


















































































nuestra existencia en la tierra. No obstante, sigue siendo
interesante y sugestivo conocer esta hipótesis tan antigua y

aprovecharla para nuestra comprensión del Padrenuestro y
para nuestra propia oración.

LA SEGUNDA PARTE DEL PADRENUESTRO:
LAS TRES PETICIONES

Danos hoy
nuestro pan de cada día

Esta primera petición de la segunda parte del Padrenues
tro es la Que ofrece más dificultades a los exégetas. Común
a Mateo y a Lucas, se presenta bajo dos formas ligeramente
distintas:

Además de la diferencia de tiempo en el empleo del verbo
(imperativo aoristo en Mt / imperativo presente en Lc), el
problema principal se refiere al adjetivo épiousion, término
griego muy raramente empleado, cuya significación exacta
resulta difícil -determinar. Normalmente se traduce por
«cotidiano», «de cada día»; en la traducción ecuménica
actual se ha preferido «de este día» (de ce jour). Además,
se pregunta por la calidad de ese pan Que se pide aDios: ¿es
el alimento de aquí abajo o el pan de vida, el pan de la vida
eterna? La discusión exegética es bastante compleja y no
daremos aquí más Que las conclusiones principales,

Mateo

Nuestro pan épiousion,
dános(le)
hoy

Lucas

Nuestro pan épiousion,
dános(le)
cada día.

apoyándonos esencialmente en un estudio de P. Grelot (La
quatrieme demande du Pater et son arriere-plan sémitique:
New Testament Studies 25 [1978-1979] 299-314). No es
posible, sin embargo, prescindir de algunos elementos de la
argumentación para justificar las traducciones y las opciones
Que se tomen en cuanto al sentido de esta petición.

La etimología del adjetivo épiousios no está del todo
clara. Se puede hacer derivar este término, bien del
sustantivo épiousia -yen ese caso hay Que comprender: el
pan necesario para la vida-, o bien del verbo épiénai (=
venir) -de ahí la idea de pan para el porvenir, para mañana-o
Así, estas dos posibilidades permiten traducir: «Danos el
pan necesario para nuestra vida», o bien: «Danos el pan de
mañana». San Jerónimo se pronuncia en favor de esta
segunda hipótesis, pues afirma Que encontró en el Evangelio
a los hebreos, un apócrifo judeocristiano escrito en arameo,
el término mahar, Que significa «mañana»; de ahí deduce
Que el sentido es: «nuestro pan de mañana, el pan futuro,
el de la vida eterna». ~sta interpretación, según la cual Jesús
nos invitaría a pedir ya desde hoy el pan de la era
escatológica, ha sido recogida y defendida en una época
reciente, concretamente por J. Jeremias; sin embargo,
parece difícil admitir Que Jesús nos invite asolicitar para hoy
mismo el alimento del banquete del mundo venidero.

También J. Carmignac ha acogido esta lectura de san
Jerónimo y opina Que puede comprenderse muy bien esta
expresión en el sentido siguiente: «Danos nuestro pan para
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(llegar a) mañana»; la palabra pan a su juicio significaría «a
la vez el pan material que alimenta el cuerpo y sobre todo el
pan espiritual que alimenta el alma por la palabra de Dios y
la eucaristía» (Recherches sur le Notre Pere, 217 yAI'écoute
du Notre Pere, 48). Pero P. Grelot rechaza esta traducción
considerándola imposible, debido a la preposición empleada
delante del término mahar (mañana).

Volviendo al término épiousios y a su sentido, parece
más fructuosa otra pista. Algunos exégetas contemporáneos,
y ya anteriormente algunos autores antiguos como Tertu
liano, han relacionado justamente esta petición del pan con
el episodio del maná que Dios daba asu pueblo en el desierto
del Sinaí, y del que cada uno tenía que recoger una ración
para conservarla hasta el día siguiente. «He aquí, dice Dios,
que voy a hacer llover para vosotros el pan de cielo, y el
pueblo saldrá a recoger la cantidad día a día» (en hebreo,
esta última expresión es &bar y6m lJey6m6, que algunos
targumes traducen al arameo por S"k6m y6m lJey6má o
lJey6meh). En su artículo sobre esta petición del pan, P.
Grelot vuelve a estudiar este texto de Ex 16,4 y constata:
«Esta última expresión es un idiotismo que figura en otros
lugares: J. Starcky señala Lv 23, 27; 1 Re 8, 59; Jr 52, 34;
Ex 5, 19; Dn 1, 5. Los traductores griegos recurrieron a
paráfrasis variadas para traducirla en su conjunto sin poder
calcarla... Está claro que no es posible imponer ninguna
traducción griega» (La quatrieme demande, 303). Y el autor
concluye que las dos recensiones, un tanto divergentes, de
Mateo y de Lucas emplean juntamente el término épiousion
para traducir la primera parte de la expresión (&bar y6m o
sek6m y6m: la cantidad diaria), mientras que interpretan de
forma distinta la final (lJey6má o lJey6meh: en su día),
traduciendo Mateo «hoy» y Lucas «cada. día». En
consecuencia, hay que descartar la traducción del término
griego épiousios por el «pan de mañana» o «para mañana»
o «hasta mañana». Se trata más bien del pan «cotidiano')
que Dios da cada día.

Según la antigua traducción utilizada hasta nuestros días,
decimos efectivamente: «Danos hoy nuestro pan de cada
día», según la vieja traducción latina «panem nostrum
quotidianum,). En esta petición del Padrenuestro le pedimos

aDios que nos dé el pan para la subsistencia, el pan necesario
para la vida (cf. Lc 15, 12-13, en donde la palabra ousia tiene
el sentido de «lo necesario para vivir»). No cabe duda de
que se habla ante todo del pan o del alimento que
necesitamos para nuestra vida diaria, pero no se puede
excluir que pueda referirse igualmente a la palabra de Dios y
hasta a la eucaristía, como lo comprendieron con frecuencia
los padres de la iglesia. También ésta se necesita para la
existencia de cada cristiano. Además, el deseo de que llegue
el reino de Dios puede hacernos desear «el pan del tiempo
de la salvación", «el maná celestial» (cf. la interpretación
de J. Jeremias), pero no es éste el primer sentido de esta
petición.

Añadamos otra observación a propósito de las formas
verbales utilizadas por los evangelistas. Lucas redacta esta
petición con un imperativo presente que marca sobre todo
la continuidad en el don y que está perfectamente de acuerdo
con el «cada día» del final de la petición. Por su parte, Mateo
emplea el imperativo de aoristo (imposible de traducir al
español) que indica una acción puntual, y escribe: «Danos
hoy», insistiendo así en el momento presente. Esta
presentación mateana de la petición del pan está plenamente
en consonancia con la recomendación de Jesús que invita a
una confianza total en la bondad del Padre celestial: «No os
agobiéis diciendo: ¿QUé vamos a comer? ¿Qué vamos a
beber? .. Vuestro Padre celestial sabe que necesitáis de todo
eso... No os agobiéis por el mañana; el mañana traerá su
propio agobio» (Mt 6, 25-34). Y era ya ésta la lección que
ofrecía el episodio del maná, con el que Dios atendía
diariamente a las necesidades de su pueblo. Apoyándonos
en la bondad de Dios, le pedimos simplemente lo que
necesitamos para la jornada.

Así, esta petición del pan nos lleva a tomar conciencia
de la perpetua bondad de Dios que renueva día tras día sus
beneficios y nos invita aesperarlo todo de él en una confianza
inquebrantable. Pero no se trata ni mucho menos de una
invitación a la pereza. Al contrario, se trata de un actitud de
fe auténtica que se le exige al creyente, ,cuya preocupación
primordial debe ser buscar ante todo el reino de Dios (cf.
Mt 6, 33).
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Perdona nuestras ofensas
como también nosotros perdonamos
a los que nos ofenden

a) Una traducción difícil

La traducción española adoptada actualmente para esta
petición no resulta muy fiel al texto de Mateo. Pero puede
comprobarse también que los evangelistas nos ofrecen dos
textos diferentes:

Oonde Matea escribe "deuda», Lucas emfJlea el término
"pecado»; pero esto no encierra una especial dificultad, ya
que las palabras arameas del original pueden indicar en
sentido propio «estar en deuda, deuda y deudor», y en
sentido figurado "pecar, pecado y pecador» (P. Grelot,
L'arriere-p/an araméen... , 546-547). Bajo las dos versiones
se encuentran probablemente las mismas palabras en labios
de Jesús.

Si los términos «deudas» y "deudores» se han aban
donado en la traducción ecuménica, es porque la imagen
subyacente corre el peligro de ser mal comprendida en el
mundo moderno en donde se recurre fácilmente al préstamo
y al crédito. En efecto, el término "deuda» no tiene en el
mundo contemporáneo el sentido que tenía en el lenguaje
bíblico. Esta imagen se utilizaba en el judaísmo y en el Nuevo
Testamento «para definir la situación del hombre ante Dios,
de quien es deudor insolvente; designa entonces el estado
de pecador» (Nota ca Mt 6, 12, TOB, Nouveau Testament).
En otras palabras, el pecado nos convierte en «deudores»
de Dios.

Mt6, 12

y perdónanos
nuestras deudas
como también nosotros
hemos perdonado
anuestros deudores.

Lc 11, 4

y perdónanos
nuestros pecados
porque nosotros mismos
perdonamos
a todo el que nos debe.

Los verbos empleados significan literalmente «perdónanos»
o "ponnos en paz». La traducción "perdónanos» equivale
por tanto a «nosotros perdonamos». Pero el verbo segundo
de la frase debería ponerse mejor en pasado (<<como hemos
perdonado»), para respetar el aoristo «dramático» empleado
en el texto griego.

Otra dificultad reside también en esta segunda parte de
la petición: ¿cómo hay que comprender los términos hós
kai (Mt) y kai gar (Lc)? En la versión española que recoge el
texto de Mateo se ha escogido «como también nosotros
perdonamos». Pero esta locución puede tener, según el
contexto, o bien un simple sentido comparativo «como», o
bien un sentido causal "porque». ¿Habrá que escoger un
sentido en detrimento del otro? La gramática resulta aquí
insuficiente para permitir una opción indiscutible; tan sólo
tomando en cuenta toda la enseñanza de Jesús sobre el
perdón se podrá dar un sentido exacto a ese "como».

Queda finalmente la partícula "también». ¿Con qué
hemos de unirla? Algunos comentaristas, juzgando que el
perdón recibido de Dios y el perdón otorgado por el que reza
están estrechamente ligaDDs, Dpinan que hay que unir el
"también» al pronombre personal y traducir: "como
también nosotros perdonamos». Otros, por el contrario,
opinan que esta lectura concede demasiado espacio al
hombre y puede dar la impresión de un trato mercantil, por
lo que prefieren adoptar la traducción que ofrece la versión
ecuménica: "como nosotros perdonamos también». Sin
embargo, el examen de los trece empleos en el Nuevo
Testamento de la fórmula has kai, seguida del pronombre
personal, como en nuestro caso, invitan adestacar la primera
hipótesis de lectura: "nosotros también» (cf. Mt 20, 14; Hch
10,47; 11, 17; 25,10; 1 Cor7, 7; etc.).

b) El sentido de la petición

Recordemos ante todo las tres ideas de Jesús sobre el
perdón en el evangelio de Mateo. Una palabra puesta
inmediatamente después del Padrenuestro comenta precisa
mente esta petición: "En efecto, si vosotros perdonáis a los
hombres sus faltas, también os perdonará vuestro Padre
celestial; pero si no perdonáis a los hombres, vuestro Padre



tampoco os perdonará vuestras faltas» (Mt 6, 14-15). En
consecuencia, no podemos pedirle a Dios con toda verdad
que nos perdone nuestras deudas si previamente no hemos
perdonado nosotros anuestros deudores, lo cual implica que
soportemos eventualmente las injusticias y que renunciemos
atoda venganza (cf. Mt 5, 39-40).

Es igualmente lo que nos revela este otro consejo de
Jesús a sus discípulos: «Si vas a presentar tu ofrenda ante
el altar y allí te acuerdas de que tu hermano tiene algo contra
ti, deja allí tu ofrenda ante el altar y ve primero a reconciliarte
con tu hermano; luego ven a presentar tu ofrenda» (Mt 5,
23-24). Así, pues, la restauración de una relación perturbada
se presenta como una exigencia prioritaria, incluso respecto
al desarrollo de un acto tan sagrado como la ofrenda de un
sacrificio. No se puede retrasar la reconciliación, aun ariesgo
de interrumpir el culto. Esto indica toda su importancia. La
comunión con Dios pasa ante todo por la reconciliación con
el prójimo (cf. 1 Jn 4, 20: «Si uno dice: 'Yo amo a Dios' y
odia asu hermano, es un mentiroso»).

Finalmente, en el discurso comunitario de Jesús, en Mt
18-19, se destaca especialmente el tema del perdón, y Jesús
muestra su importancia capital en la vida de la comunidad y
de cada uno de sus miembros: no basta con perdonar siete
veces; hay que perdonar hasta setenta veces siete, es decir,
indefinidamente. Y Jesús añade la parábola del deudor
insolvente, que termina con esta lección propuesta a los
discípulos: «Así os tratará mi Padre celestial, si cada uno
de vosotros no perdona asu hermano de todo corazón» (Mt
18,35). Esta es por lo menos la interpretación de Mateo, ya
que la parábola misma pone más bien el acento en el perdón
inicial de Dios: Dios os ha perdonado vuestra deuda; por
tanto, perdonad vosotros avuestros hermanos sus pequeñas
deudas.

Tal .es la situación de cada uno de nosotros delante de
Dios: hemos de tomar cónciencia de que «las deudas de
nuestros hermanos con nosotros, comparadas con nuestras
ofensas contra Dios, no son más que moneda pequeña, fácil
de contar, frente a los talentos innumerables recibidos de
Dios», como observa san Gregorio de Nisa (Homilía 5 sobre
el Padrenuestro, 9). Somos delante de Dios como siervos

insolventes aquienes concede su misericordia y, si queremos
eludir la condenación a la hora de rendir cuentas en el juicio
final, debemos ya ahora perdonar las deudas que con
nosotros tengan los demás.

En nuestra oración, cuando decimos: «Perdónanos... ,
como también nosotros perdonamos», no le pedimos aDios
que conforme su comportamiento con el nuestro, tal como
podría hacer suponer una lectura superficial. La partícula
«como» no indica una relación de igualdad o de reciprocidad
entre el perdón humano y el perdón divino, sino que existe
una cierta semejanza entre el perdón que Dios puede
conceder al hombre y el del hombre para con sus hermanos.
No cabe duda de que primero hemos de tomar conciencia
de que Dios ofrece continuamente su perdón y nos invita a
imitarle. En ese perdón que él nos concede primero es donde
se arraigan nuestra capacidad y nuestra obligación de
perdonar.

No es que con nuestro perdón a los demás nos
merezcamos nosotros el perdón de Dios; se trata más bien
de una condición que hay que cumplir. Para implorar sin
hipocresía \a misericordia divina sobre nosotros, hemos de
perdonar a nuestros hermanos, tal como nos compromete a
hacerlo la segunda parte de esta petición. Por consiguiente,
«no es que el perdón de Dios se condicione al nuestro, sino
que el valor de nuestra súplica se ve condicionado por
nuestro perdón previo. Dios no depende del hombre, sino
que nuestra oración depende de nuestra sinceridad efectiva»
(J. Carmignac, Recherches... , 231).

Através de esta súplica que dirigimos a Dios, podemos
entonces tomar conciencia de nuestra condición de pecado
res, de la misericordia que Dios nos tiene, y también de la
importancia de nuestras relaciones humanas. El perdón es
la piedra de toque que nos permite verificar la profundidad
de nuestra fe y que servirá de norma para nuestro propio
juicio: «Con la medida con que tratéis a los demás, seréis
tratados vosotros» (Mt 7, 2). «Estar dispuestos a perdonar
es, en cierta manera, una mano que los discípulos tienden
hacia su perdón por parte de Dios» (J. Jeremias, Palabras
de Jesús. Fax, Madrid 1960, 156).
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No nos dejes caer en la tentación
y Iibranos del mal

Esta última petición se compone (en Mateo solamente)
de dos partes que, en realidad, expresan de antemano la
misma súplica, primero de forma negativa y luego de forma
positiva. Por tanto, no conviene separarlas con el pretexto
de encontrar siete peticiones en el Padrenuestro (la cifra 7
es una de las cifras perfectas en la cultura judía). Pero sobre
todo hay que resolver las dificultades que plantean la
traducción y la interpretación de esta petición. Hay que
explicar tres términos: el verbo traducido por «no nos dejes
caer» y los dos sustantivos «tentación» y «mal.·. Em
pecemos por el estudio de la primera parte y, más en
concreto, por el término «tentación••.

a) La tentación

El término «tentación•• es la traducción de la palabra
griega peirasm6s; pero ¿cuál es su significado preciso? «En
nuestro vocabulario religioso moderno, constata A. George,
la tentación es toda solicitación al pecado en nuestra vida
diaria, incluso la que procede de nuestra propia concupiscen
cia (cf. ya en Sant 1, 14)•• (Ne nous soumets pas a la
tentation: Bible et vie chrétienne 71 [septloct. 1966] 76).
Pero ¿se refiere a esto la palabra del Padrenuestro? El
recurso a los diccionarios bíblicos y a los propios textos nos
permite descubrir que el término peirasm6s puede significar
tanto la prueba como la tentación (cf., por ejemplo, el
Vocabulario de teología bíblica, que sitúa bajo la misma
rúbrica los términos prueba y tentación). Un análisis de este
tema en el Antiguo Testamento pone de relieve una evolución
característica:

- En los textos más antiguos, los autores no vacilan en
escribir que Dios «excita•• al hombre a pecar (1 Sm 26, 19;
2 Sm 24, 1), o bien que le envía un «espíritu malo•• (Jue 9,
23; 1Sm 18, 10-11) que lo conducirá al pecado. Semejantes
afirmaciones pueden chocamos, pero realmente son sólo
una manera de decir que nada se escapa del poder de Dios,
algo así como en la expresión: «Dios endureció el corazón
del faraón •• (Ex 4, 21; 7, 3; etc.) ...

EL SENTIDO DEL PERDON
El perdón es un acto arriesgado, es em

presa de hombres fuertes. Se da cuando
alguien amenaza efectivamente a otra existen
cia, tanto material como psicológica; cuando
uno lesiona unos derechos. No se trata, por
tanto, del olvido, ni de la indiferencia, ni de
la ingenuidad. El perdón es lúcido; pero el que
perdona juzga que el que le hace daño es
menos hombre que el que lo padece. Su acto
tiene como finalidad romper el hechizo del
mal, el «enconchamiento» del malhechor
dentro de sí mismo; tiene como finalidad
romper ese círculo mágico en el que naufraga
toda comunicación real. Es un acto arries
gado, porque se basa en la esperanza de que
la bondad abrirá al malhechor un espacio
distinto del que le presenta su lógica del mal,
y de este modo podrá hacer una opción menos
inhumana. El perdón es un acto de libertad.
El que perdona no se deja dominar por el mal
que trama su adversario. No cura la calumnia
con la calumnia, la difamación con la difa
mación, el asesinato con el asesinato, el
engaño con el engaño. Crea otra relación
distinta, una invitación para que el mal no
tenga la última palabra. El perdón es un acto
creador: acepta al malhechor, abre de nuevo
de forma positiva unas relaciones sociales con
él.

C. Duquoc, Jesús, hombre libre.
Sígueme, Salamanca 19822 , 99-100

- Otros textos más recientes muestran a Dios poniendo
aprueba al hombre oal pueblo de Israel para ver hasta dónde
llega su fidelidad (Abrahán en Gn 22, 1; 1 Mac 2, 52; Eclo
44, 20; el pueblo en Ex 15, 25; 16, 4; 20, 20; Dt 8, 2-3; 13,



4; Jue 2, 22; Sab 11, 9). En este género de prueba, no hay
por parte de Dios ninguna solicitación al mal, ningún impulso
hacia el pecado. Estas pruebas son más bien la ocasión de
atestiguar la fidelidad de los interesados...

- En una época más tardía, se ve aparecer al personaje
Satanás, para quien se reserva entonces el papel de tentador
(Job 1-2; en 1 Cr 21, 1, es Satanás el que inspira a David el
proyecto culpable de hacer el censo del pueblo, mientras que
el antiguo texto de 2 Sm 24, 1 ponía a Dios en su origen).
En adelante, ya no se dirá que Dios tienta oprueba al hombre,
como afirma con vigor Santiago en su carta: "Que nadie,
cuando sea tentado, diga: 'Mi tentación viene de Dios',
porque Dios no puede ser tentado de hacer el mal ni tienta a
nadie» (Sant 1, 13).

En el lenguaje del Nuevo Testamento se impone por tanto
una primera constatación: jamás se afirma que Dios pruebe
o tiente aalguien. Esto debe hacernos muy vigilantes con el
vocabulario que empleamos y con ciertas formas de hablar
que tenemos los cristianos: las pruebas (los sufrimientos, las
enfermedades, las muertes, etc.) que sufrimos pueden
ciertamente ser consideradas como ocasiones para crecer
en la fe (cf. ya la exhortación de Eclo 2,1-5), pero en ningún
sitio atribuye el Nuevo Testamento su origen a Dios. Por
tanto, conviene fijarnos bien en la reutilización del lenguaje
de la Biblia. El progreso de la revelación ha llevado a veces
amodificar ciertas afirmaciones del Antiguo Testamento.

Cuando el Nuevo Testamento emplea el sustantivo
peírasmós (tentación/prueba), este término no designa jamás
el atractivo interior que uno siente por algo malo o por algo
prohibido, sino "la prueba en la que Satanás intenta perder
a quien ataca (1 Cor 7,5; 1 Tes 3,5; 1 Pe 5,5-9; Ap 2, 10;
cf. Lc 22, 31)>> (Nota da Mt 6, 13 en la TOB, Nouveau
Testament), esto es, un ataque del tentador que intenta
destruir la fe en el corazón del creyente (Lc 8, 13; 18, 8; Ap
3, 10).-

Esto nos lleva a constatar, también en este caso, la
ambigüedad del término "tentación», puesto que no tiene
el mismo significado en el lenguaje bíblico y en el lenguaje
corriente. Pero, observa J. Dupont, "parece difícil hablar
de 'prueba': pedirle a Dios que no nos someta a la prueba

daría fácilmente la impresión de que se desea escapar de las
pruebas de la vida, de las desgracias, de las adversidades,
de las contrariedades, que son ese pequeña parte que nos
corresponde de la cruz de Cristo. Semejante petición sería
indigna de un cristiano. Sigue siendo entonces preferible la
palabra "tentación», que tiene por lo menos una resonancia
religiosa; pero habría que procurar darle su verdadero
sentido, que se sitúa no en el plano de la psicología, sino en
el de la historia de la salvación» (Notre Pere quí es aux
cíeux, 109).

b) No nos dejes caer

La traducción del verbo inicial de esta petición ha sido
objeto de muchos debates. Sobre todo en la versión francesa
"no nos sometas a la tentación» (ne nous soumets pas)
«corre el peligro de evocar la imagen de un Dios que 'hace
sufrir' la tentación» (J. Delorme, Pour une catéchese... ,
235; cf. A. George, Ne nous soumets pas ala tentatíon, 78;
J. Carmignac, Fais que nous n'entríons pas dans la tentatíon:
Revue Biblique 72 [1965J 218-226).

La traducción literal del texto griego dice así: «No nos
hagas entrar en la tentación«, o «No nos introduzcas en la
tentación». Pero, si se tiene en cuenta el sustrato semítico
que subyace al verbo griego, habría que traducir más bien:
«Haz que no entremos en la tentación» (J. Carmignac), o
«No nos dejes entrar en la tentación» (J. Delorme). Estas
traducciones un tanto divergentes suponen de hecho dos
interpretaciones de la última petición del Padrenuestro.
Presentemos en primer lugar la que se admite comúnmente:

La traducción literal del texto griego: «No nos introduz
cas en la tentación» implica aparentemente una intervención
directa de Dios, lo mismo que la traducción: <,No nos
sometas a la tentación». Pero todo el Nuevo Testamento
rechaza la idea de que Dios tiente al hombre. Entonces,
¿cómo hay que comprender esta petición? Una nota de la
TOB nos da la respuesta siguiente: "No puede pensarse en
que Dios introduzca o haga entrar en la tentación, como si
se tratara de una trampa para hacer caer al hombre, sino que
puede conducir aalguien auna situación crítica de tentación,
lo mismo que el Espíritu impulsó aJesús al desierto para ser
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tentado por Satanás (Mt 4,1). Según esta interpretación, el
discípulo de Jesús le pide a Dios, no ya verse libre de la
tentación (cf. Mt 26,41 Ypar.; 1 Cor 10,13), sino que se le
evite una prueba de tal categoría que corra el peligro de no
poder soportarla...» (Nota d a Mt 6, 13, TOB, Nouveau
Testament). Ante el grave riesgo que constituye la tentación,
le pedimos a Dios que no nos exponga a una prueba
semejante (cf. la traducción ecuménica: «No nos expongas
a la tentación», traducción que se puede parafrasear así:
«No nos expongas aesa prueba que es la tentación»).

Para captar mejor esta interpretación, recogemos el
comentario que hace C. Duquoc a propósito de la tentación
de Jesús en el desierto: «Esta petición puede parecernos
insólita: no es Dios el que tienta. Pero es Dios el que nos
deja en situaciones que son realmente tentaciones. Pues
bien, de esas situaciones es de las que el cristiano pide que
Dios le preserve. Si Cristo nos enseña aorar de este modo,
es porque la tentación más terrible no es la que nace de la
carne o del mundo, sino la que brota de una situación en la
que la actuación amorosa de Dios se borra de nuestro campo
de percepción. El cristiano puede decir entonces: ¿Dónde
está Dios? No encuentra más que indiferencia y silencio:
Dios está tan lejos que también entonces el cristiano
experimenta el abandono de la cruz. Vive aquella situación
límite que vivieron igualmente Abrahán al pedirle Dios que
sacrificara a Isaac, Job durante su enfermedad, y Cristo en
la agonía. La confianza incondicional es el único camino de
salvación; pero es un camino que bordea el precipicio de la
revuelta contra Dios. Semejantes situaciones son la tentación
suprema para el espíritu. Atacan a la fe en su misma raíz, y
se comprende que Cristo les pida a los cristianos que huyan
en caso de persecución: la no-intervención de Dios se palpa
allí de una manera tan cruel que podría destruir la fe. No es
extraño tampoco que la iglesia y los cristianos recen todos
los días para que Dios salga de su silencio, para que abrevie
los tiempos en los que no se despliega su poder amoroso.
El cristiano reza para que no se encuentre nunca en una
situación en donde las únicas salidas posibles son la
confianza ciega o la evidencia incrédula que parece estar
segura de que Dios no nos ama» (C. Duquoc, Cristología, 1.
El hombre Jesús. Sígueme, Salamanca 1971 2, 94-95).
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Cabe sin embargo una segunda interpretación, teniendo
en cuenta el semitismo que subyace al texto griego, que
podemos traducir: «Haz que no entremos en la tentación»,
es decir, «Presérvanos de entrar en la perspectiva del
tentador». En este caso, le pedimos a Dios, no ya que nos
evite la tentación, sino que nos ayude a no consentir en ella
y también a salir de ella. Así es como J. Jeremias, entre
otros, comprende esta petición apoyándose en el sentido de
una antigua plegaria judía vespertina: «No permitas que
caiga en manos del pecado, de la falta, de la tentación y de
la infamia» (Berakot 60b). Y comenta Jeremias: «Que
efectivamente se pide aquí el ser protegidos durante la
tentación y no el ser preservados de ella, lo confirma cierto
logion extracanónico. Según una tradición antigua, Jesús
habría dicho la última noche, antes de la oración de
Getsemaní: 'Nadie puede alcanzar el reino de los cielos sin
haber pasado antes por la tentación'. Afirmación expresa de
que a ningún discípulo del Señor le será ahorrada la prueba
de las tentaciones; sólo está prometida la victoria. Estas
palabras confirman que en la petición final del Padrenuestro
no se implora que el orante se vea libre de las tentaciones,
sino la ayuda de Dios para vencerlas» (J. Jeremias, Palabras
de Jesús, 162).

Es ciertamente en este sentido como hay que interpretar
también la advertencia de Jesús a sus discípulos en el
momento de su agonía: «Orad para que no entréis en la
tentación». Se trata entonces de la suprema prueba de la
pasión que va a poner en peligro la fe de los discípulos,
prueba que evoca igualmente esta otra palabra de Jesús a
Pedro al final de la cena: «Simón, Simón, Satanás os ha
reclamado para cribaros como trigo. Pero yo he pedido por
ti para que no pierdas la fe» (Lc 22, 31-32).

Lo que pedimos en definitiva a Dios es que nos proteja,
no en primer lugar de nuestras pequeñas tentaciones de cada
día -aunque no tengamos que excluirlo, desde luego-, sino
que nos proteja más bien en esa gran prueba que podría
provocar la apostasía, la defección de aquellos que no están
«firmes en la fe» (1 Pe 5, 9). En opinión unánime de los
exégetas, Jesús se refiere esencialmente aesa última prueba
que debe conducir a todo su pueblo a la salvación, cuando



habla de la tentaclOn «Piensa ante todo en la gran prueba
escatologlca en la que Satanas Intentara hacer fracasar el
proyecto de salvaclon, la 'gran tnbulaclon', la 'calamidad'
por la que ha de atravesar el pueblo de OJOS antes de su
retorno glonoso (Mc 13, 14-20 24)>> (A George, Ne nous
soumets pas ,76) Esto nos lleva a Interpretar esta ultima
petlclon del Padrenuestro en estos termlnos «Señor,
guardanos de la apostasla»

En nuestro mundo contemporaneo, la perdida de la fe
no es un peligro Ilusono, no se necesitan grandes
persecuciones para llevar al hombre a prescindir de DIOS
Todo el mundo puede descubnr facllmente lo que conduce
aalgunos de nuestros hermanos oanosotros mismos aeste
abandono el progreso de la CienCia y de la tecnrca, el
escandalo provocado por el sufnmlento o las injusticias ,
o senCillamente un cnstlanrsmo InSIPldo, compuesto de
habltos y rutinas atraves de las cuales la fe se va debilitando
poco a poco, como una mecha que se consume y acaba por
apagarse

e) Ylíbranos del mal

Solo la verslon del Padrenuestro en Mateo contiene este
elemento, cuya finalidad parece ser la de precisar el sentido
de la petlclOn expresada antenormente de forma negativa
Pues bien, una vez mas, la traducClon resulta dificil Podemos
optar por «lIbranos del mal» o por «lIbranos del maligno»,
ya que el termino gnego poneros puede Interpretarse como
neutro (la cosa mala, el mal) o como masculino (el malo, el
maligno)

En favor del masculino se pueden aducir vanos hechos

En el Nuevo Testamento se constata el empleo de ho poneros
(el maligno) para deSignar a Satanas en vanos pasajes Mt
5,37,13, 19,Jn17, 15,Ef6, 1216,2Tes3,3, 1Jn2,13-14,
3, 2, 5, 18-19, Yprobablemente en Mt 13, 38 Por otra parte,
la actividad de Jesus se presenta muchas veces como una
lucha contra Satanas (cf en particular los exorcismos por
ejemplo, Mc 1,21-28,4,35-41,5,1-20, etc, ytamblen Mc
3, 20-30 apropOSltO del antagonrsmo entre Jesus y Belcebu)
En la IgleSia pnmltlva se prefmo tamblen leer aqul el
masculinO, mejor que el neutro, e Interpretar «Llbranos del
maligno»

Como señala muy bien J Oelorme, hay ahl una «vlslon
reftglosa del mundo, y no solo y ante todo moral El hombre,
diVidido entre el bien y el mal, se halla Situado en un mundo
que se disputan DIOS y Satanas El mal no puede entonces
quedar reducido al pecado, concebido como acto libre y
eleCCión moral Estamos en este mundo amenazados por las
fuerzas hostiles del mal Pero la fuerza de DIOS guarda a los
suyos de sus garras, SI permanecen fieles, y los sustraera a
su amenaza para asegurarles la Vida eterna» (Pour une
catechese, 233)

A traves de esta petlclon, le suplicamos a DIOS que no
nos dele en una sltuaclon amenazada y que nos arranque del
poder del mal que se desata sobre el mundo Esto COinCide
con esta otra petlclon de Jesus por sus dlsclpulos en la
vlspera de su muerte «No te pido que los saques del
mundo, SinO que los guardes del maligno» (Jn 17, 15) De
este modo, Incluso en esta ultima petlclon del Padrenuestro,
no hacemos mas que asumir por nuestra cuenta la misma
suplica que Cnsto dlnglo y sigue dlnglendo al Padre por
nosotros
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CUANDO REZO EL PADRENUESTRO

Para concluir esta presentación del Padre
nuestro, he aquí la meditación que inspiró a
una joven novicia de Melanesia, Marie
Germaine Malatu, natural de Vanuatu
(Oceanía), el estudio de esta plegaria del SefLOr:

Cuando rezo al Padre que está en los cielos,
repito la oración de Jesús a su Padre, que se ha
hecho oración de todos los hijos del Padre.

Padre nuestro. Lo que me extraña es que
Jesús, al dirigirse a Dios, no emplee ningún otro
título. No dice: «Señor». Dice sencillamente:
«Padre».

Decir «Padre» a Dios es saber que somos sus
hijos. Es encontrarnos en nuestra propia casa
delante de Dios.

Decir «Padre nuestro» es saber que todos
somos hermanos y hermanas. Cuando rezo, todo
el mundo está allí. No puedo decir «Padre
mío», sólo de mí, porque pienso que esto no le

gustaría, pues él es de todos. Es el Padre de
todos.

Que estás en los cielos. Cuando digo «Padre
nuestro», sé que Dios está cerca de mí, muy cerca
de los hombres. Pero cuando digo «que estás
en los cielos», sé que Dios es infinitamente
mayor que los hombres. No podré jamás
conocerlo por completo. Está por encima de
todo. Está en el centro de todo.

Santificado sea tu nombre. Me gustaría que
todo el mundo cantara tu nombre. Me gustaría
que hicieras conocer a todo el mundo ese nombre
incomparable. Ese nombre que tú imprimes en
nosotros, en el espíritu, en el corazón. Ese
nombre que nos hace buenos y nos santifica. En
otras palabras, que por esa santidad tú seas
reconocido santo.

Venga a nosotros tu reino. Me gustaría que la
felicidad y el amor que vienen de ti inundasen
el mundo. Que los hombres se hicieran buenos

LA DOXOLOGIA FINAL
Porque a ti te pertenece
el reino, el poder y la gloria
por los siglos de los siglos

En los evangelios de Mateo y de Lucas, la oración del
Señor termina sin doxología alguna. Sin embargo, cuesta
trabajo imaginarse, cuando se conoce la sensibilidad judía,
que pueda terminar una oración con las palabras «tentación»
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(Lc) o «mal» (Mt). Seguramente se dejaba a la iniciativa de
los que la rezaban la formulación de una breve alabanza.
Pero muy pronto se vieron aparecer doxologías, entre las
cuales está ésta, en la que se inspira el texto ecuménico:
«Porque tuyo es el reino, el poder y la gloria por siempre
jamás». El cristiano no se contenta entonces con pedir la
llegada del reino, sino que afirma que ya desde ahora Dios



como tú. Que, por decirlo de algún modo, tu
reino se extendiera en mi corazón, en el corazón
de mis hermanos, porque no somos perfecta
mente tuyos. Venga tu reino a nosotros y que
tome posesión de todo.

Hágase tu voluntad así en la tierra como en el
cielo. Lo que tú quieres es muy grande, mayor
que los deseos sencillos de un padre para con
sus hijos. Pero no siempre conozco tu voluntad,
no la adivino bien. ¿Cómo conocer tu voluntad?
Sólo el Espíritu que tú me das me permite
encontrar lo que a ti te gusta.

El pan nuestro de cada día, dánosle hoy. Ese
pan que me hace vivir sé muy bien que los
hombres se lo ganan duramente y que tienen
que compartirlo. No pido grandes cosas; nada
más que lo necesario para vivir: el alimento, la
amistad, el gozo, la oración... Padre bueno, tú le
das a cada uno lo que necesita. Además de este
pan de los hombres que me hace vivir, queremos
también el pan de vida, el pan de la vida en
persona, a tu Hijo Jesucristo. En otras palabras,
te pedimos aquí el pan de cada día, el pan de la
vida, el pan del amor, el pan de Dios.

El pan que los hombres ganan con el sudor de

es rey y que le pertenecen las prerrogativas reales del poder
y de la gloria. Se trata, por tanto, de proclamar nuestra
certeza de la victoria de Dios y de la liberación de su pueblo
en marcha hacia el reino.

De esta manera se acaba la oración del Padrenuestro.
Se nos ha presentado, según la frase de Tertuliano, como
«un resumen de todo el evangelio», como una oración
realmente «evangélica»:

su frente tienen que compartirlo. Jesús sufrió
para poder darnos el pan de la vida: su cuerpo.
Así, pues, Padre bueno, danos coraje para
ganarnos la vida y danos el sentido de la justicia
para saber compartir.

Perdona nuestras ofensas, como también noso
tros perdonamos a los que nos ofenden. Cuando
rezo, no tengo miedo de pedir perdón a Dios.
Pero no puedo pedirle perdón, si yo no perdono.
Eso sería poco leal. Sería demasiado fácil. En
mi vida, tengo necesidad continuamente de
perdonar y de pedir perdón: la reconciliación
es indispensable para vivir en amistad con mis
hermanos y con Dios.

No nos dejes caer en la tentación y líbranos del
mal. Cuando todo va maL cuando la debilidad
está a punto de abatirme, Padre, no me abando
nes. Quizás haya momentos en que no tenga
ganas de pensar en ti, en que no confíe en ti, en
que sienta la tentación de no creer en ti. Esa es
la mayor de las tentaciones. Pero sé que tú
estarás conmigo. Y que con tu fuerza yo resistiré.
Porque la carne es débil, pero el espíritu es
activo.

- Es una oración de acción de gracias dirigida a Dios
Padre, en la esperanza de que llegue su reino.

- Es una oración de petición de lo necesario para vivir y
para abrirse al reino, compartiendo y viviendo el perdón,
fuente de libertad.

- Es una oración de esperanza, ya que nuestra fe se
basa en la certeza de la victoria de Dios sobre todas las
fuerzas del mal, y de la realización de su proyecto salvífica
en favor de nuestra humanidad (cf. Ef 1,3-14).
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La paternidad de Dios según san Pablo

A través de su anuncio de la buena nueva de su oración
y de su comportamiento, Jesús reveló el verdadero rostro
de Dios y nos introdujo en una relación de intimidad con
aquel a quien llama Padre suyo. Se hizo hombre para que
nosotros fuéramos hijos de Dios, hijos del Padre celestial.

Pero es sobre todo en san Pablo donde encontramos
desarrolladas las ideas relativas a esta filiación adoptiva,
concedida alos que creen en Jesucristo muerto y resucitado.
En sus cartas, las palabras Dios y Padre están estrechamente
ligadas, y el nombre de Padre se le atribuye 42 veces aDios.
Hay que tomar además en cuenta algunos otros textos en
donde Cristo es llamado «Hijo de Dios» (17 veces), así
como aquellos otros en los que los creyentes son
considerados como «hijos» de Dios (13 veces), y finalmente
los que hablan de la «adopción filial» (5 veces) (véase el
recuadro).

Pablo no elaboró un estudio sistemático de este tema de
la paternidad de Dios en relación con Cristo y con los
hombres, pero las numerosas referencias que tienen que ver
con este tema manifiestan la importancia que ocupa en su
pensamiento. Por otra parte, suele ser en los saludos al
comienzo de sus cartas y en los deseos y bendiciones con
que terminan donde encontramos formulaciones típicamente
litúrgicas que evocan la paternidad de Dios. Existen además,
en el corpus de sus cartas, dos textos de especial
importancia: Gál4, 5-7 y Rom 8,15-17.

Para proceder a una breve presentación del pensamiento
de Pablo, parece posible agrupar su teología en tres títulos:
Dios, Padre de nuestro Señor Jesucristo; Dios, Padre
nuestro; y, finalmente, la oración del cristiano: «Abba,
Padre».

DIOS, PADRE DE NUESTRO SEÑOR JESUCRISTO

En las cartas de Pablo no encontramos exactamente la
expresión «Dios, Padre de nuestro Señor Jesucristo».
Cuando el apóstol invoca la relación existente entre Dios y
Jesús, utiliza la fórmula «el Dios y Padre de nuestro Señor
Jesucristo» (Rom 15, 6; 2 Cor 1, 3; 11, 31; Col 1, 3; Ef 1,
3; cf. también Ef 1, 17: «Dígnese el Dios de nuestro Señor
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Jesucristo, el Padre de la gloria... »). Pero es evidente que
hay que interpretar en el sentido antes indicado -como lo
hace la T08 para Rom 15, 6- el giro utilizado por Pablo, que
presenta aJesús como el Hijo de Dios; por ejemplo, cuando
la revelación personal que está en la base de su conversión:
«Aquel que, desde el seno materno, me eligió y me llamó



EL DIOS PADRE
EN LAS CARTAS DE PABLO

Rom 15,6

2 Cor 1,3;
11,31

2. «El Padre
de Jesús»

por su gracia, creyó oportuno revelar en mí a su Hijo, para
que yo lo anunciase entre los paganos.... » (Gál 1, 16; cf. 4,
4.6; etc.). La afirmación de que Jesús es el Hijo de Dios y
de que el Padre está en el origen de toda la obra de la
salvación está por otra parte en el corazón del mensaje que
él proclama.

No obstante, conviene observar que los vocablos de
Padre y de Hijo se utilizan de ordinario conjuntamente en
relación con el acontecimiento de la resurrección (Hch 13,
23.33; Rom 1, 1-4; 6, 4; Gá11, 1) Yque la filiación de Jesús
es de alguna manera una consecuencia de su exaltación. En
ese caso, «Dios se revela como Padre resucitando a Jesús
de entre los muertos, exaltándolo y constituyéndolo Señor
sobre el mundo entero», constata W. Marchel (Diet. de
Spiritualité, arto Paternité de Dieu, 1983, 76-77, 424; cf. Dieu
Pere dans le N. T. Paris 1966, 114). Dios es «el Padre de
nuestro Señor Jesucristo». En esta perspectiva, el título de
Hijo que se le confiere aJesús más allá de su pasión supone
algo más que la idea de una simple filiación. Se trata de un
título regio, lo mismo que el de Padre, con el que está
entonces estrechamente asociado el término «gloria» (cf.
las expresiones: «el Padre de la gloria» en Ef 1, 17; «la
gloria del Padre» en Rom 6, 4; «para gloria de Dios Padre»
en Flp 2, 11). Resucitado, el Cristo Jesús participa de la
gloria del Padre y es engendrado a una vida nueva.

De hecho, al leer Rom 1, 3-4, se tiene la impresión de
que Jesús no es establecido Hijo de Dios más que después
de su resurrección de entre los muertos:

Nacido del linaje de David según la carne,
establecido Hijo de Dios con poder, según el Espíritu
de santidad,
por su resurrección de entre los muertos.

Se trata de un confesion de fe muy antigua, pre-paulina,
que el apóstol recoge y hace suya y que contiene dos
afirmaciones simétricas y complementarias. En su formu
lación original, tenía que tener incluso una estructura binaria
mucho más simple todavía (M. Hengel, Jésus, Fils de Dieu.
Cerf, Paris 1977, 98-109):

Jesucristo, nacido del linaje de David,

Flm3

3. «Padre
nuestro»

2 Cor 1,2;
(6,18)
Gál 1,3.4;
4,6 (Abba)
Ef 1, 2; (4, 6)

Flp 1,2; 4,20
Col 1, 2
1 Tes 1,3;
3, 11.13
2 Tes 1, 1;
2, 16

Rom 1,7;
8, 15 (Abba)
1 Cor 1,3

(*) adopción filial

Gá13, 26; 4, 5*.6; 7.7
Ef 1,5"; 5,1
Flp 2,15

5. Los cristianos,
«hijos» de Dios

Rom 8,14.15*.
16.17.19.21.23*?
9,4* .8.26

1 Cor 8, 6;
15,24
2 Cor 1, 3

2 Tes 1,2

Rom6,4

4. Jesucristo,
«Hijo» de Dios

1 Tim 1, 2
2 Tim 1,2
Tit 1,4

1. «El Padre»

Gál1,1

Rom 1,3.4.9; 5, 10;
8,3.29.32

Ef1, 17;2, 18; Ef1,3
3,14; 5,20;6,23
Flp2,11
Col 1, 12;3, 17 Col1,3
1 Tes 1, 1

1 Cor 1,9; 15,28
2 Cor 1, 19
Gál1, 17; 2, 20; (4,4.6)
Ef4,13

Col 1, 13
1 Tes 1, 10
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establecido Hijo de Dios por su resurrección de
entre los muertos.
En la base de esta fórmula se encuentra el texto de 2

Sm 7, 12-14 (en relación con el Sal 2, 7), que la exégesis
judeo-cristiana aplicó muy pronto al acontecimiento pascual.
El oráculo del Señor a David anunciaba: «Cuando se hayan
cumplido tus días y te hayas dormido con tus padres, yo
suscitaré después de ti un vástago que saldrá de ti, y
estableceré firmemente su realeza... Yo seré para él un padre
y él será para mí un hijo». El verbo «suscitar» se entendió
como una alusión a la resurrección. Así, según esta
interpretación, por medio de su resurrección de entre los
muertos, Jesús recibió la filiación divina prometida al rey
mesías. Por tanto, esta profesión de fe pone de relieve la
mesianidad terrena de Jesús y su mesianidad superior de
Hijo de Dios (cf. M. Trimaille, en Jesús [CB 50]46-49).

Entonces, ¿no se habrá hecho Jesús Hijo de Dios hasta
después de su resurrección? En su estado actual, esta
confesión va mucho más allá: por su origen humano (<<según
la carne»), Jesús pertenece al linaje davídico y puede por
tanto recibir el título de mesías, pero «según el Espíritu de
santidad» es establecido Hijo de Dios. Por una parte, el texto
señala la condición humana de Jesús y su mesianidad, y por
otra, gracias a la glosa «por el espíritu de santidad» se
afirma su condición divina, trascendente. «Decir que el
Cristo resucitado es 'Hijo de Dios' conforme a su Espíritu
de santidad es afirmar su divinidad real. La cristología inicial
de este pasaje queda rectificada de este modo, aunque el
desnivel entre la mesianidad terrena y la celestial aparezca
provisionalmente acentuado» (J. Schmitt, arto Résurrection
de Jésus: DBS 1981, 55, 502-503).

Es cierto que el misterio de pascua tuvo una función
especial para los discípulos en la comprensión del misterio
de su maestro. Captaron entonces que había triunfado de la
muerte y que se encontraba en adelante exaltado a la diestra
de Dios, es decir, elevado a un rango divino. Prosigue la
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re~lexión y se llega adescubrir también su preexistencia, que
afirman otros textos paulinos, así como la carta a los
Hebreos, que desarrolla esta teología en su introducción. El
Hijo que, desde toda la eternidad, está asociado a la obra
creadora de Dios, «hereda» el título de Hijo cuando su
~xaltac!ón: «El es reflejo de su gloria, impronta de su ser;
el sostiene el universo con la palabra poderosa de Dios; y,
después de realizar la purificación de los pecados, se sentó
a '? derecha de su Majestad en las alturas, haciéndose tanto
mas poderoso valedor que los ángeles cuanto más
extraordinario es el título que ha heredado. Pues ¿a cuál de
los ángeles dijo jamás: 'Mi hijo eres tú, yo te he engendrado
hoy?', ni tampoco: 'Y yo seré para él un padre y él será para
mí un hijo'?» (Heb 1, 3-5).

Este texto de la carta a los Hebreos evoca en primer lugar
al Hijo de Dios bajo las rasgos de la sabiduría personificada
que preside la creación (Prov 3, 19; 8, 22-31), Yque, tras
llevar a cabo la redención, es exaltado finalmente junto al
Padre y se le confiere solemnemente el título de Hijo de Dios.

Esta preexistencia de Jesús se encuentra también
afirmada en otros textos paulinos: 1 Cor 8, 6; Gál 4, 4, Y
sobre todo Col 1, 15-16: «El es la imagen del Dios invisible,
primogénito de toda criatura, ya que en él todo ha sido creado
en los cielos y en la tierra... ». Aquel «en quien tenemos la
redención, el perdón de los pecados», ese Jesús que sufrió
la pasión, no es otro sino el Hijo enviado por Dios (GáI4, 4).
El título de primogénito no implica solamente una presidencia
sobre todos los hijos adoptivos de Dios o sobre todas las
criaturas. Indica igualmente la preexistencia del Hijo amado,
yen consecuencia una filiación de un género único.

Tras la lectura de estos textos, se impone una conclusión:
si se invoca a Dios como Padre, es ante todo como Padre
del Hijo único (Gál 4, 4) Y como Padre de nuestro Señor
Jesucristo, dentro del marco de la historia de la salvación
(Rom 1,1-4; 8, 31; Ef 1,3-14).



DIOS, PADRE DE NUESTRO SEÑOR JESUCRISTO
Y PADRE NUESTRO

El hecho de nombrar a Dios «Padre nuestro» o de
invocarlo con este título es uno de los rasgos característicos
de la fe y de la vida de las comunidades cristianas. Pero el
descubrimiento de esta paternidad divina con los creyentes
parece ser que fue progresivo en los primeros decenios de
la iglesia primitiva; los cristianos comprendieron poco apoco
que, en virtud de su unión con Cristo, el Padre del Señor
Jesucristo era también «su» Padre. «Esta es la idea maestra
que domina el pensamiento de los primeros cristianos: Dios
es 'nuestro' Padre, porque es el Padre de nuestro Señor
Jesucristo; sólo por ser lo uno es también lo otro» (W.
Marchel, Abba, Peref, 193).

Además del hecho de que Pablo llama a Dios «Padre
nuestro» únicamente en contextos en que habla de Cristo,
integrando así a los fieles en la relación de Jesús con su
Padre, sus cartas se hacen eco de esta toma de conciencia
de una relación íntima de paternidad y de filiación entre Dios
y los cristianos (véase, en el recuadro de la p. 55, la columna
3. «Padre nuestro»).

En sus cartas más antiguas, 1y 2 Tes, Pablo presenta a
Dios como el Padre del Señor Jesucristo y como Padre
nuestro, pero los dos términos aparecen siempre yuxtapues
tos, tanto en los saludos iniciales (1 Tes 1, 1y2Tes 1, 1-2),
como en las oraciones o acciones de gracias ulteriores (1
Tes 1, 3; 3, 11.13; 2 Tes 2, 16). La primera carta va dirigida
a «la Iglesia de los Tesalonicenses que está en Dios Padre
y el Señor Jesucristo». En las traducciones se lee
habitualmente «en Dios y en el Señor Jesucristo» (cf., por
ejemplo, la T06), pero en realidad Pablo sólo utiliza una
preposición, marcando así un vínculo estrecho entre Dios y
el Señor Jesús. La segunda carta lleva la misma inscripción;
sin embargo, Pablo ha añadido al sustantivo Padre el
pronombre personal <<nuestro»: «la Iglesia... , que está en
Dios nuestro Padre y el Señor Jesucristo». La expresión
«Dios nuestro Padre y el Señor Jesús» aparece también

varias veces en la primera carta, y la encontramos en forma
invertida en 2 Tes 2, 16, donde el Padre es nombrado en
segundo lugar: «Que nuestro Señor Jesucristo y Dios
nuestro Padre... ».

También aparece una evolución en la formulación del
saludo inicial. El deseo expresado en 1Tes 1, 1: «A vosotros
gracia y paz», recibe en 2 Tes 1, 2 este añadido: «de parte

LAORACION
DE LOS HERMANOS DEL HIJO

En el pensamiento del evangelio, la oración
del cristiano es esencialmente una partici
pación en la oración de Cristo; son los
hermanos en Cristo los que, siguiendo a Cristo,
repiten «Padre nuestro» ...

Así es como la antigua iglesia comprendió
el Padrenuestro, cuando lo insertó en la
liturgia bautismal y luego en la liturgia
eucarística. Sólo cuando el catecúmeno se
sumergía en Cristo por el bautismo, podía
empezar a invocar a su Padre celestial, como
Cristo había enseñado a sus discípulos. Y
cuando Cristo estaba presente entre ellos en
la eucaristía, es cuando los cristianos podían
mejor, con sus voces de hijos adoptivos, hacer
eco a la voz del Hijo único.

J. Carmignac,
A l'écoute du N otre Pere, 16-17.
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de Dios Padre y del Señor Jesucristo». Se completará luego
en Gál1 , 3Yen las cartas posteriores en donde encontramos:
«A vosotros gracia y paz de parte de Dios nuestro Padre y
del Señor Jesucristo». Esta traducción, que pone a Jesús y
al Padre en el mismo plano, aunque tradicional, no es la única
posible, y algunos exégetas contemporáneos prefieren
comprenderla así: «A vosotros gracia y paz de parte de Dios
(que es) nuestro Padre y (el) del Señor Jesucristo» (C. Spicq,
Deuxieme Epitre aux Corinthiens, en La Sainte Bible
«Pirot-Clamer»,1. XI, 1951,308; W. Marchel, Abba, Peret,
195).

Según esta interpretación, tenemos en común con Jesús
un mismo Padre. Hipótesis que confirman las aseveraciones
de Pablo en 2 Cor 1, 2-3 Ydonde se presenta a Dios como
Padre nuestro (v. 2) y como Padre de nuestro Señor
Jesucristo (v. 3; cf. también Ef 1, 2-3, que presenta un caso
análogo). En este mismo sentido es también posible citar
Rom 8, 29: «A los que conoció de antemano, (Dios) los
predestinó también para ser conformes con la imagen de su
Hijo, para que éste sea el primogénito de una multitud de
hermanos». En Jesús ypor él, somos hijos del mismo Padre.

LA ORACION DEL CRISTIANO: «ABBA, PADRE»

Para situar debidamente la originalidad de la oración de
los cristianos en la teología paulina, conviene relacionarla
con todo el misterio de la salvación, como lo hace el mismo
apóstol al insistir en la iniciativa del Padre, en la mediación
del Hijo y en la acción del Espíritu. Efectivamente, si los
cristianos pueden tomar por su cuenta las palabras mismas
de la oración de Jesús, es porque el Dios Padre ha enviado
a su Hijo para salvarnos y hacer de nosotros hijos suyos, y
porque nos ha dado su Espíritu.

La larga y solemne bendición con la que comienza la carta
a los Efesios (1, 3-14) resume todo el plan de salvación
concebido por Dios e insiste muy especialmente en la
elección de que gozan los creyentes:

3 Bendito sea el Dios y Padre de nuestro Señor
Jesucristo,
que nos ha bendecido con toda bendición
espiritual
en los cielos en Cristo,

4 porque nos ha escogido en él desde antes de la
creación del mundo,
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para que seamos santos e irreprochables
en su presencia, en el amor,

5 determinando de antemano que fuéramos para él
hijos adoptivos por Jesucristo...

Mientras que las bendiciones judías reconocen a Dios
como «el Dios de los padres», la oración cristiana se dirige
aDios como Padre de nuestro Señor Jesucristo (2 Cor 1, 3).
Y debido a esta paternidad, podemos nosotros mismos
invocar a Dios como Padre nuestro. La iniciativa de nuestra
adopción filial es realmente la obra de Dios Padre que, en
Jesús, el Hijo amado, hace de nosotros sus hijos por pura
prodigalidad. Por gracia nos hacemos hijos de Dios (1 Cor
1,9; Rom 8, 29).

El texto de Gál 4, 4-7 presenta la ventaja de ofrecer una
exposición más completa. No solamente subraya la iniciativa
del Padre, sino que valora además la función mediadora de
Cristo en nuestra relación con el Padre y la acción del Espíritu
en el corazón de los creyentes. Manifiesta de este modo de
qué manera la vida espiritual del cristiano hunde sus raíces
en el misterio mismo de Dios. Cuando llega el tiempo fijado



por él para la encarnación, el Padre envía a su Hijo, y luego
al Espíritu para hacer de nosotros sus hijos:

4 Cuando llegó la plenitud de 105 tiempos,
Dios envió a su Hijo,
nacido de mujer,
nacido sujeto a la ley,

5 a fin de redimir a los sujetos a la ley,
a fin de conferimos la adopción filial.

6 y la prueba de que sois hijos,
es que Dios ha enviado a nuestros corazones
el Espíritu de su Hijo
que grita en nosotros: iAbba, Padre!

7 Por tanto, no eres esclavo, sino hijo;
y, como hijo, eres también heredero:
tal es la obra de Dios.

Para llevar así a cabo su obra de salvación, Dios Padre
envía a su propio Hijo a tomar carne de nuestra humanidad
(v. 4). «Unico mediador entre Dios y los hombres, Cristo
Jesús, hombre igualmente, que se entregó en rescate por
todos» (1 Tim 2, 5-6), realiza la redención y nos proporciona
el don de nuestra filiación (v. 5). No se trata simplemente
de una adopción filial de tipo jurídico, sino de una relación
nueva que se inscribe en lo más profundo de nuestro ser y
que nos asemeja al Hijo de Dios. El término uiotMsía utilizado
por Pablo está sacado del vocabulario jurídico del mundo
greco-romano. Sin embargo, observa S. Lyonnet, «la
adopción filial no es en primer lugar un título jurídico a una
herencia (v. 7), sino una realidad ontológica (v. 6), don de
la persona misma del Espíritu Santo, que nos comunica así
la vida trinitaria (Les EpTtres de saint Pauf aux Gafates et aux
Romains, fasc. de la Bibfe de Jérusafem, 1953, 32, nota e).
El Padre nos invita a participar de la filiación de su propio
Hijo, del que ha hecho «el primogénito de una multitud de
hermanos» (Rom 8, 29; cf. Gál 3, 27-28: «Todos los
bautizados en Cristo os habéis revestido de Cristo... Todos
vosotros no hacéis más que uno solo en Cristo Jesús»).
Finalmente, en este texto de los Gálatas, Pablo remite a sus

lectores a su propia experiencia del Espíritu (v. 6), que les
hace participar de la vida de Dios y los constituye herederos
con Cristo (v. 7). Así, pues, el Espíritu nos comunica la
filiación divina y nos hace tomar conciencia de ella.

Sobre esta función del Espíritu, la carta a los Romanos
ofrece algunas precisiones suplementarias (Rom 8, 14-17):

14 En efecto, todos aquellos a los que anima el
Espíritu de Dios son hijos de Dios:

15 por eso no habéis recibido un espíritu de
esclavos
para caer en el temor;
habéis recibido un espíritu de hijos adoptivos
que nos hace exclamar: ¡Abba, Padre!

16 El Espíritu en persona se une a nuestro espíritu
para atestiguar que somos hijos de Dios.

17 Hijos, y por tanto herederos;
herederos de Dios y coherederos de Cristo,
porque sufrimos con él para ser también glorifica
dos con él.

Para describir esta acción del Espíritu en nosotros, Pablo
declaraba en Gál 4, 6 que es el Espíritu de Dios el que ora
en nosotros diciéndole aDios: «Abba». En este texto de Rom
8, 15 afirma que somos nosotros los que oramos en el
Espíritu invocando a Dios con el mismo título: «Abba».
Encontramos aquí dos fórmulas complementarias que
expresan a la vez el papel fundamental del Espíritu que nos
asocia a la oración del Hijo y, por otra parte, nuestro papel
personal en la expresión de esta oración. «Hay una
colaboración tan íntima entre el Espíritu Santo y nuestro
espíritu, que se puede referir ese grito indiferentemente al
uno o al otro. La oración del Espíritu Santo es inseparable
de la nuestra: es nuestra» (W. Marchel, iAbba, Pere!, 223).
Pues nos dirigimos a Dios con la invocación misma que
empleaba Jesús en su oración, manifestando así que
participamos de su propia filiación. Por el Hijo yen el Espíritu,
invocamos a Dios como Padre nuestro: «¡Abba, Padre!».
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ALUSIONES AL PADRENUESTRO EN EL NUEVO TESTAMENTO
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No hay citas expresas del Padrenuestro en el
Nuevo Testamento; el primer testimonio de su
utilización litúrgica, según la forma de Mateo,
se encuentra en la Didaché (VIII), escrito redac
tado en Siria a finales del siglo 1. Por contra, los
temas contenidos en el Padrenuestro se encuen
tran a menudo en el Nuevo Testamento. Como
simple indicación, destacaremos los casos más
claros, invitando a nuestros lectores a comparar
los textos y a extender su investigación.

En el evangelio de Marcos, la oración ocupa
relativamente poco lugar. En sus coloquios de
la última semana, en Jerusalén, Jesús habla de
la eficacia de la oración (11, 24) Y recuerda la
necesidad del perdón mutuo en términos análo
gos a los del Padrenuestro: «Si tenéis alguna
cosa contra alguien, perdonadle, para que vues
tro Padre que está en los cielos perdone también
vuestras culpas» (11,25). Se impone la relación,
teniendo además en cuenta que la fórmula
«vuestro Padre que está en los cielos», tan
familiar a Mateo, no se encuentra en ningún otro
sitio en Marcos.

El relato de la agonía evoca el Padrenuestro:
en primer lugar, la invocación Abba (Mc 14,36),
que corresponde a «Padre» de Lc 11, 2; viene
luego la aceptación de la voluntad del Padre:
«no mi voluntad, sino la tuya» (Mc 14, 36). La
advertencia a los discípulos: «Orad para que
no caigáis en la tentación» corresponde a la sexta
petición de Mateo.

En las cartas de Pablo. Pablo caracteriza por
dos veces a la vida cristiana por la invocación
de Dios como Padre: Abba, Padre (GáI4, 6 Y Rom
8, 15s). ¿A qué se debe el empleo de un término

arameo, seguido de la traducción cristiana,
especialmente en una carta a una comunidad
que Pablo no había fundado? Evidentemente, la
invocación de Dios como Abba, Padre, formaba
parte de las costumbres características de la
iglesia primitiva. Esto significa que los bautiza
dos estaban invitados a dirigirse a Dios con la
misma familiaridad respetuosa y la misma
confianza que el mismo Jesús. El elemento nuevo
es que Pablo atribuye a la influencia del Espíritu
Santo esta posibilidad de decir a Dios: Abba,
Padre.

El tema de la santidad es evidentemente un
tema paulino, pero no es posible en este caso
señalar ninguna relación especial con el Padre
nuestro. Es más bien como prolongación de Ez
36 como Pablo prescribe la santidad (así en 1 Tes
4, 7s). La venida del reino de Dios, que ocupa tan
amplio espacio en los sinópticos, toma ahora otro
colorido: Marana tha, ¡ven, Señor! El mismo
Pablo hace de esta invocación un signo distintivo
de la vida cristiana (1 Cor 16,22; ef. 1,7). Esta
misma invocación aparece también en el Apoca
lipsis (22, 20) Y en la Didaché (X, 6).

La exhortación al perdón mutuo aparece en va
rias ocasiones en Pablo, pero no hay nada que per
mita descubrir en ella una relación con el Padre
nuestro. El tema de la tentación / prueba es tratado
a menudo por Pablo, con la proclamación de que
Dios es fiel y que no dejará nunca que nos veamos
tentados por encima de nuestras fuerzas (1 Cor lO,
13; 1 Tes 5, 24; 2 Tes 3, 3). En vísperas de su
condenación, Pablo parece haberse inspirado en el
final del Padrenuestro: «El Señor me librará de
toda empresa perversa y me salvará para su reino
celestial» (2 Tim 4, 18).



En la 1." carta de Pedro y en la carta de
Santiago. Pedro caracteriza a la oración cristiana
como la invocación de Dios como Padre (1 Pe 1,
17). Sin desarrollar este punto, el apóstol mani
fiesta una gran preocupación por la santidad de
vida de los fieles: «Haceos santos en todo
vuestro comportamiento» (1 Pe 1, 15), tal como
se prescribe en el Levítico: «Sed santos, porque
yo soy santo... ». Pedro invita insistentemente a
los fieles a observar una buena conducta (2, 12)
para hacer que cesen las calumnias de los
paganos. Esta preocupación por la gloria de Dios
a través de su irradiación en la vida cristiana
puede aparecer como una trasposición al terreno
moral de las peticiones del Padrenuestro.

Por su parte, Santiago se empeña en disipar
toda confusión en torno a la noción ambigua de
peirasmós, prueba I tentación. «Dios no tienta
a nadie» (Sant 1, 13). El término se entiende en
sentido moral, no en el sentido de la gran prueba
que, según las representaciones apocalípticas de
la época, habría de marcar el tiempo del fin.

En el evangelio de Juan. El cuarto evangelio
es el que mejor manifiesta la intimidad de las
relaciones entre Jesús y su Padre. La declaración
a María Magdalena demuestra bien la diferencia
de situación entre Jesús y sus discípulos, y al
mismo tiempo cómo Cristo, por medio de su
glorificación, obtiene que los creyentes entren
en la nueva alianza: «Ve a buscar a mis
hermanos y diles que subo a mi Padre que es
vuestro Padre, a mi Dios que es vuestro Dios»
(20,17).

El Padrenuestro nos hace pedir el cumpli
miento de la voluntad de Dios. Según Juan, Jesús
no es solamente el que realiza a la perfección la
obra divina, sino que está tan unido a la voluntad
de su Padre que puede decir: «Mi alimento es

hacer la voluntad del que me ha enviado» (Jn 4,
34). En un pasaje de tonalidad similar al de
Getsemaní, Jesús declara: «Padre, glorifica a tu
nombre» (12, 28), glorificación que tiene que
pasar por la elevación en la cruz del Hijo del
hombre.

Las analogías más impresionantes se des
cubren en la oración sacerdotal (Jn 17) que, en
el cuarto evangelio, sustituye a la oración
desolada de la agonía. Mientras que en los
sinópticos la Hora representa a la vez el drama
de la pasión y la prueba del fin, en Juan es la
hora pascual, la hora de la comunicación consu
mada: «Padre, ha llegado la hora; glorifica a tu
Hijo, para que tu Hijo te glorifique ...» (17, 1; cL
también 17, 26). La santificación del nombre
divino es ya cosa hecha, ya que Cristo ha revelado
a los hombres el amor del Padre (17, 6). Para
todos los que se abren así al conocimiento del
Padre y del Hijo, el reino de Dios o, en términos
joánicos, la vida eterna ya se ha dado (17, 3). La
oración de Jesús por los suyos constituye la mejor
garantía de protección (17, 12). Finalmente, a la
séptima petición del Padrenuestro hace eco el v.
15: «No te pido que los saques del mundo, sino
que los guardes del maligno».

La manera tan libre con que los autores del
Nuevo Testamento hacen alusión al Padre
nuestro atestigua ciertamente su familiaridad
con la oración del Señor, pero muestra igual
mente que la oración cristiana no puede redu
cirse a fórmulas, por muy perfectas que sean.
Tiene que abrirse con ductilidad a las inspiracio
nes del Espíritu y desarrollarse en lo concreto
de la vida cristiana de cada día.

E. Cothenet
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Conclusión

Al final de este recorrido, recordaremos solamente
algunas de las grandes etapas de la revelaclon de la
paternidad de DIos a traves de las cuales se manifiesta la
originalidad de este concepto en el Antiguo y en el Nuevo
Testamento El nombre de Padre que el Cristiano emplea
para Invocar a DIos en su oraclon tiene efectivamente una
larga historia

Mientras que la atrlbuclOn de este titulo a la divinidad es
un dato muy frecuente en las religIOnes y en las culturas
antiguas, los textos del Antiguo Testamento manifiestan por
el contrario una gran reticenCia en el uso de este vocablo
para hablar de DIos o para Invocarle Ordinariamente, es
DIos mismo el que, a lo largo de la revelaclon, se designa
como Padre llamando a los Israelitas hiJos suyos, y se
constata que este eplteto se utiliza siempre en un sentido
metaforlco En la base de esta relaclon entre DIos e Israel
esta la experiencia fundamental de la historia de la salvaclOn
la certeza de una elecclOn que Implica un amor preferencial
de DIos para con el pueblo de Israel que se hace hiJo adoptivo
de DIos (Ex 4, 22, Dt 32, 6) Esta elecclOn de DIos y la alianza
que la acompaña crean por tanto vlnculos de pertenencia
reciproca DIOs vela por su pueblo lo mismo que un padre
por su hiJO, lo protege y espera de Israel obediencia y
fidelidad Sin embargo, en los textos mas antiguos, esta
denomlnaclon sigue siendo rara, y nunca se le Invoca a DIos
como Padre Los profetas pondran sobre todo de relieve en
sus oraculos todo el amor paternal de DIOS, su SOlICItud,
pero Igualmente sus decepciones ante las Ingratitudes y
rebeldlas de sus hiJOS, aSI como su misericordia infinita (Os
11, 1-3, Is 1, 2, 30, 9, Jr 31, 20)
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Hasta entonces, DIos se revela como padre de una
colectividad, de un pueblo que ha escogido Pero en los
ultlmos siglos antes de la era cristiana se abnra una nueva
etapa, fruto de una lenta evoluclOn, con los escritos
sapienciales (Eclo, Sab) y con la literatura del Judalsmo
antiguo El pensamiento se orienta entonces hacia la
concepclon de una flllaclOn divina personal (Eclo 23, 1-5,
Sab 2, 16, 14, 3) Y DIos sigue siendo llamado o Invocado
con el titulo de Padre solo muy raras veces No obstante,
en la plegarla de algunos hombres piadosos comienza a
aparecer cierta familiaridad entre el fiel y DIos

Con Jesus se profundiza de forma decIsiva la noclon de
paternidad divina, llegando a superar totalmente el sentido
metaforlco que revestla hasta entonces Expresa una relaclon
nueva y privilegiada, unlca en su género, como han
subrayado muy bien los evangelistas a traves de varios
indicIOS Jesus, y solo el en el Judalsmo antiguo, se dirige a
DIos utilizando simplemente el termino familiar Abba
-nombre que el niño da a su padre-, revelando con ello el
vinculo tan intimo que lo une a DIos «La originalidad de
Jesus -una originalidad relativa solamente- parece residir
en el empleo no problematlco de este vocabulario Jesus
habla de DIos como Padre y se dirige a el de este modo Sin
manifestar la necesidad de introducir matices, de recordar
que DIos no puede llamarse aSI mas que de manera analoglca,
de salvaguardar la trascendencia divina haciendo que la
palabra vaya segUIda de la referencIa a 'los cIelos' Habla del
Padre directamente, sencillamente» (J Schlosser, Le D¡eu
de Jesus, 206) DIos es Padre suyo por un titulo particular
y exclusIvo



Al enseñar a sus dlsClpulos la oraclon del Padrenuestro,
Jesus invitaba a los suyos a que entraran también ellos en
una comunlon mas profunda con DIos y a reconocer en el a
su Padre de los cielos, a qUien podlan dirigirse con toda
confianza Del mismo modo, a través de su predlcaclOn y
de su comportamiento, Jesus supo destacar la bondad
sobrehumana de este Padre celestial y su soliCitud para con
todos aquellos que eran considerados como los más alejados
de el En su himno de Jubilo (Lc 10, 21), concretamente, deja
vislumbrar el secreto de su ser, su flllaclon divina, y la entrada
de los humildes en este conocimiento del Padre La persona
de Jesus de Nazaret ocupa aSI un lugar esencial en la
revelaclon de la paternidad de DIos

La primera generaclon Cristiana, cuando confiesa su fe y
hace memo~la de su Señor, habla de DIos dandole el titulo
de "Padre de nuestro Señor Jesucristo» y toma conCienCia
de que la unlon con Cristo sltua a los creyentes en una
relaclon totalmente nueva con el Padre Bautizado, el
Cristiano no forma ya mas que un solo ser con Cristo y se
convierte tamblen el en hiJo de DIos Por mediO de su
encarnaClon, muerte y resurrecclOn, Jesus nos ha traldo el
don de nuestra filiaCión Se ha hecho carne para que
pudleramos ser hijoS adoptiVOs de DIos Y por su Esplrltu,
Cristo resucitado nos Introduce en su comunlon personal con
el Padre y nos inVita a poner en nuestros propiOS labiOS su
oraclon ¡Abba, Padre'

PARA PROSEGUIR EL ESTUDIO...
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