad. 

La acción intencional tiene una adscripción o atribución que 
sale al paso a la pregunta ¿quién? Con esto, la acción gana un sentido 
práctico en la atribución al agente, que ya no queda restringida a la 
lógica del análisis semántico que corresponde a las preguntas ¿qué? 
y ¿cómo? Por tanto, “la adscripción de la acción a un agente forma 
parte del sentido de la acción en tanto hacer que acontezca”81. En la 
adscripción hay una síntesis entre ¿quién?, ¿qué? y ¿cómo?, en la 
que no solamente afloran componentes semánticos, sino pragmáti-
cos, ya que la acción tiene un motivo a la manera de resorte o volun-
tad, que no es propiamente una causa. 

80  Ibíd., 110.
81  Ricœur, Caminos del reconocimiento, 108.
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La adscripción no significa individualización o referencia úni-
ca al agente de la acción, pues hay factores internos y externos. Por 
eso, la clave del asunto está en establecer un equilibrio en el conjunto 
de la cadena conceptual que se concreta al dar razón de las preguntas 
ya citadas. La adscripción tiene un sentido de responsabilidad en el 
que, aunque en el dinamismo complejo de la cadena de conceptos se 
articulan los componentes externos e internos, el mayor peso de la 
adscripción recae en la imputabilidad a alguien. 

La adscripción comprendida de esta manera tiene un sentido 
moral: “la adscripción, precisamente consiste en la apropiación por 
el agente de su propia deliberación: decidirse es solucionar el de-
bate, haciendo suya una de las opciones consideradas”82. Con esto 
se supera la comprensión de la acción como acontecimiento causal, 
porque la adscripción sintetiza relacionalmente el motivo y el agen-
te. Sin embargo, el agente no puede ser comprendido como un re-
ceptáculo sin más, ya que este expresa su realidad a través de toda la 
estructura semántica y pragmática de la acción.

2.1.2   	La transición social de la acción 

La dinámica del discurso que pone el acento en la pragmática, sin me-
nospreciar la estructura gramatical, conduce a que el sujeto que habla 
desde la apropiación de su libertad requiera un interlocutor que esté en 
las mismas condiciones que él. La relación de interlocución matiza el 
sentido de la acción en su contexto histórico-social. En la relación so-
cial la acción establece su sentido moral (adscripción), al estar sopor-
tada en la imputabilidad o responsabilidad, con lo que toma distancia 
de aquel reduccionismo que identifica la adscripción con la atribución. 
Esta perspectiva moral y jurídica es importante, en el sentido de que 
sin ellas es difícil determinar la responsabilidad y los juicios censura-
bles o admirables con respecto al agente.

La apropiación del sentido de la acción, por tanto, no puede 
limitarse a oponer las características y peculiaridades que tienen asi-
dero en el agente, con aquellas otras que aparentemente dependen 
de contextos externos. El sentido estructural y complejo en que se 

82  Ídem, O si mesmo como um outro, 117.
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expresa el actuar, para su comprensión social requiere la articulación 
de los dos componentes. Esto es posible en el establecimiento corre-
lacionado entre ¿quién?, ¿por qué?, ¿qué? La motivación no es solo 
el reflejo de los hechos mentales del agente, pues en la exterioridad 
del contexto físico la potencia del actuar se concreta en acciones83. 
En esto la comprensión de la acción tiene ámbitos teleológicos muy 
ligados al poder de actuar de la persona; pero, por otra parte, hay 
que considerar los componentes sistémicos, o de las cosas que están 
vinculadas a la dinámica del mundo de la vida84. 

Las capacidades de hablar, hacer y narrar, y la responsabilidad 
de la persona, tienen un puente correlacional con las capacidades 
estructuradas en el contexto social. Esta relación entre las acciones 
personales y las acciones sociales propicia una integración de las dos 
caras del reconocimiento: el reconocimiento de sí y el reconocimien-
to mutuo85. 

En la esfera pública el poder de obrar toma el sentido de agen-
cy (capacidad de acción), que Amartya Sen ha profundizado en su 
investigación acerca del “desarrollo como libertad”86. Las capacida-
des sociales se nutren fundamentalmente de las simbologías presen-
tes en las representaciones colectivas y las prácticas sociales87.

Por tanto, hay diferencias entre el reconocimiento en el ám-
bito individual, en que la referencia está centrada en la atestación, 
con respecto al reconocimiento estructurado en la mediación de las 
capacidades sociales. Hay unas complejidades en las formas de vida 
social que desbordan la identidad-ipseidad de los sujetos capaces 
de acción individual. El reconocimiento social de las acciones tiene 
formas comunicativas en las que se dan razones del por qué se actúa 
en un sentido y no en otro. Las acciones, al ser aceptadas en el con-
texto público del mundo de la vida, tienen un poder reconstructivo 

83  Ibíd., 133-134.
84 Habermas, Teoria do agir comunicativo. Sobre a crítica da razão funcionalista, 
207-355.
85  Ricœur, Caminos del reconocimiento, 143.
86  Sen, Desarrollo y libertad, 76-113. 
87  Ídem, A ideia de justiça, 259-351.
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que permea lo individual y social88. El nivel reconstructivo potencia 
las capacidades creativas y de obrar de los individuos. 

La libertad individual, entendida como capacidad de elección 
de vida, tiene una progresión social que se traduce en responsabili-
dad. La capacidad de obrar y ser, en la vinculación de la libertad, está 
en relación con los contextos moral y político. Amartya Sen pone el 
acento en la libertad al establecer la relación entre las acciones que 
generan la capacidad (agency), y las prácticas sociales que deben 
garantizar el derecho a las capacidades (capacibilities)89. 

En lo planteado es importante notar que la comprensión de 
la acción humana tiene un desplazamiento del ámbito antropológi-
co-ontológico –propio de la filosofía de los griegos– a la moderni-
dad. En cierto sentido la modernidad enfatiza la subjetividad, pero, 
por otra parte, cada vez es más representativa su comprensión en la 
relación social de los sujetos que entretejen el mundo de la vida90. 
Se ha pasado así del reconocimiento del actuar de la imputabilidad 
individual a la responsabilidad como resultado de las tensiones de 
vivir con los otros.

2.2	 LA ACCIÓN COMUNICATIVA, EL MUNDO DE LA 
VIDA 		 Y LA DINÁMICA DE RECONOCIMIENTO 
SOCIAL

La importancia de la investigación ricoeuriana en el contexto de la 
acción humana está en lograr una articulación entre los componen-
tes internos y externos que la constituyen. Con esto pasa de un re-
conocimiento centrado en las capacidades del sujeto (ipseidad) a un 
reconocimiento más amplio, en el que cumplen un papel central las 
capacidades sociales, es decir, el reconocimiento del otro en la me-
diación de interlocución. Esto tiene repercusiones jurídicas, políticas 
y morales, puesto que el reconocimiento sobrepasa la imputabilidad o 
responsabilidad individual para situarse en la responsabilidad social. 

88  Prieto Navarro, “Acción comunicativa, mundo de la vida y formas de integra-
ción”, 85-120.
89  Ricœur, Caminos del reconocimiento, 154.
90  Habermas, Escritos sobre moralidad y eticidad, 9-17.
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La perspectiva ricoeuriana del reconocimiento en la tensión de 
lo personal y social lo sitúan en las mismas coordenadas de la acción 
comunicativa habermasiana, que ha sido un pilar en la investigación 
de la acción humana, su sentido transformador de las formas de vida 
social y su comunicabilidad en la esfera pública. Para Habermas, la 
acción comunicativa consiste en los planes de acción presentes en  
la acción social de los individuos, los cuales tienen una coordinación 
por los actos de habla. 

Los agentes hablantes, en su interlocución cotidiana, preten-
den hacerse inteligibles, ecuánimes y acreditar como verdad aquello 
que dicen. La acreditación de la verdad requiere de cada participante 
en la esfera pública

...ecuanimidad frente a los argumentos que significa un tipo muy exi-
gente de imparcialidad: cada uno debe colocarse en el sitio de todos los 
otros, tomándose la comprensión del mundo y de sí mismo que tienen 
los otros tan en serio como la suya propia.91 

En las relaciones sociales, los actos de habla están regulados 
por contextos normativos en los que los individuos fijan unas expec-
tativas con respecto a quienes se dirigen a ellos92. Es “la suposición 
común de un mundo objetivo, la racionalidad que los sujetos que 
hablan y actúan se suponen mutuamente y la validez incondicionada 
que pretenden para los enunciados que producen mediante actos de 
habla”93. La objetividad aquí tiene lugar en la suposición de que a to-
dos los que interactúan el mundo les está dado en las mismas condi-
ciones, al ser razonables y poder participar de la práctica lingüística. 
Estas prácticas se generan y constituyen a la vez el mundo de la vida, 
instancia en la que los sujetos son capaces de lenguaje y de acciones 
intramundanas recíprocas. 

El mundo de la vida propicia las condiciones de sentido en 
que las razones y prácticas son avaladas por los otros individuos, en 

91  Ídem, Verdad y justificación. Corrección normativa versus verdad. El sentido de 
la validez deontológico de los juicios y las normas morales, 297.
92  Ídem, Escritos sobre moralidad y eticidad, 9-62.
93  Ídem, Acción comunicativa y razón sin trascendencia, 14.
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una especie de megálogo94 en que cada uno funge de colegislador. 
La objetividad es resultado de la intersubjetividad que los partici-
pantes llevan a cabo en la comunicación, es decir, en las relacio-
nes interpersonales entre sujetos capaces de lenguaje y acción95, que 
intercambian puntos de vista sobre asuntos de interés para todos. La 
responsabilidad sobre las acciones debe ser justificada ante los re-
querimientos y las expectativas de los demás, que las juzgan como 
apropiadas o reprochables.

En el marco de la acción comunicativa, la acreditación y la 
objetividad están estrechamente ligadas a la intersubjetividad, pues-
to que

...la objetividad del mundo, esta objetividad que suponemos en el habla 
y la acción, está tan fuertemente imbricada en la intersubjetividad del 
entendimiento sobre algo en el mundo que no podemos burlar ni más 
allá de este nexo, es decir, no podemos escapar del horizonte de nuestro 
mundo de la vida intersubjetivamente compartido, un horizonte que se 
nos abre a través del lenguaje.96

El lenguaje como ámbito intersubjetivo tiene una compleja re-
gulación, en la que los hablantes cimientan los puntos de vista a 
partir de su apropiación del mundo de la vida, cuya recreación es 
resultado de las dinámicas históricas, sociales y culturales. Estas in-
teracciones capacitan a los individuos para tener posiciones críticas 
frente a actuaciones deplorables, y criterios razonables para acredi-
tar las acciones loables. 

Para llegar a esta perspectiva social en la que se gesta la acción 
comunicativa, Habermas tiene que superar, por una parte, la subje-
tividad trascendental del pensamiento kantiano y la fenomenología 
de Husserl. Por otro lado, los obstáculos de la racionalidad instru-
mental, orientada al éxito, al dispositivo y lo manipulable. Al su-
perar estos obstáculos, la acción comunicativa puede ser expresión 
de una sociedad en la que los individuos intercambian posiciones y 

94  Etzioni, La nueva regla de oro. Comunidad y moralidad en una sociedad de-
mocrática, 57-113.
95  Habermas, Acción comunicativa y razón sin trascendencia, 32-33
96  Ibíd., 44.
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desacuerdos con sus congéneres en la mediación del lenguaje y la 
simbólica de las relaciones sociales. El mundo de la vida que Haber-
mas hereda de Husserl tiene un giro en la comprensión, cuando lo 
que está en juego no son las prioridades del mundo de la conciencia, 
sino el mundo de las relaciones cotidianas en que se tejen las inter-
subjetividades, las decisiones y acciones de los sujetos.

Para la acción comunicativa, el lenguaje ocupa un lugar des-
tacado, puesto que constituye la realidad a partir de lo percibido y 
vivido de los individuos en su subjetividad y encuentro. Al margen 
de la tensión intersubjetiva del mundo social no es posible el tejido 
de eso vital para los humanos que Habermas llama mundo de la vida. 
La apropiación del mundo de la vida trae como resultado un giro en 
la relación de los individuos consigo mismos, con los demás, con el 
mundo y Dios. Estas relaciones despiertan nuevos sentidos de crítica 
ante la injusticia y la instrumentalización de las formas de vida por 
la positivización de la ciencia y las aplicaciones técnicas. 

El conjunto de esta nueva conciencia en que emerge el entra-
mado comunicativo que entreteje el mundo de la vida, poco a poco 
transforma las relaciones de vida y encuentro de las personas. Esta-
blece de esta manera, no solo nuevas formas de pensar, sino funda-
mentalmente de actuar e incidir con responsabilidad y compromiso 
ante las expectativas de los demás. En la perspectiva de lo dicho, “la 
acción es una conducta o no conducta con una intención subjetiva. 
Esta intención es articulada subjetivamente en forma de proyecto”97. 
Si la acción es una forma de conducta señalada, entonces no toda 
conducta es acción, por lo que esta constituye un grado de concien-
cia con implicaciones en la voluntad.

La acción humana puede tener varias fuentes, que van desde 
determinaciones de la especie o la población genética, el compen-
dio de estructuras sociales que articulan las distintas organizacio-
nes, y por supuesto, el componente subjetivo de la vida. Esto trae 
como consecuencia una distención de las dimensiones temporales 
que inciden en los procesos y las dinámicas de las acciones huma-
nas: “el tiempo evolutivo de la especie; el tiempo histórico de las 

97  Luckmann, Conocimiento y sociedad. Ensayos sobre acción, religión y comuni
cación, 67.
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instituciones, grupos y estratos sociales; y el tiempo biográfico de 
la vida individual”98. Aunque hay relaciones entre estos tiempos, 
sin embargo, cada uno tiene sus peculiaridades con respecto a los 
otros. Mientras la perspectiva evolutiva se refiere fundamentalmente 
a aquellos aspectos que afectan la especie, el ámbito histórico, en 
cambio, está ligado a los cambios generados en las tensiones so-
ciales y la vida individual, es decir, la estructura biográfica. Esta 
diferenciación aflora los distintos contextos en que se teje la acción 
humana, pero ninguno de ellos está aislado, ya que inciden relacio-
nalmente entre sí.

Las acciones individuales tienen como soporte los procesos 
de concientización del individuo y la sociedad, lo que al final le pro-
porciona una estructura universal, alimentada continuamente por las 
nuevas experiencias, que también están ligadas a evocar el sentido 
consciente de lo vivido. La experiencia indica conciencia y sentido 
de lo ocurrido, pero también expectativa de lo esperado. Esta tensión 
dialéctica en la que el presente está ligado al paso y el futuro, permi-
te en la acción un sentido de proyección en el que se espera alcanzar 
una meta.

La proyección y el repliegue de la experiencia en que se sus-
tenta la acción humana es a la vez dinámica individual y social. 
Las acciones sociales cabalgan sobre aquellos proyectos que tienen 
como finalidad, no solo las personas individualizadas, sino especial-
mente los otros. “En resumen, todo acto social viene ‘codetermi-
nado’ por otros. Para ser más precisos, el sentido del acto social es 
coconstituido por el sentido que los otros tienen para el actor”99. Las 
acciones sociales son interpretadas a partir de aquello que los demás 
comunican con sus discursos y obras, las que no siempre están en el 
contexto del cara a cara.

El sentido de la acción, para que sea desvelado, requiere de 
los acervos subjetivos y sociales que establecen el sentido histórico 
de los actos humanos. La comprensión de la complejidad en que se 
tejen las acciones humanas requiere múltiples aspectos: el ámbito 

98  Ibíd., 68.
99  Ibíd., 73.
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evolutivo de su patrimonio genético, que de alguna manera los hu-
manos comparten con otras especies. Por otra parte, este patrimonio 
evolutivo está en tensión constante con los contextos de la subjeti-
vidad y la intersubjetividad, que dan como resultado los complejos 
procesos sociales e históricos que Habermas identifica como “mun-
do de la vida”. 

La historia constituye el resultado de las interacciones huma-
nas conscientes, es decir, la temporalidad del hacer sobre el mundo, 
pero que al mismo tiempo implica un hacer sobre sí mismo. La histo-
ria es el dinamismo en que las reservas del conocimiento acumulado 
como tradición, continuamente son recreadas y portadoras de senti-
do para el actuar de los hombres y las mujeres de hoy y del futuro. 
Esta historia, si bien tiene unos referentes generales y continuos, se 
enriquece con otros próximos que corresponden a las contingencias 
en que afloran las dinámicas sociales en distintas épocas. 

La tensión entre los ámbitos subjetivos e intersubjetivos di-
namiza el contexto social de las acciones y estructura con ello las 
instituciones. Esto constituye una clara señal de que los acuerdos 
intersubjetivos adquieren proyección y finalidad. En la dinámica de 
las instituciones se teje una complementariedad entre el obrar y el 
trabajo, pues

...“obrar” es toda acción que interviene en el devenir del entorno, inde-
pendientemente de que esta intervención sea para el actor más o menos 
fortuita. Mientras que “trabajo” es aquel obrar en el que la intervención 
en el devenir del entorno compartido por los actores está integrada en 
un proyecto recíprocamente dirigido.100

La comprensión de Luckmann con respecto a la acción huma-
na en la relación del trabajo y el obrar está cercana a la posición de 
Hannah Arendt al explicitar el sentido de la condición humana en sus 
tres niveles básicos: labor, trabajo y acción101 (vita activa). La labor 
como primera dimensión tiene que ver con los procesos evolutivo 
y biológico del cuerpo humano, cosa que comparte con las demás 
especies. La segunda dimensión, el trabajo, no está vinculada al pro-

100  Ibíd., 110.
101  Arendt, “Labor, trabajo, acción”, 89-107.
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ceso evolutivo, pues hace parte de la estructura compleja de crea-
ción humana que va más allá de la naturaleza, porque se enmarca en 
el dinamismo histórico, social y cultural. La acción, por otra parte, 
encierra una complejidad en la medida que trasciende las cosas al 
simbolizarlas en la vida compartida. La acción humaniza las cosas y 
evoca la existencia de quien las significa y las nombra. 

Cuando el hombre llega a este estadio, en que con su actuar 
modifica la naturaleza y la transforma en símbolos para ser compar-
tida y apropiada socialmente, se habla de la condición humana. En 
la acción humana se hace visible la diferencia y pluralidad que com-
porta lo humano: “La pluralidad es la condición de la acción humana 
debido a que todos somos lo mismo, es decir, humanos, y por tanto 
nadie es igual a cualquier otro que haya vivido, viva o vivirá”102. En 
la acción, el hombre crea, nombra y significa, con lo que las cosas 
ganan un sentido que ningún otro ser de la naturaleza les puede pro-
porcionar: “solo la acción es prerrogativa exclusiva del hombre; ni 
una bestia ni un dios son capaces de ella, y solo esta depende de la 
constante presencia de los demás”103. 

En lo planteado de nuevo asoma, en el sentido humano de la 
acción, un trasfondo de responsabilidad compartida. No depende so-
lamente del potencial genético que compartimos con las otras es-
pecies, sino también de la tensión entre la conciencia individual y 
colectiva, como resultado de vivir juntos en el mundo de la vida. La 
búsqueda de objetivos comunes constituye una de las dimensiones 
de la condición humana, de la cual, la acción es su expresión más 
significativa, por lo que le proporciona identidad a lo humano. 

3.	 LA ACCIÓN HUMANA: DE LA PRAXIS EN  
	 GENERAL A LA PRAXIS INTENCIONAL 

Es común hablar de praxis y acción humana indistintamente, pues al 
parecer lo uno refiere a lo otro. Algunos autores hacen referencia a 
los dos términos como si en el fondo no hubiera ninguna diferencia 
entre ellos. Otros enfatizan un término más que el otro, sin detenerse 

102  Ídem, La condición humana, 22.
103  Ibíd., 38.
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a justificar su preferencia. Clodovis Boff, al preguntarse en qué sen-
tido y de qué modo incide la praxis en la práctica teológica, no hace 
distinciones entre praxis y acción. Al parecer, su preferencia está en la 
praxis:

Queremos únicamente reconocer los hechos de la sensibilidad, estable-
cer la “verdad” de los “hechos”, de la “experiencia”, de la “cotidiani-
dad”. Semejante “verdad” pide más ser reconocida que conocida, más 
respetada que inspeccionada, más vivida que pensada.104 

Por otra parte, la categoría praxis105 es

...para Ellacuría el hacer transformador humano que repercute en la to-
talidad del dinamismo de la historia, e incluso del equilibrio de la na-
turaleza. […] Praxis no es una parte de la vida, sino una dimensión del 
quehacer humano que afecta a la totalidad de la vida.106

En consecuencia, “la praxis será el espacio humano en el que se 
puede realizar históricamente el seguimiento –de Cristo– creyente”107. 

Para no detallar cada uno de los autores que hablan de la pra-
xis sin distinguirla de la acción, o los que se refieren a la acción por 
separado de la praxis, es necesario evocar algunos de los autores 
asumidos en esta investigación, para luego detenerse en uno de los 
teólogos actuales que ha profundizado dicha relación. La profundi-
zación de la relación se anticipa a posibles preguntas como, ¿por qué 
esta investigación, en vez de hablar de teología de la acción, no lo 
hace en un sentido más general y aceptado hoy como es el de teo-
logía práctica? ¿Cuál es la novedad de la teología de la acción con 
respecto a la teología práctica y la teología pastoral? 

Sin establecer relaciones precisas entre praxis y acción, a lo 
largo de los tres primeros capítulos se acudió a pensadores como Hei-
degger, Arendt, Blondel, Ricœur, Torres Queiruga, entre otros, que 
usualmente hablan de acción cuando se refieren a una praxis intencio-
nal, es decir con sentido, al parecer para diferenciarla del conjunto de 

104  Boff, Teología de lo político. Sus mediaciones, 324.
105  Junges, Evento Cristo e ação humana, 45-67.
106  Sols, La teología histórica de Ignacio Ellacuría, 221.
107  Ibíd., 240.
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la praxis humana. Otros pensadores como Marx, Gustavo Gutiérrez, 
y la mayoría de los representantes de la teología de la liberación, ha-
blan de praxis sin preocuparse por las distinciones con la acción.

Antonio González es quizá el investigador actual con mayor 
preocupación filosófica108 y teológica109 con miras a despejar el ho-
rizonte de la teología de la acción, con el objeto de comprender el 
lugar de la praxis cristiana en el contexto de la praxis en general. No 
satisfecho con lo que en este contexto se ha avanzado, da un paso 
atrás para situarse en la hondura del asunto y pasa preguntarse por el 
lugar de la acción en la compleja y general estructural de la praxis. 
En esta tarea, y bajo la influencia del pensamiento zubiriano110, plan-
tea que la acción está constituida por un sistema complejo de actos: 
sensaciones, afecciones y voliciones.

Aunque las acciones son diversas, Antonio González centra la 
atención en aquellas que sobrepasan el espectro sensorial, es decir, 
las constituidas a través de un largo proceso de aprendizaje y suscep-
tibles de ser orientadas e intencionadas. Estas acciones son las que 
identifica como actuaciones: “las actuaciones son, por así decirlo, 
acciones con sentido”111. La actuación supera el plano de los actos 
sensitivos, afectivos y volitivos, puesto que en ella aflora la intelec-
ción del sentido de una acción, que constituye lo que González deno-
mina “intención” o “entendimiento”. Sin embargo, el entendimiento 
no está referido aquí solamente a la facultad cognitiva de la razón, 
sino más bien, al acto de comprender como realización en que se 
plasma la humanidad del ser112.

Es relevante el papel de los actos intencionales, sin los cuales 
las acciones no podrían fijarse, para acceder al sentido que les otor-
ga identidad como resultado del proceso de constitución que fluye 
del pasado al presente. Las acciones pasadas fungen como arqueti-
pos que preparan la comprensión de las nuevas acciones. Cuando la 

108  González, Estructura de la praxis, 110-145.
109  González, Teología de la praxis evangélica, 70-111.
110  Zubiri, Sobre el hombre, 9-41.
111  González, Estructura de la praxis, 110.
112  Zubiri, Inteligencia y razón, 321-352.
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acción intencionada se transforma en actuación adquiere una identi-
dad que la fija, orienta y rige a través de esquemas intencionales, con 
lo que funciona como estructura. 

Todo acto de intelección y sentido constituye un acto inten-
cional. La complejidad que articula el sentido que identifica la ac-
tuación no es análoga a la comprensión en términos de adecuación: 
“entender el sentido de algo no es hacerlo nuestro, sino que la cosa 
entendida se sigue presentando en nuestro acto intencional como 
algo radicalmente distinto –alteridad radical– del acto mismo de 
entendimiento”113. 

La emergencia del carácter social de la actuación se debe a 
que tiene una dimensión no solo individual sino comunitaria: “La 
intervención de los demás es aquello que estructura mis actuaciones 
sociales, proporcionándoles un esquema intencional que las fija y les 
da sentido”114. La intervención de los demás está presente cuando 
niegan o permiten el acceso a las cosas, con lo que no solo inciden 
en la orientación de las acciones, sino también en el rumbo de las 
actuaciones. El sistema social no se limita a estructuras de lenguaje, 
de signos o símbolos, sino que está articulado a un sistema integral 
de actuaciones. 

Las actuaciones son sistemas de actos orientados, es decir, con 
intencionalidad. Las cosas actualizadas constituyen una verdad que 
aflora en nuestros actos. Sin las actuaciones sería imposible entender 
el sentido de las cosas actualizadas en nuestros actos, pero esta ver-
dad presente en las actuaciones no tiene el carácter de infalibilidad, 
pues su determinación y acreditación son el resultado de la media-
ción entre adecuación e inadecuación, entre lo personal y lo social, 
entre la vida virtuosa y la vida viciosa, entre otras. 

Antonio González, lúcidamente se ha preguntado qué le puede 
aportar la reflexión teológica, iluminada por la fe y el acontecer de 
la revelación, a la comprensión de la acción humana como lugar de 
encuentro entre Dios y el hombre. En otras palabras, ¿qué le apor-
ta a la comprensión y apropiación teológica, la revelación de Dios 

113  González, Estructura de la praxis, 116.
114  Ibíd., 125.
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en la historia, al hecho de interpretar la historia de salvación en la 
mediación de la actividad humana? Estas preguntas comportan el 
interés de relacionar y distinguir la acción de la praxis. Cuando Gon-
zález habla de praxis y acción indistintamente, supone que el lector 
ya conoce la diferenciación que él llevó a cabo sistemáticamente 
en su obra Estructura de la praxis, ya citada. Por eso, cuando en el 
contexto teológico habla de praxis, no se refiere a la praxis general, 
sino a la praxis intencional, a la actuación, que en otras palabras es 
la acción humana.

En la tarea de precisar los vínculos y la especificidad de la ac-
ción con respecto a la praxis es útil el aporte de Casiano Floristán: 

No es mera práctica, a saber, aceptación, conformidad, repetición e 
inalterabilidad. Muchas cosas prácticas las hacemos casi inconscien-
temente. En cambio hay cosas que hacemos conscientemente y que po-
demos llamar acciones. […] Por otra parte, no toda actividad o acción 
del hombre es praxis, aunque toda praxis sea acción o actividad huma-
na. Actividad humana es la acción consciente sobre un objeto, con un 
proyecto o resultado ideal y que concluye con un resultado real.115

 Volviendo a González, es paradójico que acuda a un recurso 
argumentativo de la tradición filosófica cartesiana para decir lo con-
trario y poner el énfasis en el actuar: “Puedo dudar de los contenidos 
de mi argumentación, y puedo dudar también de los contenidos de la 
argumentación del otro. Puedo dudar de su verdad y también de su 
veracidad. Pero no puedo dudar sobre el hecho mismo de argumen-
tar”116. La radicalidad del acto lingüístico no está en sí mismo, sino 
en el hecho de ser acto, pues puedo dudar de que dudo, pero de lo 
que no puedo dudar es del acto mismo del que dudo.

Lo planteado enfatiza “que aquello que le da al lenguaje, a la 
duda, al pensamiento (cogito) o al lenguaje su primeridad no es su 
carácter lingüístico o intelectivo, sino simplemente su carácter de 
acto”117. En este contexto, la praxis se entiende bajo una perspec-
tiva amplia, por lo que incorpora el conjunto de los actos humanos 

115  Floristán, Teología práctica. Teoría y praxis de la acción pastoral, 180-181.
116  González, Teología de la praxis evangélica, 78.
117  Ibíd., 79.
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que subyacen a la conformación estructural de la vida individual y 
comunitaria. 

La comprensión de la praxis como integración de los actos 
humanos no se conforma con la mirada que le había dado Marx al 
confrontar los actos productivos con los teóricos, los actos como 
transformación frente a los actos contemplativos118. Para la perspec-
tiva de González no hay primacía de unos actos sociopolíticos con 
relación a otros de carácter estético: “todos son actos y, como tales, 
todos pertenecen a la praxis humana”119. 

Los actos que constituyen la praxis conforman el trascendental 
primero; la alteridad con la que las cosas están presentes en nuestros 
actos establece el trascendental segundo. La comprensión de la alte-
ridad de las cosas en los actos supera los dualismos que situaban un 
adentro y un afuera, es decir, una existencia independiente de lo em-
pírico. La alteridad, al sintetizar la existencia y lo empírico, descarta 
la escisión entre lo trascendental y lo categorial. La alteridad radical 
le da a la acción humana una perspectiva abierta, no programada o 
rígida, sino flexible o “distensa”, que determina el carácter personal 
y social de la acción.

La articulación en distintos actos intencionales le proporciona 
a la acción humana un sentido complejo y evita que se constituya en 
respuesta mecánica. Hay una tensión y alteridad radical entre los ac-
tos que la integran, lo que permite que la acción humana sea abierta, 
pues no está restringida a una programación instintiva o algún pla-
neamiento cognitivo rígido. La acción no parte de una comprensión 
de la subjetividad, sino de la complejidad de la persona120, porque el 
sujeto tiene una comprensión que antecede lo que aquí denominamos 
actos, por lo que no es apropiado emparentar sujeto con persona121.

En consecuencia, “la actuación es una acción con sentido”122, 
pues el sentido le proporciona una dinámica orientada a la acción. 

118  Junges, Evento Cristo e ação humana, 57- 61.
119  González, Teología de la praxis evangélica, 79.
120  Mounier, Principios de una acción personalista, 7-14.
121  Zubiri, Sobre el hombre, 103-128.
122  González, Teología de la praxis evangélica, 90.
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Las actuaciones o acciones con sentido se expresan lingüísticamen-
te, pues “mediante el lenguaje podemos entender tanto el sentido 
de nuestras actuaciones como el sentido de las actuaciones de los 
demás”123. Es importante tener en cuenta la dinámica y los efectos 
de la acción en tanto praxis operativa, pero esto así, sin más, puede 
obnubilar el sentido de la acción en el orden de la complejidad que 
involucra aspectos tanto interiores como exteriores a la persona. 

La acción como resultado de una praxis, aunque es lo que se 
percibe, no debe opacar que su fuente sobrepasa aquello que aparece 
a los ojos y en el hacer manual (poiético). En este sentido, Anto-
nio González comparte la óptica ricoeuriana cuando plantea que la 
profundización de la acción en los ámbitos con asiento en el sujeto 
y los rasgos exteriores depende de un enfoque y una apropiación 
ontológica. 

Lo anterior evoca algo que ya se había dicho: una complemen-
tariedad o identidad entre los ámbitos ontológicos del discurso y sus 
componentes pragmáticos, presentes en la intención del agente de 
la acción. Alberto Parra llama a esta apropiación ontológica un paso 
atrás que, a la postre, para la teología de la acción se convierte en un 
paso adelante124, porque supera la percepción instrumental a la que 
ha sido restringida la comprensión de la acción humana.

Hay que advertir en lo planteado, que la búsqueda por rescatar 
el ámbito intencional de la acción humana reflejada en la recepción 
semántico-pragmática de los hechos y las palabras de la Dei Ver-
bum no tiene pretensiones excluyentes y de verdad absoluta, pues 
todo acto humano siempre será limitado en el hecho de ejercer el 
papel mediador de la acción de Dios. En este sentido, para prevenir 
posibles objeciones y señalamientos a esta investigación por reduc-
cionista, es importante contrastar brevemente los aportes de Ricœur 
y Antonio González, quienes abordan la complejidad de la acción 
humana en sus componentes internos y externos a la persona, con 
la propuesta amplia de Teilhard de Chardin quien intenta integrar lo 
humano, lo divino y lo natural. 

123  Ibíd., 94.
124  Parra, “De camino a la teología de la acción”, 143-171.
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Tanto Ricœur como González plantean que la Modernidad 
centró su atención en los signos exteriores de la acción humana, pu-
diendo instrumentalizar su comprensión. Por lo que desde contex-
tos distintos, pero avanzando en la misma dirección, ambos dan una 
especie de paso atrás para rescatar aquella perspectiva ontológica de 
la acción en que se basa la intencionalidad. Se busca en lo anterior la 
relación y los vínculos de los componentes internos y externos que 
estructuran el actuar humano, que en palabras de Ricœur consiste en 
integrar el qué de lo que acontece externamente en el acontecimien-
to, con el quién de lo que se hace acontecer motivado por la inten-
ción. Con esto se intenta la relación de dos componentes distintos, 
pero situados ambos en la base del actuar humano en la que Dios se 
hace diafanía: la exterioridad captada del acontecimiento y la actua-
ción motivada por la intención del agente. 

Quizás prevenido por el énfasis que la Modernidad hace en la 
conciencia, Teilhard de Chardin recuerda que Dios no solo se revela 
en lo intencional, sino también en las distintas facetas de la vida, in-
cluso en la pasividad. Para él, Dios está tan extendido y compenetrado 
con nuestras vidas, que lo asemeja a una especie de atmósfera que nos 
cubre125. Esta amplitud en que sitúa el actuar de Dios, la muestra en la 
existencia del hombre en dos contextos: “lo que hace y lo que experi-
menta, consideremos consecutivamente el campo de nuestras activi-
dades y nuestras pasividades”126. Esta doble cobertura abarca la vida 
entera y santificable para la Iglesia, puesto que el actuar y experimen-
tar se relacionan dialécticamente por la dinámica de Dios y el mundo. 

Según lo anterior, la acción humana no solo vale por la in-
tención con que se realiza, pues aun la menor de las acciones está 
colmada de Dios. Por esto, Teilhard de Chardin se torna crítico ante 
aquellas posturas que centran la acción en la libertad humana: “lo que 
exclusivamente le interesa a Dios y, claro está, desea intensamente, 
es que se haga un uso fiel de la libertad y que se le dé a él preferencia 
sobre los objetos que nos rodean”127. De esta manera cuestiona si so-
lamente se divinizan nuestros esfuerzos por el valor de las acciones 

125  De Chardin, El medio divino, 18. 
126  Ibíd., 20.
127  Ibíd., 28.
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intencionales. Con esto no rechaza los componentes de la conciencia 
y la libertad humana, su importancia para determinar el lazo entre 
Dios y el hombre; su llamado de atención apunta a tener más en cuen-
ta que el mundo y la naturaleza también hacen parte del medio divino. 
La complejidad de nuestro ser como expresión de la espiritualidad se 
nutre continuamente de los distintos focos de energía del mundo de la 
materia, que también son mediación de lo divino.

La autonomía y su base en la conciencia no significan realidades 
aisladas, pues “por autónoma que sea nuestra alma, hereda una existen-
cia anteriormente trabajada de una manera prodigiosa por el conjunto de 
todas las energías terrestres”128. Captar esta articulación entre la existen-
cia humana y el mundo en que se revela Dios, no es una labor exclusiva 
de la conciencia, puesto que es en nuestra actividad que se sintetizan los 
componentes fraccionados de la experiencia y la pasividad.

El proceso siempre en curso de la encarnación constituye la me-
diación predilecta en la que lo divino permea nuestras energías, con-
cretadas en el ámbito de la acción. En la acción, el hombre sirve al 
poder creador de Dios, medio en que se vinculan las acciones naturales 
y sobrenaturales. Por tanto, “Dios es accesible, inagotablemente, en la 
totalidad de nuestra acción. […] La conjunción de Dios y el Mundo 
acaba de realizarse ante nuestros ojos en el campo de la acción”129.

Esta perspectiva de Teilhard de Chardin que integra el mun-
do, el hombre y Dios, tiene la apariencia de un panteísmo, a lo que 
él sale al paso y afirma que la mediación de lo divino es distinta en 
cada criatura, con lo que la indiferenciación de un panteísmo queda 
superada. En Cristo y su encarnación, el cristiano distingue las par-
ticularidades de la presencia de Dios en cada evento histórico o na-
tural del mundo. En Cristo, el cristiano no diviniza las cosas, por lo 
que en ellas busca esa presencia fundante que las constituye y les da 
sentido, pero las supera. El reflejo de lo absoluto en lo finito de las 
cosas del mundo no significa que esto sea su desdoblamiento y cap-
tación plena. Para no acabar en inmanentismos y reduccionismos de 
lo absoluto en lo finito de las cosas, Teilhard de Chardin plantea que

128  Ibíd., 33.
129  Ibíd., 38-39.
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...la luz celeste se hace tangible y accesible para él en el cristal de los 
seres; pero él solo quiere la luz; y si la luz se apaga, porque el objeto 
es desplazado, superado o se desplaza, la sustancia más preciosa no es 
entonces a sus ojos más que ceniza.130

En otras palabras, la naturaleza y las cosas no son Dios, son me-
diación de su autocomunicación en el proceso de encarnación de Cristo.

La divinización no solo se lleva a cabo en el actuar humano, 
sino también en la pasividad, es decir, en la experiencia de existen-
cia. Pasividad “significa sencillamente que todo cuanto en nosotros 
no se realiza por definición, se siente”131. En este ámbito experimen-
tamos, reaccionamos, pero sin tener el control de nuestras reaccio-
nes, pues hay algo más profundo en nuestro sentir que la conciencia 
de ello. Además de la reacción que expresa nuestra pasividad, cons-
tituye también otra cara de su expresión, llamada las “pasividades 
de disminución”. Esto constituye una entrada a lo más secreto de 
nuestro ser, es decir, una especie de escape de sí mismo. Es una co-
rriente que me lleva, a pesar de mis esfuerzos; antes que hacerme a 
mí mismo me descubro, me recibo, ya que es Dios quien está en el 
origen del impulso.

La vida está adherida a los componentes internos y externos 
que sirven de soporte y dinámica a nuestro ser. Tanto en las pasivida-
des de crecimiento o disminución, Dios incentiva el deber de supe-
rarnos. Esta búsqueda de Teilhar de Chardin que escruta el mundo y 
la existencia, se topa con el hecho de que ninguna realidad puede ser 
expresión del medio divino por sí misma, a no ser que se remonte al 
foco de sentido primero en que se concentran todas las perfecciones. 
El medio divino es el centro en que todo se subsume, a pesar de las 
diferencias que cada ser tiene. El mundo está lleno de Dios pero no 
es Dios, está impregnado por el medio divino y transformado por 
dentro, tanto en lo concerniente a las almas como en lo más consis-
tente e inmanente de la materia.

Lo planteado tiene profundas repercusiones para la teología, 
puesto que la acción de Dios con relación a la acción del hombre, en 

130  Ibíd., 47-48.
131  Ibíd., 52.
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la perspectiva de la teología de la acción, supera la escisión entre la 
naturaleza y la existencia, la teoría y la práctica, lo contingente y lo 
trascendente, pues

...tanto el espíritu como la materia, y tanto lo empírico como lo exis-
tencial, seguirían siendo partes de la creación. […]. Tanto la existencia 
humana como las realidades empíricas pertenecen al mundo creado, y 
no se ve por qué la posibilidad de una presencia de Dios se ha de cir-
cunscribir unilateralmente al sector “existencial” de ese mundo.132 

Por tanto, si la acción constituye el lugar de encuentro entre lo 
divino y lo humano, esto significa que la tarea primera de la teolo-
gía consistirá en apropiarse la acción humana en su relación con la 
revelación, que en otras palabras consiste en comprender la acción 
de Dios en los hechos de la historia. La recurrencia al análisis de la 
praxis como estructura en que se sitúa la concreción del actuar, es 
decir, la acción humana, busca en ello una mediación teológica para 
comprender la acción de Dios encarnada en la historia. Esto no quie-
re decir que desde el análisis filosófico de la praxis se vaya a apropiar 
el sentido de la revelación, pues la “la revelación cristiana es precisa-
mente la que transforma hondamente nuestra praxis”133. 

3.1	 ARTICULACIÓN Y CORRELACIÓN DE LA ACCIÓN 		
	 HUMANA CON LA REVELACIÓN DIVINA 

El recorrido por varios autores para apropiarse la comprensión de 
la acción humana ha influido en la decisión y convicción de esta 
investigación de que el camino conveniente para su tratamiento y 
profundización consiste en la integración entre la fenomenología 
del análisis del lenguaje y la ontología de la intención (hermenéu-
tica de la identidad). Esta fusión de horizontes también es llamada 
en la presente investigación como hermenéutica de la apropiación o 
hermenéutica de la conversión134. En este plano de comprensión, la 
acción humana tiene una perspectiva amplia y correlacionada entre 
la intención de la persona y los componentes sociales, culturales e 

132  González, Teología de la praxis evangélica, 31.
133  Ibíd., 73. 
134  Tracy, Pluralidad y ambigüedad. Hermenéutica, religión y esperanza, 15-49. 
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históricos, que se constituyen en el hecho de vivir juntos, es decir, en 
el mundo de la vida. 

El itinerario seguido para escrutar los distintos escenarios e 
intersticios de la acción tiene la intención de preparar el terreno para 
la constitución de una teología de la acción, como resultado de la 
relación entre la divina revelación y el actuar humano. El paso si-
guiente será el de la recepción teológica del giro de los lenguajes, 
que ha propiciado una especie de conclusión consistente en que, si la 
teología quiere ser práctica y transformadora, requiere apropiarse de 
la mejor manera de los componentes ontológicos que subyacen a los 
análisis semánticos del lenguaje, como también su pragmática, en la 
que se juegan aspectos de la intención del actor. En este empeño es 
necesario retomar el horizonte abierto en el capítulo tres de la inves-
tigación, al situar la revelación en el giro bíblico e histórico de la Dei 
Verbum, cuando la concreta en hechos y palabras. 

Según la concepción de revelación bíblico-histórica en el con-
texto del Vaticano II, la actividad humana en los ámbitos individual 
y colectivo está en consonancia con la voluntad y el querer de Dios, 
pues los hombres y las mujeres, con sus acciones, son continuado-
res de la obra del creador. La fe cristiana, al ser histórica, está en las 
coordenadas de la idea de progreso y bienestar que propende por la 
continuación y profundización de la salvación, en cuanto coextensi-
va de las relaciones de Dios y los hombres en la historia. 

Si la razón, la ciencia y la tecnología, como expresión de la 
acción humana se incardinan en el propósito de transformar y reali-
zar la vida humana, la fe cristiana no tiene más que bendecirlas por 
lo que están acordes con el querer de la salvación de Dios para los 
hombres y mujeres. Por lo tanto, “la actividad humana, así como 
procede del hombre, así también se ordena al hombre. Pues este con 
su acción no solo transforma las cosas y la sociedad, sino que se per-
fecciona a sí mismo” (GS 35).

Si la acción del conocimiento humano expresado en la inves-
tigación científica está encaminada a los fines del conocimiento más 
allá de un simple afán de lucro y dominio, y si, por otra parte, se 
ciñe a las exigencias morales de la dignidad humana, entonces la 
acción del conocimiento científico no iría en contravía del sentido 
de la acción de Dios. Visto así, ambos horizontes están situados en 
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las coordenadas de la misma historia en la que Dios y los hombres 
tienen en la acción un lugar de encuentro. 

El encuentro con Dios sensibiliza y perfecciona la acción hu-
mana, pues “la norma cristiana es que hay que purificar por la cruz y 
la resurrección de Cristo y encausar por caminos de perfección todas 
las actividades humanas, las cuales, a causa de la soberbia y el egoís-
mo, corren diario peligro” (GS 37). 

La traducción de la revelación en los términos del Vaticano II 
proyecta un haz de luz a la acción humana en su inteligibilidad y sen-
tido, proveniente de las reservas bíblicas y la tradición de la Iglesia. En 
este contexto, la fe cristiana es crítica al descubrir que la acción huma-
na como factor determinante en los constitutivos políticos, sociales, 
morales y culturales que estructuran las formas de vida, en muchos 
casos es injusta y niega la dignidad humana. Como la acción humana 
inspirada en la fe desborda el componente personal, en la medida que 
confronta las realidades histórico-sociales, constituye así una dinámi-
ca transformadora al comprometerse con los desafíos contextuales. 

La GS refleja una búsqueda sistemática en su intento de tra-
ducir las implicaciones de la acción salvadora de Dios en el actuar 
humano contextualizado en los hechos de la historia, y de cara a las 
coyunturas sociales y culturales. Constituye, de hecho, un intento 
por fortalecer las dinámicas de conversión que transforman la exis-
tencia humana en el ámbito personal y social, con miras a transfor-
mar las realidades de injusticia y deterioro a las que están sometidos 
muchos hombres y mujeres. La acción de Dios, al encarnarse en la 
historia concreta, desencadena una acción liberadora y transforma-
dora de la realidad personal y social, que supera el fantasma de la 
instrumentalización y su reducción a efecto o momento segundo de 
una actividad categorial y teórica previa. 

La teología que resulta al apropiarse la comprensión bíbli-
co-histórica de la revelación en la Dei Verbum, y que centra en Cristo 
las relación entre el actuar humano y la autocomunicación de Dios, 
no puede ser solo el reflejo de una teología teórica. De ser así, pa-
saría por alto las mediaciones del mundo de la vida y los contextos 
histórico-sociales, porque cree que lo suyo es aplicar las doctrinas, 
los desarrollos fundamentales y sistemáticos, producidos en otras 
latitudes teológicas. Por eso, hay que tener presente el aporte de la 
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hermenéutica de la apropiación, que al vincular los componentes on-
tológicos de la semántica del lenguaje y la pragmática de la intención, 
evita que la acción sea reducida a discurso trascendental, por una par-
te, o a aplicación teórica, por otra. 

La confluencia de la acción de Dios con la acción del hombre 
en la mediación de los hechos de la historia, le proporciona a la teo-
logía una identidad práctico-intencional, puesto que el obrar no se 
reduce a una manipulación de objetos. Su finalidad apunta a algo más 
complejo que tiene como fondo y alcance la historia de salvación. 

La búsqueda teológica por establecer la correlación de la ac-
ción humana con la revelación divina requiere preguntarse si esto 
aduce inmanentismo, trascendencia o colonización de Dios trascen-
dente por la acción inmanente. Tal vez, aquí radica el peligro de los 
reduccionismos que se traducen en trascendentalismos, existencia-
lismos e historicismos, entre otros, que al no establecer una adecua-
da relación entre el actuar humano y la revelación, pueden incidir en 
escisiones irreparables que trunquen la intención de constituir una 
teología de la acción con aspiraciones de estructurar y transformar el 
quehacer personal y el contexto social.

3.2	 APROPIACIÓN, CONVERSIÓN Y TRANSFORMACIÓN

Ante la amenaza de los mencionados reduccionismos, la teología de 
la acción intenta superarla al hacerse consciente de que su labor im-
plica un ejercicio de conversión y apropiación de los distintos com-
ponentes, sin instrumentalizarlos. Lonergan constituye una apertura 
de inteligibilidad, no solamente en la perspectiva de la dimensión 
teórica (conversión cognoscitiva) y práctica (conversión moral), en 
cuanto establece los fundamentos de otras dimensiones que también 
constituyen lo humano: la conversión psíquica y la conversión reli-
giosa, como culmen de la autotrascendencia135. Supera con esto la 
fundamentación del conocimiento que enfatiza la experiencia sensi-
tiva, y que precede al conocimiento conceptual, puesto que se tomó 
en serio el problema de comprender qué pasa en la persona cuan-
do conoce, siendo una complejidad psíquica, cultural y espiritual. 

135  Lonergan, Método en teología, 260ss.
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¿Cómo el teólogo puede hacer inteligible y comunicable la autotras-
cendencia, posibilitando un nivel de autonomía, en la medida que 
confronta la tradición con los intereses del presente? 

Lonergan invita a cada hombre de ciencia, y en particular al 
teólogo, a hacerse consciente de la necesidad de establecer unos fun-
damentos que estén en la base de la producción de sentido y valor, 
mediados por el contexto social, cultural e histórico. Cuando estas 
condiciones están dadas, la persona sale de sí al encuentro del entor-
no, a la trascendencia del conocimiento del otro. Dichas condicio-
nes propician la emergencia de la realidad fundacional, que le da un 
carácter peculiar al teólogo en su apertura constante a la conversión 
psíquica, cognoscitiva, moral y religiosa.

La explicitación de los fundamentos exige un trabajo personal 
creativo de conversión en el que se apropie el “establecimiento de 
las doctrinas, la sistematización y la comunicación”136. La estructura 
dialéctica de la explicitación de los fundamentos propicia la transi-
ción de lo que otros han dicho a una posición personal: ¿qué es para 
mí?, ¿qué sentido tiene para mis intereses?, ¿qué hago con la infor-
mación que han proporcionado las fuentes de la tradición?

Cuando se es consciente137 de estas instancias, la conversión 
deviene en dinámica emergente en los tres sentidos: intelectual, mo-
ral y religioso.

Los fundamentos emergen desde lo más hondo de la con-
ciencia humana, en la medida que esta delibera, evalúa y toma op-
ciones en su responsabilidad, pues la conversión “es el paso de la 

136  Ibíd., 261.
137  En Lonergan la noción de conciencia no es análoga a deliberación racional, pues en 
una primera aproximación la plantea como un proceso espontáneo de sentido común. 
Sin embargo, la noción de sentido común es amplia e incorpora no solo un proceso 
espontáneo, sino también reflexivo que toma distancia del mero sentido de lo habitual, 
produciendo una marcada diferenciación. El proceso de diferenciación de la concien-
cia que accede a un nivel sistemático, no procede solamente de manera espontánea, 
sino que involucra un complejo entramado lógico que en su proceso dialéctico requiere 
de una organización metódica. El proceso de diferenciación de la conciencia humana 
conduce al descubrimiento paulatino del espíritu humano. El hombre, al situarse en 
el mundo de la cultura, constituye su mundo de manera simbólica, lo cual implica 
reinterpretaciones y resignificaciones continuas con el objeto de determinar la acción 
de Dios en el mundo.
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inautenticidad a la autenticidad; es un someterse incondicionalmente 
a las exigencias del espíritu humano: sé atento, sé inteligente, sé ra-
zonable, sé responsable, ama”138. El proceso de conversión y trans-
formación en la fe es una especie de resorte que empuja al teólogo a 
la acción comprometida. Por eso, la revelación constituye el princi-
pal dinamismo de la historia: “...la historia hecha por los hombres es 
la materia que Dios utiliza para realizar la historia de la salvación, y 
al hacer esto, revelarse: la acción salvífica de Dios se revela convir-
tiéndose en historia y se convierte en historia revelándose”139.

La reflexión teológica sobre la revelación manifiesta y aflora 
la manera de ser de Dios en la mediación del actuar humano, pues 
la reflexión conceptual que hacemos sobre la fe es una constante 
proyección que tiende a la apropiación paulatina del misterio. La 
objetivación del conocimiento de Dios en la mediación del actuar 
en la historia se traduce en la fe140, como una tendencia constante 
por desentrañar el misterio, pues aunque la revelación sea un don, su 
comprensión requiere proyectar nuestras representaciones simbóli-
cas y conceptuales. 

La reflexión teológica constata, en lo visto en la reflexión de 
Blondel y Rahner, entre otros, que el actuar humano en la historia 
concreta y objetiva la revelación, pues esta se expresa bajo las re-
presentaciones humanas, circunscritas a unas dinámicas históricas y 
culturales. Lo objetivo del conocimiento teológico sobre la revela-
ción no se entiende como una constatación empírica, pues el valor 
del conocimiento objetivo en su mediación reflexiva y permeado por 
la fe está encaminado a la captación de sentido y su reconfiguración. 
El creyente está siempre en camino al misterio, pero sin captar su 
esencia definitiva, pues la inteligibilidad no para en su avance, sin 
apropiarlo totalmente. Para la teología de la acción, la apropiación 
del actuar de Dios en la historia se produce gracias a la historia de 
salvación, que es la concreción de la forma como Dios y los hombres 
se relacionan en el actuar. 

138  Lonergan, Método en teología, 262.
139  Schillebeechx, Revelación y teología, 97.
140  Ely Éser Baretto, A fé como ação na história, 39-53.
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La experiencia humana de la revelación se concreta histórica-
mente en la fe, no solo porque ocurre espacio-temporalmente, sino, 
sobre todo, porque constituye un contexto de sentido que exige una 
interpretación constante. Este contexto especifica una objetivación 
de la experiencia de fe en los creyentes, cuando en su apropiación 
de sentido expresan una acción liberadora y de esperanza, pues “el 
acontecer profano se torna el acontecer de la ‘Palabra de Dios’”141. 

Al comunicar su sentido, la revelación no lo hace de cualquier 
manera, lo hace en una historia plenamente humana en la que actúa 
una liberación transformadora e inspirada en la gracia. Este horizon-
te experiencial del creyente corre el velo claroscuro del misterio y 
ve aparecer el rostro liberador de Dios hecho hombre en Cristo142. 
El cristiano experimenta en un mismo plano la voluntad de Dios en 
el mundo como historia de salvación e historia de revelación. Esto 
condensa el sentido del actuar de Dios en la historia, cuya expresión 
máxima es la acción solícita de amor al hombre: “El amor sin reser-
vas, el amor sin condiciones”143. 

La cultura y la sociedad de cada época condicionan la interpre-
tación de la revelación, aunque haya sido expresada por la voluntad 
de Dios desde el principio. La oferta de la revelación en su búsqueda 
de dar sentido, siempre tiene un horizonte recreado, por lo que la Bi-
blia y la tradición creyente son mediadas por los nuevos contextos144. 

El actuar humano en la historia es un hecho para mostrar que a 
pesar del énfasis moderno por dar prioridad a lo individual y privado:

...el mismo ego del hombre es un proceso sociocultural, y la llamada 
vida es una parte viva de un proceso cultural. […] Mas todo en el hom-
bre, incluida su interioridad, es social; lo que, por otra parte, no signifi-
ca que lo social sea la totalidad del hombre.145

El actuar humano en la historia y en la perspectiva teológica 
asumida tiene sentido si cae en cuenta que a pesar de que la realidad 

141  Schillebeeckx, Los hombres relatos de Dios, 31.
142  González, Teología de la praxis evangélica, 407-448.
143  Schillebeeckx, Los hombres relatos de Dios, 32.
144  Comblin, Tiempo de acción, 409-479. 
145  Schillebeeckx, Los hombres relatos de Dios, 89.



la revelación y la actividad humana 177

de Dios sea independiente de la conciencia humana, no obstante, la 
forma humana de hablar de Dios, de expresarlo, no es comprensible 
y comunicable al margen del contexto histórico.

La historia en la que interactúan Dios y los hombres constituye 
la historia de salvación, es decir, una praxis transformadora que pro-
mete una salvación a los que sufren, a los vencidos, a las víctimas y 
a los muertos146. Lo peculiar de la revelación cristiana está “en que 
el Dios de todos los hombres se muestra en Jesús de Nazaret quien 
es: Amor universal a los hombres”147. Más que un asunto legal o 
de cumplimiento apodíctico, la acción humana iluminada por la fe 
cristiana tiene una dinámica moral148, lo cual implica un asunto de la 
libertad humana149. 

La praxis cristiana tiene el componente de la fe que es dona-
ción de Dios, pero cuenta además con la libertad humana, lo cual 
significa que la praxis debe ser justificada, es decir, requiere expresar 
las razones de su sentido.

Lo anterior deja abierta la pregunta de cómo comunicar teoló-
gicamente esa praxis que vincula a Dios con el hombre. He aquí uno 
de los problemas centrales para la teología de hoy, que quiera asumir 
la identidad de una teología de la acción. Pronunciar a Dios, hablar 
de Dios, no significa que ello sea el resultado de una apropiación 
sensible y conceptual, cuando a Dios en tanto misterio nadie lo ha 
visto. Lo complejo de hablar de Dios cognoscitivamente está en que 
no estamos ante una realidad explícita conceptualmente, sino ante un 
enigma que trasciende las posibilidades de comprensión humana. El 
problema está en comprender cómo algo misterioso y trascendente 
como Dios puede ser conocido en la mediación limitada de la contin-
gencia humana que se concreta en el actuar histórico. 

El problema humano de acceder a Dios trascendente desde la 
inmanencia problematiza nuestras relaciones con él. La relación debe 
superar aquellos esencialismos que en muchos casos pretenden un 

146  Reyes Mate, “En torno a una justicia anamnética”, 100-125.
147  Schillebeeckx, Los hombres relatos de Dios, 271.
148  Junges, Evento Cristo e ação humana, 91-119.
149  González, Teología de la praxis evangélica, 251.
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salto al vacío, cuando proponen el paso de lo contingente a lo trascen-
dente, como la transición de un estado a otro, un nivel bajo o inferior 
a otro alto y superior. Esta dificultad se supera en la revelación como 
autocomunicación, en la que Dios sale al encuentro del hombre en su 
inmanencia. Es un Dios amoroso que se hace humano y entra en rela-
ción con los hombres y las mujeres en la contingencia histórica. Este 
tipo de relación es la que se aprecia en la tradición bíblica, en la que 
hablar de la experiencia de Dios no constituye una abstracción150. 

Más que conceptos y elucubraciones, los relatos bíblicos están 
referidos a las representaciones que los hombres y mujeres tienen 
en su experiencia histórica de Dios. En este sentido, hay una clave 
para comprender la idea de revelación que refleja la Biblia, cuando 
no centra su atención en conceptualizaciones como las de quién es 
Dios, sino que el asunto se concreta en dos momentos: cuándo y 
dónde acontece la acción de Dios151. 

Lo anterior se sitúa en la perspectiva de la comprensión de 
revelación en la Dei Verbum 2 al plantear su carácter histórico en la 
mediación de hechos y palabras, que está en las mismas coordenadas 
del planteamiento de que Dios se revela en la mediación del actuar 
humano. La relación entre el hombre y Dios acontece en la praxis, 
en las limitaciones de la contingencia humana, ya que Dios se aba-
ja al encarnarse en Cristo. Esta relación del hombre con Dios, más 
que describirla conceptualmente, los creyentes la experimentan en 
su conversión personal e histórico-social.

3.3	 LA ESPECIFICIDAD DE LA ACCIÓN CRISTIANA 

La apropiación del sentido de la acción cristiana requiere un proceso 
paulatino en el que son inevitables algunas preguntas, por lo menos 
preliminarmente: ¿cuál es el lugar o la relevancia de la acción cris-
tiana en el contexto de la praxis humana en general? El actuar huma-
no iluminado por el sentido de la fe constituye una relación paradojal 
y de alteridad en la medida que establece un reconocimiento por el 
totalmente otro152.

150  Ely Éser Baretto, A fé como ação na história, 53-68.
151  Castillo, La humanidad de Dios, 55.
152  Junges, Evento Cristo e ação humana, 105-119.
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La comprensión de la acción cristiana fundada en el amor ge-
nera otras preguntas que iluminan la reflexión teológica: ¿cuál es el 
lugar de la acción de Dios en el actuar humano, contando con el he-
cho de la gracia y la libertad? ¿En qué sentido la acción humana es 
redimida por la fe cristiana? La fe cristiana comprendida como acto 
amoroso de donación de Dios al hombre en su identificación con la 
muerte y resurrección de Jesucristo, ¿en qué sentido requiere de la 
mediación histórica? ¿Qué le aporta a la comprensión de la praxis 
cristiana el hecho de hacer una distinción y relación entre el Jesús 
histórico y el Cristo de la fe? 

La fe cristiana constituye un camino de liberación del pecado, 
que sobrepasa el contexto de injusticia social, económica, política e 
histórica, al no quedarse en lo meramente coyuntural:

La filiación divina de Jesús, su resurrección y todos los demás conte-
nidos de la fe cristiana solamente adquirirán su verdadera significación 
cuando  hayamos mostrado que Jesucristo nos libera del pecado funda-
mental de la humanidad y nos posibilita un modo nuevo de justificar 
una praxis radicalmente trasformada.153 

Teniendo en cuenta lo anterior, si la fe es el camino para com-
prender el sentido de la praxis cristiana y su repercusión en el actuar 
humano, esto facilita un paso adelante con respecto a los referentes 
rígidos de la tradición que se sustentan en la ley, puesto que supera 
la escisión de las dos alternativas posibles: la del Jesús histórico o el 
Cristo de la fe. En vez de asumir estos atajos por separado, y conse-
cuente con el Evangelio, hay que tomar el camino de la fe como ac-
ción redentora de Jesucristo, sin descuidar su carácter histórico (Mt 
20,28; 1Tm 2,6; Ga 3,13-14; Ef 2, 1-5; Ap 5, 1-10).

Para esta perspectiva de fe que convierte y transforma al cris-
tiano, el Reinado de Dios154 es compatible con la revelación como 
autocomunicación, puesto que es la constatación de que él está ac-
tuando en la historia155. La praxis de la revelación constituye un 
mundo nuevo de liberación y realización, que no es otra cosa que el 

153  González, Teología de la praxis evangélica, 259.
154  Junges, Evento Cristo e ação humana, 93-104.
155  González, Reinado de Dios e imperio. Ensayo de teología social, 326-328. 
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Reinado de Dios, es decir, su acción amorosa en la vida de los hom-
bres y las mujeres en la mediación de Jesucristo. Lo opuesto a actuar 
por el temor y la coerción –esquema rígido de la ley– está en la con-
vicción y el sentido del amor incondicional, incluso a los enemigos, 
como en el testimonio de Jesucristo (1Co 13,1-13; 13,4-7; Ef 4,1-2). 
El amor como centro de la dinámica de la praxis cristiana es trans-
formador, en la medida que sea asumido en la autocomunicación de 
Dios en el contexto de los hechos de la historia.

El centro de la praxis cristiana está en el hecho de que en la me-
diación de Cristo, Dios libera a la humanidad del pecado. En Cristo, 
Dios reconcilia el mundo consigo, salvándolo al ponerse en el lugar 
de los proscritos, de aquellos que sufren. Al identificarse con Cristo, 
Dios no actúa en la transmisión de preceptos o de verdades como 
quien habla detrás de otro, sino se autocomunica y abaja en perso-
na, siendo misericordioso en su amor sin límites a la humanidad. En 
Cristo, la palabra de Dios adquiere un sentido para la comprensión y 
constituye un actuar que transforma y libera156.

El misterio adquiere sentido en la medida que Dios, siendo el 
totalmente otro, se autocomunica en la mediación de Jesucristo. La 
revelación adquiere un sentido especial cuando caemos en cuenta 
de que en la cruz Dios estaba en Cristo, puesto que asume el sufri-
miento y salva la humanidad. En la mediación redentora de Cristo, la 
revelación y su automunicación constituyen una praxis de salvación 
y realización humana. 

La acción cristiana se concreta en la búsqueda por apropiarse 
y explicitar el carácter teórico-práctico del sentido de la crucifixión y 
su repercusión en la existencia del creyente. Para el cristiano, la cru-
cifixión tiene un sentido fundamental, puesto que revela la voluntad 
y acción de perdón de Dios para los hombres y las mujeres. Por una 
parte, la identidad de Dios con Cristo desvela el sentido liberador de 
la crucifixión; por otro lado, explicita el hecho de la resurrección, su 
sentido liberador y transformador para la vida de los cristianos. La 
resurrección constituye un hecho escatológico en el que Dios, funda-
mento del mundo y de la historia, la trasciende al encarnarse en Cristo. 

156 Sobrino, “Cristología sistemática: Jesucristo, el mediador absoluto del Reino de 
Dios”. 
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El sentido escatológico de la resurrección tiene pertinencia 
histórica, no como historia positiva que comprueba hechos y precisa 
pruebas, sino como una experiencia práxica y existencial de fe en 
apertura a la esperanza. La acción de Cristo para los hombres y las 
mujeres se consolida en ese acto misericordioso y amoroso en que 
Dios se autocomunica a la humanidad en la entrega de su Hijo. En 
esto consiste la praxis del amor cristiano, pues “ciertamente, Dios 
ha anulado en Cristo toda pretensión humana de alcanzar ante él la 
justificación mediante los resultados de nuestra praxis. Sin embargo, 
esta liberación acontecida en Cristo necesita ser apropiada en nues-
tra praxis personal”157. 

La apropiación de la praxis en Cristo como experiencia exis-
tencial y moral de la justicia, acontece no por justificaciones cien-
tíficas o demostraciones jurídicas, sino por el hecho de la fe en el 
resucitado como constatación de su amor a la humanidad. Por tanto,

...ahora el amor es ocuparse del otro y preocuparse por el otro. Ya no se 
busca a sí mismo, sumirse en la embriaguez de la felicidad, sino que an-
sía más bien el bien del amado: se convierte en renuncia, está dispuesto 
al sacrificio, más aún, lo busca.158

La vida social que estructura al cristiano como persona se ins-
pira en el don de la caridad159, que lo invita y exhorta a ser solidario 
con los demás. Es un proceso de concientización de que la vida en 
comunidad es un espacio donde las relaciones humanas, sin el víncu
lo del amor fraterno, pueden degenerar en alejamiento del bien y 
apertura al mal. La organización política, económica y el orden so-
cial, deben subordinarse al bien de la persona, puesto que el respeto 
a esta es extensivo incluso al amor del enemigo, que Gaudium et 
spes recalca citando la Escritura: “Habéis oído que se dijo: Amarás 
a tu prójimo y aborrecerás a tu enemigo. Pero yo os digo: Amad a 
vuestros enemigos, haced el bien a los que os odian y orad por los 
que os persiguen y calumnian” (Mt 5,43-44).

157  González, Teología de la praxis evangélica, 311.
158  Bento XVI, Deus caritas est, 7-18.
159  Cf. Benedicto XVI, Caritas in veritate. Toda la introducción de está encíclica está 
destinada a explicitar el sentido de la caridad para los cristianos. 
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La perspectiva práxica del amor resalta la valoración moral de 
las acciones humanas, porque a través de ellas el hombre transforma 
el mundo para el bienestar de todos, pero a la vez se transforma y 
realiza a sí mismo en su condición libre160. En este sentido,

...la acción de Dios se realiza en y a través de la libertad humana por 
ella sustentada; el ejercicio auténtico de esa libertad es el lugar privile-
giado donde se transparenta Dios como fuente de energía que suscita y 
como polo de amor que atrae.161 

El hombre y la mujer, en el despliegue de su libertad, caen en 
cuenta de que Dios está presente en la existencia y en la mediación 
de Cristo, pero sin decidir sobre la libertad de cada uno. La revela-
ción de Dios tiene así su mediación definitiva en Cristo, quien con 
su muerte y resurrección ha liberado a la humanidad del pecado fun-
damental, perdonándola, rehabilitándola y reconciliándola. Este re-
velarse de Dios en Cristo, la Dei Verbum lo plantea en los términos 
de que Dios se ha autocomunicado, lo que implica una traducción 
histórica, en la que también desde la fe el hombre responde a esta 
dimensión de la gracia divina. 

La comprensión de la acción histórica de Dios en la mediación 
de Cristo, sintetiza el sentido de la salvación como expresión conco-
mitante con la revelación. En el hecho de salvarnos, Dios revela la 
magnitud de su amor, traduciendo con ello un acontecimiento libera-
dor y de actuación salvífica en Cristo, en quien se expresa el lenguaje 
práxico de la revelación. Cristo es contenido y acontecimiento, pues 
se hace palabra en la mediación de la fe de los creyentes, los cuales 
captan el sentido histórico de la encarnación. 

El anuncio de la revelación es verbal-práxico –palabras y he-
chos–, por lo que al actuar humano concierne la apropiación de la 
praxis de Dios en Cristo. Como la revelación tiene una necesaria 
apertura humana en su comunicabilidad, la predicación constituye 
un mensaje permanente en que los cristianos, bajo la experiencia de 
fe, se apropian del sentido de la historia de salvación, en cuanto mis-
terio en que Dios se ha revelado en Cristo.

160  Junges, Evento Cristo e ação humana, 91-104.
161  Torres Queiruga, Repensar la revelación, 209.
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El carácter histórico de la revelación, al sustentarse en la en-
carnación, hace de Jesús el lugar central del cristianismo, con lo cual 
lo humano, lo contingente y lo histórico constituyen el escenario pro-
picio para la revelación como autocomunicación histórica de Dios. 

Por eso es exacto afirmar que, en Jesús, Dios ha entrado en nuestra 
inmanencia y se ha unido a la condición humana. Jesús, por tanto, re-
presenta y significa que en lo humano, y solo en lo humano, es donde 
podemos encontrar a Dios y donde podemos relacionarnos con Dios. 
Esto es lo que la teología cristiana afirma cuando habla del misterio de 
la encarnación de Dios en Jesús.162 

La trascendencia, al hacerse histórica en la encarnación, es 
apropiada y experienciada por el creyente en la mediación de hechos 
y palabras, con lo que cierra la aparente brecha con la inmanencia. 
La revelación, así, tiene como finalidad un proceso de transforma-
ción y realización humana, que en otras palabras es plantear un 
sentido de florecimiento humano, es decir, de humanización. La re-
velación como acontecimiento histórico y llevada a cabo en la re-
lación Dios-hombre, tiene como culmen la constitución del Reino 
de Dios163, que se específica y concreta en seguir las huellas de Je-
sús. Este seguimiento repercute en el creyente a través de su conver-
sión –metanoia– interior y social, que lo encamina a la libración y 
transformación.

La liberación implica palabras, anuncio, denuncia y compro-
miso que, en otras palabras, es acción trasformadora: “Llevar el 
Evangelio a todos los que sufren necesidad en el mundo, no sola-
mente con la palabra sino, sobre todo, con una praxis de liberación, 
forma parte de la esencia del cristianismo”164. El carácter kenótico de 
la revelación, hecho en que Dios se vacía en lo humano a través de 
Cristo, representa el acto misterioso y decisivo de tomarse en serio 
la mediación y la relación con lo humano. 

Lo planteado confirma una de las hipótesis que le abrió el ho-
rizonte a esta investigación –cuando decidió profundizar el sentido 

162  Castillo, La humanidad de Dios, 62.
163  González, Reinado de Dios e imperio. Ensayo de teología social, 137-181.
164  Schillebeeckx, Los hombres relatos de Dios, 278.
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histórico de la revelación en el planteamiento de la Dei Verbum 2: 
Dios se revela en hechos y palabras–, consistente en la imposibili-
dad de dos planos distintos y antitéticos en la revelación: la acción 
de Dios y la acción humana. Si bien esto aparece en toda la tradi-
ción bíblica y el espíritu renovador del Vaticano II, hay que señalar 
su énfasis en los contextos de la teología política y la teología de la 
liberación.

4.	 TEOLOGÍA POLÍTICA Y TEOLOGÍA DE LA 	 
	 LIBERACIÓN, UNO DE LOS PILARES DE LA 			
	 TEOLOGÍA DE LA ACCIÓN 

Las teologías política y de la liberación, al relacionar los contextos 
de la Iglesia, la academia y la sociedad, entre otros, no restringen 
su labor a los horizontes de la proclamación y la manifestación, ha-
cia los cuales dirigen preferentemente su reflexión muchas teolo-
gías actuales. Las teologías política y de la liberación exigen mayor 
compromiso de cara a la acción histórica y la profundización del 
sentido de la praxis liberadora y transformadora, en los ámbitos de la 
persona, la sociedad y las estructuras políticas165. Estos teólogos to-
man precauciones, pues sospechan que bajo la sombra de la procla-
mación y manifestación pueden enmascarase enfoques de algunas 
teologías de espiritualidad privada o individualistas –existencialis-
mo, personalismo y metafísico-trascendental– de las que ellos son 
críticos. Por encima de toda referencia establecen la primacía de la 
praxis. Acogen la manifestación y proclamación con la condición de 
que sus sentidos estén articulados al reconocimiento de la praxis, su 
acción transformadora y liberadora de las estructuras de pecado y 
alienación.

Con sus críticas, la teología política y la teología de la libera-
ción avanzan en contravía de aquellas teologías que, al valerse de la 
proclamación y manifestación, siguen reproduciendo esquemas no 
liberadores de espiritualización, privatización y aislamiento, debili-
tando el carácter público, político y liberador a la teología. Al situar-
se en la perspectiva de la teología que tiene como primacía la praxis, 

165  Tracy, A imaginação analógica. A teología cristã e a cultura do pluralismo, 499.
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critican las racionalidades especulativas, acríticas y sin inspiración 
práctica. 

La liberación que ellas buscan consiste en una redención de las fijacio-
nes y distorsiones de nuestro pasado y presente político, social y ecle-
sial, en todas sus formas alienantes y opresivas, mediante una redención 
para la praxis de la fe en la historia real, la promesa de la realidad es-
catológica del futuro de Dios, que nos manda a la acción ahora y nos 
capacita para ella.166 

El contexto de la acción, en cuanto que traduce y desenmasca-
ra la realidad, puede profundizarse en la perspectiva de la teología 
política al rescatar el sentido liberador y desprivatizado de la “re-
serva escatológica”. Rechaza aquellos escenarios privatizadores de 
algunas teologías actuales que subestiman el poder de la acción del 
evento Cristo al penetrar toda realidad humana. 

Los teólogos políticos no rechazan de plano el sentido de la 
proclamación y manifestación, con la condición de que teológica-
mente den cuenta del evento Cristo como praxis que tiene reper-
cusiones de transformación pública. La praxis, según ellos, debe 
erigirse en transformación y verdad, con el ánimo de alcanzar una 
conciencia global de liberación y redención, incluso de la memoria 
de los que murieron injustamente167. La redención consiste en una 
inspiración evangélica de disposición y lucha histórica de todas las 
formas de esclavitud y explotación subyacentes en las estructuras 
políticas y sociales de la sociedad. 

La perspectiva emancipadora, aunque tiene peculiaridades en 
los teólogos de la teología política, no obstante, tiene cercanías con 
el núcleo de la lucha de los teólogos de la teología de la liberación168: 
“el sufrimiento masivo, catastrófico de pueblos enteros”.169 En otras 
palabras, la acción de la teología de la liberación apunta fundamen-
talmente al rostro no ideologizado, concreto, del sufrimiento in-
fligido, impuesto por las estructuras de poder político, económico 

166  Ibíd., 502.
167  Metz, “El problema de una teología política”, 385-397.
168  Gutiérrez, “Situación y tareas de la teología de la liberación”, 512-516.
169  Tracy, A imaginação analógica. A teología cristã e a cultura do pluralismo, 505. 
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y social que mantiene cautivos a millones de seres humanos. Más 
que la privatización teológica, lo que combaten los teólogos de la 
liberación es el hecho palpable y desgarrador de la opresión170. 

Comparten con los teólogos políticos el hecho de la primacía 
de la praxis, pero con la advertencia de que esta no sea solamente la 
expresión de un discurso que denuncia las formas de injustica y vic-
timización. Su compromiso desenmascara y combate la injusticia en 
el rostro concreto de quienes la padecen y escuchan sus clamores171, 
ante el cual muchas teologías permanecen sordas y de espaldas. Por 
eso, los teólogos de la liberación aconsejan como componente de esa 
praxis experimental la contemplación y la escucha atenta, de las que 
deviene el compromiso172. 

Frente al contexto del paisaje desolador e injusto de las vícti-
mas, los teólogos de la liberación proponen rescatar y reactualizar 
el sentido de pecado y gracia. Sin esta revisión será imposible pasar 
de una visión de pecado individualizada y privada, a otra estructu-
ral y social, como síntoma de un mal que penetra toda la sociedad 
de la cual todos somos responsables173. Por otra parte, será también 
difícil identificar el sentido liberador de la gracia si el contexto de la 
historia en que se revela está enmascarado o ideologizado. Los sen-
tidos de pecado y gracia de la tradición bíblica traducen las reservas 
proféticas para desenmascarar la alienación y manipulación política, 
económica y social.

El hecho liberador para la fe cristiana está centrado en Cristo, 
pues tanto la proclamación de la palabra como el testimonio de la 
manifestación dan cuenta de ello. De manera enfática, esto se radica-
liza en la acción transformadora de una revelación liberadora174. La 
teología de la liberación traduce así el poder emancipador de la gracia 
en el hecho concreto de enfocar su acción a replantear las estructuras 
dominantes a las que están sometidos miles de hombres y mujeres. 

170  Segundo, “Libertad y liberación”, 373-391.
171  Gutiérrez, A verdade vos libertará, 22-25.
172  Boff, “Epistemología y método de la teología de la liberación”, 79-113.
173  González Faus, “Pecado”, 93-106. 
174  Segundo, “Revelación, fe, signos de los tiempos”, 443-446. 
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Si hay que identificar y enfatizar el núcleo hacia el que debe 
orientarse la acción transformadora de la teología de la liberación, 
este se encuentra en la motivación y estructuración de una profunda 
crítica y denuncia profética, que evoca las reservas en las que se sus-
tenta la tradición cristiana175. Este horizonte fundado en la gracia, y 
que se hizo histórico en Cristo, le permite al teólogo situado desvelar 
las estructuras de injusticia que deterioran la dignidad humana. Las 
profundiza con mayor calado cuando las desenmascara como estruc-
turas de pecado, que socavan tanto las instituciones que garantizan 
el equilibrio de las relaciones en el marco de la esfera pública, como 
también la dignidad de la persona.

En la identificación con Cristo, Dios se ha solidarizado con los 
pobres, por lo que nuestra relación con Cristo en la historia no tiene 
sentido al margen de los pobres, en quienes está basado el carácter 
liberador de la revelación cristiana176. En la praxis de reconciliación 
se constituye la liberación bajo dos componentes: rehabilitación y 
perdón para las víctimas. Con la rehabilitación de las víctimas la hu-
manidad es reconciliada y los verdugos son perdonados, superando 
así el esquema de la justicia entendida como venganza, que consiste 
en someter al verdugo a un sufrimiento análogo al que padeció la 
víctima177. La superación de la justicia como venganza es posible por 
el hecho de que quien se siente perdonado por Dios está en condi-
ción de perdonar a los demás, incluso a sus victimarios. 

En consecuencia, la teología política y la teología de la libe-
ración constituyen una vertiente importante para la teología de la 
acción, en el sentido de que sus enfoques toman una posición com-
prometida y radical en favor de las víctimas concretadas en el rostro 
de los pobres y vulnerados en su dignidad de seres humanos. Estas 
teologías representan acciones transformadoras al precisar su finali-
dad y objeto en “el evento de la praxis liberadora, en que las accio-
nes de pueblos enteros, su historia reveladora, ignorada, olvidada, 
despreciada, finalmente está siendo narrada y escuchada en formas 

175  Libanio, Teología de la liberación. Guía didáctica para un estudio, 121-141.
176  Gutiérrez, “Pobres y opción fundamental”, 303-321.
177  Reyes Mate, “En torno a una justicia anamnética”, 100-125. 
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que todavía podrán transformarnos a todos”178. Lo central y deter-
minante de esta transformación está en que pasa de una concepción 
privada como la reflexión de la teología moderna –según lo denuncia 
la teología política– a una cobertura pública en la que el universal 
deja de ser el sujeto y su racionalidad, para situarse en la praxis y el 
compromiso con los que sufren.

5.	 EL LUGAR DE LA TEOLOGÍA DE LA  ACCIÓN 
	 EN EL CONTEXTO DE LA SOCIEDAD PLURAL 		
	 CONTEMPORÁNEA 

Una de las apropiaciones de la teología de la acción con respecto a la 
teología política y la teología de la liberación consiste en el proceso 
de desprivatización que estas han llevado a cabo buscando hacer pú-
blica su labor liberadora y transformadora. La teología de la acción 
puede hacer público su lugar en la pluralidad de la sociedad actual, 
si es capaz de establecer mediciones en su pensar, decir y hacer, con 
las exigencias individuales y sociales. 

Consciente de su responsabilidad, la teología de la acción debe 
hablar e incidir en públicos diversos: la Iglesia, la academia y el con-
junto de la sociedad179. Su compromiso concreto está en relación con 
la responsabilidad personal y compartida, lo que la empuja cada vez 
más a superar el sesgo de la privatización de la fe en su ejercicio180, 
para abrirse a una incidencia de cobertura pública. En este sentido, 
si la teología de la acción quiere tener repercusiones no solo en lo 
privado de la persona, sino especialmente en la dinámica pública que 
generan las tensiones sociales, debe tomar atenta nota de la posición 
de uno de los teólogos más representativos de la teología contempo-
ránea como ha sido Metz: 

(1) La teología tiene que decir adiós a su inocencia social. […]. En 
el proceso teológico es ya imprescindible la referencia al sujeto y la 
contextualización. Quién hace teología, cuándo, dónde y para quién no 
son hoy preguntas complementarias, sino constitutivas de la teología. 

178  Tracy, A imaginação analógica. A teología cristã e a cultura do pluralismo, 511.
179  Ibíd., 23.
180  Metz, Dios y tiempo. Nueva teología política, 17-18.
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(2) La teología tiene que decir adiós a su supuesta inocencia histórica. 
[…]. El logos de la teología se caracteriza por una mentalidad histórica 
que no puede reprimir ni olvidar del todo o sublimar idealistamente la 
historia de sufrimientos de los hombres. (3) […]. El adiós a su supuesta 
inocencia étnico-cultural. Ella tiene que evitar cortocircuitos etnocén-
tricos y culturalmente monocéntricos, porque tiene que convertirse en 
la teología de una Iglesia universal de raíces étnicas y culturalmente 
plurales.181 

La teología de la acción imbuida en una conciencia históri-
co-social no debe pasar por alto que las tres realidades mencionadas 
de las que se nutre su reflexión y actuar están afectadas de alguna 
manera por “el componente tecnoeconómico, el contexto político y 
el ámbito de la cultura”182. El reto público-plural que entreteje los 
ámbitos político, social, cultural, religioso, étnico, entre otros, im-
plica que la teología de la acción asuma con prudencia y compromi-
so esas realidades, pero evitando los reduccionismos ideológicos y 
tecnocráticos183 que sacrifican los espacios de comunicación, razón 
pública y reconciliación. 

El locus o lugar de inspiración de la teología de la acción, en 
su situación y compromiso concreto, está afincado en una realidad 
histórica, sociopolítica y cultural, que son los escenarios en los que 
los símbolos religiosos y la tradición cristiana pueden traducir sus 
sentidos y acciones transformadoras. 

Para responder a las exigencias del mundo actual, la teología 
de la acción debe situarse en sintonía y diálogo fluido con las distin-
tas realidades que amalgaman esa triada de complejidades –Iglesia, 
academia, sociedad – ya señalada. Además, el hecho de asumir los 
retos de la pluralidad tiene unas implicaciones para la especificidad 
de su reflexión y actuar, con respecto a los otros saberes disciplina-
res, que también abordan la realidad histórico-social. Por encima de 
cualquier otro factor, la especificidad de la reflexión y el compromi-
so de la teología de la acción le vienen dadas de la gracia que se hace 
histórica –revelación– y sobrepasa las contingencias del teólogo. 

181  Ibíd., 141-146.
182  Tracy, A imaginação analógica. A teologia cristã e a cultura do pluralismo, 27.
183  Horkheimer, Crítica de la razón instrumental, 43.
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La base del locus de la teología lo constituye el don revelado 
en la fe, que repercute en la acción y el compromiso del teólogo:

...el trabajo teológico consistirá en mirar cara a cara esos cuestiona-
mientos que se le presentan como signos de los tiempos y, a la vez, 
discernir en ellos a la luz de la fe el nuevo campo hermenéutico que se 
le ofrece para pensar la fe y para hablar de Dios dicente a las personas 
de nuestro tiempo.184

Esto justifica que el teólogo de la acción esté a tono con un 
diálogo amplio y de cara a la polifonía de voces que representan la 
relación y apropiación de los tres planos en los que actúa: sociedad 
en general, academia e Iglesia. 

El carácter comprometido de la teología de la acción, al con-
frontar las circunstancias personales y públicas del mundo de la vida, 
en las que se encuentran los hombres y las mujeres desde múltiples 
formas de organización e interés, permite que la labor del teólogo 
inspirada en la fe y volcada a la acción intencional tenga sentido 
transformador para las expectativas de una sociedad plural como la 
nuestra. 

5.1	 IDENTIDAD Y TAREAS DE LA TEOLOGÍA  
	 DE LA ACCIÓN 

La teología que asume comprometidamente los tres escenarios –so-
ciedad, Iglesia, academia– de referencia para su reflexión y actuar, 
requiere tomar la identidad de una teología de la acción fundamen-
tal185, con el objeto de profundizar el entramado de interrelaciones 
que constituyen la tradición de la fe, su realidad inmediata y mediada. 

La fundamentación de la teología de la acción implica que 
el teólogo inspirado en la fe pueda asumir los tres escenarios de la 

184  Gutiérrez, La densidad del presente, 91.
185  Metz, La fe en la historia y en la sociedad, 28-44. La teología de la acción es teología 
fundamental en la medida que su reflexión parte del tema central de la fe cristiana, como 
es la revelación, para indagar en qué términos el hombre apropia la acción de Dios. Para 
explicitar esta relación de Dios con el hombre no está mal que la teología de la acción 
como teología fundamental se sirva de categorías filosóficas y de las ciencias sociales 
(interdisciplinariedad), pues lo lamentable sería que la teología fuera incapaz de dar 
razón de por qué y para qué las utiliza.
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realidad ya mencionados, en los que actúa no solo con su reflexión, 
sino especialmente con su testimonio y compromiso. El compromiso 
no debe restringirse al ámbito confesional, o del grupo que comparte 
la misma fe, porque corre el riesgo de la privatización a la manera de 
un gueto. Su vocación debe ser pública y de cara a la sociedad plu-
ral en los distintos escenarios que la articulan: creencias, ideologías, 
cosmovisiones, subculturas, entre otros. 

La teología que no especifica su lugar en la esfera pública no 
podrá llamarse teología de la acción, porque estaría lejos de encarnar 
una Iglesia comprometida y en relación dinámica con la academia y 
la sociedad. Esto lleva a la pregunta de si acaso esta labor de interre-
lación la realiza la teología pastoral. ¿Es justa la perspectiva crítica 
que por una parte le reconoce su labor a la teología pastoral en el 
ámbito eclesial, pero por otro lado, la señala como deficiente en la 
articulación con los contextos de la academia y la sociedad en gene-
ral? ¿Puede ser pública la labor de una teología cuando su acción no 
va más allá de los rasgos exteriores de la aplicación (poiética) en el 
contexto eclesial? ¿Puede ser pública la teología pastoral, si su labor 
no contempla la acción humana en la tensión de los componentes 
ontológicos de los lenguajes y la fenomenología de la intención, para 
profundizar la relación en los contextos de la Iglesia, la academia y 
la sociedad?

Si la labor de la teología pastoral se centra fundamentalmente 
en uno de los escenarios planteados –la Iglesia–, y no profundiza en 
las relaciones con la academia y la sociedad, entonces no puede ha-
blar a nombre de la acción humana y su repercusión en el contexto 
de una sociedad plural186. Al faltar cualquiera de estos escenarios, 

186  La crítica a la teología pastoral, por el hecho de no profundizar el carácter público 
de la teología en la relación Iglesia, academia y sociedad, no desconoce su aporte a la 
praxis de la fe en el contexto eclesial. A lo que le apunta la crítica, por una parte, es a 
su comprensión instrumentalizada (poiética) de la acción, al hacer énfasis en los rasgos 
exteriores de esta, pero descuida los aspectos interiores, es decir, la intencionalidad. 
Por otro lado, al no comprender la acción en la tensión de la ontología de los lenguajes 
(lo que acontece) y la fenomenología de la intencionalidad (lo que se hace acontecer), 
la teología pastoral se torna limitada para establecer la relación entre la revelación en 
los hechos de la historia y el actuar humano. En este sentido, la teología pastoral no re-
presenta el universo de la reflexión teológica, que busca comprender las implicaciones 
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la pregunta sobre el lugar de la fe cristiana en una sociedad plural 
como la actual quedaría en suspenso. De ser así, la teología desdi-
bujaría su identidad y capacidad de correlación con los otros saberes 
disciplinares.

Los distintos interlocutores que articulan las relaciones de la 
Iglesia, la academia y la sociedad en general, esperan que la teolo-
gía dé razón de su aporte específico y efectivo, en la comprensión 
e intervención de los complejos problemas que atraviesa la huma-
nidad187. Si la teología de la acción no precisa su lugar en la esfera 
pública más allá de la Iglesia a la que pertenece o la facultad de la 
universidad en la que se genera su reflexión, su labor no sería públi-
ca y susceptible de encuentro con las demás disciplinas, que en su 
compromiso se esfuerzan por entablar diálogos con los otros saberes 
y concretar la especificidad y el sentido de su saber. Este esfuerzo 
de hacer público el sentido del lenguaje y la praxis como don reve-
lado, se impone como una de las tareas centrales de la teología de la 
acción188.

La relación de las tres realidades mencionadas no puede ser 
solo el resultado de un ejercicio de ensamblaje académico para sin-
tetizar un discurso, sino más bien una labor creativa de apropiación, 
en su búsqueda de responder a las exigencias de una sociedad plural, 
que ya no queda satisfecha con el hecho de que ciertos grupos que la 
integran, aun siendo religiosos, funcionen aisladamente. 

Tal vez, la exigencia de hacer pública la reflexión y de dar 
razón de su aporte a una sociedad cada vez más plural explica el 
rechazo de hoy hacia aquellas teologías privadas, refugiadas en tras-
cendentalismos, personalismos o espiritualismos, y usualmente de 

entre el actuar de Dios y las acciones humanas. Solo sería una porción de un territorio 
más vasto que integra la Iglesia, la academia y la sociedad. La tarea de la teología de 
la acción consiste en comprender la complejidad de la acción humana en sus compo-
nentes exteriores e interiores, y en relación con la acción divina. Su comprensión debe 
estar mediada por los contextos de la Iglesia, la academia y la sociedad, con lo que se 
constituye en correctivo de la privatización teológica y gana identidad pública en una 
sociedad plural. 
187  Moltmann, “Hablar de Dios en este tiempo. La herencia de la teología política”, 
337-34.
188  Parra, “De camino a la teología de la acción”, 129-131.
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espaldas al gran foro de la sociedad en que se dirimen los asuntos éti-
cos, políticos, económicos y sociales189. Sobre esto recae la reflexión 
de teólogos como Metz190, Moltmann191 y la teología de la libera-
ción192. También en el ámbito de la filosofía, en sus últimas obras 
Habermas193 y Taylor194 se preguntan acerca del lugar de la religión 
en la sociedad plural y secularizada.

Habermas está convencido del sentido que pueden aportar las 
tradiciones religiosas para la convivencia, la comunicabilidad y la 
acción trasformadora,195 en ámbitos del mundo de la vida entrete-
jidos por exigencias de compromiso y responsabilidad, ya no sola-
mente con grupos focales o aislados, sino incluso con la humanidad. 
En esta línea de compromiso y responsabilidad con el mundo está la 
teología de Hans Küng en su proyecto de una ética mundial196. 

En páginas anteriores197 se había explicitado la contribución 
de la acción comunicativa de Habermas a la contextualización social 
del actuar humano. Sin embargo, es conveniente volver brevemente 
a su aporte, no para repetir lo dicho, sino para resaltar su incidencia 
en el ámbito de la teología y abrirse a las mediaciones sociales. La 
acción comunicativa aporta a la teología de la acción el conjunto 
de simbologías del mundo de la vida que los individuos traducen 
en lenguaje, en formas de pensamiento y, sobre todo, en acciones 
transformadoras de las formas de vida personal y social. Hablar de la 
acción humana en esta perspectiva no implica un ejercicio de teori-

189  Gutiérrez, La densidad del presente, 89-111.
190  Metz, La fe en la historia y en la sociedad, 17-95.
191  Moltman, Escatología e historia, 351-385.
192  Sobrino, “La teología de la liberación en América Latina. Relación esencial entre 
teología y pobres”, 6-61.
193  Ratzinger y Habermas, Dialéctica de la secularización, 10-68; véase Haber-
mas, Entre naturalismo y religión, 107-119. 
194  Taylor, Uma era secular, 495-560.
195  Habermas, “Israel o Atenas: ¿a quién le pertenece la razón anamnética?”, 90-96. 
196  Küng, ¿Por qué una ética mundial? Religión y ética en tiempos de globalización, 
7-65.
197  De las páginas 264-270 se lleva a cabo una aproximación al aporte de Haber-
mas en lo concerniente a la acción comunicativa, el mundo de la vida y la dinámi-
ca del reconocimiento social, con miras a establecer su incidencia teológica.
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zación en sí, sino más bien un compromiso que ejercen los humanos 
en la vida, al pensar, decir y actuar. 

La traducción de esas fuerzas que transforman la vida humana 
está en el lenguaje, como lugar de encuentro para coincidir o disentir 
de puntos de vista o de actuaciones que afectan las relaciones recí-
procas de la convivencia. En el contexto de esos juegos de lenguaje 
que entretejen la convivencia y el mundo de la vida, ¿de qué modo 
participa y concreta su acción la teología? ¿En qué sentido el lengua-
je de la fe puede ser traducido a unas exigencias públicas y plurales, 
en las que interactúan creyentes y no creyentes? 

La apropiación que hace la teología de la acción de los apor-
tes de la acción comunicativa reafirma su vocación y compromiso 
práctico-transformador. El discurso, es decir, la palabra compartida 
y significada en el mundo de la vida tiene repercusiones perlocuti-
vas, puesto que traducen intencionalidades, formas de solidaridad, 
indignación ante lo injusto y la transformación del comportamiento 
individual y social de las personas. El discurso como decir compar-
tido expresa el actuar humano, la acción como integralidad de un ser 
que se torna comprometido en su relación consigo mismo, con los 
demás y con Dios. 

Cuando la acción parte de esta integralidad que constituye la 
estructura del discurso como acto, no puede identificarse como racio-
nalidad instrumental o dispositivo susceptible de aplicación, donde 
lo importante sea la consecuencia del acto, es decir, la ejecución198. 
Con relación a esta tergiversación, la teología de la acción puede 
aportar al hecho de una recepción correctiva, en el sentido de que la 
acción no siga siendo un reducto escindido de la teoría y la praxis, 
sino una especie de simbiosis, en la que la una no puede constituirse 
sin la otra. 

La comprensión del sentido de la revelación en esta dinámica 
en la que el discurso constituye y traduce el actuar, favorece el hecho 
de que la teología gana identidad práxica199. El lenguaje de la reve-
lación ahora repercute perlocutivamente en la vida de los hombres y 

198  Garavito, “Aproximación a la teología de la acción”, 73-81.
199  González, Teología de la praxis evangélica, 71-111.
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las mujeres, al traducir el sentido de su actuar como salvación. Las 
acciones humanas fungen a la manera de testimonio y compromi-
so, por lo que reflejan la gracia de un actuar fundante, que expresa 
su sentido transformador en las distintas facetas del actuar humano. 
Esto mismo es lo que la Dei Verbum 2 tradujo en la mediación de 
“hechos y palabras”.

En las reservas de sentido que provee el mundo de la vida a 
través del lenguaje de la acción comunicativa200, la teología de la 
acción gana capacidad de relación con las ciencias sociales y huma-
nas201. Estas ejercen una labor colaborativa en el hecho de identificar 
contextos históricos y de salvación concretos, en los que Dios actúa 
y trasforma la vida de los hombres y las mujeres. En la mediación 
histórica del actuar humano como reflejo de la presencia salvadora 
de Dios, la teología de la acción descubre la imposibilidad de dos 
planos contrapuestos: el actuar de Dios y las acciones humanas. La 
teología, que en muchos casos cede a la tentación del argumentar, 
el conceptualizar y el saber especulativo, en la acción comunicativa 
puede ganar sentido práctico y percatarse de la presencia del Dios 
actuante en los hechos de la historia202.

En la dirección de una responsabilidad social y compromiso 
transformador está el llamado de atención de Tracy para que la teo-
logía, anclada en el sentido histórico de la revelación, al asumir el 
contexto de las realidades eclesial, académica y social, entre otras, 
oriente su actuar hacia una cobertura pública y de diálogo fluido con 
los distintos matices que estructuran la sociedad plural203. 

La responsabilidad en la tarea del teólogo de la acción y sus 
repercusiones en la transformación personal y social, más allá de las 
mediaciones políticas, sociales y de otra índole –compartida con las 
ciencias sociales y humanas, y por lo que no hay que prescindir de 
ellas–, debe inspirarse en un sentido más profundo que los impulsos 
de sus frágiles fuerzas y compromisos. Todo cristiano acredita que la 

200  León, Recepción teológica del paradigma de la acción comunicativa, 168-179. 
201  Milbank, Teologia e teoría social, 485-558.
202  Gutiérrez, A força histórica dos pobres, 15-37.
203  Tracy, Pluralidad y ambigüedad. Hermenéutica, religión y esperanza, 77-102.
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fuerza y el poder que lo mueve a la transformación personal históri-
co-social le viene fundamentalmente de la gracia, es decir, de ese mis-
terio que lo sobrepasa en su existir y en las posibilidades de su actuar. 

En otras palabras:

...en una auténtica autocomprensión cristiana recibimos una orden por-
que primero fuimos capacitados y recibimos poder. Recibimos dones en 
la creación y redención, en el mundo y la Iglesia, por medio de la gra-
cia, que es radical y universal. Esta gracia no queda esperando nuestros 
designios. Ella nos invita y nos da poder para la decisión.204 

A través de la revelación y su fuerza misteriosa que todo lo 
permea, el teólogo recibe la inspiración que lo lleva a caer en la 
cuenta de que las realidades sociales, políticas, económicas y hu-
manas en general, son escenarios en las coordenadas del locus de la 
teología205. La tarea de la teología con vocación comprometida en su 
actuar recae fundamental en “la relación entre teoría y praxis, entre 
la inteligencia de la fe y la práctica social”206. Esto es posible para 
la teología, porque al inspirarse en la tradición bíblica descubre el 
sentido práctico y transformador de la revelación en la historia de un 
Dios que actúa en hechos y palabras, es decir, en la mediación de las 
acciones humanas.

En lo planteado hay una compatibilidad entre la teología de 
la acción, cuya tarea es encarnar la revelación en la conversión y el 
compromiso de la transformación personal y social, con una teología 
pública capacitada para expresar su especificidad y unidad en la plu-
ralidad. La teología es pública cuando, al hacerse práctica en el tes-
timonio y compromiso, establece una comunicabilidad que irradia 
al Dios de Jesucristo, más allá de un contexto eclesial y confesional. 
Los no creyentes, los creyentes de confesiones y cosmovisiones di-
versas, que hacen parte de la sociedad plural, y que captan el sentido 
testimoniado en el compromiso del cristiano, no requieren persua-
siones de discursos apologéticos, pues la praxis transformadora que 
la gracia inspira es elocuente por sí misma.

204  Ídem, A imaginação analógica. A teologia cristã e a cultura do pluralismo, 70-71.
205  Trigo, ¿Ha muerto la teología de la liberación?, 10-45.
206  Metz, Teología del mundo, 146. 
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Por tanto, si la teología de la acción comunica el sentido his-
tórico de la revelación en el hablar y actuar comprometido del hom-
bre de fe, es teología pública y de cobertura plural en los contextos 
sociales. El carácter público no le viene de su capacidad discursiva 
y elocuente, sino de su comunicabilidad de sentido al testimoniar la 
fe en el actuar responsable con los otros y con las condiciones de un 
mundo más justo. El lenguaje expresado en el testimonio rompe las 
barreras de las reflexiones interdisciplinares y de los grupos cerrados 
de alguna creencia en particular, pues puede ser captado por todo 
aquel que tenga criterios para juzgar si dicha acción está acorde con 
lo que se esperaría de una persona justa y comprometida.

La diferencia en la percepción del actuar de una persona de fe 
y otra no creyente, con respecto al comportamiento y la responsabi-
lidad de los demás, puede tal vez estar en que la última no alcanza a 
caer en la cuenta del sentido de la gracia, que refleja para el creyente 
las motivaciones de haber actuado con una decisión y responsabili-
dad que desborda la finitud de sus fuerzas.

La persona de fe capta en la acción justa y comprometida algo 
más que un comportamiento ético o jurídico, pues inspirada en la 
revelación descubre un sentido del bien que sobrepasa cualquier es-
fuerzo humano, lo que implica una responsabilidad de la que se es 
consciente y trasciende sus posibilidades. Para el hombre y la mujer 
de fe, su acción comprometida no queda reducida a la respuesta es-
tructural, como podría ser el caso de los científicos de las ciencias 
sociales. De ser así, ¿en qué se diferenciaría el actuar del teólogo, 
con respecto al actuar comprometido de un sociólogo, de un politó-
logo o de un antropólogo? 

La ambigüedad de un mundo injusto y en crisis le exige a la 
teología de la acción una actitud de compromiso inspirada en la fe, y 
que contribuya a cambiar las condiciones adversas del presente. Solo 
en Dios y en lealtad a él, el teólogo es capaz de asumir las paradojas 
de un mundo que en muchos casos camina en contravía del querer de 
Dios207. Por eso, la responsabilidad del teólogo no puede quedar en 
iniciativas privadas, pues de ser así no estaría a tono con el poder de la 

207  Tracy, Pluralidad y ambigüedad. Hermenéutica, religión, esperanza, 103-125.
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gracia, que al provenir de Dios todo lo afecta y penetra, con la finali-
dad de salvación y realización. 

La teología de la acción se apropia en la revelación del sen-
tido de un logos práxico, que en Jesucristo se radicaliza en la res-
ponsabilidad y el compromiso con los contextos de injusticia208: “el 
cristianismo cuando es fiel a su legado, solo puede reconocer su fe 
fundamental, su confianza y lealtad más radicales, pues se destina a 
la realidad que todo lo permea, el Dios de amor y poder revelado en 
Jesucristo”209. En el Dios de Jesucristo la teología de la acción apro-
pia como lugar teológico la realidad entretejida por la Iglesia, la aca-
demia y la sociedad, entre otros contextos, pues en ellas el teólogo 
despierto y alerta a la revelación de Dios encuentra un sentido que 
motiva su actuar y compromiso. 

La presencia iluminadora de Jesucristo desenmascara las am-
bigüedades que configuran los contextos sociales, por lo que distin-
gue una sociedad justa y humana de otros escenarios injustos que 
niegan la dignidad humana. En medio de esa ambigüedad emerge la 
esperanza de un mundo mejor, en el que el teólogo de la acción en-
cuentra una motivación que sobrepasa su voluntad para constituir un 
discurso y acción de desprivatización, es decir, de cobertura pública, 
al desenmascarar los cimientos de la injusticia210.

La teología de la acción, al centrar su atención en el actuar más 
allá de lo intencional, es atenta frente al hecho de cómo los textos, 
los símbolos y las relaciones, que tejen la dimensión pública de la 
sociedad, contribuyen a recrear nuevos sentidos de la presencia his-
tórica de Dios, al motivar acciones de transformación de la persona 
y la sociedad. 

La praxis, entendida así, constituye un testimonio de respon-
sabilidad y compromiso transformador hacia fuera, la cual convierte 
en la medida que cambia las formas de vida de los hombres y las 
mujeres de fe, que en sus acciones ejecutan sus convicciones más 

208  Ellacuría, Fe, justicia y opción por los oprimidos, 13-78.
209  Tracy, A imaginação analógica. A teologia cristã e a cultura do pluralismo, 81.
210  Gutiérrez, O Deus da vida, 45-57.
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profundas211. Toda praxis de fe con repercusiones sociales es al tiem-
po una acción sobre sí mismo, en la que el teólogo experimenta la 
presencia de Dios que lo transforma. Así como el compromiso re-
quiere conversión, no hay conversión sin compromiso. 

La praxis que autotransforma al transformar tiene el carácter 
de la solidaridad y caridad solícita. Cuando el discurso aquí tiene 
cobertura pública es porque el dinamismo de la acción ya está pre-
sente, como testimonio y recreación del mensaje evangélico en las 
mediaciones sociohistóricas.

La teología de la acción, si quiere dar cuenta del sentido trans-
formador de la fe cristiana, requiere fidelidad a su tradición evangé-
lica en la que los hombres y las mujeres se apropian de la presencia 
de Dios en la mediación de Cristo. Esta tradición iluminadora y por-
tadora de reservas de sentido tendrá que correlacionase con el con-
texto y la experiencia del teólogo actual. De esta relación de lo dado 
o sedimentado con lo nuevo212, la teología de la acción renueva su re-
flexión y actualiza su aporte en el diálogo con la sociedad en general. 
El teólogo comprometido con la acción de la fe asume un compro-
miso moral concreto al encarnar las problemáticas particulares de las 
comunidades, de los excluidos, de las manifestaciones del racismo, 
de explotación económica213, entre otras.

Como bien quedó señalado en el recorrido por la Dei Verbum, 
la tradición siempre será un recurso clásico para la teología, pues  
en la medida que ilumina los contextos contemporáneos, puede ge-
nerar nuevas preguntas, críticas, retos y compromisos concretos. La 
tradición le proporciona al intérprete una necesaria precomprensión, 
con la que confronta su experiencia de vida, los hechos, las simbolo-
gías culturales y motiva a nuevos retos evangélicos para hacer pre-
sente la revelación en las coyunturas histórico-sociales del presente. 

El conjunto de esos componentes que articulan la tradición y 
la historia fortalece la capacidad de escucha y apertura de la teolo-
gía para una apropiación práxica y trasformadora del evento Cristo, 

211  Floristán, Teología práctica. Teoría y praxis de la acción pastoral, 173-191. 
212  Junges, Evento Cristo e ação humana, 61-66.
213  Gutiérrez, Onde dormirão os pobres?, 9-41. 
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como fuerza que empuja el actuar del teólogo en su situación contex-
tual. Como el teólogo está inmerso en el mismo mundo que compar-
te con sus congéneres y colegas de otras disciplinas, esto implica no 
ignorar esas realidades próximas en los órdenes económico, político, 
cultural, entre otros, sin lo cual no podría profundizar las relaciones 
entre ámbitos de la Iglesia, la academia y el conjunto de la sociedad. 

5.2	 VERACIDAD: TENSIÓN ENTRE DESVELAMIENTO  
	 Y PRAXIS TRANSFORMADORA 

La verdad en el ámbito de la teología de la acción no significa un dis-
curso que solo convence o adecua formas de pensamiento a formas 
de vida, pues más que esto, “la noción de verdad desarrollada, será 
una noción determinada por la praxis transformadora”214. Si para 
todo teólogo el asunto central de la teología es la realidad de Dios, 
para que sus reflexiones y argumentos tengan sentido acreditado en 
el contexto de una sociedad plural, requiere que sus debates y actua-
ciones sobre los problemas apremiantes que enfrenta la sociedad ge-
neren interlocución y cobertura pública215. Esto no quiere decir que 
la verdad tenga que traducirse en la perspectiva de un consenso ba-
sado en los mejores argumentos, porque entonces la fe cristiana per-
dería la primacía de su referencia evangélica y reservas de sentido, 
que usualmente son más elocuentes y significativas que la capacidad 
de persuadir discursivamente216.

La correlación de la tradición con el presente requiere de una 
labor interpretativa, de renovación y aplicación, en la que la verdad 
de la teología de la acción adquiere un doble matiz: por una parte, 
al recurrir a la tradición se constituye en desvelamiento de nuevos 
sentidos; por otra, esta verdad tiene implicaciones públicas en el tes-
timonio que el teólogo comunica en su praxis intencional, reflejada 
en la conversión y el compromiso de su acción transformadora217. En 
consecuencia,

214  Tracy, A imaginação analógica. A teología cristã e a cultura do pluralismo, 93.
215  Ibíd., 99.
216  Draper, La inteligencia espiritual. Un nuevo modo de ser, 11-18.
217  Halder, “Acción y contemplación”, 83-110.
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...cualquier persona se convierte en lo que ella o él es como sujeto au-
téntico o inauténtico, por medio de las acciones en un mundo intersub-
jetivo y sociohistórico con otros sujetos y en relación con estructuras y 
movimientos sociales e históricos concretos.218

Cuando la acción humana expresa la existencia de quien la 
ejecuta, la teoría no puede ser traducida como el momento previo en 
que se inspira la praxis, pues esta constituye y recrea la teoría. Sin 
una adecuada implicación entre la teoría y el actuar, como reflejo del 
compromiso personal y responsabilidad social, la verdad puede ter-
minar en el reducto de un proceso de descripción y explicación del 
fenómeno de la praxis. 

Para el teólogo de la acción, la verdad no constituye una labor 
en la que se persuade argumentativamente, por lo que faltaría su lado 
testimoniado, cuyo desvelamiento es posible en las contingencias con-
cretas en que el teólogo expresa su compromiso al interior de una co-
munidad determinada. En esto la teología política219 y la teología de la 
liberación220, cuestión ya matizada arriba, son ejemplos que la teología 
de la acción no puede pasar por alto para apropiarse de ese sentido de 
conversión y compromiso del teólogo, quien actúa al interior de ám-
bitos concretos en la mediación eclesial, la academia y la sociedad.

La teología de la acción, al igual que las demás teologías, acu-
de de alguna manera a un tipo de verdad como desvelamiento, resul-
tado de una rigurosa labor hermenéutica en la que se establece una 
tensión con el contexto presente221. En este sentido, la teología de la 
acción corre sus fronteras del conocimiento y profundiza la verdad 
en la medida que las reservas de sentido de la tradición iluminan y se 
recrean en las nuevas realidades del presente. Sin embargo, la teolo-
gía de la acción no satisface su sentido de la verdad solamente allí, 
puesto que su carácter práctico le demanda, más que argumentos y 
conclusiones lógicas, dejar que el sentido de la verdad aflore en la 
acción liberadora y transformadora del compromiso222. 

218  Tracy, A imaginação analógica. A teologia cristã e a cultura do pluralismo, 113.
219  Metz, “El problema de una teología política”, 385-403.
220  Gutiérrez, Teologia da libertação, 125-156.
221  Tracy, Pluralidad y ambigüedad. Hermenêutica, religión, esperanza, 51-75. 
222  Ricœur, “Tempo e narrativa em hermenéutica bíblica e teológica”, 286-299.
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La praxis iluminada en la fe desvela el misterio que subyace 
a la realidad humana, vista por el teólogo en la confluencia de un 
contexto amplio de la realidad eclesial, social y académica. En la 
medida que la teología hace pública su comprensión de fe en los 
términos de un lenguaje asequible para todos, la especificidad del 
saber teológico tendrá un lugar en el foro de una sociedad plural 
como la actual. 

El carácter público de la teología de la acción se juega en-
tonces en la medida que los teólogos encuentren un lenguaje que 
comunique o que reafirme eso que en su praxis transformadora tes-
timonian. La confluencia de un lenguaje interpretativo y testimonial 
constituye la clave para que el sentido de la acción y revelación de 
Dios en la historia sea asumido, incluso por aquellos que no com-
parten la fe cristiana. En esto es también clave que la teología de la 
acción apropie de la mejor manera la tradición cristiana en su énfasis 
bíblico, profético, narrativo y apocalíptico223. 

La verdad de la revelación en los términos del actuar humano 
debe apropiarse, tanto en componentes interpretativos que fungen en 
la perspectiva de un desvelamiento, como también en los componen-
tes de la praxis transformadora y liberadora. Por tanto, 

...en el caso del modelo de transformación de la verdad, las siguientes 
realidades necesitan ser reenfatizadas: la noción de praxis está fundada 
en la distinción, no en la separación; la verdad como transformación 
siempre implica la verdad como desvelamiento; pronunciar la verdad 
jamás puede ser separado, pero puede distinguirse de prácticar la ver-
dad; la práctica auténtica, simplemente no confiere a los postulados 
cognitivos una validez mayor de la que es conferida a las causas por la 
presencia de mártires.224

La teología de la acción concreta su criterio en torno a la 
verdad cuando enfatiza algo más que una labor hermenéutica de 
desvelamiento, como ocurre con la teología sistemática, o en la ade-
cuación que establece la teología fundamental entre los ámbitos de 

223  Metz, La fe en la historia y en la sociedad, 178-188.
224  Tracy, A imaginação analógica. A teologia cristã e a cultura do pluralismo, 
129-130.
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la metafísica y la experiencia. Para la teología de la acción la verdad 
es fundamentalmente transformación. 

El rescate del ámbito intencional pragmático no le resta impor-
tancia al componente interpretativo, pues allí la teología se juega la 
especificidad y la acreditación de su discurso con relación a las otras 
disciplinas y la pluralidad de un escenario público, que ya no es con-
forme con el hecho de que la teología hable solamente para grupos 
cerrados de personas. 

Si la teología pretende un discurso de interés público debe ha-
cer comprensible, por lo menos hasta donde sea posible, la especifi-
cidad de sentido práctico que le proporciona la fe y la revelación, a 
un público cuyo discurso tiene otras características comunicativas. 
Claro que el esfuerzo tiene que ser recíproco, porque ese gran públi-
co que le exige publicidad al lenguaje de la fe, también debe asumir 
una disposición atenta y abierta a las reservas de sentido que la fe 
cristiana comporta y comunica. Es decir, hay una exigencia de reci-
procidad: “el reconocimiento recíproco significa, por ejemplo, que 
los ciudadanos religiosos y laicos están dispuestos a escucharse mu-
tuamente y a aprender unos de otros en debates públicos”225. 

Lo anterior no significa que la teología tenga que hacer es-
fuerzos imposibles de comunicar sentidos de la revelación para 
acreditarse, pues hay contextos de comprensión que solo en la fe y 
en la tradición religiosa afloran. Acreditación, veracidad en el ám-
bito de la teología de la acción no significa hablar como los otros 
hablan, emplear los mismos esquemas conceptuales y argumenta-
tivos, porque entonces está en peligro su identidad. Una cosa es el 
diálogo interdisciplinar y otra distinta es lo propiamente disciplinar 
de la teología de la acción. En este sentido, hay cierta conciencia: 
“las tradiciones religiosas proporcionan hasta hoy la articulación de 
la conciencia de lo que falta. Mantienen despierta una sensibilidad 
para lo fallido”226. 

La teología de la acción no debe pasar por alto esa especifi-
cidad del sentido revelador de la fe cristiana ni, por otra parte, ser 

225  Habermas, Entre naturalismo y religión, 11.
226  Ibíd., 14.



daniel de jesús garavito villarreal 204

impedimento para que realice un esfuerzo de traducción de sus com-
ponentes práxicos. En el ámbito plural de la esfera pública, donde 
interactúan creyentes de distintas denominaciones con los no creyen-
tes, se espera que la fe cristiana pueda expresar su sentido práctico y 
transformador, cuando hace referencia a la justicia, la solidaridad, la 
caridad, el compromiso, la esperanza, la memoria, ente otros. 

Por tanto, si la fe cristiana no puede comunicar su sentido más 
allá del grupo cerrado que la comparte, entonces, ¿qué lugar puede 
ocupar en el escenario de una sociedad plural y secularizada, cuyas 
exigencias tienen carácter público? Este asunto debe ser prioritario 
para una teología de la acción que asume comprometidamente las 
relaciones de la Iglesia, la academia y la sociedad, sin perder de vista 
su fidelidad a la tradición de la fe. 

El contexto complejo en que confluyen la Iglesia, la academia 
y la sociedad, mediado por el sentido del evento Cristo como pilar 
fundamental de la tradición cristiana, desvela para el teólogo de la 
acción una presencia que todo lo desenmascara. Esta presencia gra-
tuita e inhabitual funda para el cristiano un horizonte de esperanza, 
de mejores posibilidades y realización. Por eso,

...debemos aprender a esperar, a contar la historia, a emprestar voz a 
los que no tienen voz, a encarar la falta de identidad de nuestra realidad 
con la razón, el espíritu, la realidad, a rechazar como obsceno cualquier 
aprehensión fácil de sentido en tal ausencia de sentido.227 

La gracia de Dios presente en Cristo está expresada por una 
serie de símbolos evangélicos (“creación-redención-escatología; 
Iglesia-mundo; naturaleza-gracia, gracia-pecado; revelación, fe, 
esperanza, amor; palabra-sacramento; cruz-resurrección-encarna-
ción”)228, que al ser apropiados en la fe, constituyen la conversión e 
impulso del teólogo a actuar y transformar su contexto próximo. El 
sentido profundo de esta conversión, transformación y realización, 
constituye la veracidad de la salvación.

Cuando el creyente cae en cuenta de esa presencia inhabitual en 
su existencia personal, las potencialidades se concretan en decisiones 

227  Tracy, A imaginação analógica. A teologia cristã e a cultura do pluralismo, 466.
228  Ibíd., 474.
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y compromiso con los demás, que es el modo de caminar cristiano al 
encuentro de Dios. La revelación constituye así una dinámica históri-
ca en la que hombres y mujeres profundizan el conocimiento de sí, en 
su relación con ese Dios amoroso que se comunica en Cristo. 

Aunque no lo perciba inmediatamente, el ser humano está de 
cara a Dios, puesto que “la revelación es siempre un ‘caer en la cuen-
ta’ de lo que ya estaba ahí haciéndose sentir oscura, pero insistente-
mente”229. Se produce en esto un desvelamiento en la fe que convierte 
y transforma a la persona, lo que se traduce en sensibilidad para in-
terpretar la presencia reveladora y liberadora de Dios en la mediación 
de Jesucristo, en quien accedemos a su proclamación como palabra 
decisiva y manifestación experiencial de su presencia como evento 
liberador, transformador e histórico. Para el creyente, en Cristo la re-
velación constituye la veracidad de un evento histórico que se hace 
manifestación, proclamación y acción transformadora.

En consecuencia, hay que señalar que a pesar de los énfasis 
particulares ya indicados, que le otorgan identidad a las teologías 
fundamental, sistemática y de la acción, sin embargo, a las tres les 
compete un acceso a la verdad como desvelamiento, en la medida 
que realizan procesos interpretativos en la tensión entre la tradición 
y lo contextual de las circunstancias en que está imbuido el teólo-
go. Esta complementariedad que se profundizó arriba es oportuno 
evocarla aquí, aprovechando la fusión de horizontes que propone 
Ricœur entre la ontología del análisis del lenguaje y la pragmática 
de la intención del actor, para generar una comprensión de la acción 
en la tensión de los componentes subjetivos y sociales.

Para la teología de la acción es fundamental apropiarse del 
aporte ricoeuriano, que profundiza el sentido de la acción en su 

229  Torres Queiruga, Repensar la revelación, 225. El proceso de comprensión hu-
mana es paulatino debido a su finitud y condición histórica, por lo que es en los 
hechos interpretados que los hombres y las mujeres poco a poco “caen en la cuen-
ta” de lo que Dios ha querido comunicar al identificarse con Cristo. La revelación 
constituye para el hombre un proceso temporal que facilita su apropiación paula-
tina, pero también requiere del anuncio para que el hombre acceda a su contenido. 
El sentido de esta predicación debe estar articulado a una praxis que en la tradición 
de la Iglesia ha sido asumida por los profetas, los apóstoles y las comunidades de 
fe, que son también comunidades de interpretación. 
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doble contenido: por una parte, la sitúa en el contexto de la ontolo-
gía del discurso para responder a preguntas del tipo ¿qué?, ¿cómo?, 
¿por qué?, ¿dónde?; por otra, hace notar que en esto solo aparece una 
de las caras del dios Jano, pues la otra aparecerá en la medida que se 
asuma el ámbito pragmático, al tomar en serio el contexto de la in-
tención del actor, reflejado en la pregunta ¿quién? Esta complemen-
tariedad encaja con el giro histórico-bíblico de la comprensión de la 
Dei Verbum, en el planteamiento de que Dios se revela en hechos y 
palabras. Las palabras dan cuenta del qué, cómo, cuándo, dónde y 
para qué de la revelación. Sin embargo, por sí solas son insuficientes 
para expresar la intención, es decir, el quién de la revelación: Dios.

Para acreditar su verdad, la teología de la acción asume corre-
lacionalmente sus componentes internos y externos (veracidad). Los 
externos están más en la perspectiva de la causa-acontecimiento, que 
en otras palabras es dar cuenta de lo que aparece. La intencionalidad, 
en cambio, enriquece el sentido y la comprensión de la acción, porque 
profundiza la intención-motivo, que no consiste en apropiar lo que 
aparece, sino en hacerlo aparecer. Con esto, la revelación en la historia 
se constituye a la vez en manifestación y proclamación, y la teología 
de la acción es síntesis de la teología de la palabra y la teología de la 
historia, en la que los hechos de la historia son mediaciones y punto de 
relación entre las acciones de Dios y el actuar humano.
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