CRISTOLOGIA DOGMATICA A 1988

Prof. 8. Zafiartu, S.j.
|. ALGUNAS NOTAS SOBRE LA CRISTOLOGIA DE PUEBLA

l.I El conjunto del Documento de Puebla.

Me referiré especificamente a la parte del Documento que se titula:"La verdad sobre
Jesucristo el Salvador que anunciamos" (num.I70-219). No entraré en el analisis de como
se llegé a este Documento. Al respecto puede consultarse: M. Arias, La cristologia del
Documento de Puebla,Teologia y Vida 21 (1980) 129-148; J.Sobrino , Reflexiones sobre la
cristologia del Documento de Puebla, Fe y Solidaridad (Santiago de Chile), serie Iglesia
Latinoamericana, 3, Junio 1979, 9pp.

Sobre el conjunto del Documento de Puebla, mas alla de la seccién cristolégica,M. Arias
(Jesus el Cristo. Curso Fundamental de Cristologia, Santiago de Chile 1980) afirma: "Si en
el Documento de Puebla hay alguna constante es ésta: mirar hacia Jesucristo cuando se
pregunta por el camino que ha de seguir la evangelizacién integral y liberadora." (p.350)
(I141; cf. :31;166; 221; 242; 246; 257; 259; 329; 330; 333; 526; 661; 923; 1183; 1185). Cf.
305; 316; 682ss; 797s; 1194; 1301. Es una referencia a Jesucristo tal como se nos
presenta en el Evangelio; a las actitudes concretas de Jesucristo (las enumera en pp.352-
354); a la misma persona de Jesus que va mas alld de una imitacién "externa"; a
Jesucristo que se interioriza; actualiza, renueva y completa por el Espiritu Santo;
referencia que va inseparablemente unida a la pertenencia a la Iglesia; referencia a
Jesucristo que se nos hace visible en la Virgen Maria.

Segun J. BORMIDA (Apuntes sobre la Cristologia en Puebla, Libro anual 1978-1979,
Uruguay, 134-151, p.l145s.), refiriéndose a todo el Documento de Puebla, "el texto original
esta muy lejos de ofrecer una cristologia unitaria. Mas aun: al interior de cada capitulo
podemos encontrar coexistentes diversas cristologias explicitas o subyacentes". El autor
enumera una serie de capitulos en que la cristologia es pobre o deficiente (p.l46s.)
"Terminaremos senalando algunos hermosos ejemplos de reflexién cristolégica: la
contenida en Dignidad humana y en Opcién preferencial por los pobres". En otro sitio
afirma (p.I139s.): "El recurso al Seforio de Cristo con abundante elenco de citas
neotestamentarias a su disposicion, parece mas facil, mas claro, mas inmediato e
indiscutible en la deduccién de imperativos para la vida cristiana personal o social. Mucho
mas discutible, incierto, ambiguo cualquier recurso a la vida terrena del Sefor de la tierra 'y
de la historia. " (Cf.516s. respecto a lo primero; 276-279, y 316 respecto a lo segundo).
Asi fueron suprimidas algunas alusiones a la historia terrestre de Jesus en el texto
definitivo (p.140s.).

1.2 El discurso inaugural del Papa.

El Papa destaca que los obispos son maestros transmisores de la verdad auténtica. La
evangelizacion, dice, esta centrada en Cristo (el nombre, la vida, las promesas, el reino, el
misterio de Jesus de Nazaret, Hijo de Dios), y la Iglesia vive por esta buena noticia y para
ella. Debemos confesar a Cristo como Pedro: "Tu eres el Mesias, el Hijo de Dios vivo".
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Afirmar la fe de la Iglesia: "Jesucristo, Verbo e Hijo de Dios, se hace hombre para
acercarse al hombre y brindarle, por la fuerza de su misterio, la salvacién, gran don de
Dios". El Papa advierte contra relecturas que escamotean la verdad sobre Jesucristo, p.e.
Cristo seria solamente un "profeta", un anunciador del Reino y del amor de Dios; se
concibe a Jesus como politico, el subversivo de Nazaret; se aduce como causa de su
muerte el desenlace de un conflicto politico y se calla la voluntad de entrega del Sefior y
aun la conciencia de su mision redentora (misién de servidor de Yahvé). Anade el Papa:
Jesus rechaza inequivocamente el recurso a la violencia. Su mensaje de conversion es
para todos. La salvacion es integral por un amor transformante, pacificador, de perdon y
reconciliacion (muy exigente para los que quieren servir a los hermanos mas pequenos, a
los pobres, a los necesitados, a los marginados). Desde esta fe en Cristo, desde el seno
de su Iglesia, somos capaces de transformar los corazones, humanizar los sistemas y
estructuras. Abramos las puertas a Cristo.

Quizas se pudieran resumir los énfasis del Papa en: integridad del misterio de Cristo, y
desde ahi la transformacion del hombre y de la sociedad (universalidad y integralidad de
la salvacién por amor reconciliador y exigente al servicio de los mas pequenos). M.Arias
(La cristologia, p.l42) al tratar de la influencia del discurso del Papa en el Documento de
Puebla concluye respecto a los nuevos matices que introduce Puebla:"...el texto de Puebla
afiade una acentuacion sobre el seguimiento, sobre los peligros de una reduccion
intimista. Ademas que afiade una doctrina sobre el Espiritu Santo y la Consumacion
Trinitaria". Segun J.Sobrino (p.2) el Documento de Puebla "ha recogido por lo tanto el
interés y la exigencia doctrinales del Discurso del Papa, pero no ha presentado
graficamente lo que existe de compromiso urgente para hoy en los rasgos del Jesus
histérico, aunque haya expuesto algunos de estos, que son importantes".

[.3.Los parrafos cristolégicos. Introduccion.

Pasemos a lo que dice Puebla en la parte dedicada explicitamente a la cristologia.
Después de una introduccion (170-181), trata de los prolegdbmenos de la encarnacion
(creacion en Cristo, pecado y promesa: 182-187); la mision del Verbo encarnado (188-197);
la mision del Espiritu Santo (198-208): la consumacion del designio de Dios que es
comunion y participacion (209-219). Vease al respecto R. Ferrara, Puebla 79. La verdad
sobre Cristo y el hombre, Sedoi 39, Documentacion. Este autor va siguiendo el desarrollo
de cada parrafo. Véase igualmente el articulo mas critico de J.C. Ayesteran,_La cristologia
de Puebla, Iglesia Pascual 5 (1979) 116-13I.

Los obispos en Puebla siguen en el capitulo sobre el contenido de la evangelizacion el
mismo esquema del discurso del Papa: la verdad sobre Jesucristo (Salvador), sobre la
Iglesia (pueblo de Dios, signo y servicio de comunion), sobre el hombre (dignidad
humana). Segun M. Arias (p.I35s) destaca la primacia de la verdad sobre Jesucristo
(cf.I80s.; 35l). Cf. Discurso inaugural |,2. Los obispos estan centrados en la mision
evangelizadora de la Iglesia. Segun V. Zea (Puebla; cristologia y liberacién, Theologica
Xaveriana 29 (1979) 105-116,p.109),"Hay pues un esquema claro: los obispos parten de una
opcion de fe , de cara a un continente que espera su liberacion, movido por el Espiritu de
Cristo; creen que de ese Cristo brota la fuerza, para el compromiso con la construccion de
una historia distinta" (327). "EI Documento de Puebla se sitia conscientemente en un
contexto histérico latinoamericano: un continente herido por profundas diferencias entre
pobres y ricos, por una "situacion permanente de violacion de la dignidad de la persona
humana", donde la pobreza que "no es una etapa casual""sino una situacion de extrema
pobreza generalizada, adquiere en la vida real rostros concretos en los que debemos
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reconocer los rasgos sufrientes de Cristo, el Sefior, que nos cuestiona e interpela".(30;
31)(p.105). Segun J. Bormida, uno de los expertos de la comisién redactora, cada parrafo
quiere ser una respuistologicos hacen referencias explicitas a la realidad latinoamericana
(186; 189; 197; 200; 201; 216)(p.142s.). "Pero fuera de referencias explicitas a la realidad
latinoamericana, la situacion y problematica del continente esta como trasfondo de cada
una de las frases del capitulo cristolégico" (cf.l84; 187). La idea de comunién y
participacion (182-185; 188; 192; 197; 204; 211- 219) es otra de la claves interpretativas del
capitulo (cf.p.l42); se la considera respuesta a la realidad latinoamericana desgarrada y
aparticipativa (p.144s.). " Solo se anuncia la buena noticia de Cristo a partir de la situacion
real del pueblo, teniendo como punto de partida la fe concreta de este pueblo”.(p.143).
Segun este autor, el Documento parece pecar de excesivo optimismo respecto a la fe
cristolégica del pueblo latinoamericano. La introduccion a lo cristologico, pretende situar el
kerigma dentro del contexto y como respuesta a lo latinoamericano (p.142). Contexto tanto
de fe, como de teologia, como social. "Afirmabamos que el género literario puede situarse
dentro del de un "catecismo mayor". Pero de un catecismo de nuevo cufio, con catequesis
que pretende ser respuesta a una realidad, produciendo una actitud de vida nueva en el
oyente de la palabra".(p.143) El destinatario previsto era el agente pastoral medio.(p.14l).

l.4. Los parrafos cristolégicos.Sintesis personal del contenido.

¢ Qué es lo principal que afirman los obispos sobre Cristo en los parrafos que vamos a
considerar? En el num. 216 se refieren a la fe trinitaria de nuestros pueblos en Cristo
como Dios Salvador. El pueblo latinoamericano, en su gran mayoria, cree en Jesucristo
verdadero Dios y verdadero hombre (I71). "De ello son expresién, entre otras, los multiples
atributos de poder, salud o consuelo que le reconoce; titulos de juez y de rey que le da;
las advocaciones que lo vinculan a los lugares y regiones; la devocion al Cristo paciente, a
su nacimiento en el pesebre y a su muerte en la Cruz; la devocion al Cristo resucitado;
mas aun, las devociones al Sagrado Corazén de Jesus y a su presencia real en la
Eucaristia, manifestadas en las primeras comuniones, la adoracion nocturna, la procesion
del Corpus Christi y los Congresos Eucaristicos".(I72) En numerosos sectores del Pueblo
de Dios, principalmente después de Medellin, se han producido un acercamiento al
Evangelio y una busqueda del rostro siempre nuevo de Cristo que llena su legitima
aspiraciéon a una liberacion integral (I73). Pero hay tensiones entre los esfuerzos por
presentar a Cristo como Sefior de nuestra historia e inspirador de un verdadero cambio
social y los intentos por limitarlo al campo de la conciencia individual (174).

¢, Qué dicen los propios obispos sobre Cristo? Intentaré un resumen de lo que me parece
mas importante. Quieren presentar a Cristo en su integralidad: tanto su divinidad, como la
realidad y la fuerza de su dimension humana e historica (175; cf. 176-179) Jesucristo nos
trae la _liberacién, liberacion que es integral (180s.; 187-189; 194; 201; 204; 213; 215; 219),
que es comunién y participacion (211ss.), Jesus resucitado implanta el reino de Dios en la
historia humana. "Con Jesucristo, el nuevo Adan, se inicia la historia nueva y ésta recibe
el impulso indefectible que llevara a todos los hombres, hechos hijos de Dios por la
eficacia del Espiritu (cf.l80) a un dominio del mundo cada dia mas perfecto; a una
comunién entre los hermanos cada vez mas lograda y a la plenitud de comunién y
participacion que constituyen la vida misma de Dios".(197) Cristo, por su solidaridad con
nosotros, nos hace capaces de transformar nuestra historia (213). Pero la presencia del
Reino nunca se identifica ni se agota con las realizaciones histéricas (193); culminara al
final. El hombre ha sido asumido y enaltecido por el Hijo de Dios (188). Es el hombre
nuevo el que aparece en Cristo (I91; 197). La resurreccién de Cristo es signo de la nuestra
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y de la transformacion final del universo (195). Cristo es el Senor (de la historia) vy
Salvador (I80), que actua en la historia (cf. 201) y en la Iglesia (I77; 196; 199s), a través de
su Espiritu. Principalmente con su actividad pascual nos lleva hoy al misterio de Dios (213;
cf. 266). El esta presente en la Eucaristia, en la proclamacion de su Palabra, en las
reuniones en su nombre, en los pastores, en los mas débiles y pobres (196).

Cristo es presentado en un contexto trinitario (189; 211). El es el enviado del Padre (188) y
su revelador (211). El es el camino al Padre (214). Cumple filialmente la voluntad del
Padre hasta la cruz (192; 194; 210). El es el que nos da el Espiritu. El es el unico mediador
para que la humanidad participe de la vida trinitaria, que es culminacion de la Historia de
Salvacion, plenitud de la humanidad (182; 209-213).

La venida de Cristo esta inserta en una historia de salvacién; es una restauracién. Dios
planed y cred el mundo en Jesucristo, quien es su propia imagen increada (182; cf.184).
Pero el hombre pecd rechazando el amor de Dios (I185s.). Asi como el Padre cre6 el
mundo por Cristo, lo recrea por El (195), nuevo Adan (197). Venida la plenitud de los
tiempos, el Hijo de Dios se hace carne para llevar la historia a su plenitud (I88). Es
verdadero Dios, nacido del Padre antes de todos los siglos, y verdadero Hombre, nacido
de Maria la virgen por obra del Espiritu Santo (188) Jesus fue pobre y vino a liberar (190).
Fue el siervo de Yahvé, obediente al Padre (192). Nos dejo un camino de amor que abraza
a todos (205), y privilegia a los pequenos, los pobres (192). No se lo puede parcializar
convirtiendolo en un politico o reduciéndolo al campo de lo meramente privado (178). En
El se hizo presente el Reino (I77; I191). Fue victima por nosotros, Sumo Sacerdote; asumio
nuestro dolor y encarné nuestro clamor de liberacion (194). Fundé la Iglesia (177; 192; 209),
que es su cuerpo (195; 214), su esposa (210), su pueblo (214). Envia el Espiritu (198; 212).
Cristo asumio lo humano y lo creado; restablecio la union entre su Padre (cf.I82) y los
hombres (188).

Quizas podriamos decir que estos parrafos cristolégicos sobre todo estan centrados en la
actualidad de Cristo como Sefor de la historia (178) y de la Iglesia, mediante su Espiritu,
en el caminar hacia el Padre, hacia la vivencia de la perfecta comunidad trinitaria, que es
salvacion liberadora y plenitud humana. Esta actualidad de Cristo esta enmarcada en la
Historia de Salvacion, que se hace presente. Este rostro de Cristo se ofrece como base
para la evangelizacion actual de América Latina y tiene sus diferencias con la descripcion
que hace Puebla de lo que los pueblos latinoamericanos creen sobre Cristo. Es una
teologia de la liberacion, pero que engloba una plenitud de verdad catdélica mucho mas
amplia, respecto a Cristo y respecto a la liberacion. No profundiza una soteriologia
(liberacion) en base a la doble consubstancialidad del unico Cristo.

1.5 Los parrafos cristolégicos.Apreciaciones personales y de otros autores.

Me pareceria ver confirmado en la cristologia de Puebla lo que puse respecto a una
cristologia latinoamericana en el ultimo parrafo de p.l6 de mis notas sobre L. Boff,
Jesucristo Liberador. lgualmente aparecen superados los diversos aspectos de mis
interrogantes respecto a Boff (cf, Ib., p.I3s), salvo quizas lo referente a cierto optimismo en
relacion a la liberacidon. Mi inquietud principal se refiere al fondo de la apreciacion desde la
fe, del momento actual de nuestros pueblos y de su futuro, y del consiguiente rol de la
Iglesia y de su cristologia. Me gustaria que se profundizara el pensamiento respecto al
futuro histérico de la humanidad, a la relacion de latinoamérica con la evolucion del primer
mundo, al proceso de secularizacion que refluye sobre nosotros, al problema del puente
entre la religiosidad popular y la nueva teologia que se propone. Por otro lado, ¢ constituye
el enfoque de Puebla lineas de evangelizacién a fondo de la cultura latinoamericana o se
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centra demasiado exclusivamente en las luchas actuales (por mas importantes que éstas
sean) de los pueblos (cf. Ib., p.I5s.)? Otro aspecto que me parece muy necesario
profundizar, es la relacién entre los pueblos latinoamericanos y el Pueblo de Dios (Iglesia),
entre Cristo como Sefior de la Historia y como cabeza de la Iglesia. { No convendria una
mayor insistencia en los misterios de la vida de Cristo (con cierta consideracion del Jesus
terreno) para encontrar camino?

R. Ferrara (p.5s.), como algunos rasgos caracteristicos, sefiala que es una cristologia
integral y destaca también el aspecto de comunion y participacion. Comunion y
participacion designan el espiritu que animo toda la linea teoldgico-pastoral de Puebla,
desde las mas tempranas etapas de su preparacion. "EI hombre eternamente ideado y
eternamente elegido en Jesucristo, debia realizarse como imagen creada de Dios,
reflejando el misterio divino de comunion en si mismo y en la convivencia con sus
hermanos, a través de una accion transformadora sobre el mundo".(I84). "Al hacer el
mundo, Dios cred a los hombres para que participaramos en esa comunidad divina de
amor: el Padre con el Hijo unigénito en el Espiritu Santo (Ef.1,3-6)" (I82). Respecto al
verdadero rostro de Cristo, Ferrara (p.I0) afirma que es ante todo el que evoca lsaias,
especialmente en el Siervo de Yahveh.

V.Zea, que no limita su analisis sélo a los parrafos cristolégicos enfocados aqui, concluye
diciendo que la cristologia de Puebla es esencialmente trinitaria y liberadora, que es una
cristologia de seguimiento (pp.ll4-116).

J.Sobrino, comparando el Documento de Trabajo con el de Puebla, dice lo siguiente (p.l) :
"Desaparece la nocion de "Reino de Dios" como concepto biblico mas abarcador para una
teologia de la historia (DT 281) en favor del concepto de "comunién divina" (182s). Y
desaparece también el concepto sistematico de "Jesus evangelizador" (DT 291) para
considerar a Jesus primordialmente como contenido y verdad central de la evangelizacion
( cf. Introduccién al Cap.l: Contenido de la Evangelizacién)". En Evangelii Nuntiandi era
mas central el reino de Dios y la predileccion de Jesus por los pobres (p.2). No se habla
de Jesus Liberador (aunque se usa frecuentemente "liberacion" y "liberador"), salvo en el
Mensaje a los Pueblos de A.L.,9 (p.4). Respecto a las deficiencias del Documento de
Puebla, cf. p.6s. Entre ellas anota Sobrino que hace falta hablar mas del Jesus de Nazaret
y de su conflictividad. Cree que habria sido mejor comenzar por la carne de Jesus y no
por la idea sobre Cristo (p.8). Hay que profundizar en la conflictividad en que se movi6
Jesus por fidelidad a la voluntad del Padre, en la presencia actual de Cristo en los pobres,
en la exigencia que nos plantea su presencia entre los hombres, y fijarse mas en el Cristo
evangelizador (p.8s).

Del resumen que hace M. Arias (p.l42s.) de la cristologia de Puebla, extracto lo siguiente:
I) Los obispos ponen de manifiesto la vigencia de la "Recta Verdad sobre Jesucristo".
Jesucristo es el punto de referencia constante, desde donde se ilumina la situacion de la
sociedad y la verdadera doctrina sobre la Iglesia y sobre el hombre.

2) Puebla pone las bases de una reflexidn cristoldgica "espiritual" y "trinitaria”. Igualmente
Puebla quiere que se comprenda a Jesucristo unido a la predicacion de la Iglesia. La
busqueda de un Jesus de la historia mas alla de la fe eclesial, expresada en el Nuevo
Testamento y recibida en la Iglesia, sera un profundo sinsentido.

4) Las lineas cristologicas que se destacan en el Documento de Puebla son:

- va siempre unida a una confesion de fe eclesial.

- se relaciona con la fe del pueblo latinoamericano.

- tiene en cuenta las formas culturales del pueblo.

- tiene una fuerte dimension histérica, espiritual y trinitaria.
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- mantiene una dimensidn liberadora, transformadora de la persona y de la sociedad.

- tiene muy presente la presencia del Sefior en los pobres.

5) En el Documento de Puebla se proponen las lineas para una cristologia de union y no
de separacién; de copulativos ("y") y no de disyuntivos ("0").

Entre las seis limitaciones que M. Arias (p.l44) enumera respecto al Documento de
Puebla, destaco: 2) Se habla demasiado poco de la "libertad" de Jesus, de su "autoridad",
de su "conciencia mesianica" y su "conciencia filial" (Hijo=Abba).; 3) Quizas hubiera sido
necesario proponer un camino en que la dimension histoérica y teolodgica de la muerte de
Jesus se encontraran sin silenciar ninguna de ellas.

Y antes, entre las tareas que Puebla nos deja, M. Arias habia dicho: Manifestar la unidad

de Jesus como Evangelizador y como Evangelio.

2.- CRISTOLOGIA DEL CONCILIO DE CALCEDONIA (afio 451).

De todo lo visto anteriormente, ahora proseguimos, en especial, con Jesucristo verdadero
Dios y verdadero hombre. Esto se desarrolla en la época patristica bajo un fuerte interés
por la salvaciéon. Cf. J. |. Gonzalez Faus, La Humanidad Nueva. Ensayo de Cristologia,
(Actualidad teoldégica espafola); t.Il, 3a ed., Madrid 1974; W. Ldser, Die Heils - und
Offenbarungsgegenwart des dreieinen Gottes in Jesus Christus, Frankfurt/M, 1983,
manuscrito; Ortiz de Urbina, Nicée et Constantinople (Histoire des conciles
oecumeniques,l), Paris 1963; P. Th. Camelot, Ephése et Chalcédoine, (Histoire des
conciles oecumeniques,2), Paris 1962; F.X. Murphy y P.Sherwood, Constantinople |l et IlI
(Histoire des conciles oecumeniques,3), Paris 1973.

2.1. Introduccién a la problematica de la encarnacion.

La gran verdad del Concilio de Calcedonia es aclarar la expresion del misterio de la
Encarnacion en su aspecto, por asi decirlo, constitutivo: un solo Cristo (una sola persona,
la del Hijo de Dios) en dos naturalezas perfectas, la divina y la humana. Después de
Calcedonia, para terminar de redondear esto, se necesitaron otros dos concilios
(Constantinopolitano Il y Ill) y mucha especulacién teoldégica. Una verdadera encarnacion
era algo increible para el pensamiento judio (trascendencia y unicidad de Dios), platonico
0 gnostico (trascendencia y/o desprecio de la materia), y para el monismo estoico.
Gonzalez Faus (p.507) se expresa asi:"...Jesus es el hombre- para-los demas ....,sélo
porque es el hombre-de-Dios y, por ello vive para Dios. Con ello su existencia humana es
la revelacion de que Dios es para los hombres y de que el hombre, en lo mas profundo de
su ser , es un ser para Dios". "Lo divino sélo se nos da en lo no divino, pero no ademas o
al margen o por encima de ello"(lb.,p.506). Dicho de otra forma, en Cristo se nos revela el
rostro de Dios y la naturaleza profunda del hombre (restaurado, divinizado). Ya Ireneo en
el s.ll habia expresado (Adv.Haer. 1V,20,7): "Pues la gloria de Dios es el hombre vivo, y la
vida del hombre es la vision de Dios".

La encarnacion sera una idea profundamente revolucionaria para la cultura mediterranea y
de muy profundas consecuencias. Segun E. Mounier (El Personalismo, ed. 62, Barcelona
1964, p.139; cf. J.I. Gonzalez Faus, p.375), "Dos siglos de disputas teologicas por asegurar
la encarnacion de Cristo en su plenitud, hicieron de las civilizaciones cristianas las unicas
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civilizaciones activistas e industriosas". La encarnacion valoré en forma insospechada al
hombre y su quehacer en el mundo secularizado. A Dios se lo encuentra en el hermano,
se lo alcanza a través del trabajo en esta tierra. En la encarnacién se da una superacion
verdadera de la aporia entre trascendencia e inmanencia. Quizas podriamos decir: a
mayor trascendencia mejor inmanencia, y viceversa. El teocentrismo (judio) y el
antropocentrismo (griego) no se oponen ni excluyen sino, al revés, mutuamente se
refuerzan. Mas unién con Dios, mas centrarse en El, es mayor plenitud y autenticidad del
hombre, a semejanza de la naturaleza humana del Hijo de Dios como se manifesté en
Jesus de Nazaret. El actual antropocentrismo secularista parece haber olvidado esta
leccion de la encarnacion, y, por eso, tiende a la destruccion del hombre.

El Hijo de Dios tomd nuestra naturaleza humana para divinizarla. Cristo no es un nuevo
tipo de ser, ni Dios ni hombre, que hace como un especie de intermedio e intermediario
entre Dios y el hombre, sino que es la union, en la misma persona, de Dios y el hombre, y
justamente por eso nos salva, nos diviniza. EI caminar hasta Calcedonia se realizé en un
contexto de fuerte interés soteriolégico. La salvacion era la inquietud mas profunda,
aunque no aparezca reflejada como tal en la definicion misma de Calcedonia.

La cristologia integral a la que aspira Puebla esta en el mismo surco de Calcedonia, pero
Puebla tiene una doctrina explicita sobre la liberacion integral que Cristo nos trae. Ademas
Puebla desenvuelve su pensamiento en un esquema de historia de salvacion desde la
creacion a la consumacion sin olvidar a Jesus de Nazaret.

La estructura, por asi decirlo, de la encarnacion, es la base de la estructura de la
eclesiologia (realidad humano-divina) y de la antropologia cristiana (naturaleza y gracia).
Candentes problemas actuales, como el servicio de la fe y la promocién de la justicia,
podrian ser iluminados por los adverbios de Calcedonia respecto a la naturaleza divina y
humana de Cristo: unidas pero no mezcladas (sin confusion, sin divisién). Asi escribe
Gonzalez Faus (p.508s): "El cristiano que ha oido hablar de una "historia de salvacion”
escatoldgica y que vive su propia historia como una historia de liberacién humana, se ha
de preguntar inevitablemente por la relacién entre ambas. Y aunque ahora no podamos
dar respuesta plena a esta cuestion (quizas ni siquiera es ello posible), si que cabe decir
desde la Cristologia lo siguiente: No hay mas que "una sola historia" numérica, como no
hay sino un solo Cristo. Esa unica historia es, a la vez, historia de liberacion humana y de
salvaciéon escatoldgica. Pero esto no porque sea una historia con dos pisos paralelos, ni
porque la liberacion humana sea capaz de apresar la salvacion escatoldgica, sino porque
la salvacion escatologica, inserta en la historia, esta fundando una liberacién humana y es
asi como se nos da. Esta relacion nos obliga a decir que no hay acceso a la salvacion
escatoldégica mas que a través del esfuerzo por la liberacion humana (no ademas o al
margen de ella); que en ésta alcanzo verdaderamente a aquélla. Pero que ambas, aunque
indivisas e inseparables, quedan inconfuse e inmutabiliter (sin confusion e inmutables)
distantes. La liberacion humana puede morir por el pecado de la historia; pero no la
salvacién escatoldgica: ésta sélo podria "morir" en el rechazo del individuo a ella."

La encarnacién de Cristo se prolonga en su cuerpo, en su lglesia. Pero si en Cristo no
hubo pecado, si lo hay en los miembros de la Iglesia en esta tierra y en el aspecto
humano de su institucionalidad. El catolicismo, en contraposicidon al protestantismo, insiste
en los aspectos de encarnacién y mediacion: santos intercesores, jerarquia, sacramentos,
"integracion” de fe y razon, presencia encarnada del cristianismo en el mundo.

2.2. Introduccion histérico-doctrinal.
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2.2.1. El problema del monoteismo.

Una de las lineas de problemas que plantea el misterio de Jesucristo es que El sea
verdadero Dios. ;Cdémo podriamos ser salvados y divinizados, si Cristo nuestro salvador
no es verdadero Dios? Esto llevara al desarrollo del dogma trinitario que sera
inmediatamente continuado por las grandes luchas cristolégicas. La encarnacion esta
engarzada en la trinidad. ;Como seriamos hijos de Dios si no hay un unigénito Hijo de
Dios?

El problema del monoteismo era : ;como conciliar la divinidad de Jesus con el
monoteismo biblico? El judaismo centraba su vision de Dios en el unico Dios y combatia
fuertemente la idolatria de los paganos. Esto era un aspecto central de la mision judaica
(bastante conocida sobre todo en el Oriente del Imperio Romano) entre los pueblos. El
judaismo ortodoxo solo podia llegar a vislumbrar a Jesus como un profeta, en el sentido
mas amplio de la palabra, quizas un profeta mesianico. Asi lo vieron los ebionitas, secta
herética cristiana del siglo |. Igualmente, como profeta lo reivindican algunos escritores
judios actuales. Esto no contradice a que el judaismo de los tiempos de Jesus haya
elucubrado sobre mediadores celestes. Esto mismo nos explica cierto lento desarrollo que
tiene en el N.T. la explicitacion de la divinidad de Jesus. La respuesta cristiana es que
Jesus es el Hijo unigénito de Dios, en todo sometido al Padre, a quien todo esta dirigido.
Es decir, la divinidad de Jesus, si no contradice la unidad de Dios porque el Hijo es uno
con el Padre y le esta subordinado, tendera a revolucionar el concepto de persona divina.
También hay confrontacion con el monoteismo de los mejores de los paganos,
especialmente de ambiente platonico. Muchos de ellos concebian un "Dios" superior y
unico, muy distante del mundo. Para unir a Dios con el mundo habia una cadena de
intermediarios,p.e. el Logos, una especie de Dios de segunda categoria. Obviamente el
cosmos estaba bajo la influencia de un Logos, racionalidad unificante. Esto ultimo
también era aceptado por el monismo estoico.

Juan llama Logos a Cristo, Logos que interviene en la creacion. Como ya vimos, Juan
toma este tema principalmente de la sabiduria del A.T. y del judaismo. Pero al llamar
Logos a Cristo establecia un gran puente hacia el paganismo, puente que seria utilizado
por los apologistas del s.ll. Ahora, en esta concepcion aparecio rapidamente el peligro del
subordinacionismo. Es decir, el Logos era un Dios de segunda categoria muy conectado
con el cosmos; no era igual al Padre, quien en cierto sentido seguia siendo el unico Dios.
Esta tendencia subordinacionista se traslucié en varios pensadores cristianos.

A la tendencia subordinacionista se le opuso la tendencia contraria, que, manteniendo la
plena divinidad de Cristo, no lo distinguia suficientemente del Padre. Padre, Hijo y Espiritu
eran tres simples modos del unico Dios en su manifestacion hacia afuera. Por eso se los
llamo6 modalistas o patripassianos (en cuanto que, en el fondo, el Padre era el que habia
padecido en la cruz). También se los llamo sabelianos (monarquianos). Al mismo tiempo
que estas tendencias se combatian mutuamente, eminentes escritores cristianos, como el
latino Tertuliano, mantenian la tension del misterio y se acercaban a las férmulas
dogmaticas posteriores.

Recién llegado Constantino al mando de todo el Imperio (324), se encuentra con el
racionalismo de Arrio, presbitero de Alejandria, quien, para salvaguardar al unico Dios,
presenta al Logos como creado de la nada (aunque eminentisimo); asi hubo un tiempo en
que el Logos no existia. El Concilio de Nicea (325) , primer concilio ecuménico, responde
con la condenacién de Arrio y de su subordinacionismo. Su Credo expresa:
"Creemos....en un solo Sefor Jesucristo, el Hijo de Dios, unigénito nacido del Padre, es
decir, de la substancia del Padre; Dios de Dios, luz de luz, Dios verdadero de Dios
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verdadero, engendrado, no creado; de la misma naturaleza (consubstancial=homoousios)
que el Padre; por quien todo fue hecho: tanto lo que hay en el cielo como en la tierra" (Dz
54). Estas férmulas son casi las mismas del Credo largo de la misa, llamado simbolo
niceno-constantinopolitano. Ante esto, el arrianismo toma la posicion semiarriana de que
el Hijo es "semejante" al Padre, pero se niega a afirmar el consubstancial. Temian el
modalismo en la féormula nicena. Esto se resuelve con la férmula trinitaria "una sola
divinidad, substancia ,etc.., en tres personas perfectas" en torno al concilio
Constantinopolitano | (381), segundo ecumeénico.

Ha quedado plenamente confirmado, en formulacion trinitaria un poco mas especulativa,
lo que el cristianismo siempre habia vivido y practicado: la plena divinidad del Hijo. Se ha
mostrado que no hay contradiccion entre Trinidad y el monoteismo biblico, sino que lo
primero es la plenitud del segundo. Por otro lado, se ha rechazado la tendencia del
helenismo a los dioses de segunda categoria, a los mediadores divinos. Pero ahora se va
a plantear, con mayor acuidad, el problema de la encarnacién

2.2.2. El problema de la encarnacién hasta el 381.

El problema de la encarnacién también viene desde antiguo. La desviacion judaica que
veia a Cristo como simple profeta, podia hablar de una adopcién del hombre, Jesus de
Nazaret, por parte de Dios. No les cabia ninguna duda de que fuera verdaderamente
hombre, pero no aceptaban que fuera verdaderamente Dios. Esta herejia se llamé
adopcionismo.

Por otro lado, el platonismo tenia un fuerte desprecio por la materia (carcel del alma) y
una "alta" concepcion del Dios inmutable. Para ellos era, pues, un escandalo la
encarnacion. Mas exacerbada aun era la posicion gnostica, donde se llegaba a un
dualismo mas radical entre Dios y el mundo. Describian un proceso emanativo de caida
desde la divinidad (Platdon también sostenia una caida de las almas) o simplemente
explicaban el dualismo diciendo que desde siempre hubo un principio del bien y otro del
mal (maniqueismo). La religiosidad pagana de la época anhelaba, cada vez mas, una
redencion. Ella era a menudo concebida por los medios gndsticos como un descenso y
ascenso (en algunos aspectos con categorias parecidas a las de la apocaliptica judia) de
un redentor que nos revelaba la gnosis (quiénes éramos y nuestro destino) y nos abria el
camino del retorno. Para algunos gnésticos no habria problema respecto a la divinidad de
Cristo, quien era una emanacion divina. Pues, la divinidad estaba compuesta por un
pleroma (plenitud) y el proceso de redencion era reconstituir la unidad de Dios, pero no el
unico principio divino del que habia ya emanado el pleroma. Pero el problema se
planteaba respecto a la encarnacion en un cuerpo y alma, que eran opuestos a lo divino.
La encarnacion podia adquirir la forma de un revestimiento como externo (no diferente del
de los otros espirituales que serian salvados); podian decir algunos que Cristo (o Jesus)
descendid en el Jesus humano en el bautismo y se fue antes de la pasion. Asi evitaban el
escandalo maximo de la cruz..

Estas posiciones de desprecio de la materia tendian a ser docetas, es decir, el cuerpo de
Cristo era sélo apariencia, pero no hombre verdadero. Los arrianos aplicaban el esquema
alejandrino Logos-carne (el Logos se hizo carne), en el sentido de que la encarnacion es
la asuncion por el Logos de un cuerpo sin alma, en el que el mismo Logos hace las veces
de alma. Asi se atribuian al Logos los sufrimientos y debilidades humanas de Jesus, lo
que los reafirmaba en que el Logos no podia verdaderamente ser Dios. Apolinar de
Laodicea (condenado por el Concilio Constantinopolitano | en su doctrina), por otro lado
antiarriano convencido, reafirmando Ila unidad de Cristo salvador y la completa
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responsabilidad del Logos respecto a lo humano en Cristo (quien no podia pecar) dice que
el Logos reemplaza al alma racional en Cristo (no asi la sensitiva). Habia llegado el
momento de tratar mas detenidamente del alma de Cristo, que habia sido tan destacada
por Origenes, y de revalorizar el esquema Logos-hombre, lo que hara en Oriente la
escuela de Antioquia.

2.2.3. La problematica inmediata antes del Concilio de Calcedonia.

Ya no se discute que Cristo sea verdadero Dios. El problema es que sea integramente
hombre: consubstancial a nosotros en la humanidad; en todo igual menos en el pecado;
con cuerpo y alma completos. Se trata nada menos que de nuestra salvacién. Porque la
parte de la naturaleza humana que no es asumida no es redimida. Pero, por otro lado,
para que El nos dé lo suyo, para que nos redima, se necesita que El mismo sea Dios,
porque solo por la unién con Dios hay salvacién. No hay, por lo tanto, dos Cristos, uno
divino y un Jesus humano, unidos por cierta inhabitacion, conjuncion, etc. (férmulas que,
con todo, van mas alla de un simple adopcionismo). En este sentido, el Concilio de Efeso
(431) condena a Nestorio, quien niega que Maria sea Madre de Dios. Segun Nestorio,
Maria seria s6lo madre de Cristo hombre. Lo que Nestorio no vié es que el ser madre de
Cristo en cuanto hombre es ser madre de Dios, porque Cristo es una sola persona, Dios y
hombre a la vez. Dicho de otra forma, es madre de Dios en cuanto a su humanidad. Cirilo
de Alejandria va a ser el campeodn de la ortodoxia en este aspecto, pero va a tener
expresiones exageradas como "la unica naturaleza del Verbo de Dios encarnada". La
herejia condenada en Efeso se llama nestorianismo y subsiste hasta nuestros dias.
Eutiques, monje y archimandrita en Constantinopla, ciegamente fiel a las féormulas
cirilianas, no deja de repetir que después de la unidn hay una sola naturaleza
(monofisismo). Segun él, la carne de Cristo no es consubstancial a la nuestra. El concilio
de Calcedonia (451), cuarto concilio ecuménico, con gran influjo de la posicién occidental
(papa Ledn), que era clara casi desde Tertuliano, afirma que en Cristo hay dos
naturalezas completas y una sola persona, la divina. Es decir, en Cristo hay una persona
en dos naturalezas. Dice P.Th.Camelot (p.l48s.): "Esquematizando mucho se podria decir
que la teologia alejandrina, poniendo una sola hypdstasis concluia con una sola
naturaleza (physis), y que la teologia nestoriana, afirmando dos naturalezas concluia
también con dos personas (prosépa). Superando estas dos teologias y sacando de todo
equivoco el vocabulario que ellas utilizaban, el dogma de Calcedonia afirma una persona
0 hypostasis en dos naturalezas: el mismo Hijo de Dios es Hijo de Maria; el Verbo
encarnado es a la vez Dios y hombre." Lo condenado en el concilio de Calcedonia se
llama monofisismo, que se tempero en el futuro y subsiste hasta nuestros dias.

El papa Leon y Occidente estaban muy centrados en Cristo como mediador para nuestra
salvaciéon. Tenian un fuerte interés soteriolégico. P.Th.Camelot, contrastando la teologia
de Cirilo con la de Ledn expresa (p.l03s.): "Mientras la teologia de S.Cirilo parte de la
consideracion de la unica persona de Cristo, la teologia de S.Ledn, y generalmente la
teologia latina, miraran primeramente mas bien a las dos naturalezas. De esta forma se
acercara a la teologia de Antioquia; se distingue de ella, sin embargo, en que la persona
latina tiene mas consistencia que el prosdépon de los griegos: la unidén de las dos
naturalezas no es una union de gracia o de voluntad, sino una unién en la persona
misma." Camelot (p.l44) esquematiza asi las tres teologias que concurrian al concilio de
Calcedonia: "El Dios Verbo, llegado a ser "fisicamente" uno con la humanidad (Alejandria);
el Cristo, verdadero Dios y verdadero hombre, dotado de una humanidad concreta y
actuante (Antioquia); una persona en dos naturalezas que no hacen sino uno (Ledn)."

10
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En las luchas cristologicas en Oriente se enfrentaron, pues, dos escuelas: la de Alejandria
(cuya exageracion fue el monofosismo) y la de Antioquia,(cuya exageracion fue el
nestorianismo). Alejandria contempla en Cristo al Logos que se hace carne y lo adora
piadosamente; en esa unidad consiste nuestra salvacion. Antioquia, mas cercana al Jesus
historico por la lengua y por la interpretacion literal de las escrituras, ve ante todo al
hombre y defiende la inmutabilidad divina. Camelot (p.I6) ve en ellas dos sentidos
opuestos, ambos legitimos, en que se aborda el mismo misterio. "Se puede contemplar
primero la unidad del Verbo hecho carne y mirar después la carne que El ha asumido. Se
puede también, en Cristo, considerar separadamente al hijo de Maria y al Hijo de Dios, y
preguntarse después cémo ambos se han hecho un solo Cristo. Cristologia unitaria,
cristologia dualista; una parte de arriba, como el prélogo de S. Juan, del Verbo que estaba
en Dios y que se hizo carne; la otra, si se puede decir, parte de abajo, del realismo
humano del Evangelio.". "Se podria muy esquematicamente expresar esta oposicion
diciendo que Alejandria considera en primer lugar al Verbo hecho carne. y Antioquia al
hombre-Dios."(p.22) Las herejias fueron las exageraciones de ambas escuelas, pero toda
la historia futura de la cristologia oscilara entre estas dos escuelas.

J.I. Gonzalez Faus (p.418-420) sintetiza asi estas oscilaciones desde el comienzo:
"Desde el punto de vista del movimiento ideoldgico, seria mejor considerar toda la historia
de la dogmatica como la historia de las oscilaciones entre la antinomia Dios-hombre, las
cuales van repitiéndose, entre margenes de oscilacion que son cada vez mas reducidos,
pero que nunca llegan a suprimirse. |.- La primera oscilacion ya la conocemos. Se
extiende desde la negacion doceta de la carne de Jesus hasta la negacion judaizante de
su divinidad. Y podemos verla superada en la formula de Ireneo: verdadero Dios y
verdadero hombre. 2.- La segunda antinomia oscila entre la negacién "parcial" que hace
Arrio de la divinidad de Jesus y la negacion parcial que hace Apolinar de su humanidad
plena. Y queda superada por las férmulas: perfecto Dios, perfecto hombre. O
consubstancial al Padre y consubstancial a nosotros. 3.- El tercer margen de oscilacion se
dara entre lo que podemos llamar "negacién implicita" de la divinidad de Jesus (Nestorio)
y la negacién implicita de su humanidad (Eutiques). Y ha de quedar trascendido por la
férmula: una subsistencia (persona) en dos naturalezas" ..."Fuera de lo que podemos
llamar estrictamente heterodoxo, por tanto dentro del espacio abierto por Ilas
declaraciones conciliares, existe también una serie de oscilaciones entre las diversas
escuelas teoldgicas, como Alejandria y Antioquia, o diversas corrientes como la teologia
(mas oriental) del Logos-sarx (carne) y la (mas occidental) del Assumptus homo. Los
mismos concilios se decantan mas hacia uno u otro lado, segun el error que combaten. Y
esto a pesar de que son ellos los que marcan la linea central: pero ya dijimos que, aun en
esta linea central, es imposible eliminar la oscilacidon. Por eso la linea de oscilaciones
perdurara dentro de la teologia, aun luego de conquistada definitivamente la dogmatica. Y
no sera dificil reconocerla en siglos sucesivos, entre tomistas y escotistas, entre luteranos
y calvinistas, hasta que rebrote en otro contexto totalmente diverso, con el problema del
Cristo del kerygma y el Jesus histérico. Es la gran cruz que marca al pensamiento humano
en todos sus niveles: la simultaneidad y coincidencia de lo Absoluto, y lo no absoluto."
Quizas el Cristo de la piedad popular latinoamericana tienda mas hacia el monofisismo. La
teologia catdlica en los ultimos decenios ha estado bajo el influjo de una tendencia mas
nestoriana (Jesus terreno) . Contra el extremo de esto advertia el Papa en su discurso
inaugural en Puebla. Ademas de los problemas de la salvacion o liberacion y de los
diversos enfoques de la piedad cristologica, hay un problema teérico para acercarse al
misterio: si Dios es inmutable ;cdmo se une con el hombre sin que algo se modifique
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(obviamente en la naturaleza humana) para que no sea una simple yuxtaposicion ? La
Iglesia responde que la unidon es en la persona eterna del Hijo. K.Rahner dira que la
naturaleza humana de Jesus, justamente por ser gratuitamente asumida por el Hijo de
Dios, alcanza una _plenitud del hombre existencial, que es insospechada y absolutamente
unica. Jesucristo, en expresién de varios tedlogos, es el ser para otros, sin sombra de
"autorepliegue", es el hombre pleno.

2.3. El concilio de Calcedonia (451).

La definicion dogmatica del concilio de Calcedonia, después de repetir el simbolo de
Nicea y el de Constantinopla, después de recibir algunas cartas de Cirilo y el tomo del
papa Ledén a Flaviano, después de oponerse o anatematizar las diferentes herejias
cristolégicas, pasa a la siguiente profesion de fe: "Siguiendo, pues, a los Santos Padres,
ensefiamos unicamente que hay que confesar a un solo y mismo Hijo, nuestro Serior
Jesucristo: perfecto en la divinidad y perfecto en la humanidad; verdaderamente Dios y
verdaderamente hombre con alma racional y cuerpo; consubstancial con el Padre en
cuanto a la divinidad, y consubstancial con nosotros en cuanto a la humanidad, "en todo
semejante a nosotros, excepto en el pecado” (Hb.4,15); nacido del Padre antes de todos
los siglos segun la divinidad; y el mismo, por nosotros y por nuestra salvacion, nacido en
los ultimos tiempos de Maria la Virgen, la Madre de Dios, segun la humanidad, que se ha
de reconocer a uno solo y mismo Cristo Hijo Sefior unigénito en dos naturalezas, sin
confusion, sin cambio, sin division, sin separacion; la diferencia de naturalezas en ningun
modo queda suprimida por la unién, sino que quedan a salvo las propiedades de cada una
de las naturalezas y confluyen en una sola persona (prosopon) y en una sola hipostasis.
No partido o dividido en dos personas, sino que uno solo y el mismo es el Hijo unigénito
Dios Verbo (logos), Sefior Jesucristo, como ya de antiguo lo ensefiaron de él los profetas,
como nos lo ha ensefiado el mismo Jesucristo y como nos lo ha transmitido el simbolo de
los Padres." (Dz.148).

2.4. Concilios ecuménicos complementarios. El quinto concilio ecuménico es el
Constantinopolitano Il (553), que fue llevado adelante por el emperador Justiniano dentro
de su politica de atraer a los monofisitas a una fe comun, politica que fracasé. Los
monofisitas rechazaban el concilio de Calcedonia. Para esto primé en el nuevo concilio, tal
como ha sido aprobado por el papado, un espiritu neocalcedonense que toma mas
elementos de la teologia ciriliana y condena escritos antioquefios (los de Teodoro de
Mopsuesta, algunos de Teodoreto de Ciro y, al parecer, la carta de Ibas de Edesa) por
expresiones nestorianas. Estas condenaciones se llamaron "los tres capitulos". Entre las
expresiones usa la siguiente: Uno de la trinidad ha sido crucificado en la carne. Este
concilio es como un complemento o exégesis del concilio de Calcedonia y cierra el paso a
todo nestorianismo.

Pero ni en la definicion dogmatica de Calcedonia ni en el Constantinopolitano Il se traté de
las operaciones de ambas naturalezas. No fue integrado ahi lo que ya habia dicho el papa
Ledn en su tomo a Flaviano: "Una y otra forma, en efecto, obra lo que le es propio, con
comunion de la otra, es decir, que el Verbo obra lo que es propio del Verbo, la carne
cumple lo que es propio de la carne. Uno de ellos resplandece por los milagros, el otro
sucumbe por las injurias."(Dz. 144). Estas frases de Ledn presentaron problemas para
algunos obispos en Calcedonia, porque, si no se las entiende en el contexto general del
escrito de Ledn, que subraya la unica persona en Cristo, al ser la naturaleza humana

12
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sujeto gramatical de la frase, alguien podria creer que ella es sujeto-persona y no aquello
mediante lo cual la persona obra, es decir: la naturaleza.

El dogma ya habia claramente afirmado el alma racional de Cristo. El problema se
centrara ahora en la operacion de la voluntad humana de Cristo, en su libertad. ¢La
operaciéon de voluntad es de la naturaleza o directamente de la persona? Ciertamente es
el Verbo (Unico sujeto, persona) el que opera a través de la naturaleza humana. El concilio
anterior (Const. Il) habia justamente insistido en la unidad de la persona divina del Verbo
encarnado. De ahi, algunos tendieron después a suprimir la operacion (libre) de la
voluntad humana de Cristo. Segun ellos, en Cristo habia una sola operacidon
(monoergetismo) de voluntad, la divina. En ese sentido las acciones de Jesus de Nazaret
eran teandricas (humano-divinas). Algunos llegaron mas a fondo diciendo que en Cristo
no habia so6lo una operacién sino también una unica voluntad, la divina (monotelismo). Asi
Cristo era, por supuesto, impecable. En este asunto, ademas de las ambiguedades
teoldgicas, influyé también el interés politico de buscar la unidad con los monofisitas, lo
que volvio de nuevo a fracasar.

Las herejias monoergeta y monoteleta fueron condenadas por el concilio
Constantinopolitano Il (680/1), sexto concilio ecuménico. El campedn de la ortodoxia fue
Maximo el Confesor. El concilio, después de citar la definicion de Calcedonia, anade: "y
proclamamos igualmente en El dos voluntades naturales o quereres y dos operaciones
naturales, sin division, sin alteracion, sin separacion, sin confusion, segun la ensefanza
de los Santos Padres. Y las dos voluntades no son contrarias -jlejos de eso!-, como lo
dijeron los impios herejes, sino que su voluntad humana sigue a su voluntad divina y
omnipotente, sin resistirsele ni combatirla, antes mas bien esta sometida a ella"etc.
(Dz.291). Mas adelante afiade; "Porque a la manera que su carne se dice y es carne de
Dios Verbo , asi la voluntad natural de su carne se dice y es propia de Dios Verbo
(I6gos)..." Termina diciendo: "y segun esta razén, proclamamos también dos voluntades y
operaciones naturales que mutuamente concurren para la salvacion del género
humano."(Dz 292). Asi quedd asegurada en la antiguedad "la perfeccidon de la
encarnacion”. Asi quedo asumida y, por lo tanto, salvada, divinizada, la voluntad humana
y su libertad

2.5.Valoracién de la obra de Calcedonia.

Comencemos por algunas observaciones de Gonzalez Faus. En la linea de la ortodoxia
parece haber una apuesta por la totalidad de ambos (Dios y el hombre)... porque la
plenitud humana se da cuando llega el hombre a una subsistencia divina y, a la vez, en el
acto de darse hasta hypostasiar al hombre Jesus, Dios se manifiesta como mas Dios que
nunca (p.566s.). El misterio de Dios-hombre se formula preferentemente de manera
negativa, excluyendo lo que cada uno de los dos extremos negaba. "Esta respuesta nunca
es plena: es una tarea mas que una respuesta, un camino mas que una férmula, un
comienzo mas que un fin". "El Nuevo Testamento estaba mas interesado por la kénosis de
Dios que por la inmutabilidad del Absoluto, porque su Dios no es, sin mas, el de la idea
abstracta de Dios, sino aquel Yahvé concreto del que sélo se conoce su misericordia fiel,
comprometida sin reservas en la adquisicidon de su pueblo. A la vez, el Nuevo Testamento
esta mas preocupado por el pecado de los hombres que por una idea esencialista,
abstracta, de la humanidad, porque no era un hombre tedrico el que Dios habia buscado,
sino el hombre de una historia concreta que es una historia de infidelidad, y de una
comunidad humana concreta, que es una comunidad de dura cerviz. La reflexion
dogmatica ha abstraido de estos datos en su forma de plantear y esto si podemos
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considerarlo como una consecuencia de la encarnacion del cristianismo en la cultura
griega" "Esto marca los limites de esas respuestas y la necesidad de
completarlas..."(p.473).

Mas adelante afade Gonzalez Faus: "...el quicio de la argumentacion patristica es
siempre el interés soteriologico"(p.475). "Una vez establecida la realidad de este interés
soterioldgico, y su justificacion teoldgica precisamente en el problema de las relaciones
Dios-hombre, debemos sefalar un factor negativo: en la evolucién que hemos estudiado
se va produciendo una pérdida o, al menos, un palidecimiento progresivo de esta
dimensién soteriologica. Conforme nos alejamos de la primera Patristica, la ontologia va
pasando al primer plano y va dejando en la sombra a la "economia" (a la realizacién del
plan salvador de Dios). Es quizds una consecuencia de la dinamica misma del
entendimiento humano; es sin duda una consecuencia de la asuncién de la cultura griega
y de su optimismo epistemoldgico, para la que el ser de las cosas para nosotros se funda
en el desvelamiento (aletheia=verdad) de su ser en si. Es un fruto del realismo y del rigor
antioquenos frente a los peligros alejandrinos de un devaneo mistico."(p.480).

Pasando a las criticas a la dogmatica cristologica, dice este autor: "Calcedonia resuelve
un problema particular, proveniente de la implantacién del cristianismo en una cultura
particular. Pero nuestro mundo, que no es, ni mucho menos, el griego, echa de menos en
Calcedonia los siguientes elementos. a) En primer lugar esta ausente de la dogmatica
cristolégica el dato biblico primordial: el de la evolucion en Cristo y consiguientemente, de
la Resurreccién. Es dificil precisar si Calcedonia habla del Jesus prepascual o del
Resucitado. Y si habla de ambos parece claro que en tal Jesus la resurreccion no juega
ningun papel decisivo ...Por lo mismo la cristologia de Calcedonia tampoco es
"pneumatica" y asi, la presencia de Dios entre nosotros como historia, como paso, como
futuro, como conquista...,queda en la penumbra. b) Un segundo rasgo capital en el Nuevo
Testamento y ausente de Calcedonia es el de la kénosis. Precisamente por la falta de
acento en el movimiento paulino "anonadamiento-exaltacién" y por la nivelacion entre el
Jesus prepascual y el Resucitado, Calcedonia, si se exclusiviza, cierra la puerta a una
theologia crucis y lleva a una absolutizacion unilateral de la theologia gloriae.... c)
Finalmente, se nota en la férmula calceddnica una ausencia de la dimensiéon colectiva...:
que la Encarnacién no es algo que acontece entre Dios y un hombre aislado , sino entre
Dios y la creacion entera."(p.510s.)

Respecto al concilio de Calcedonia, P.Smulders (Desarrollo de la cristologia en la historia
de los dogmas y en el magisterio eclesiastico,en Mysterium Salutis...3, |, pp.415-
503,p.495) sefala los siguientes puntos débiles: "Las discusiones orientaron cada vez
mas su atencion a la estructura formal del hombre-Dios: Dios y hombre. De la significacion
salvifica que habia sido el punto de arranque de toda la discusion, sélo se habla en cuanto
al texto se incorpora el simbolo niceno. No se subraya que el Hijo y la Palabra se ha
hecho hombre, sino que Dios se ha hecho hombre; no se dice que El vivié una vida
verdaderamente humana, sino que asumié una naturaleza humana integra. ;Se puede
hablar de una manera tan simple de la "naturaleza" de Dios, reduciéndola a la
inmutabilidad e impasibilidad, como suponian los antioquenos y aceptaron los demas?
¢No habla la Escritura de un Dios "comprometido"? ;No es también la naturaleza humana
concebida en forma demasiado griega, como una composicién estatica de alma y cuerpo?
¢ No es demasiado escasa la importancia concedida al desenvolvimiento histérico, libre y
consciente? Si las "naturalezas" divina y humana se distinguen tan facilmente como da a
entender Calcedonia, ;como puede la aparicién y actuacién humana de Jesus seguir
siendo la autorevelacion de Dios? 40 se trata sélo de un encubrimiento? Los grandes
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maestros alejandrinos desde Origenes a Cirilo, habian todavia intuido que la vida humana
podia ser palabra divina y, por lo tanto, revelacion. Pero en las frases del concilio de
Calcedonia no se encuentra huella de eso. La consideracion, predominantemente estatica,
de la condicién del Dios-hombre, tal como quedd expresada por el concilio de Calcedonia,
implicaba el riesgo de que cayera en el olvido la autenticidad de su actuacion humana.
Los siglos siguientes ofreceran un complemento importante en este punto, pero es
significativo que concebiran la voluntad y actividad humanas de Jesus sobre todo como
consecuencia de su auténtica naturaleza humana y no como real participacién en nuestra
vida y destino humanos."

Preguntémonos, finalmente, si Calcedonia y lo que ella conlleva es una inculturacion
legitima en el helenismo o traiciona el contenido primitivo de la fe en Cristo. Respondemos
siguiendo a W. Loser. Hay acuerdo en que esa época antigua fue una de las mas
fructuosas, y de mas consecuencias, de la Historia de la Iglesia y su teologia. Con todo,
como ya hemos visto, segun M. Hengel (Der_Sohn Gottes, p.ll), en menos de 20 afos
(entre la resurreccion y el himno de Flp) sucedieron mas acontecimientos cristolégicos que
en los siete siglos siguientes.

Desde la ruptura protestante, algunos ven con desconfianza la época antigua y la acusan
de haber cambiado ilegitimamente al cristianismo, de haberlo "helenizado". Con el paso
del tiempo esta sospecha se fue engrosando en los medios no catélicos. A. v. Harnack
designa a la gnosis como una "aguda", y al catolicismo como una "crénica" helenizacion
del cristianismo. Segun él, la historia del dogma es una historia del desplazamiento del
Cristo histérico por el preexistente (del real por el pensado) en la Dogmatica. Segun Léser,
el encuentro con el platonismo se realiza en la cristologia del Logos. Pero justamente
Nicea rechaza la total inculturacion de Arrio en el esquema neoplatdnico, segun la cual el
Padre equivaldria al Uno trascendente, y el Logos al "Nous". Segun el mismo Loser, la
tendencia apolinarista seria otro intento indebido de helenizacién, en el que el Logos tiene
con la carne una union de naturaleza como la del alma con el cuerpo. Esto fue rechazado
y se termina imponiendo la cristologia Logos-hombre (Calcedonia- Constantinopolitano
[l). Por lo tanto, la inculturacién en el helenismo mantuvo la identidad de la fe en Cristo.
Segun H. Ddrrie (Was ist "spatantiker Platonismus"? en Id., p.522, Platonica minora,
pp.508-523), el platonismo, en su substancia, no fue recibido por la Iglesia. Los dogmas
decisivos de la divinidad escalonada, del mundo sin comienzo, de la invariable revelacion
primitiva del Logos, fueron rechazados. La teologia cristiana debe ser concebida como
una antitesis a la teologia platénica.

Quizas esta mala interpretacion que ve al cristianismo ilegitimamente helenizado,
provenga de creer que hay un paso de categorias funcionales a ontolégicas. Pero esto no
corresponde adecuadamente a la realidad. Lo que si corresponderia, segun Ldser, es que
se ha debilitado la unidad y la integralidad de la cristologia biblica. La cristologia
especulativa se independizé y ya no estuvo mas mezclada con la cristologia concreta
(teologia de los misterios de la vida de Cristo) y con la trinitaria.

2.6. Algunos aspectos del periodo medieval y moderno.

Aunque lo principal del dogma cristolégico se desarrollé en la época antigua, no esta
demas sefalar brevemente algunos aspectos de la cristologia del medioevo y del
comienzo del protestantismo para tener una comprension mas exacta de la herencia
recibida y del periodo teoldégico en que vivimos.

Gonzalez Faus titula esta parte de su ensayo histérico: la ruptura de la sintesis
(patristica). En la Alta Edad Media, la soteriologia que habia ido pasando a segundo plano
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a medida que avanzaba la época patristica, aparece como tratado aparte. Esto, de
rechazo, contribuye a que la cristologia se oriente cada vez mas hacia la especulacion
sobre las posibilidades y condiciones tedricas de una unién entre Dios y el hombre. En el
[.100 Anselmo de Canterbury escribe su tratado "Cur Deus homo" (¢, Por qué Dios se hizo
hombre?), primer tratado de la soteriologia y cuna de la teoria de la satisfaccion. Esta
teoria anselmiana ha tenido una fuerte repercusién hasta el dia de hoy. Ella se oficializa
en la Iglesia con Santo Tomas, quien le introduce correctivos, p.e. la redencion, la
satisfaccion y la muerte de Jesus no son necesarias sino solo convenientes. Otros diran
que siendo los actos de Cristo de valor infinito, por ser Dios, bastaba con cualquiera de
ellos para redimirnos. Esbozaré a continuacién la doctrina anselmiana, no siguiendo a
Gonzalez Faus sino a G. Greshake ( Erlésung und Freiheit. Zur Neuinterpretation der
Erlésungslehre Anselms von Canterbury, Theol. Quartalschrift 153 (1973) 322-345.
Anselmo no niega que la redencidn también tenga otras dimensiones, pero €l quiere
encontrar el punto clave del acontecer redentivo. Al pecar el hombre quité el honor debido
a Dios. No es que a Dios algo se le pueda quitar o afadir, sino que se destruye el orden
de la creacién, con lo que el hombre cae en el sinsentido. Para restablecer ese orden
tiene el hombre que, o satisfacer (es voluntariamente restituir el honor; no es un castigo) o
sufrir el castigo. Asi restablece el orden de justicia que el mismo Dios puso. Pero el
hombre, diriamos, no puede dar esa radical obediencia a Dios, tener ese amor sin limites,
porque esta "empecatado”. Anselmo, siguiendo las concepciones feudales de la época
que calculaban la satisfaccidn segun la dignidad del ofendido, dice que el hombre no
puede satisfacer porque la ofensa dirigida contra Dios es infinita. Dios, fiel a su plan de
amor respecto al hombre, envia a su Hijo para que dé la satisfaccion mediante su muerte
(como ultima consecuencia de su vida) y asi restaure al hombre en Su persona. ¢,Por qué
llega Dios a esto? Porque quiere que el hombre sea restaurado en lo que antes era vy,
para eso, desde adentro, desde su libertad. Por eso se necesitaba que Cristo fuera
hombre y eso lo hiciera en nombre de todos nosotros. Nosotros alcanzamos
personalmente la redencion siguiendo sus huellas a través del espacio que El nos abrid.
¢ Por qué era necesario que el redentor fuera Dios y no otra criatura sin pecado? Porque
hubiéramos sido siervos de ese intermediario y no siervos libres de Dios. En resumen,
Anselmo hace una interpretacién de la redencion desde el hombre y su libertad. Esta muy
cerca de las categorias biblicas de la Alianza, pero las traduce en un lenguaje
marcadamente feudal, en que Dios aparece en cierto modo, como un rey feudal en alianza
con sus vasallos. Anselmo auna la misericordia y la justicia.

Segun Gonzalez Faus, en su interpretacion de Anselmo, la encarnaciéon ya no es en si
misma salvadora, sino que es la constitucion de un sujeto capaz de salvar. Separa la
persona de Cristo de su obra. El aislamiento de la muerte de Jesus (unica obra
supererogatoria) lleva a una concepcion de la salvacidon exclusivamente como eliminacion
o perddon del pecado, marginando por completo todos los aspectos positivos de la
comunicacién de Dios y de la teologia de la divinizacion. Desconoce el valor soteriolégico
de la resurreccion, que no es acto meritorio. Dios Padre queda marginado de la obra
redentora. Pareciera, segun Gonzalez Faus, que el hombre es restaurado en la medida en
que se satisface a Dios y no al revés. Pero, segun lo que hemos visto en Greshake, la
critica de Gonzalez Faus no seria del todo acertada.

Examinemos algunos aspectos de la cristologia especulativa de la Edad Media, que esta
como separada de la Trinidad, de la soteriologia y de la cristologia concreta (teologia de
los misterios de la vida de Cristo). Seguimos la sintesis de Ph.Kaiser (Die Gott-
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menschliche Einigung in Christus als Problem der spekulativen Theologie seit der
Scholastik (Minchener theologische Studien, Il, 36), Minchen 1968, pp.307-322).

a) La tradicion escotista. La escuela franciscana (cristologia de la separacion) quiere ser
calcedonense. Ve un abismo insuperable entre Dios y los hombres, en relacion a la
concepcion del Ser. Lo distintivo del ser creatura no es la composicion interna del ser a
partir de dos fundamentos metafisicos diferentes (esencia y existencia) sino el haber sido
sacado de la nada y de la causa primera. El ser creado se define en el horizonte de la
nada y de la omnipotencia creadora de Dios. En la Encarnacién sucede lo increible en
relacion a este abismo. Dios asume una naturaleza humana en la personalidad del Hijo de
Dios. Esta unidad en la hypéstasis del Verbo no se funda en la unidad del ser (existir); no
viene por una mutacién de la naturaleza humana sino por una relacién a otro. Solamente
se le regala una "adicién". Esto antes era desconocido y ahora es inconceptualizable.
Algunos dicen que esta relacion es substancial y otros que ella es accidental. Por esta
relacion la naturaleza humana de Cristo no pierde nada en ser real; sélo pierde su
independencia, es decir, ser persona. Pero ser persona es soélo una determinacion
negativa. Algunos autores posteriores quieren entender el ser persona como algo positivo,
como la totalidad e integridad, pero la persona no afade ser real mas alla de lo de la
naturaleza. Asi la Encarnacion se realiza, no por eliminacion de algo del ser real, sino por
donacién (aditiva) de algo nuevo, de la union. Quieren defender la integralidad de la
naturaleza humana de Cristo. A ella no le puede faltar ni una parte del ser real ni la
existencia finita. El no tener un "ser persona" limitado es la ganancia de una nueva, unica
y sobrenatural relacién. Algunos llegan a hablar de un hombre asumido, lo que siempre es
dificil armonizar con la union. El punto central de esta escuela es que la relacién de union
es indecible e incomparable. Es una union substancial y personal, aunque no sea en un
ser (existir). En el fondo el Logos divino y la naturaleza humana permanecen el uno junto
al otro. La unién salutifera permanece en el ocultamiento de lo indecible.

b)La tradicién tomista. Es una Cristologia de la unién. EI mundo lleva en si mismo el ser
creatura, en su propia estructura del ser. El ser finito participa del ser infinito. Por tanto, el
ser creatura puede ser expresado en conceptos filoséficos, en la composicion del ser por
esencia y existencia. Desde aqui se puede remontar filoséficamente al creador. Con esta
filosofia se puede expresar fundamentalmente la union hipostatica, lo que no es desvelar
el misterio sino decirlo. La unidad personal en Cristo es interpretada por la unidad en el
ser (existir). Es Dios y hombre, pero hay una sola existencia, la del Verbo de Dios. Por lo
tanto la naturaleza divina y humana existen a través del mismo acto de existencia. Si
hubiera dos actos de existir, la union, en el mejor de los casos, seria accidental.
Fundamental en esta teoria es que el ser finito es una participacion del ser infinito, por lo
tanto, lo finito puede ser inmediatamente actuado por lo infinito. La mayor carencia de esta
teoria es la eliminacion de la existencia humana de Cristo.

Tanto de la concepcién tomista como de la franciscana, se puede decir que no se mueven
en un horizonte de Historia de Salvacion. Su debilidad es que no son historicas.

Volvamos a Santo Tomas y a su Suma Teoldgica. Segun Gonzalez Faus, la separacion
entre cristologia y soteriologia tuvo como consecuencia que la cristologia fuera tratada
independientemente del interés soterioldgico y muy centrada en la explicitacién de la
union hipostatica. Segun esto, cree este autor que la finalidad latente en la Suma es la
conciliaciéon entre Encarnacién y Trinidad (de la Trinidad ya habia tratado en la parte |).
Segun Tomas, soélo una de las personas divinas asume la naturaleza humana de Jesus,
porque, aunque la operacion que efectua la Encarnacion es comun a las tres personas
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(todas las operaciones hacia afuera son comunes, dada la unica naturaleza divina), su
término es personal, es decir, compete a una persona (lI1,3,1; [l1,3,2 y 4). Pero la persona
que se encarna también pudo ser el Padre o el Espiritu (111,3,5) o las tres (ll1,3,6). Con
todo, matiza lo anterior al mostrar la conveniencia de que sea el Hijo el que se encarne
(111,3,8). Por otro lado, como la naturaleza asumida (creada) no limita a la persona divina
asumente, ésta ultima podria asumir varias naturalezas humanas a la vez (l1,3,7).

Segun Gonzalez Faus, amenaza el peligro de deducir a Cristo a partir de Dios, en vez de
conocer a Dios a partir de Cristo. La divinidad de Jesus no implicaria verdadero
descubrimiento o manifestacion de Dios. La atmosfera es un poco teista. La Suma
subrayara mas el poder de Cristo que la filiacion del hombre Jesus. Tomas aceptaria la
kénosis para todo lo relativo al cuerpo de Jesus, pero no tanto para lo relativo a su alma,
en la cual en la pasion perduraba la felicidad, que por expresa voluntad, no derivaba al
cuerpo (lll,14,1 ad 2). Solo asume los defectos que bastaban para satisfacer por el pecado
(I1,14,4 ad 2).

Pero, por otra parte, gran aporte de Santo Tomas a la sintesis cristolégica es su
concepcion de la naturaleza humana de Cristo como el instrumento "unido" ("coniunctum”
es traducido por "intrinseco", por Gonzalez F.), de la divinidad. No es un instrumento como
otros, sino que es un instrumento intrinseco, libre, y movido por el Dios que es amor. Asi
el ser humano de Jesus puede producir o que es propio de Dios (In Il Sent.,d. 19,1,1 ad |),
Jesus perdonaba los pecados como hombre, aunque los perdone por ser Dios. La
naturaleza humana de Jesus de tal manera era instrumento de la divinidad, que se movia
por su propia voluntad (lll, 18,1; cf.1ll,19,I).

Con la reforma (protestantismo) irrumpe una nueva comprensiéon de la fe. Seguiremos en
este apartado a W. Loser. El nuevo punto de partida es la doctrina de la justificacion, que
caracteriza tanto al luteranismo como al calvinismo. La teologia de la reforma desarrolla
todas sus afirmaciones en el horizonte de la soteriologia. En frase de Lutero: "Cristo no es
llamado Cristo porque tenga dos naturalezas. Qué me importa a mi eso? Mas bien El
lleva este nombre glorioso y consolador por el oficio y por la obra que El ha tomado sobre
si. Es eso lo que le da su nombre." (WA 16,217s.) Al final de la Edad Media habia un gran
anhelo de salvacion. De ahi el afiebrado esfuerzo por las obras meritorias. En este terreno
surge la doctrina de la justificacion, que es como el resumen de la teologia reformada. La
salvacion del hombre de ninguna manera depende de su ser y su obrar, sino solamente
de la cruz de Cristo. El sentido de la cruz se agota en el significado salvador para cada
uno (pro me). Se actualiza para cada uno en el anuncio del evangelio (la sola Palabra), y
cada uno deja que se apodere de él en la fe. La doctrina de la salvacidon proviene de la
angustia del individuo del fin de la Edad Media, quien busca ante todo certeza y seguridad
de la salvacion. Asi como Descartes cambia la ontologia por la teoria del conocimiento,
asi también aparece la justificacion en vez de la reflexion sobre el ser de Dios, del mundo
y del hombre. Asi como en filosofia el individuo es el punto basico de la construccion de la
realidad que se desarrolla con certidumbre, asi también entra el yo angustiado por la
certeza de su salvacion en lugar de la Iglesia. Lutero se preguntaba después de todos sus
estudios teoldgicos: ¢cdmo encuentro yo un Dios agraciante? La respuesta fue: solo a
través de la fe en el evangelio del perdon de los pecados. Es al Cristo predicado al que se
relaciona mi fe. Hay que reconocer a Cristo y junto a El buscar el perdon de los pecados.
Las obras, segun Melanchton, serian excluidas del proceso de la justificacién por la
contingencia y la fragilidad que afecta a todas las realizaciones humanas. De esta forma,
la justificacion volvia a dar seguridad al individuo. Este centrarse en la soteriologia
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individual conlleva sus peligros. El "por mi" podria llegar a amenazar el en si (cristologia
objetiva); uno podria llegar a encerrarse en el Cristo predicado tal como lo percibe en su
fe.

Segun Lodser, los calvinistas destacan la integridad de lo divino y humano en Jesus; los
luteranos insisten en la unidad de la persona. Lutero es de tendencia un poco modalista
subvalorando la distincion trinitaria, y de tendencia un poco monofisita subvalorando la
diferencia entre la divinidad y humanidad de Jesucristo, como si el mismo Dios padeciera
y muriera en la cruz del Golgota. Lutero exclama:"Jesucristo, el Sefior Sebaot, y no hay
ningun otro Dios". Lutero atribuye la ubicuidad divina a la naturaleza humana de Cristo y
asi explica la presencia real de Cristo en el sacramento de la Cena. La cristologia de
Lutero es una cristologia de la cruz. En la cruz de Cristo sufre y muere Dios.

Calvino, en cambio, tenia una viva conciencia de la distancia insalvable entre Dios y el
hombre: lo finito no es capaz de lo infinito. La soteriologia de Calvino une la cristologia con
la doctrina de la predestinaciéon. EI hombre pecador no es justificado por sus obras sino
por predestinacion divina, es decir, el hombre es elegido por Dios en Cristo. EI mismo
Cristo es predestinado por el Padre a ser mediador entre Dios y el hombre. Y en Cristo,
como en un espejo, nosotros vemos nuestra predestinacion. Ahora, Cristo debe ser
verdadero Dios y verdadero hombre para ser mediador. Calvino parece creer que,
después del Juicio Final, el Hijo de Dios se despojaria de su naturaleza humana.
"...Entonces cesara Dios de ser cabeza de Cristo, porque la divinidad de Cristo brillara por
si misma, mientras ahora esta todavia cubierta con un velo" (Inst.ll,14,3). Quiere distanciar,
en cuanto es posible, la divinidad de lo finito. La naturaleza divina no se agota al unirse a
la humanidad; en lo esencial permanece "fuera", y obra también sin ella. Nada de lo finito
y creado puede ser portador, medio, simbolo real o sacramento de lo divino. Dios dispone
con total soberania del destino del hombre. El oficio de Cristo engloba la tarea de profeta,
rey y sacerdote. Calvino destaca el oficio profético.

Para terminar quisiera anadir algunas reflexiones de Gonzalez Faus respecto a Lutero. La
vida de Lutero esta caracterizada por una profunda vivencia religiosa que llegaba a veces
hasta lo patologico y por una profunda vivencia de la culpa y del egoismo humanos que le
llevaba en ocasiones cerca de la desesperacion. Lutero busca una teologia para
aprovechar en ese tiempo. Como pecador busca su justificacion. Esto lo encuentra en la
teologia de la cruz: Dios so6lo se nos hace accesible como Salvador en el perdon de los
pecados. Contrapone esto a la teologia de la gloria: pretension de conocer el misterio de
Dios en si mismo, de acceder a El por EI mismo y no en nuestro pecado y en la cruz
donde Dios cargd con él. Incorpora la kénosis. La teologia de la cruz es la polémica
definitiva de Dios contra el orgullo humano y contra todos los intentos de autojustificacion
del hombre por si mismo. El luteranismo correra el peligro de un subjetivismo excesivo. La
experiencia de pecado lleva a Lutero a la conclusion de que Dios lo hara todo, a pesar de
nosotros. Lo fundamental ahora es que Cristo se aplica nuestro pecado, con lo que recibe
nuestro castigo, y a nosotros nos aplica su justicia mediante la fe. Lutero recargara las
tintas sobre todo lo que sea presencia de nuestro pecado en Cristo y del consiguiente
castigo. "...asumié todos nuestros pecados como si de veras fueran suyos, y padecio por
ellos lo que deberiamos padecer nosotros y lo que padecen ya los condenados..."(WA 5,
603). Segun Gonzélez Faus, Cristo, mas que asumir nuestra naturaleza, asumié nuestro
pecado, porque concibe la naturaleza humana como pecado. "Esta es la mas gozosa y
consoladora de todas las ensehanzas... Viendo el Padre que la Ley nos oprimia y nos
maldecia y que no teniamos manera de escapar a esa maldicion, envié a su Hijo al mundo
cargandole con los pecados de todos, y le dijo: tu vas a ser aquel Pedro que me nego,
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aquel Pablo violento y blasfemo que me persigui6...; en resumen: tu vas a ser como la
persona de todos los hombres, que has cometido los pecados de todos. Viene entonces la
Ley y dice: éste lleva todos los pecados, y fuera de El no hay pecado en ningun lado. Por
tanto, que muera en la cruz. Y arremete contra El y le mata. Y al ocurrir esto todo el
mundo queda limpio y purgado de todos los pecados....Y al quitar de en medio con este
hombre al pecado y la muerte, Dios ya no ve en el mundo (sobre todo si cree) mas que
limpieza y justicia . (40.1.436). Con la imputacion de la justicia de Cristo a nosotros,
seguimos siendo a la vez justos y pecadores. Y asi "no fue el hombre quien vencio al
pecado y a la muerte, sino que el anzuelo (la divinidad) que estaba escondido bajo el
gusano (la humanidad) al que atacd el demonio, mat6 al diablo que iba a comerse el
gusano. Por tanto, la humanidad sola, no habria hecho nada, sino que lo hizo la divinidad
sola, unida a la humanidad. Y la humanidad por la divinidad."(40.1,417).

La naturaleza humana, con poca consistencia, viene siendo como un escenario donde
lucha Dios y el pecado, o un velo que oculta a Dios bajo su contrario.

3. El Hijo de Dios se encarné para la salvacion de todos los hombres. Cristo
Redentor es el fin de todo el universo.

Corresponde a tesis 67 del temario de Licenciatura. Cf. especialmente C. Chopin, El
Verbo encarnado y redentor (el misterio cristiano), Barcelona 1969; véase E. Fabbri, De
Verbo incarnato, manuscrito; R. Garrigou-Lagrange, De Christo Salvatore, Turin 1949;
Gonzalez Faus, pp.594-598. Se trata de la finalidad o motivo de la encarnaciéon. No se
trata de poner una causa final en el actuar de Dios, quien es el ser absoluto, sino de
discernir la finalidad en la obra de Dios. Este problema no es explicito en el N.T. o en los
Padres de la Iglesia, como lo sera en la Edad Media.

3.1.El Hijo de Dios se encarnd por la salvacién del género humano.

Calificacion dogmatica: de fe. Esta en estrecha relacion con el Credo niceno-
constantinopolitano: "Quien por nosotros los hombres y por nuestra salvacién descendié
de los cielos" (Dz 86)

Algunos testimonios de la Escritura: | Tim 1,I5; Jn 3,I7. Cf. Lc.19,I0; Ga 4,54s | Jn 3,8; Hb
2,14.

Algunos testimonios patristicos: Tertuliano, De carne Christi, 14 (PL 2,777) ";Por qué
Cristo asumio al hombre? La causa de ello fue la salvacion del hombre: restituir lo que
habia perecido"... Gregorio de Nacianzo, Oratio 30, 2 (PG 36, 105) : "¢ Cual, pues, ha sido
la causa de la encarnacién en favor nuestro? Ciertamente el que seamos salvados".
Comentarios: 1) De aqui no se sigue que el Verbo encarnado esté subordinado a nuestra
salvacién. El mismo Cristo es la salvacion y el reino. La salvacion se realiza en una
participacion en la gracia de Cristo, en una insercion en su cuerpo mistico. 2) No se puede
separar esta finalidad (la salvacion del hombre) de la glorificacion divina. En efecto, Dios,
bondad soberanamente expansiva, quiere nuestra salvacion, salvacién que no puede no
glorificarlo. Cf. Jn 13,31; 17,1.4. Cf. Dz I783; 1805. 3) La encarnacion del Verbo es el signo
mas notable del amor de Dios por nosotros (I Jn 4,9s.; Jn 3,16s.; Rm 5,6-8). Al satisfacer
Cristo por nosotros se muestra el respeto de Dios por sus creaturas (cf. In Ill Sent, d.20 1
ad 2).

3.2. Cristo redentor es el fin de todo el universo.
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Aclaracion: Se trata de una finalidad dependiente de la finalidad ultima del hombre y del
universo, que es Dios.

Calificacion dogmatica: El primado de Cristo redentor en referencia, por asi decirlo, al plan
acabado de Dios, desde toda la eternidad, teolégicamente cierto. En referencia al llamado
"primer decreto", libremente disputado (cf. 3,3). Dz.2194. El primado de Cristo es de fe.
Testimonio de la Escritura: Flp 2,9-11; Ef.1,10; Col 1,16-20; Hb 1,2. Cf.Rm I1,32.

Testimonio de los Padres: Maximo el Confesor, Quaest. ad Thalassium, 60 (PG 90, 621)
:"Para el misterio de Cristo existen todos los mundos y todo lo que ellos contienen; en
Cristo ellos han recibido su principio y su fin. Esta sintesis ya estaba premeditada antes de
todos los mundos...En la plenitud de los tiempos esta sintesis se hizo visible en el Cristo,
llevando a su cumplimiento los proyectos de Dios". Pero los Padres insisten sobre todo en
la unién que existe entre la Encarnacion y nuestra salvacion.

Reflexion: Toda la creacidn esta, de alguna manera, resumida en el hombre: ser espiritual
y corporal. Cuando la naturaleza humana se une a Dios, es toda la creacién la que es
exaltada en la persona del hombre-Dios. Con todo, no ejerce la plenitud de su Sefiorio
desde el primer instante de la encarnacién, sino desde la exaltacion. Ademas la
encarnacion es obra excelente entre todas (la humanidad de Cristo ha sido especialmente
amada por el Padre; cf. Mc | llpar.; Mt 17,5; Jn 17,24). Por lo tanto, todas las otras obras de
Dios son queridas en vista de ella. Finalmente, aunque haya etapas en la historia de
salvacion, sin embargo, el designio de salvacién es uno solo y su centro es Cristo.

3.3._Controversia sobre la finalidad de la Encarnacion.

Duns Escoto presenta asi el orden en el querer divino: I) Dios se ama a si mismo Sumo
Bien; 2) quiere que otros amen esa bondad; 3) quiere que ese amor de los demas sea
digno de Su propia bondad (amor infinito); 4) para que esto sea posible decreta la union
hipostatica; 5) sélo en un momento "ulterior", al conocer el pecado de las creaturas, Dios
ordena que Cristo, pasando por la cruz, sirva para redimirlo. Por lo tanto, la encarnacion
del Verbo se habria realizado en una carne impasible, si el hombre no hubiera pecado.
Escoto, queriendo destacar la primacia de Cristo, innecesariamente y sin fundamento
soélido en la Escritura y tradicion patristica, no da el relieve suficiente al caracter redentor
de la Encarnacion.

Gonzalez Faus sefala los siguientes inconvenientes de la sentencia escotista. "Pero el
Dios de Escoto parece excesivamente racional: su obrar puede ser deducido por el
hombre. El Dios del que hablaba Jesus parece mas atento a buscar al hombre que a
buscar su gloria. Por otro lado, aun en un plano puramente filoséfico no explica Escoto por
qué Dios quiere esa glorificacidn infinita fuera de si mismo, ademas del amor infinito que
supone la vida intratrinitaria. Y en el plano mas estrictamente teoldgico, Escoto parece
limitar la gratuidad de la Encarnacion, haciéndola necesaria en cualquier orden de
creacion que se conciba. Con ello Cristo queda desligado de nosotros y es querido por si
solo: deja de ser nuestro Primogénito y, al revés que en el Credo, es mas propter Deum
(por causa de Dios) que propter nos homines (por causa de nosotros los hombres). La
ultima consecuencia es que, en la sentencia de Escoto, los hombres sobran: no se ve que
sean participacion y prolongacion de Cristo."

Santo Tomas, en cambio, (lll, I, 3) dice que, segun las Escrituras, el pecado del primer
hombre es la razén de la Encarnacién. Por lo tanto, es mas conveniente decir que la obra
de la Encarnacién esta ordenada por Dios para remedio de nuestros pecados, de tal forma
que sin el pecado no hubiera habido Encarnacién. Con todo, no hay limites para el poder
de Dios, porque hubiera podido encarnarse, aunque no hubiera existido el pecado.
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En la sentencia tomista no se ve como Cristo sea la cabeza, en el orden de la intencién,
de lo que no ha sido corrompido por el pecado y, por consiguiente, restaurado, p.e. de los
angeles. Gonzalez Faus achaca las siguientes deficiencias a la postura tomista. "ldentifica
en exceso la salvacion con la simple liberacién del pecado, mientras que las Fuentes
poseen un concepto mas rico de salvacion. Consiguientemente el fin de la Encarnacion
parece residir solo en la muerte; y al desconocer la Encarnacion como divinizacion del
hombre, se desconoce también al hombre como "pretension" de divinidad. La gracia
queda desvinculada de Cristo, y Dios Padre s6lo es conocido como juez justiciero."
Suarez busca unir ambas sentencias. Segun él, Cristo se encarnd por ambos motivos a la
vez, y hubiera bastado con cualquiera de los dos. Segun Molina, Dios escoge un orden
global de cosas, en el que Cristo es, a la vez, redentor de Adan y fin de la creacion. No
quiere un Cristo que no sea redentor, ni un Adan que no culmine en Cristo.

Segun Gonzalez Faus, "Es legitimo, pues, decir que la Palabra de Dios se hizo hombre
sOlo para salvarnos con tal que no se entienda la salvacion de manera puramente
negativa (incluye la constitucién de la humanidad nueva). Pero con sélo hacer esto nos
encontramos con que la excelencia de Cristo, Omega de la creacion, entra ya en esa
finalidad: el motivo escotista dentro del motivo tomista. A su vez, la postura escotista
queda superada con solo que entendamos biblicamente el término "gloria". La gloria de
Dios no es en la Biblia la alabanza que le tributa el hombre, sino mas bien el brillo del
amor de Dios al darse ... Si Cristo es la suprema alabanza a Dios, es porque antes ha sido
la suprema manifestacion de esa doxa (gloria) que consiste en el amor de Dios que se
entrega. Una vez hecha esta correccion, Cristo recobra su vinculacién a nosotros, y deja
de ser un punto aislado. De esta manera se recupera también lo que olvidaban las
soluciones intermedias: no solo lo que Jesus hizo, sino lo que El es. Y Jesus significa
Yahvé salva. La salvacion que trae es El mismo, porque El es el encuentro de Dios y el
hombre en una unica realidad." En la Edad Media veian la Encarnacion como la
constitucién de un sujeto especialisimo que después reparara o diera gloria a Dios.
Habian perdido la concepcion patristica de la Encarnacidon como divinizacion de la
creatura, como cumbre de la historia. Segun Ireneo, continua Gonzalez Faus, "la Palabra
se hizo carne para que el hombre acatando a Dios y recibiendo la filiacién, se hiciera hijo
de Dios. Dios vino no so6lo para borrar el pecado de Adan, sino para consumar y cumplir
toda la espera de Dios que es la historia del mundo. Esta formulacién a) es totalmente
"por nosotros" y con ello incorpora la intuicion tomista; y b) incorpora la afirmacion de
Escoto de que, aunque no hubiese habido pecado habria habido Encarnacion, desde el
momento que Dios opta por esa gloria que no es simplemente el ser amado infinitamente
desde fuera de El, sino amar infinitamente al afuera de Dios."

4. La naturaleza divina y la naturaleza humana estan unidas hipostaticamente, es
decir, en y segun la unica persona del Verbo sin confusién ni cambio, sin divisiéon ni
separacion.

Corresponde a la tesis 68 del temario de Licenciatura. Cf. especialmente C. Chopin. Cf. E.
Fabbri; B. Lonergan, De Verbo incarnato, Roma 1964.

La unidn hipostatica es el centro de la economia de la gracia. Dios se di6é al hombre en la
Encarnacion y toda la economia de la gracia no es sino el fruto y desarrollo de ese don
primero y fundamental.

4.1. Aclaraciones: Cristo es verdadero y perfecto Dios, consubstancial al Padre segun la
divinidad; y verdadero y perfecto hombre, consubstancial a nosotros segun la humanidad
(por lo tanto, la naturaleza humana es perfecta). Esto esta expresado al decir que la
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naturaleza divina y la naturaleza humana se unen sin confusion ni cambio (contra
Eutiques). Concluiriamos, entonces, que la unién no es en la naturaleza. Contra Nestorio
se dice que la unién es sin division y sin separacién; y que la unién es en y segun la unica
persona (hypostasis) del Verbo, es decir, que no hay persona humana. Algunos
escolasticos insisten en la expresion conciliar (Const. Il, Dz p.e. 216) "segun la persona”,
para distinguir esa union de la mas extrinseca, etc., que tienen los accidentes, los cuales
también estan en la substancia, "en la persona".

Herejias: 1) Contra la divinidad de Cristo : a) Adopcionismo. Es un hombre adoptado por
Dios. b) Arrianismo (en la linea subordinacionista). Condenado en Nicea (Dz 54). El Verbo
es creatura; hubo un tiempo en que no existia. El concilio responde que el Hijo, que se
hizo hombre, no sblo no es creatura sino que es consubstancial al Padre (Unico Dios). Los
semiarrianos seguiran diciendo que solamente es semejante.

2) Contra la humanidad de Cristo : a) Docetas (desde fines del s.l). Niegan la realidad del
cuerpo humano de Cristo y reducen los hechos de su vida a una simple apariencia. b)
Arrianos: el Verbo tomo las funciones del alma de Cristo. Apolinar de Laodicea (antiarriano
en cuanto a la divinidad del Verbo): el Verbo sustituyé el alma racional de Cristo. Esto
ultimo fue condenado en Const. | (Dz 85;cf. 65). c) Monofisitas (Eutiques, exagerando la
escuela de Alejandria). Después de la union hay una sola naturaleza; el Salvador no es
consubstancial a nosotros. Esto fue condenado en Calcedonia (Dz 148; cf. 143s.).

3) Contra la unidad de Cristo, contra la uUnica persona (que es la del Verbo). Seria como
una linea adopcionista en que Jesus de Nazaret no es verdaderamente Dios. Nestorio,
quien exagera la escuela de Antioquia. No salvaguarda la identidad fundamental entre el
Hijo de Dios y el hijo de Maria, por lo que Maria no es la madre de Dios. Negaba la
comunicacion de propiedades al hablar de Cristo. Tendia a ver dos personas en Cristo. Es
condenado en el concilio de Efeso, que aprueba la segunda carta de Cirilo a Nestorio (Dz
llla; cf. 142b)

Calificacién dogmatica: de fe definida (en Calcedonia: Dz 148).

Testimonios de la Escritura : 1) Respecto a verdadero Dios, podemos citar, entre otras
cosas. Algunos usos del titulo Hijo de Dios (Mt 26,16; Jn 19,7). La conciencia de Jesus de
Nazaret sobre su filiacién (Lc 10,22par; Mc 12,1-12par; 13,32par). Los poderes divinos
que se atribuia, p.e. el perdén de los pecados (Mc 2,5-11par), autoridad en general. La
divinidad de Jesus segun S. Pablo: Rm 10,13; Ga 4,4s; Flp 2,6s; Col 2,9. Cf. Rm 9,5; Tt
2,13; 2P 1,1; 2Co 13,13. Subordinacién de Cristo al Padre (1Co 11,3; 15,28). Lo divino de
Jesus segun Hb 1,1ss. Lo divino de Jesus segun Juan: 1,1ss; 1,18; 20,28; 1Jn 5,20. cf. Jn
17,5; 8,58. La unidad y relacion con el Padre (5, 17-26; 10,30; 16,28). Para glorificacion
del Padre (17,4), quien es mas grande que Jesus (14,28).

En resumen, hay una creciente explicitacion de la divinidad de Jesus, sobre todo a través
del concepto de Hijo de Dios y del desarrollo de la preexistencia y funcién creadora.

2) Respecto a verdadero hombre, el crucificado es aquél que los judios mataron (Hch
2,22-24). Nacio de una mujer (Ga 4,4), del linaje de David (Rm 1,3). Realismo de Mc.
Siervo sufriente (Hch 8,32-35; 1P 2,22-24). Murio6 (Flp 2,7s). Es el hombre contrapuesto a
Adan (Rm 5,12-21). La humanidad de Jesus segun Hb 2,14; 4,15; 5,7-9. Insistencia de
Juan en la carne de Cristo (1,14; 1Jn 1,1-3; 4,2s).

3) Por otro lado, en el N.T. esta todo referido a un mismo Cristo, ya se trate de atributos
divinos o humanos, p.e. :Flp 2,6-Il; Col 1,15-18; Jn |,14.

Razonamiento patristico: 1) Lo que no ha sido asumido por el Verbo no puede ser
salvado; 2) para ser deificados, la naturaleza humana en Cristo debe estar bien unida a
Dios.
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4.2. Reflexiones y precisiones.

Estamos tratando de un misterio en el sentido propio de la palabra: no puede ser
descubierto y demostrado por la razén. Pero se puede llegar a una cierta inteligencia
(ilustracion) de él (cf. Vat. 1,3,4: Dz 1796).

Segun Leoncio de Bizancio (entre Calcedonia y Const.ll) la naturaleza indica simplemente
la idea de ser, y la hypostasis (persona), la idea de ser aparte. La naturaleza humana de
Cristo, que no subsiste en si misma, esta enhypostasiada en el Verbo.

El concilio de Letran del 649 usara la expresion "unién substancial" de las dos naturalezas
en Cristo, las cuales conservan la diferencia substancial sin confusién ni divisiéon (Dz
259s.). Por lo tanto podemos definir la unién hipostatica como la unién substancial de la
naturaleza divina y de la naturaleza humana en una sola persona, la persona preexistente
del Verbo.

Cristo, aun como hombre, es hijo natural de Dios y no adoptivo, porque la filiacién no es
una propiedad de la naturaleza sino de la persona (111,23,4).

Corolarios: I) La naturaleza humana de Cristo, en cuanto unida hipostaticamente al Verbo,
debe ser adorada con un mismo culto de latria que el Verbo. Esta tesis es de fe, p.e.
Cirilo, Ep.2 a Nestorio (PG 77,48) (aprobada en Efeso): "no como coadorando al hombre
con el Verbo de Dios; para que con la palabra "con" no se nos introduzca el pensamiento
de una separacién; sino que adoramos un solo y mismo en ambos, porque el cuerpo no es
extraio al Verbo con el que esta sentado a la diestra de Padre" Cf.Dz 221 (Const. 11,9). Cf.
Ap 5,12-14; Flp 2,10 (Is 45,23); Jn 20,28. La razdn es que la adoraciéon se dirige a la
persona y en Cristo hay una sola persona divina en dos naturalezas. La humanidad
asumida no puede ser excluida de este culto, porque estad unida hipostaticamente a la
persona del verbo (lll, 25, | y 2). Por eso también es adorable una parte de esa
humanidad, como el corazon.

2) La unién hipostatica es inseparable. Esta tesis es de fe. Cf. DZ 86 (Const. I: y su reino
no tendra fin); 283 (Toledano Xl en el afio 675). Cf. Hb 7,24.

Teologia de la unién hipostatica. Persona, segun Boecio, es la substancia individual de
naturaleza racional. Santo Tomas agrega: un subsistente distinto en naturaleza intelectual.
Por lo tanto, la nocion analégica de persona implica: substancialidad, intelectualidad e
incomunicabilidad. Subsistencia en la época patristica y medieval equivale a persona
(hypostasis). La naturaleza designa la esencia que especifica a un ser y que la definicion
expresa (ll1,2,2). Mas precisamente designa la esencia vista como principio de actividad.
En otros términos, la persona se distingue de la naturaleza como el principio que obra
(principium quod) del principio en virtud del cual la persona existe y obra (principium quo).
Unidn en y segun la persona significa que la misma persona del Verbo tiene como suyas
las dos naturalezas.

Siguiendo a los Concilios, la uniéon del Verbo encarnado no se hizo en la naturaleza,
porque no hay mezcla de divinidad y humanidad; ademas la naturaleza divina es
inmutable. En la encarnacion tampoco hay composiciéon de forma y materia porque la
naturaleza divina no podria ser forma. Tampoco se la puede considerar una union
accidental de dos naturalezas distintas. Por lo tanto, la unién se hizo en la persona (l1l,2,l y
6). La naturaleza humana es, pues, llevada a la unidad (asumida) en la persona divina (in
[Il Sent. d.5,1,1,3). Cristo es su naturaleza divina y tiene su naturaleza humana.

El problema del constitutivo formal de la persona es responder por qué la naturaleza
humana individual del Salvador no puede ser una persona (Cf. lo dicho en apuntes 2.6).
Segun la teoria escotista no es por estar privada de existencia humana, sino porque existe
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en una persona divina que la asume. Es decir, por estar unida y no ser independiente. En
cierta forma es un elemento negativo el que constituye la personalidad. Segun la teoria
tomista porque no tiene existencia propia sino que la persona divina del Verbo le
comunica su acto propio de existencia.

5. Hay en Cristo dos operaciones y dos voluntades, totalmente distintas, pero
siempre de acuerdo.

Corresponde a la tesis 69 del programa de Licenciatura. Cf. Especialmente Chopin. Cf.
Fabbri; Garrigou-Lagrange; Lonergan; Galtier, De incarnatione ac redemptione, Paris 1947;
H. Bouéssé, Le Sauveur du Monde, II, Chambéry-Leysse 1953.

5.1. Algunos en la atribucién a Cristo de dos voluntades veian un peligro contra su
impecabilidad, es decir, que la voluntad humana de Cristo se pudiera oponer a la voluntad
divina, p.e. en la pasion.

Calificacién dogmatica: De fe definida en el Const. lll (Dz 291s.) Los términos "thélesis" y
"thélema" utilizados en el concilio designan mas bien el acto de la voluntad, la volicién,
que la potencia o facultad, y "energeia" expresa mas bien la operacion que la energia en
el sentido de potencia activa, segun Chopin. Por lo tanto, la dualidad de las facultades
gqueda mas bien implicada en la de las operaciones. El concilio aplica los adverbios de
Calcedonia referentes a las naturalezas y asi expresa la dualidad de voluntades y
operaciones Yy la unidad del sujeto. Ademas el querer humano esta sometido al querer
divino.

Adversarios: monoteletas y monoergetas. A fortiori los monofisitas en sentido estricto.
Testimonio de la Escritura: Jesus declara que somete su voluntad a la del Padre (Jn 4,34;
5,30; Mc 14,36par.). Cristo nos salva en la obediencia: Rm 5,19; Flp 2,8; Jn 10,I7s. subraya
la libertad con la que Jesus acepta su muerte. Nota: En los textos del N.T. se trata de la
voluntad humana de Cristo que se somete a la voluntad del Padre. Pero esta voluntad del
Padre es la voluntad divina de Cristo, porque la voluntad de Dios es una.

Testimonio patristico: Atanasio (295-373), De incarnatione, 21: "Al decir Cristo: Padre, si
es posible.... muestra ahi dos voluntades: una humana, que es de carne, y otra divina, que
es de Dios ". Ambrosio (+397), Expos. super Lc.10,60: "Al decir "no se haga mi voluntad
sino la tuya", refirid la suya al hombre, y la del Padre a la divinidad. Pues la voluntad del
hombre es temporal; la voluntad divina es eterna.

Reflexion: El operar es de la persona, pero segun la naturaleza (111,19,1 ad 3 y 4). Si Cristo
es verdaderamente consubstancial a nosotros menos en el pecado, tiene que tener
voluntad humana. Este dogma esta muy ligado a nuestra redencion. Si Cristo hubiera
estado privado de voluntad humana, no habria podido salvarnos en la obediencia,
merecer nuestra salvacion. Igualmente, al no estar asumidas nuestra voluntad y libertad,
no habrian sido redimidas. Para la salvacion es también muy importante la unidad de la
persona.

Nociones: La voluntad es el apetito intelectivo. Apetito es la tendencia del ser a la
perfeccion. Intelectivo es el que sigue al conocimiento intelectivo. En esto se diferencia del
apetito sensitivo (que sigue la aprehension sensitiva).

5.2. Escolio. Operacién teandrica. La formula viene del pseudo-Dionisio Aereopagita (PG
3, 1072C). La hicieron suya los monoergetas. Nosotros podemos decir que, en sentido
amplio, teandricas son todas las acciones humanas de Cristo (p.e. orar, dolerse,
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raciocinar, hablar), porque, aunque sean puestas inmediatamente por las solas facultades
activas creadas, mediatamente y en ultimo término provienen de la misma persona divina
del Verbo. En sentido estricto, teandricas son las acciones mixtas (unidas) de Cristo, es
decir, las que son simultaneamente puestas, en forma inmediata, por las dos "facultades
activas", la humana y la divina. Estas acciones no son simples y se constituyen por la
unién de la accién humana con la accién divina para producir el mismo efecto. Asi se dice
que la humanidad de Cristo es instrumento del Verbo, porque produce un efecto por sus
propias fuerzas naturales "movidas" por la virtud divina,p.e. en un milagro. No se puede
llamar teandrico lo correspondiente a la sola divinidad, como la conservacion del universo.

6. En el misterio de la Encarnacién, los idiomas divinos y humanos, propiedades
que corresponden a la unica persona del Verbo encarnado segun una u otra
naturaleza, siempre han de ser atribuidos a dicha persona, cualquiera que sea la
denominacion concreta con que se la designe.

Tesis 70 de Licenciatura.

Introduccién Cf. Chopin y los otros de la tesis anterior. Comunicacion de idiomas
(propiedades) es decir lo divino del hombre y lo humano de Dios, p.e. Este hombre, Jesus,
es Dios (por lo tanto la madre de Jesus es madre de Dios; cf. concilio de Efeso, Dz 113);
uno de la Trinidad es Jesus que fue crucificado en carne (cf. p.e. Dz 222). Es de notar que
la comunicacién de idiomas sélo es legitima si no se utilizan los términos abstractos
(humanidad, divinidad), sino los términos concretos (hombre, Dios). Afirmar los términos
concretos, el uno del otro, es profesar la unidad de la persona en Jesucristo. Por el
contrario, afirmar los términos abstractos, el uno del otro, es sostener la unidad de
naturaleza y combatir a Calcedonia.

Herejias: la nestoriana es la negacion de la comunicacion de los concretos; la monofisita
tiende a la comunicacion de los abstractos

Testimonio biblico: Ejemplos de comunicacion de idiomas: Jn 8,58; Ga 4,4; Rm 8,32
Calificacién _dogmatica. La forma de expresar esta tesis es teoldgicamente cierta. La
practica de la comunicacién de idiomas es de fe, p.e.: el Hijo de Dios naci6 de la Virgen
Maria, sufrio...resucitd (Credos). Cf. Dz lI6; 215.

Testimonios patristicos: Ignacio de Antioquia (+ antes del 1I7), Ef.ll: "reanimados en la
sangre de Dios". Ef.I8,2: "Puesto que nuestro Dios, Jesus el Cristo, fue llevado en el seno
de Maria...' Rm 6,3:"permitidme ser imitador de la pasion de mi Dios". Cirilo de Alejandria
(+444), sin usar la expresion, insiste en que hay que atribuir a la persona del Verbo
encarnado tanto las acciones y propiedades de la divinidad y de la humanidad como las
pasiones de la humanidad. Leoncio de Bizancio (antes de Const. IlI) es el primero que
formula las reglas correspondientes.

Reglas de la comunicacion de idiomas. Dado que las atribuciones reciprocas deben
hacerse en relacion a la persona, hay que decir: "El Hijo de Dios sufrié¢" y no "la naturaleza
divina sufrig"; "el Cristo esta presente en todas partes" y no "la humanidad de Cristo esta
presente en todas partes". Es decir se pueden predicar concretos de concretos, p.e. Dios
es hombre (y viceversa).

Nota: Término concreto es el que significa la forma en cuanto existente en el sujeto, p.e.
hombre. Se contrapone a término abstracto que significa la forma separada de todo
sujeto, p.e. humanidad. La expresion "el Cristo es una creatura" puede favorecer la
herejia. Afadir "segun la naturaleza humana" (ll1,16,8).
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7. Toda la Trinidad realizé la Encarnacion del Hijo de Dios. Unicamente la persona
del Verbo asumié una naturaleza humana.

Corresponde a tesis 71 de Licenciatura. Cf. especialmente Chopin. Cf. Fabbri; Lonergan;
Garrigou-Lagrange, Galtier; Bouéssé.

Calificacién dogmatica. Esta tesis es de fe. Cf. Dz 284 (Toledano XI en afio 675); 429
(Lateranense IV en 1215). Todos los credos relacionan la Encarnacién y pasion
unicamente al Hijo de Dios.

Testimonio de la Escritura: Se atribuye solamente al Hijo el encarnarse (Jn |,14; Flp 2,7). El
Padre es el que lo envia: Jn 3,I6s.; Ga 4,4. La Encarnacion es atribuida al poder del
Espiritu Santo (Mt 1,20; Lc 1,35).

Razonamiento: Toda la trinidad es la causa eficiente de la Encarnacion, porque ésta es
una obra "ad extra" (hacia el exterior), y toda obra asi tiene por principio la actividad divina
comun a las tres personas. Si bien el acto de la asuncién proviene del poder divino comun
a las tres personas, su término es la persona del Hijo: las tres personas hicieron que la
naturaleza humana se uniera a la persona del Hijo (111,3,4). Porque la unién se hizo en la
persona y no en la naturaleza, como ya esta dicho; porque asumir es tomar "sobre" si
(como propio) y eso solo lo puede hacer la persona (ser simultdneamente principio y
término de la accién). En Dios las personas se distinguen realmente, por lo tanto la unién
con una de ellas no tiene como consecuencia la union con las otras.

Otras reflexiones. Segun Santo Tomas, cualquiera de las tres personas divinas se podria
haber encarnado. Aun pueden encarnarse varias personas en la misma naturaleza
humana numéricamente una, o una persona podria asumir dos naturalezas humanas. Con
todo fue convenientisimo que fuera la persona del Hijo la que se encarnara; porque la
creacion fue hecha a imagen del Verbo y asi convenia que por El fuera reparada; porque
la sabiduria es la perfeccion del hombre (en cuanto racional) y el Verbo es el concepto de
la eterna sabiduria, de la que deriva toda la sabiduria de los hombres; porque el Verbo es
el Hijo natural y los hombres (predestinados) participan de la semejanza de esa filiacion
por la adopcion; porque Adan habia pecado por apetito desordenado de ciencia y el Verbo
es la verdadera sabiduria (ll1,3,8).

Complemento: En la obra realizada por la Trinidad se puede distinguir: una generacion
sobrenatural, una creacién del alma y una asuncién (la asuncién de una naturaleza
humana por la persona del Hijo). Bien entendido, estos efectos fueron realizados sin
sucesion temporal. La unién hipostatica comenzé desde el primer instante de la
concepcion del Verbo encarnado en el seno de la Virgen Maria. (Esta doctrina seria de fe
y estd muy relacionada al "madre de Dios" del concilio de Efeso; Cf. la condenacion del
Origenismo en el 543 (Dz 204s.).

8. Gracias a la asuncion hipostatica por el Verbo y mediante la operacion del
Espiritu Santo, la humanidad de Cristo es santa con santidad substancial (l);
también tiene santidad habitual por su plenitud de gracia santificante, virtudes y
dones (ll).

Corresponde a la tesis 72 del programa de Licenciatura. Cf. especialmente Chopin. Cf.
Lonergan; Garrigou-Lagrange; Galtier; Bouessé; J. Solano, De Verbo incarnato, en Sacrae
Theologiae Summa lll, Madrid 1961, 5 ed.,BAC.

Introduccién. Vista la unidn hipostatica, vamos a considerar, en relacion a ésta, las
perfecciones de la naturaleza humana del Verbo encarnado. Por un lado, la humanidad
del Salvador, tuvo prerrogativas por ser la de una persona divina. Entre ellas, la funcion de
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ser cabeza de la humanidad en virtud de la union hipostatica. Por otra parte, como
consecuencia de su mision redentora, asumio libremente en su humanidad un estado de
kénosis. Se hizo servidor, haciéndose solidario de nuestras debilidades en todo menos en
el pecado. Este estado de kénosis se distingue del estado de gloria en que se encuentra
Cristo después de su exaltacion pascual.

8.1. Nociones.

(Respecto a la primera parte de la tesis). La santidad es un atributo de Dios que evoca su
trascendencia. Puede haber una cierta comunicacién de esta santidad en la obra creada.
Asi una creatura es santa en el orden del ser cuando esta consagrada a Dios; es santa en
el orden de la operacion cuando vuelve a Dios por su actividad virtuosa. Pero Cristo es
santo en su humanidad en forma eminente, que sobrepasa toda santidad humana.
Santidad "substancial" es la consagracion, la "uncién" de la naturaleza humana de Cristo
(de toda su substancia: cuerpo y alma) por su unidon inmediata (gracia de union) a la
persona del Verbo. La unidn hipostatica es union substancial de la naturaleza humana a la
naturaleza divina en la persona preexistente del Verbo. De ahi el nombre de santidad
substancial que se contrapone a la participacion sobrenatural accidental que se da en la
gracia santificante (gracia habitual) y en la vision beatifica. Se atribuye al Espiritu Santo
porque tanto la obra de la Encarnacién como la santificacion es atribuida a EI.

Calificacién dogmatica: Que Cristo no tuvo pecado (impecancia), es de fe definida, p.e. en
Calcedonia (Dz 148; cf. Const.lll, Dz 291). Que la santidad de Cristo es eminente, es de fe.
La concepcion de la santidad substancial es cierta y casi comun.

Testimonio de la Escritura sobre la santidad de Cristo en general (no sélo referente a esta
parte de la tesis). Jn 10,36. Cristo no tuvo pecado: Hb 4,15; | P 2,22; | Jn 3,5. EI mismo
puede decir: ; Quién me convencera de pecado? (Jn 8,46). Su santidad se expresa sobre
todo en su relacidén con el Padre y en su actuacidn respecto a los hombres. Es llamado el
Santo (Hch 3,14; Lc 1,35; Jn 6,69). Su vida esta llena del Espiritu Santo (cf. Is II,I-3). Santo
en toda su vida terrestre, lo permanece para siembre en su estado glorioso (Hb 7,26). Esa
santidad irradia (Jn ,14.16). Una vez glorificado ejerce con plenitud su poder vivificante.
Testimonio de los Padres: Gregorio de Nacianzo (+ 390): "Ha sido ungido (Cristo) a causa
de su divinidad; ésta es la uncién de su humanidad; ella santifica no por la operacion
como en los otros ungidos, sino por la entera presencia de Aquel que unge" (Or. 30,21;
PG 36,132). Cirilo de Alejandria (+444): "Cristo fue ungido, no como los otros santos y
reyes, sino porque el Verbo se hizo carne" (IV in Joan. 29). Juan Damasceno (+ antes de
754): "El (Cristo) se ungié a si mismo, es decir ungiendo, en cuanto Dios, su cuerpo
mediante su divinidad, pero ungido como hombre....Finalmente, la uncién de la humanidad
es la divinidad" (De Fide Orthod. III,3).

Consideraciones: La unidon hipostatica que confiere esta santidad substancial, tiene un
caracter del todo sobrenatural, es la gracia de union. Si se lo ve desde el punto de vista de
la naturaleza divina, es un don increado. Si se lo ve desde el punto de vista de la
naturaleza humana de Cristo, elevada pasivamente a la persona divina y en relacion real
de union con Dios, es un don creado.

Corolarios: 1) Cristo no sélo no pecé, sino que era impecable. La impecabilidad de Cristo
es una tesis, al menos, teolégicamente cierta. Los tomistas y muchos otros estiman que la
razon de esto es la union hipostatica. Es incompatible con la santidad divina que una
persona divina sea el sujeto responsable de un solo pecado. Para los escotistas la
impecabilidad de Cristo proviene solamente de la vision beatifica. 2) Ausencia de toda
inclinacién al mal en Cristo. Esto es teoldgicamente cierto y esta relacionado a su santidad
eminente, a su concepcion inmaculada, a su grado supremo de virtud.
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8.2.Nociones.

Santidad habitual es la que corresponde a la gracia habitual (santificante). Gracia habitual
es un don interno permanente por el que la creatura se hace participe de la naturaleza
divina. Virtud infusa es un don interno, permanente, por el que la facultad activa creada se
hace capaz de obrar segun la participacion en la naturaleza divina. La virtud infusa se
diferencia de la gracia habitual en que esta ultima perfecciona inmediatamente la
substancia espiritual creada, mientras que las virtudes infusas perfeccionan las facultades
activas de esa substancia espiritual en orden a su obrar. Los dones del Espiritu Santo son
disposiciones permanentes sobrenaturales mediante las cuales las facultades activas
creadas se hacen déciles respecto al influjo del Espiritu Santo.

Calificacién dogmatica: La gracia habitual en Cristo es, por lo menos, comun y cierta
(consenso unanime de los tedlogos). Las virtudes y los dones es sentencia comun. El
modo de entender la plenitud se discute libremente.

Testimonio de la Escritura: Cf. lo que esta implicado en los textos arriba citados. Hay que
resaltar que por El nos vino la gracia a nosotros, p.e. Jn |,14.16; Rm 5,15-21.

Testimonio de los Padres: Juan Criséstomo (+407): "Toda gracia fue derramada en ese
templo, pues no le da a El el Espiritu con medida. Nosotros recibimos de su plenitud; ese
templo, empero, recibié la gracia integra y universal" (In Ps. 144,2; PG 55,186). Agustin
(354-430): "El Sefior Jesus no solo dié el Espiritu Santo como Dios, sino también lo recibio
como hombre; por eso fue llamado lleno de gracia (Jn |,14) y de Espiritu Santo (Lc 4,l)...
Porque Dios lo ungié con el Espiritu Santo (Hch 10,38): no ciertamente con aceite visible,
sino con el don de la gracia, que es significado por el ungliento visible, con el que la
Iglesia unge a los bautizados" (De Trin. 15,26,46). Es en la Edad Media, cuando se
reflexiona sobre la gracia, el momento en que se atiende mas a la gracia habitual de
Cristo.

Razonamiento: La gracia de unién hace santa a la naturaleza humana, pero no la cambia
en su esencia ni en las propiedades que de ella se desprenden. Por lo tanto, la
inteligencia y voluntad humanas de Cristo, dejadas a sus propias fuerzas son incapaces
de alcanzar el misterio de su vida intima. Para eso se necesita que la naturaleza humana
sea elevada por la gracia habitual. Y ciertamente no se puede admitir que Cristo, el Hijo
de Dios por naturaleza, esté desprovisto de este conocimiento y de este amor
sobrenatural. Ademas, Cristo es mediador entre Dios y los hombres y, por eso, tiene que
poseer una gracia capaz de irradiar sobre los demas (cf. Ill,7,1). La gracia de unién no
hace superflua la gracia habitual, porque la primera se situa en la linea de la persona y la
segunda en la linea de la naturaleza. Pero no basta con la gracia habitual, que afecta la
esencia del alma; tienen que ser elevadas también las potencias mediante las virtudes
infusas. Las virtudes son como derivaciones necesarias

de la gracia (lll,7,2). Segun Santo Tomas, Cristo no poseyo la fe, ni aspectos de la
esperanza (dada la vision beatifica), ni la virtud de la penitencia (In IV Sent. d. 14,1,3). Lo
mismo de las virtudes se dice respecto a los dones del Espiritu en Cristo. ElI alma de
Cristo era perfectamente movida por el Espiritu, luego tenia esos dones que hacen a las
potencias del alma naturalmente aptas para ser movidas por el Espiritu (111,7,5).
Complemento: La gracia capital de Cristo, que se nos comunica a nosotros, es la misma
gracia habitual de El. Desde el primer instante de la Encarnacion tuvo la gracia habitual en
plenitud. Esta gracia no es infinita en cuanto es cierto tipo de ser que esta en el alma
(creada) de Cristo, la cual tiene capacidad finita. Pero es maxima en el actual orden del
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universo, e infinita en cuanto tiene todo lo que puede pertenecer al concepto de gracia,
porque en Cristo estd como en un principio universal de gracia para la naturaleza humana
(M,7,1n).

9. Ademas de la ciencia divina, se ha de reconocer en Cristo una ciencia humana (l);
Cristo tuvo una ciencia adquirida, que verdaderamente fue desarrollandose (ll).
Corresponde a la tesis 73 del programa de licenciatura. Cf. Chopin. Cf. Autores que se
citaran en la préxima tesis.

9.l. Calificacion dogmatica: La primera parte, de fe. Cf. lo que se dice sobre el alma
razonable y sobre la doble operacion en Const. Il (Dz 290ss.)

Herejia: Apolinarismo (condenado en Const.l).

Testimonio del N.T. (valido para primera y segunda parte de esta tesis). Por un lado
Jesus aparece dotado de una penetracidon extraordinaria, como el Revelador de Dios por
excelencia, como el Profeta: Jn 1,47-49; 2,25; 6,64. Es el que dice lo que ha visto cabe el
Padre (Jn LI8; cf. Mt Il,27par.). En numerosos textos de Juan no se muestra ninguna
discontinuidad entre lo que Jesus dice y el Padre (p.e. 8,26). Pero por otro lado es un
hombre que pregunta y se admira (Mc 5,30s.; Mt 8,l0 par). Esta inserto en su medio; las
parabolas muestran su observacion respecto a lo que lo rodea. En Mc 13,32 par. dice que
el Hijo del Hombre no conoce ni el dia ni la hora (del Juicio); solo el Padre los conoce. Lc
2,40.52 dice que crecia en sabiduria. Segun Hb 5,8, aun siendo Hijo, aprendid, por lo que
padecio, la obediencia. Nota: Jesus, dada su plenitud de santidad, propiamente no progreso en la
obediencia, pero El sufri6 en esa sumision filial al Padre y adquirio ahi un conocimiento
experimental de las dificultades y del mérito de la obediencia. En resumen, el Salvador,
considerado en su humanidad, aparece, a la vez, como establecido en un contacto intimo
con el Padre y como poseyendo, igual que los demas hombres, una ciencia que se
desarrolla con la experiencia. Desde los sindpticos a Juan hay un desplazamiento hacia
una mayor gloria y conocimiento en Cristo.

Razonamiento: Si Cristo tuvo alma razonable, tuvo también inteligencia humana (ademas
de la divina) y con operacion propia. Por otra parte, si no hubiera tenido ningun tipo de
conocimiento en su inteligencia humana, no habria podido realizar ningun acto meritorio.
Por tanto, la unica persona del Verbo encarnado posee dos ciencias: la ciencia divina,
eterna, infinita, y una ciencia humana, creada, finita como la inteligencia de la que dimana.
Nota: los autores escolasticos han destacado mucho el principio de perfeccion. Asi esta
ciencia humana, siendo la ciencia de una persona divina, es perfecta en su orden
humano.

Reflexion: la ciencia humana de Cristo no se ve ofuscada por la ciencia divina, ya que
ambas no pueden concurrir ni sumarse por estar en planos distintos, a saber en el orden
del que ilumina y del iluminado. Corresponde a las dos naturalezas y es como las dos
voluntades, en que una es creadora y la otra receptora

9.2. Nociones. Ciencia, en sentido amplio, es todo conocimiento intelectual de un objeto.
Ciencia adquirida es la que es fruto de la experiencia y raciocinio. Ciencia infusa es el
conocimiento del entendimiento humano mediante "especies" que inmediatamente son
producidas por Dios. La "especie inteligible" es la que dispone proximamente al
entendimiento para representarse un objeto determinado. Es la presencia virtual (imagen)
del objeto en el entendimiento. En la ciencia adquirida estas especies vienen por el
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conocimiento sensible. La ciencia infusa puede ser sobre cosas de si cognoscibles por la
ciencia adquirida o incognoscibles por ésta.

Calificacién dogmatica: Teoldgicamente cierta.

Adversarios: varios antiguos escolasticos (entre ellos el joven Tomas, cf.ll,9,4) para salvar
la total perfeccion del conocimiento humano de Cristo pusieron una ciencia infusa
respecto a toda ciencia humana posible, negando a la vez la ciencia adquirida.

Reflexién: Se puede decir que la ciencia adquirida del Salvador tuvo siempre la perfeccion
conveniente a su edad, a su tiempo, a los lugares donde vivia, en relacién a las personas
con las que El conversaba y a los designios de sabiduria que El se proponia para gloria de
Dios y salvacidon del mundo. Jesus aprendi6 de los demas, preguntd. Pero su mensaje de
salvacién lo tiene de su Padre (cf.p.e. Jn 7,6). Segun S.Tomas, porque nada fue
imperfecto en el alma de Cristo, por la ciencia adquirida Cristo conocié todo lo que puede
ser conocido por la accion del entendimiento agente (lll,12,1)

0. Desde el primer instante (de la Encarnacién), Cristo tuvo en su alma la vision
intuitiva de Dios.

Corresponde a la tesis 74 del programa de licenciatura. Cf. Gonzalez Faus, pp.598-604; K.
Rahner, Ponderaciones dogmaticas sobre el saber de Cristo y su conciencia de si mismo,
en Escritos de Teologia V, Madrid 1964, pp.221-243; Ch. Duquoc, Christologie. Essai
dogmatique. L'homme Jésus, Paris 1968, pp.139-169; 318-328; Galtier; Lonergan; Chopin;
Fabbri; Garrigou-Lagrange; P. Parente, La psicologia de Cristo, Barcelona 196l; H.
Riedlinger, Geschichtlichkeit und Vollendung des Wissens Christi ( Quaestiones
Disputatae, 32), Freiburg 1966, pp.124-160; J.Galot, La conciencia de Jesus, Bilbao 1973,
pp.l04-208.

10.I. Los datos neotestamentarios. Respecto a ellos véase la tesis anterior. ;Como
coordinar un Jesus terrestre revelador de lo que vi6 junto al Padre (muy destacado por
Juan), con un Jesus que parece ir adquiriendo conocimientos? ;Como coordinar su
historicidad con su plenitud y perfeccion? Esos son los polos de la tension cristoldgica
entre lo divino y lo humano, que aqui se concentran en una tension en el conocimiento
humano de Jesus, unico Cristo, que nos transmite humanamente la revelacion. ¢Hasta
dénde no son la ciencia y conciencia del Cristo glorificado las que se traslucen en el Jesus
terreno de Juan, como explicitacion del fondo del misterio de este ultimo? ;Hasta donde
es ciencia esa inmediatez que Jesus experimenta con el Padre?

10.2. Epoca patristica. Segun Galtier, solo S. Agustin habria hablado explicitamente sobre
la vision beatifica de Cristo en un texto (De div. quaest, 83, 65 (PL 40,60) que para otros
es discutible. La mayoria de los antioquefios y varios otros Padres admitieron alguna
ignorancia en Cristo. En el s.VI un grupo de monofisitas, capitaneados por el diacono
Temistio admitieron la ignorancia en Cristo hombre. Fueron llamados agnoetas. Su
doctrina fue condenada por el papa Gregorio Magno en el afio 600 (Dz 248). Segun
Gregorio hay una comunicacion entre la ciencia del Verbo y el saber humano de Jesus,
pero no se precisa su modalidad. Condena la ignorancia real de Cristo hombre,
especialmente respecto al dia del juicio. Admitir la ignorancia de Cristo seria caer en el
error de Nestorio. Este documento, al menos, no parece definitorio. La palabra "hereje"
que les aplica el papa en ep. X,39 (PL 77,1096), no tiene necesariamente su actual sentido
estricto. Al final de la Edad Patristica llegd a ser sentencia comun la no ignorancia de

31



Cristologia Dogmatica A 1988

Cristo hombre. Segun Lonergan, primero se habia negado la ignorancia en el Verbo
contra los arrianos, después la ignorancia en el hombre Jesus considerado casi como una
persona distinta contra Nestorio y, finalmente, la ignorancia en la humanidad asumida
contra los agnoetas. Es de notar, para nosotros, que ignorancia de suyo no coincide con
no-conocimiento: ignorancia es cuando no se conoce lo que de alguna forma debiera
conocerse.

10.3. La tesis escolastica. Los escolasticos lentamente llegan a la sentencia de la triple
ciencia en el alma de Cristo terrestre: a) ciencia beatifica actual (cf. Dz 530), por la que
Jesus conoce inmediatamente a Dios, y en El todos los pasados, presentes y futuros
creados, y lo que es de potencia de las creaturas; b) ciencia infusa habitual, que la puede
actualizar en cualquier momento y por la que conoce, al menos, todo lo referente a su
mision; c) la ciencia adquirida. La posicion de Tomas es moderada respecto a la de otros
que atribuyen a la ciencia beatifica de Cristo la misma perfeccion que la del Verbo,
aplicandole el adagio que el alma de Jesus tiene por gracia todo lo que Dios tiene por
naturaleza. Ademas Tomas llega a defender una ciencia adquirida en Cristo. Lo dos
principios en que se apoya la teologia medieval para la ciencia de Cristo son el de la
exigencia de perfeccion debido a la union hipostatica y el de la misidon de Cristo. Segun
Tomas, conviene que Cristo tenga la vision beatifica porque mediante su humanidad los
hombres son llevados a ella, y siempre la causa es mas perfecta que el efecto (lll,9,2).
Tomas prueba la ciencia infusa de Cristo por el principio de perfeccion de la naturaleza
humana de Cristo (lll,Il,]) Los autores califican dogmaticamente la ciencia beata como
cierta y la ciencia infusa como comun.

¢ Como compaginan los autores escolasticos estos tres tipos de ciencia en el alma de
Cristo? Segun, p.e., Lonergan, entre la ciencia beata y la no beata no habria problema,
porque la primera es inefable, inexpresable, y la otra es expresable humanamente. Hubo
un tiempo en que Cristo todavia no conocia nada con ciencia expresable. Iba pasando de
la inefable a la expresable. Quizas este paso se ve en las reacciones de Jn 2,4y 7,6.8. Lo
del dia del juicio, Jesus no lo sabria en ese tiempo con ciencia expresable. Por otro lado,
la ciencia infusa (referente a actos cognoscitivos sobrenaturales) necesitaria de la ciencia
adquirida en su actualizacién para expresarse (cf. lenguaje). Segun Chopin, era necesaria
la ciencia infusa para la misién reveladora, justamente porque la ciencia beata era
inefable. Pese a la deficiencia de la comparacion, se puede aclarar la relacién y unidad de
las tres ciencias con el simil del mistico, en el que se unen la ciencia humana adquirida, la
fe sobrenatural en los misterios revelados y la contemplacién mistica mas alta.

10.4. La reciente polémica sobre el yo de la conciencia humana de Cristo.

Desde el siglo XIX se ha prestado gran atencion a la sicologia de Cristo, lo que ha ido
acompanado de un mayor interés por lo historico, por las narraciones de los evangelios.
Este siglo, dentro de los autores escolasticos, se ha discutido apasionadamente sobre la
conciencia humana de Cristo y su yo. Galtier ha representado la tendencia escotista y
Parente la tomista, entre otros. Conciencia es que el sujeto y sus actos se hagan
presentes a si mismo. En esta presencia sujeto y actos conscientes siempre van juntos.
En Jesus hay evidentemente dos conciencias, correspondientes a sus dos conocimientos:
divino y humano. Nos detenemos en la conciencia humana. Jesus, en cuanto hombre,
dice que es hombre y que es Dios (implicitamente). Segun Galtier, Jesus en su conciencia
humana percibe a su "mi" (yo sicoldgico) como sujeto sicolégico de sus actos humanos.
Este "yo sicolégico" es ontolégicamente la persona del Verbo, pero eso solo lo sabe la
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conciencia humana gracias a la ayuda de la vision beatifica. Sin ésta podria tender a
autocreerse persona (humana). Segun Parente, el "yo" percibido por la conciencia
humana es el ontoldgico, es la persona del Verbo. Esto se aclara gracias a la vision
beatifica. En este terreno hablariamos nosotros de dos formas (una humana y otra divina)
de "percibir" el mismo y unico sujeto (la persona divina). La "percepcion” de la conciencia
humana gana en profundidad gracias a lo que se conoce de ese sujeto.

10.5. Tension con el desarrollo de la ciencia neotestamentaria. Pronunciamientos y
alusiones del Magisterio. Lutero, Calvino, Zwinglio ya habian afirmado la ignorancia en
Jesus hombre. Con el desarrollo del método histérico-critico respecto a los evangelios y
con el interés por la sicologia de Jesus se agravaron los problemas. H. Schell (I850-1906)
quiere reconciliar los resultados de la exégesis con las afirmaciones de la teologia clasica.
Critica el postulado de perfeccidn respecto al saber de Cristo. La perfeccion propia de una
persona libre, esta ligada a la autonomia de su adquisicion. Critica tanto la vision beatifica
como el saber infuso. Los tedlogos medievales concentraron su atencion sobre el saber
de Jesus como condicidon de posibilidad de su misién. El estudio moderno de la sicologia
de Cristo, mas centrado sobre los problemas del sujeto, desplaza el problema hacia la
conciencia que Jesus tenia de si mismo. Schell separa el problema de la ciencia humana
y progresiva de Cristo, del de la conciencia. "El alma de Jesus posee desde el comienzo,
como consecuencia de una iluminacion divina, un conocimiento perfecto de su ser, de la
vida intratrinitaria, del designio salvifico de Dios". Pero esto no es la vision beatifica sino
un saber innato.

En 1907 el decreto Lamentabili (Dz 2030-2035; cf.2146) condena opiniones de los
modernistas, sobre todo de Loisy. Segun Duquoc, rehusa que la teologia tradicional sea
criticada a partir de hipotesis que conducen a poner en duda los datos fundamentales de
la conciencia mesianica de Jesus. Segun Riedlinger, no es un pronunciamiento infalible.
También es discutible si cada una de esas frases contradice directamente una verdad de
fe o solamente una representacion teoldgica corriente. En parte, hay que interpretarlas
segun el conjunto de la concepcion de Loisy. Respecto a lo dicho en Dz 2031-5 dice
Riedlinger que eso también se podria interpretar a semejanza del desarrollo de una
conciencia humana, o como una conciencia potencial pero no siempre actual.

En 1918 el Santo Oficio emite decretos disciplinares contra la limitacion de la ciencia de
Cristo (Dz 2183-2185). Las tesis recientes no gozaban de la misma certidumbre que las
tesis de la teologia clasica. Esto parece dicho especialmente a propédsito de Mignot,
Riviére, etc. En general, estos autores mezclaban los problemas de la ciencia de Cristo
con los de la conciencia.

Finalmente, Pio Xll en 1943 (Dz 2289) y en 1956 (DS 3924) se refiere de paso a la doctrina
clasica de la vision beatifica (desde un comienzo) y de la ciencia infusa. En el ultimo texto,
refiriendose  al Corazén de Jesus, dice lo siguiente: "Ademas es simbolo de
encendidisima caridad, que, infundida en su alma, enriquece la voluntad humana de Cristo
y cuyo acto es iluminado y dirigido por doble ciencia perfectisima, esto es, beata e
insertada o infusa. Y finalmente -y esto de modo mas natural y directo- también es
simbolo del afecto sensible, dado que el cuerpo de Jesucristo, formado por obra del
Espiritu Santo en el seno de la Virgen Maria, abunda en una perfectisima fuerza de sentir
y percibir, mayor ciertamente que lo cuerpos de todos los otros hombres". Segun
Riedlinger, en estas alusiones de Pio Xll no se manifiesta la intencion de exigir un
obsequio de la inteligencia (cf. LG 25,4). Cree Riedlinger que el progreso de las ciencias
biblicas y el ecumenismo constituyen fundamento suficiente para seguir estudiando este
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punto. Segun K. Rahner, "beata" en estos documentos se refiere a la vision inmediata,
pero no necesariamente a la vision beatifica.

10.6. La proposicion de K. Rahner. Rahner presenta la tension entre dogmaticos y
exégetas respecto a la ciencia de Cristo. Pretende ofrecerle al exégeta una concepcion
dogmatica que sea mas facilmente compatible con esos datos histéricos, manteniéndose
fiel al Magisterio, aun en lo que éste no ha definido. Primera observacion de Rahner: el
saber es una construccién de muchos niveles, de forma que algo se puede saber y no
saber a la vez. Asi se da lo reflejamente consciente y lo marginalmente consciente. Asi
ademas del conocimiento de objetos, hay un saber como experiencia fundamental y
primaria de uno mismo (un talante fundamental, una forma de "hallarse", una disposicion
fundamental), que todavia no esta convertida en tema de conocimiento. Este talante
fundamental no es un saber referente a objetos, y, por regla general, uno no se ocupa de
él. La reflexion no lo alcanzara nunca, aun cuando lo enfoque expresamente. La reflexion
sobre este talante fundamental no siempre es lograda, puede incluso quizas ser imposible;
su cumplimiento asintéticamente logrado puede depender de los datos externos, dados en
contingencia histérica, de la experiencia exterior, del material de conceptos ofrecidos
desde otro lado y sus peculiares indoles histéricas. Por ejemplo, la espiritualidad del
hombre, su trascendencia, su libertad, su estar referido a un ser absoluto, estan dados en
cada acto del hombre, que se ocupe de cualquier banalidad en su autoafirmacion
bioldgica; estan realmente en la conciencia, pero no como temas u objetos, y pese a su
importancia, solamente después de grandes esfuerzos aparecen con diversas
terminologias en la historia de la humanidad.

La segunda observacion previa de Rahner es criticar la concepcion griega, segun la cual
el no-saber no tiene ningun aspecto positivo. No aprecian la "docta ignorancia". Pertenece
a la esencia de la autorrealizacion de la persona finita en la decision histérica de la
libertad: el riesgo, la marcha hacia lo abierto, el confiarse a lo inabarcable, el secreto del
origen y el encubrimiento del fin, es decir, una determinada manera de no-saber. Porque
la libertad exige siempre la sabia no obstruccién del espacio libre, su vacio aceptado
voluntariamente como oscuro fundamento de si mismo, como condicion de su posibilidad.
Es decir, que hay un no-saber que, en cuanto posibilitacion de la realizacion de la libertad
de la persona finita dentro del drama todavia en curso de su historia, es mas perfecto que
el saber respectivo que suprimiria esa realizacion de la libertad.

Por otro lado, vision inmediata no deberia significar visién beatifica. ;Por qué va a ser
siempre beatificante la cercania al Dios santisimo? En ese sentido, la visidon beatifica en
Dz 2289 (cf. Dz 2183) solo querria expresar la vision inmediata.

¢Por qué se atribuye a Cristo una vision inmediata? Porque eso es dado con la union
hipostatica, es un momento interno de ella. Porque ser y conciencia se implican
mutuamente. La vision inmediata de Dios en Jesus no es otra cosa que la conciencia
originaria, no-objeto, de Hijo de Dios, que se encuentra en El, porque eso es la union
hipostatica. Es la subjetividad dada como el momento interno de la filiacién objetiva. Es
como el horizonte dentro del cual acontece todo el manejo de las cosas y de los
conceptos diarios.

El talante fundamental inmediato para con Dios no sblo es conciliable con una historia
espiritual auténticamente humana y con un desarrollo del hombre que es Jesus, sino que
lo exige ademas; reclama una tematizacion y una objetivizacion espiritual-conceptual.
Puede, por tanto, hablarse sin trabas de un desarrollo espiritual, incluso religioso, de
Jesus. Tal historia de la autointerpretacion del propio talante fundamental de un espiritu
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sucede siempre, claro esta, en el encuentro con la anchura entera de la propia historia
exterior del encontrarse a si mismo en un mundo en torno, y del ser-conjuntamente con un
mundo-con-nosotros. Y en tal material llega hasta si lo que ya habia estado siempre cabe
si. No es que Jesus se dé cuenta de algo que de ninguna manera supiese hasta ahora,
sino que capta cada vez mas lo que El desde siempre es y lo que en el fondo ya sabe. Y
ademas este objetivarse reemplazaria a lo que se ha llamado ciencia infusa, al menos a la
habitual.

Si alguien objetara contra esta teoria que ella supone estadios de no-conocimiento en el
sentido de que no se han dado todavia determinadas objetivaciones, Rahner lo concede,
pero niega que esta vision sea contraria a la tradicion teoldgica obligante o al Magisterio
de la Iglesia. Las declaraciones doctrinales de la Iglesia nos ordenan atenernos a la vision
inmediata del Logos por parte del alma de Jesus. Pero no nos dan indicacién teoldgica
alguna sobre qué concepto exacto debemos tener respecto a esa vision de Dios. Puede
decirse, y con todo derecho, que en este talante fundamental, global y no tematico de la
filiacidn e inmediateidad para con el Logos, se sabe, de manera no tematica, también todo
lo que pertenece a la misidn y a la tarea soterioldgica del Sefor, haciéndose justicia con
ello a las declaraciones marginales, incidentales, del Magisterio de la Iglesia que nos
indican esa direccion. Desde aqui se puede también aclarar la conciencia escatoldgica de
Jesus. No es la anticipada captacion previa del final, sino que conoce su plan a partir del
saber, en talante fundamental, respecto a su filiacion y a la inmediatez de Dios.

Segun Gonzalez Faus, aparte de las razones tedricas que pueda haber para una
afirmacion del tipo de la de Rahner, sélo ella parece respetar los datos neotestamentarios.
Pues segun los Evangelios -y mas alla también de la discusion de pasajes concretos-
debe reconocerse que en la vida y la conducta de Jesus parece no haber otra razéon de
ser que el Padre. Esta experiencia fundamental de la cercania de Dios, es lo que luego,
en la conciencia de Jesus, se tematiza en su conciencia de ser "el Hijo". Segun este
mismo autor, también hubo en Jesus una auténtica ciencia adquirida y limitada, por tanto,
a lo que daban de si las circunstancias en que vivié. No es necesaria una ciencia infusa
general, aunque haya en su vida momentos de particular lucidez, de conocimiento
profético, y experiencias de profundidad inaudita y de una apertura Unica al misterio de las
cosas. Tales momentos derivan seguramente del caracter unico, y para nosotros
desconocido, de su experiencia del Padre.

Segun Ch. Duquoc, "aplicar sin restriccion a la ciencia de Cristo el principio de perfeccion,
es imponer a su vida terrestre la gloria que El adquiere en su resurreccion”. Si Jesus
terrestre poseia toda la ciencia que se iba a desarrollar a lo largo de la historia, no seria
consubstancial a nosotros, "porque pertenece a la consubstancialidad del hombre el tener
necesidad de condiciones culturales para desarrollar el caminar cientifico". "Su
clarividencia profética no es del orden de un saber exhaustivo" "Esta clarividencia no es
cosa adquirida por la experiencia: ella es un don". "El Cristo ha recibido a titulo de don de
Dios, es decir, en el lenguaje de la teologia tradicional, como saber infuso, el conocimiento
profético necesario para el cumplimiento de su mision de Revelador en la condicién de
Servidor y no en la de resucitado". Esto es lo que dice Duquoc desde el punto de vista de
Cristo Revelador. Después, al tratar de Cristo como Hijo de Dios, admite la teoria de K.
Rahner, que prefiere llamarla "intuicion" en vez de "visién no beatifica".

Para terminar, vista esta tension entre la existencia historica del Jesus terreno y su
plenitud como hombre-Dios, hay que recordar que desde el comienzo de la fe cristiana se
transparenta una superioridad de Jesus, de tipo unico.
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Il. La voluntad humana de Cristo fue libre (I), no solamente de coaccién externa sino
también de necesidad interior (ll).

Cf. Chopin; Fabbri; Lonergan; Garrigou-Lagrange; Galtier.

Nociones: Libre es el ser racional que es duefio de su acto, es decir, que opta, que elige. Para ser
libre no basta con la inmunidad de la coaccion externa (por lo tanto, con la espontaneidad), sino que
también debe estar inmune a todo lo que necesariamente lo determine a algo (determinado) en su
interior. Asi, por ejemplo, Dios no es libre para amarse a si mismo; tampoco lo son los
bienaventurados para amar a Dios, Bondad Suma, porque la voluntad no puede no seguir lo que se
le muestra totalmente como bien. Segun la definicion molinista, libre es la voluntad que teniendo
todos los prerrequisitos para actuar, sin embargo, puede no actuar. Si s6lo se trata de actuar o no, se
llama libertad de ejercicio o contradiccion; si se trata de actuar una cosa u otra, se llama libertad de
especificacion (p.e. un bien u otro bien); si se trata, finalmente, de actuar una cosa o lo contrario, se
llama libertad de contrariedad (p.e. elegir el bien o el mal). En el caso de Cristo se trata, al menos,
de la libertad de ejercicio. Segun otra definicion, libertad es la indiferencia dominadora de la
voluntad respecto a un objeto que no es bueno bajo todos sus aspectos.

11.1. Calificacidon dogmaética de la primera parte: de fe. Estd implicado en la ensenanza de la Iglesia
sobre la perfecta voluntad humana de Cristo (cf. Constantinopolitano III). Por otro lado, es de fe
definida que Cristo es causa meritoria de nuestra justificacion (Trento VI, 7, Dz 799; cf. VI, canon
10, Dz 820; V, 3, Dz 790). Y fue condenada como herética la tercera proposicion de Jansenio (Dz
1094) en el afo 1653: "Para merecer y desmerecer en el estado de naturaleza caida no se requiere en
el hombre la libertad de necesidad, sino que basta con la libertad de coaccion". Finalmente, la
libertad estd implicada en los textos de la Escritura que se refieren a la obediencia de Cristo.
Adversarios: monoergetas y monoteletas.

Testimonio de la Escritura: Mc 14,35s.par.; Mt 26,53; Jn 10,17s.; 14,31; Rm 5,19; Flp 2,7-9.
Testimonio de los Padres. Agustin (+430) : (El Cristo) no abandond su cuerpo a pesar de El mismo,
sino porque El lo ha querido, cuando lo ha querido, como lo ha querido" (De Trin. 4, 13, 16; PL 42,
898). Juan Damasceno (+ antes de 754): " tuvo...dos naturales operaciones, la divina y la humana;
dos naturales libertades, la divina y la humana" (De Fide Ort. 3,13; PG 94, 1033).

Razonamiento. Si no hubiera tenido voluntad libre, no habria sido perfectamente hombre. Ademas,
Cristo con su sacrificio nos merecido la salvacion, y para merecer necesitaba ser libre. Era
conveniente, por lo demas, que la reparacion fuera verdaderamente libre, porque el pecado vino por
abuso de libertad.

11.2. Calificacion dogmatica: teologicamente cierta (cf. el Magisterio citado en la primera parte).
Adversarios: Jansenistas. Respecto al testimonio de la Escritura y de los Padres, cf. lo ya dicho.
Razonamiento: Merecer implica una libertad no s6lo de coaccidn, sino de necesidad interna.

11.3. Explicaciones teologicas. El problema radica en como coordinar la impecabilidad de Cristo y
su vision beatifica, por un lado, con su libertad de eleccion frente a la voluntad y precepto del Padre,
p.e. de morir, por otro lado. a) Algunos autores afirman que no hubo, al menos riguroso, precepto
del Padre. En apoyo de esta sentencia traen textos como Mt 26,53. Jesus habria tenido el libre
albedrio como los bienaventurados respecto a lo que no esta intrinseca y necesariamente conectado
con el amor (fruiciéon) de Dios, Sumo Bien, como el libre albedrio de Dios respecto a las creaturas.
Cualquier acto de Cristo daba gloria infinita. Pero la voluntad de Dios, aunque no fuera precepto,
[no era moralmente obligante para la libertad humana de Jests, el santo? Por otro lado, ;pueden
interpretarse todos los textos en que Jesus habla del mandato de su Padre o en que el N.T. habla de
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la obediencia de Jesus, en un sentido mas amplio y analogo, que no implique un verdadero
precepto? b) Otros autores hablan de un precepto del Padre en cuanto a la substancia, a lo
fundamental de la obra de la redencién, pero no respecto al como, al cuando, etc. Jesus habria sido
libre y merecido, gracias a esto segundo. Pero entonces no nos habria merecido la redenciéon por su
muerte, sino por las circunstancias de ésta. Cf. Flp 2,8. ¢) Finalmente, otros dicen que fue un
precepto riguroso. Pero precepto no se opone a libertad sicologica, sino que la supone. Y la
obediencia no disminuye el mérito (II II, 104, 1 ad 3). Asi fue igualmente meritoria toda su vida, aun
lo que caia bajo los mandamientos de la ley natural.

Pero, ;cémo se compagina eso con su impecabilidad, y con el necesario amar a Dios, propio de la
vision beatifica, con el que estan indisolublemente conectados los preceptos estrictos? 1) Algunos
tedlogos dicen que, si Jesus era libre, es decir, su facultad humana respecto a un objeto que no esta
intrinseca y necesariamente conectado con el fin ultimo (la conexidon mediante el precepto del Padre
es extrinseca), mirando al conjunto (al precepto) de hecho no podia no obedecer. ;Es esto realmente
ser libre? 2) Segun Galtier, la impecabilidad proviene_radicalmente de la unidon hipostatica, como
dicen los tomistas, pero se concretiza (cf. escotistas) a través de gracias eficaces que da Dios, como
en el caso de la Virgen Maria. Por lo tanto, de hecho siempre va a obedecer el precepto, gracias a
gracias eficaces (en el sentido molinista), las que provienen de una exigencia de la union
hipostatica. Pero su voluntad es libre sicologicamente (no moralmente), como la de cualquier
hombre bajo una gracia eficaz, que es la gracia que Dios da y de la que sabe, por su ciencia de los
futuros y futuribles libres, que con ella el hombre de hecho va a cooperar libremente. Dejada asi a
un lado la impecabilidad, el problema lo ve Galtier en relacion a la vision beatifica. Si ve a Dios y
ve que este precepto esta conectado necesariamente con su fruicion, jcomo va a tener libertad de
poder no obedecerlo? Galtier responde que, para que la voluntad actie necesariamente (sin opcion
libre), se tiene que tratar de un objeto que sea bueno bajo todos sus aspectos. En este sentido, los
bienaventurados no perciben los males como males para ellos, sino sélo segun la ordenacion de la
Sabiduria divina. No asi Cristo, quien es viator (pasible). Ademas de la vision beatifica tiene las
ciencias infusa y adquirida, y bajo estas dos ciencias se le muestran aspectos, p.e. de su pasion, que
parecen malos. Y asi la voluntad como naturaleza que apetece el bien (no como facultad libre)
tiende a huir frente a ellos. Pensemos en la agonia del huerto. El que la pasion no aparezca como
buena bajo todos sus aspectos, es lo que permite, a pesar de la vision beatifica, que la Unica
voluntad humana de Cristo permanezca libre ante ella. Por tltimo, si alguno adoptara la concepcion
de K. Rahner, que reemplaza la vision beatifica por una vision intuitiva de Dios, propia del Hijo, no
se ve que haya obstaculos para su libertad bajo este aspecto. En este caso, la opcidon puede ir
acompanada por deliberaciones con aspectos no claros y con inquisicion, lo que no implicaria
"imperfeccion". Jesis en progresivo esclarecimiento de su mision (explicitacion de lo que ya
estaba), a través de las profecias del A.T., iluminaciones, etc., iria optando y en esas opciones (al
modo humano siempre acertadas) iria cada vez descubriendo mejor el camino concreto del Padre.
No he enumerado todas las posiciones sobre la libertad de Cristo y su compatibilizacion con las
otras verdades, pero si he seguido un hilo de argumentacion que me parece importante. Creo que
todas estas posiciones tienen algo de verdad, pero méas me convence la de Galtier, que quizés podria
ser complementada por la de Rahner.

Permitaseme una tultima observacion. El que uno conozca de antemano lo que va a realizar, por
profecia o sabiéndolo mediante vision beatifica, no suprime que ese acto sea realizado con libertad,
porque la profecia y la vision son una antelacion de lo que libremente va a suceder. Si fuera
libremente a elegir otra cosa, cambiaria entonces la profecia y la vision, y no al revés.

En todas estas reflexiones, para enfocar siempre bien el problema, hay que recordar que la voluntad
del Padre es la misma voluntad del Verbo en la tinica naturaleza de Dios, que la encarnacion es obra
de la libertad divina, y que la libertad humana de Cristo no es la de una persona humana que
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obedece a la persona divina, sino que es la libertad humana de la persona del Verbo. Y en este
misterio del tinico Dios y de la tnica persona de Cristo, se centra mejor el problema de las aparentes
incompatibilidades.

Saliéndome ya de este problema, quisiera afiadir una ultima reflexion sobre la libertad. En esta tesis
hemos definido Ia libertad como libertad de opcion, de libre albedrio, de poder hacer una cosa u
otra. ;Pero es ése el fondo de la libertad? Si la libertad se define como autoposesion, integralidad,
como ser uno mismo, como inmunidad de toda tendencia no coincidente con el yo auténtico de uno
mismo, ;no seria Dios al amarse a si mismo (necesariamente, segin el concepto de libertad de
opcion) el ser mas libre? Digamos lo mismo de los bienaventurados en su amor a Dios. Es una
libertad exterior e interior de espontaneidad. En este marco, el libre albedrio, la opcion, seria, en
cierto sentido, un medio (en cuanto estamos en camino) para ir alcanzando esa libertad mas
profunda de espontaneidad. Por algo los autores dicen que el pecado no es un uso sino un abuso del
libre albedrio, porque éste esta para el ser y no para su negacion. De esta libertad de espontaneidad,
que en el cielo se traduce en la necesidad de amar a Dios, aqui no se ha tratado, porque habldbamos
de la libertad de Cristo terreno, que fue consubstancial a nosotros en este mundo, que merecid, que
redimio nuestro libre albedrio. Por eso tratamos del libre albedrio de la voluntad humana de Cristo,
imagen, por lo demas, del libre albedrio de Dios al crearnos y redimirnos. Notemos, finalmente, que
algin autor moderno atribuye al Cristo terreno solamente la libertad de espontaneidad en referencia
a este precepto del Padre Cf. p.e. A. Durand,(NRTh 70(1948) 811-822, La liberté du Christ dans son
rapport a l'impeccabilité), quien trae algunas citas de Agustin al respecto. (Fue ésta también la
sentencia de S. Méaximo el Confesor?

12. El cuerpo de Cristo fue pasible y mortal.

Cf. Chopin, Fabbri, Garrigou-Lagrange, Bouess¢, Galtier.

Calificacion dogmética: de fe definida. En los credos se dice que Cristo sufridé y murié. cf. Carta de
Leon a Flaviano en 449 (Dz 143s.), Lateranense IV en 1215 (Dz 429), Florentino en 1442 (Dz 708).
Adversarios: docetas. Los monofisitas afthartodocetas (Juliano de Halicarnaso): el cuerpo de Cristo
es incorruptible, de modo que en la cruz sélo padecid por un expreso milagro.

Testimonio de la Escritura: Mt 8,24; Jn 4,6; 11,33-35; 19,28; 1 P 2,21,etc. (pasion de Jesus).
Testimonio de los Padres: Ignacio de Antioquia (+ alrededor del 110): "Todo esto, pues, lo padecid
por nosotros, para que fuéramos salvados, y verdaderamente padecid ... no como algunos infieles
dicen que padecio6 en apariencia.." (Esm 2). Agustin (+ 430): "ciertamente tuvo cuerpo vulnerable y
mortal" (C. Fausto 14,2; ML 42, 296).

Reflexion de S. Tomés. Fue conveniente que el Hijo de Dios asumiera la naturaleza humana con las
deficiencias corporales, para que, tomando asi la pena del pecado (la muerte, el hambre, la sed,
etc.), satisfaciera por nosotros, para que asi se creyera que era verdadero hombre, y para darnos
ejemplo de paciencia (III, 14, I). Pero no las contrajo como deuda del pecado, sino las asumio
libremente (III, 14, 3). Debia asumir aquellas deficiencias que vienen del pecado comun a toda
naturaleza y no repugnan a la perfeccion de la ciencia y la gracia. Por lo tanto, no todas, (III, 14, 4).
El alma de Cristo también fue pasible (III, 15, 4). Asi hubo en Cristo un verdadero dolor sensible
(111, 15, 5), tristeza (I11, 15, 6), temor (III, 15, 7), etc.

Nota: Algunos tedlogos, para conjugar la pasibilidad con la felicidad de la vision beatifica en
Cristo, dijeron que Dios, por milagro, suspendié el gozo durante la pasion. Segin la sentencia
ordinaria, no hay incompatibilidad en la simultaneidad de ambos, porque Cristo era, a la vez,
comprehensor y viator (caminante).
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13. Soteriologia de los Padres de la Iglesia.

Cf. B. Studer, Zur Soteriologie der Kirchenviter, en M. Schmaus, etc. Handbuch der
Dogmengeschichte, 111, 2a, Herder 1978, pp. 55-225; Chopin; Loser; etc.

Antes de entrar en las tesis mas directamente soteriologicas, es bueno hacer un esbozo de la
soteriologia de algunos Padres, dando por ya vista la de S. Anselmo (cf. Calcedonia, 2.6). La época
de los Padres estuvo profundamente centrada en el interés soteriologico. Este tema nunca fue
precisado por los concilios al no darse herejias al respecto. Por eso, por la complejidad de la materia
y porque los Padres, aunque destaquen mas una linea, suelen tener de todo, es muy dificil de
sistematizar esta materia. Aqui seguiremos el libro de Studer. Este autor sugiere un agrupamiento de
las ideas de los Padres en 4 rubros: iluminacion, victoria, divinizacion y sacrificio expiatorio.

13.1. Ignacio de Antioquia (+ alrededor del 110). El principal nombre que Ignacio usa es el de Jesus
Cristo. El titulo "salvador", por el contrario, solo aparece 4 veces. Fundamentalmente para él: Cristo
es el que murid y resucité por nosotros, nuestro actual vivir. En este sentir influye su proximo
martirio, en el que quiere ser imitador de la pasion de su Dios: padecer juntamente con El y asi
alcanzar la vida en plenitud. Injertado su sacrificio del martirio en la pasion de Cristo, tiene poder
de rescate por otros. Ignacio expresa su deseo de martirio con terminologia explicitamente
eucaristica. Ignacio esta, pues, centrado en la pasion-resurreccion de Cristo, la que vivencia como
algo actual para la construccion de la Iglesia, para reanimar a los cristianos (sangre de Dios), etc.
Ignacio, quien combate fuertemente a los docetas, afirma conjuntamente la verdad de la carne y de
la divinidad de nuestro unico médico Jesucristo. También habla del Dios aparecido en forma
humana. Aplica a Cristo varias veces el término "Dios" (con y sin articulo). Jesucristo es la union de
carne y espiritu, gracias a la cual puede comunicarnos la vida. Esta unién corresponde a una gran
concepcidn unitaria de Ignacio.

Cristo sale del Padre y vuelve a El. A través de Cristo se revela el inico Dios. En todo agradé al que
lo envid. Una vez vuelto al Padre, se manifiesta mas. Hay una unidad sinfonica, vertical, que abarca
desde el cristiano hasta el Padre pasando por la Iglesia y por Cristo. El es la puerta del Padre, por la
que entran los patriarcas, los profetas, los apostoles y la Iglesia hacia la unidad de Dios.

El cristiano es miembro del cuerpo de Cristo. Cristo habita en él y ama y exhorta a través de él.
Cristo es como la nueva levadura, la sal que nos preserva en la vida, etc. A Cristo se dirige también
la stplica y la accion de gracias. El es el que cultiva la plantacion del Padre. El cristiano tiene que
obrar siempre en y segtn Jesucristo. Es discipulo e imitador de El, quien es nuestro unico maestro.
Es tal la impronta de Cristo en el cristiano que, cuando éste obra en Cristo, aun lo carnal es
espiritual.

Ignacio, que destaca mucho a Cristo como nuestro vivir actual, no se preocupa tanto de Cristo como
redentor del pecado anterior a esa vida cristiana. Pero si quiere defender esa vida que actualmente
tenemos. Y si alguno cae, Jesucristo tiene poder de perdonar, etc. Centrado en la escatologia
comenzada, menos habla de la futura, salvo del martirio inminente. Espera la parusia de Cristo, que
por nosotros se hizo visible y pasible. Lo importante es ser encontrado en Cristo para el vivir
verdadero. La resurreccion del cristiano es hacia Cristo, nuestra esperanza. Cristo ya resucit6 a los
profetas en su descenso al infierno.

La Iglesia aparece muy conectada con Cristo y con su pasién. Este cuerpo es engendrado
especialmente en su pasion y convocado por su resurreccion. De paso, Ignacio dice que la cabeza no
puede ser engendrada (nacer) aparte, sin los miembros. Cristo es el que insufla la vida a la Iglesia, a
quien ama como a esposa. Donde esta Jesucristo (contrapuesto al obispo y a la comunidad local),
ahi esta la Iglesia universal (catdlica). Ignacio estd muy centrado en la vida comunitaria y
eucaristica. La eucaristia es la carne y sangre de Cristo, presencia de la Pasion, remedio de
inmortalidad, vivificante y muy relacionada con la unidad. La comunidad ignaciana vive como de
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espaldas al mundo y envuelta en un halito mistico-cultual con un dejo de atemporalidad. Jesucristo,
y su relacion con el Padre es signo de unidad. Asi, debemos someternos a la jerarquia terrestre,
como Cristo al Padre. Jesucristo es el Sumo Sacerdote a quien se le han confiado los secretos de
Dios. Atn los seres celestiales tendran juicio condenatorio, si no creen en su sangre.

Pocos hechos de la vida de Jesus son aludidos, a excepcion de su muerte y resurreccion. Su
nacimiento va acompafiado de una conmocion de los cielos por el comienzo del aniquilamiento de
la muerte. Ignacio apenas alude a la creacion y a la kénosis. La tematica del pecado previo y de la
redencion correspondiente no cala muy hondo en €l. Su insistencia estd en la pasion-resurreccion,
fuente de nuestro vivir actual (escatologia comenzada). Ignacio es un autor de un cristocentrismo
acentuado. El Cristo de Ignacio es uno solo, carnal y espiritual, hijo y revelador del Padre, que por
nosotros murid y resucitd, nuestro vivir. Es la cabeza del cuerpo de la Iglesia; piedra angular de la
jerarquica unidad de Dios. Es el Cristo del culto eucaristico y de la configuracion del martirio.
Sobre todo lo anterior, cf. S. Zafiartu, Aproximaciones a la cristologia de Ignacio de Antioquia,
Teologia y Vida 21(1980) 115-125, etc.

13.2. El triunfo del Salvador celestial. L.a soteriologia mitica-cosmologica alrededor del 150. Esta
concepcidn aparece en los apocrifos cristianos y en los apologistas griegos, todavia dominados por
las categorias mitologicas y cosmoldgicas de la apocaliptica judia, pero que ya penetran en un
cristianismo de cultura griega. El ambiente es pesimista y fatalista; el mundo es gobernado por
potencias adversas y el hombre anhela la salvacion. Se respira una atmosfera dualista. En la nueva
religiosidad domina el secreto, lo irracional, la trascendencia de lo divino. Existe en muchos cierto
rigorismo. Distinguen entre el cristianismo como reino del Logos y el paganismo como el reino de
Satanas. Se plantea el problema del origen del mal y de en qué sentido el demonio es Sefior del
hombre. Los apologistas se ven confrontados a la demonologia que dominaba en el ambiente.
Explican la persecusion de los cristianos por las actividades subversivas de los demonios (creaturas
de Dios, caidas). Y los idolos son demonios.

Cristo preexiste y es enviado a liberarnos: revela y nos libera de la muerte y de los Poderes
enemigos. Su descenso es oculto y en su ascension triunfal es entronizado como salvador. El
descenso a los infiernos implica la victoria sobre el dragdn; también se refiere, de alguna forma, a la
universalidad de la salvacion y a la necesidad del anuncio de Cristo o del bautismo. La cruz cosmica
acompafia a la victoria.

Hay una lucha entre Cristo y los demonios, que se prolonga en la Iglesia (ataques a ella y
exorcismos de parte de ella) hasta la parusia. La victoria sobre el demonio implica la victoria sobre
la muerte. Esta victoria de Cristo no se funda s6lo en la muerte y resurreccion, sino que abarca
todos los misterios de su vida, incluidos su obrar en la Iglesia y la parusia. Segin Justino, Cristo
triunfa sobre el demonio por su dynamis (fuerza). Justino atribuye el despliegue de este poder al
Logos y no al hombre Jesus. El Logos siempre estaba presente, pero al final se hizo carne.

Ya en el N.T. la salvacion es indicada como una liberacién (como de esclavos o prisioneros de
guerra) respecto al demonio: se paga un precio (sacrificio de expiacion de Cristo). Segtn ICo 2,8 los
Poderes no se dieron cuenta que crucificaban al Sefior de la gloria. Esto se va a desarrollar en el
marco del dualismo y de la demonologia del siglo II. El desconocimiento por parte del demonio se
convierte en engafo. La muerte al tragar al Salvador no lo puede retener y tiene que devolver a
todos los prisioneros. Estas imagenes quieren expresar que Cristo es el mas fuerte y que obtiene su
victoria por su muerte del todo libre. Y la victoria de Cristo es justa. Origenes desarrolla mucho este
tema, que sera continuado después por varios otros, p.e.: el abuso de poder de parte del demonio. Al
matar, sin saberlo, a un inocente (desconocia su nacimiento virginal), el demonio perdidé todo
derecho. Estas son mas bien popularizaciones del tema principal de la victoria de Cristo.

40



Cristologia Dogmatica A 1988

13.3. La salvacién ('salus') de la carne en la polémica antignostica de Ireneo (obispo alrededor del
178) y Tertuliano (+ después del 220). Segun el gnosticismo, la salvacion se alcanza por el
conocimiento (gnosis) y des-mundanizdndose, abandonando la carne, que es incapaz de salvacion.
Ireneo y Tertuliano insistirdn en la resurreccion de la carne (de los muertos).

Segun Ireneo, hay una unidad entre el Dios creador y el salvador, entre la naturaleza material y el
hombre espiritual. El tnico Dios conduce al tinico género humano desde la creacion hasta la
plenitud. La recapitulacion en Cristo es el nicleo de la soteriologia de Ireneo. Esta tiene tres ideas
dominantes: 1) El hombre es hecho a imagen y semejanza de Dios; 2) la plenitud del hombre se
alcanza por la semejanza con el Dios inmortal, la que se funda en la vision de Dios; 3) la
encarnacion de Cristo es el camino necesario para esa salvacion. Mediante el Verbo, Dios form¢ al
hombre a su imagen, y mediante el Espiritu puso en ¢l el fundamento de la semejanza y de la
capacitacion para la perfeccion. Esta perfeccion solo se alcanza cuando el hombre se ha
acostumbrado a llevar a Dios y ha llegado a ser un hombre espiritual. En la encarnacion no sélo esta
la fuente del conocimiento de Dios y el modelo que conduce a la inmortalidad, sino que también ahi
se revela lo que es el hombre (imagen de Dios), se sella su semejanza.

Pero el pecado de Adan, que conduce a todos los hombres a la muerte, perturba el plan de Dios.
Entonces la encarnaciéon toma ademas un sentido de restauracion, de salvacion. S6lo un hombre-
Dios, mediador, podia realizar nuestra redencion. La salvacion se alcanza en la historia. No es una
vuelta al paraiso, sino un crecimiento desde la madurez infantil de Adéan hasta la edad plena de la
filiacion de Dios. La economia de Dios estd centrada en la encarnacion. El desarrollo de la
recapitulacion en Cristo incluye también el reinado milenario de Cristo después de la primera
resurreccion.

Tertuliano, en parte, depende de Ireneo o de tradicion parecida. La salvacion de la carne para €l es
central. La creacion y la salvacion del hombre se encuentran en estrecha relacion en el plan de
salvacion. La creacion esta dirigida al hombre, quien es imagen de Cristo. El hombre, con el soplo
vital en el Espiritu Santo, recibe la semejanza con Dios. La creacion apunta hacia la encarnacion del
Verbo. El hombre, creado a imagen de Dios, debia también resucitar en Cristo para gloria de Dios.
El pecado no era presupuesto necesario para la encarnacion. Tertuliano destaca mas el pecado, con
el que el hombre contraria el plan de Dios. Atribuye un mayor significado a la muerte y
resurreccion de Cristo. Distingue en Cristo la substancia humana, que sufre, de la divina. La
voluntad de Cristo era obediente a la voluntad del Padre. La muerte de Cristo opaca un poco el rol
de la resurreccion.

Cristo es mediador de la salvacion eterna a través de su encarnacion. Yendo mas alla de Ireneo,
Tertuliano retrotrae el sacramento de salvacion hasta antes de la creacion. La encarnacion no es s6lo
la condicién indispensable para la salvacion de la carne, sino también es el término de la vida
divina. Tertuliano muestra la importancia de la salvacion para el alma humana; destaca el mérito.
Cristo asumid cuerpo y alma, para que el cuerpo y el alma alcanzaran la salvacion. Solamente el
Hijo de Dios podia con su muerte salvarnos de la muerte. En relacion a la historia de salvacion, para
Tertuliano se trata menos de una maduracion del hombre hacia la plenitud que de una restauracion
de la integridad perdida en el pecado. Dada su mentalidad latina, encontramos en ¢l la terminologia
que posteriormente servird para describir la obra de Cristo como satisfaccion y mérito. La salvacion
del hombre no est4 fundada en la naturaleza sino en la libertad del hombre.

13.4._La salvacion en la gnosis cristiana: Clemente de Alejandria (+ antes del 215) y Origenes (+
253/254). Se da una mayor inculturacion en el helenismo. Quizés la encarnacion y la resurreccion
de los muertos estén menos destacadas en relacion a los autores anteriores. Reconocen la necesidad
moral de la redencion y la total libertad humana. Estdn mas abiertos a la exégesis espiritual y a las
relaciones cosmoldgicas: igualmente estdn mas abiertos a la purificacion y a la ascencion del alma a
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la vision de Dios, lo que era importante para la gnosis. Precisan las relaciones entre el Dios
monoteista y Cristo, entre la creacion y redencion; examinan por qué la creacion de Dios necesita de
redencion, por qué Cristo vino tan tarde, con qué tradicion antigua se relaciona el cristianismo.
13.4.1. La mediacion del Logos. La respuesta a las inquietudes de la época es la cristologia del
Logos. El apologista Justino (+ alrededor del 165) ya habia asumido el concepto pagano de Logos.
Segun ¢l, el Verbo (Logos) es el segundo Dios, la fuerza con que Dios hizo el mundo y lo conduce
permanentemente; es la sabiduria con la que Dios se comunica al hombre. El Verbo siempre estuvo
presente en la historia y también entre los sabios griegos.

Para Origenes, el Logos es el mediador en el transito de lo uno a lo multiple. El Hijo, como imagen
del Padre, es Sabiduria y Palabra (Verbo). En relacion al Padre, cuyo conocimiento presenta, es la
Sabiduria. En relacion al mundo, es la Palabra, comunicacion de lo que ve en el Padre. Mediante El
fue hecho el mundo y El garantiza, como alma del mundo, su racionalidad y orden. Asi funda la
salvacion, que consiste en la conservacion del mundo. A esto también contribuye su encarnacion.
La mediacion del Logos abarca toda la historia de la humanidad. Es la Providencia del A.T. En la
plenitud de los tiempos se hizo hombre para liberar a los hombres de los demonios, para restablecer
la ley y para dar un ejemplo de vida virtuosa. Su mediacion continua ahora. En la comunidad, el
Hijo proporciona los favores del Padre y le presenta a Este las oraciones de los creyentes. Conduce
al alma a aquel conocimiento, en el que los cristianos se hacen hijos de Dios. Su mediacion se
extiende también a los angeles y poderes. Va uniendo todo consigo mismo, sin forzar. Cuando esto
esté acabado, El mismo, como cabeza de la Iglesia, se sometera al Padre y Dios serd todo en todo.
El principio de la mediacidon también se aplica al alma de Jesus. El Logos espiritual no se podia unir
directamente con el cuerpo sino a través del alma. El alma de Cristo, por su unién con el Verbo, no
cay6 como las otras almas preexistentes. El alma de Jestis es modelo para toda union con el Verbo.
Se anuncia el principio: lo que no es asumido no es sanado.

13.4.2. El misterio del Logos. Esta mediacion del Logos en la creacion y en la historia significa
revelacion de Dios (comunicacion salutifera de la verdad, introduccion al ascenso a la vision eterna
de Dios). Estos dos autores, igual que Ireneo y los apologistas, ven en la actividad reveladora la
fuente de la salvacion. Segun Origenes, el Logos, por su situacion de mediador, es del todo
revelacion. Todas las cosas son imagenes, simbolos, reflejos, "misterios" del Logos. También son
misterios (que a la vez lo ocultan y lo revelan) todos los acontecimientos en que el Logos penetra en
la historia, especialmente su encarnacion. La misma Escritura es un tnico gran misterio del Logos.
La apertura del hombre a Dios, aunque perturbada por el pecado, estd en que el hombre es imagen
del Logos.

13.4.3 La educacién a través del Logos. Para Clemente y Origenes se trata, ante todo, de la
educacion del alma humana por el Logos. Asi asciende a la perfeccion el hombre espiritual, gracias
a la fe y al bautismo, en una continua purificacion. La gnosis es alcanzable en esta vida. El Logos
conduce y espolonea al hombre a imitar su vida de salvador. En Origenes encontramos la idea de la
forma multiple del Logos (Hijo de Dios, Sabiduria, etc.). Estas formas revelan la plenitud del Logos
y permiten la subida al Padre.

Aunque estos alejandrinos tengan una vision mas individualista que la de Ireneo, no pierden el
interés por el panorama universalista de la pedagogia divina. La presencia del Logos en la historia
de Israel y de los griegos es caracterizada por Clemente como pedagogia. Segiin Origenes, después
de la caida de los seres espirituales, Dios hizo el mundo mediante el Verbo para, con ayuda del
mismo Verbo, volver a traer a la unidad primitiva a toda la creacion racional, no excluidos los
demonios (?).

13.4.4. La kénosis del Logos. Estos autores no reducen la salvacion al conocimiento comunicado por
el Logos. La presencia del Logos alcanza su punto culminante en la encarnacion; desde ella reciben
su sentido final todas las otras teofanias. No se saltan los temas tradicionales de la victoria y la
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muerte sacrificial de Cristo. Segun Origenes, la kénosis alcanza su punto culminante en la muerte de
Jesus, donde Este asume el pecado del mundo. Ahi comienza el gran cambio de la resurreccion, que
Cristo harad culminar en el gran dia, para toda la Iglesia. Cristo Sumo Sacerdote sobrepas6 a todos
los sacerdotes, y en su muerte a todos los sacrificios. Con su poder venci6 a la muerte y, siendo del
todo sin pecado, superd de raiz a éste.

Origenes explica la resurreccion como purificacion y espiritualizacion de la naturaleza humana de
Jesus. Esta tuvo tres pasos: descendimiento al infierno (paraiso) para liberar a los justos, las
apariciones a los discipulos para introducirlos a la verdad plena, y el ascenso al cielo como
glorificacion de toda la humanidad. Al mismo tiempo presenta la resurrecciéon como el comienzo de
la mediacion que el Cristo glorificado realiza en la Iglesia, en la Parusia y aun después de someter
todas las cosas, en el reino de Dios.

A la linea de la kénosis pertenece el tema de Jesus como unico maestro. De alguna forma sus
ensefianzas incluyen su autoridad divina; la tematica del ejemplo, en cambio, -prescindiendo de la
imitacion del Logos- siempre presupone la encarnacion. Origenes habla més de la imitacion del
alma de Cristo; de las actitudes. Pero también habla de la humanidad de Jestis como modelo de la
subida al Padre.

Esta soteriologia del Logos, en que la salvacidon aparece como verdadera sabiduria (Apologistas),
como verdadero conocimiento del Hijo de Dios (Ireneo) y sobre todo como verdadera gnosis
(Clemente y Origenes), tiene la caracteristica siguiente: expresa el evangelio de Cristo Salvador de
una manera acomodada a la mentalidad griega intelectualista (resalta sobre todo el origen divino de
la salvacion), da gran importancia a los aspectos antropoldgicos, y mas precisamente individuales,
de la salvacion, presentando al Verbo o al alma de Jestis como modelo de libertad y como prototipo
de la semejanza con Dios. Por el contrario, la existencia histérica de Jests, su actividad de
enseflanza, su pasion, muerte y resurreccion, mas bien decrecen en importancia. Atanasio y Agustin
integraran mejor los diversos aspectos.

13.5. La soteriologia latina en torno al 250: Cipriano.

Cipriano, ante nuevas circunstancias, presenta una eclesiologia del obispo. El obispo es el mediador,
el que administra los 'instituta salutaria'. Fuera de la Iglesia no hay salvacion. Cipriano inculca una
piedad penitencial. El martirio es superior al bautismo. Como buen latino, tiene preferencia por lo
moral. Mantener la santidad del bautismo; vivir como hijo de Dios. Las expresiones como
satisfaccion (satisfacer a Dios, etc.) muestran que el hombre algo debe hacer para alcanzar la
salvacion. Cipriano di6 una importancia decisiva a la contribucion del hombre a su salvacion. Por
una lado, el pecado, en sentido juridico, es connotado como crimen, y la penitencia como pena. Por
otra parte, las buenas obras, como ayuno, oraciones, limosnas, son caracterizadas como obras justas,
con las que el cristiano, por asi decirlo, paga la gracia divina y salda la deuda del pecado. El
cristiano puede merecer no solo para si sino también para otros. Pero, en ultimo término, la
misericordia divina depende de Dios. Con todo, igual que Tertuliano, aplica muy poco este lenguaje
a la obra salvadora de Cristo.

13.5.1. En la orbita de la concepcion romana de la 'salus'. En la concepcion romana, el bienestar de
los ciudadanos era asegurado por el bienestar del César, que encarnaba al Estado. El concepto de
'salus' estaba conectado con seguridad, paz, concordia, piedad. La cristianizacion consistira en
hablar de 'salus' eterna. Cipriano aplica este lenguaje también a Cristo, aunque apenas usa el
vocablo 'salvador'.

13.5.2. La actividad salvadora de Cristo. Dios nos regala la salvaciéon en Cristo. La funcion
salvadora de Cristo se sintetiza en tres aspectos: Cristo vino para ser maestro y modelo; en la
Parusia vendra para el juicio; entre ambas venidas ejercita su presencia salvadora en la Iglesia. Ser
maestro también es ser legislador; es el jefe de la milicia cristiana. Mas importante que el magisterio
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es el ejemplo de Cristo. Toda la vida es seguimiento de Cristo. En el mismo ejemplo de Cristo se
fundamenta la fuerza para que lo imitemos. Cristo no era un simple ejemplo, sino que, en raiz, era
una anticipacion de toda la vida cristiana. Nadie llevara la imagen del hombre celeste, si ahora no
lleva la imagen de Cristo. La resurreccion de Cristo es comienzo y garantia de la nuestra. El
cristiano también debe alegrarse, con confianza inquebrantable, del encuentro final con el Sefior.

La accion salvadora de Dios no estd concluida. Sigue sucediendo en el bautismo, en las buenas
obras, en la penitencia de los pecadores, en el dolor de los cristianos. Solo el Sefior puede perdonar
nuestros pecados. El es nuestro intercesor con el Padre.

Hasta ahora, la soteriologia de Cipriano es la que mas presupone que Cristo esta presente en la
unica Iglesia, y la que mas cuenta con la contribucion del cristiano. Igualmente es la que mas
manifiesta el espiritu romano. Se trata de la salvacion (‘salus') del género humano, la que tiene su
fuente en la clemencia del unico Sefior verdadero del mundo y es la coronacion de todos los que
mantienen la fidelidad a Cristo en la milicia cristiana.

13.6. La soteriologia de un retdrico latino: Lactancio (época de Diocleciano y Constantino).
Lactancio tiene influencia de Cicerén en su filosofia religiosa. La vida humana, para la que fue
hecho el mundo, se desarrolla en los siguientes pasos: en el reconocimiento de Dios, en el que
consiste la verdadera verdad; en la verdadera religion, que significa justicia; en la inmortalidad, en
la que el hombre para siempre estd al servicio de Dios. En la ignorancia de Dios estan
fundamentalmente los pecados, de los que el hombre necesita ser liberado y sanado. Dios, mas bien
le ha regalado al hombre el conocimiento de la verdad para conducirlo a la inmortalidad. Dios
comunica la verdad en Cristo. La sabiduria es de tipo practico para la vida. La correcta actitud
frente a Dios incluye también el amor a los otros hombres; y esta vida cristiana significa un culto
sacrificial.

Hay una vida eterna que es corona y premio de esta vida terrena. La vida en el cielo se caracteriza
por ser imperecedera e inmortal, y por el servicio de Dios. Dios creo el principio del bien y del mal,
por eso no se alcanza el descanso en el mundo y en el hombre. Hay lucha, en la que el hombre
ejercita la virtud. El cristiano es llamado a prestar servicio de soldado a Dios, su general y
emperador. Lactancio no presenta al Espiritu como persona. Acentiia a Dios como fuente de la
salvacion, siendo Cristo, ante todo, un mediador. La encarnacidon constituye el punto central de la
historia de salvacion. Dios aparece en carne como mediador entre Dios y el hombre. Dios se sirvid
de Cristo para la creacion; en la historia aparece como enviado celeste, como maestro de sabiduria,
como fuente de verdad, como fundador de la verdadera religion. Lactancio destaca su dignidad
divina.

13.6.1. Rasgos fundamentales de la soteriologia de Lactancio. Cristo es el que vino para revelar a
Dios y su plan de salvacion. Cristo debié también ensefar a través de sus acciones, porque para un
romano no se puede separar la verdadera ensefianza del ejemplo. Pero esto no agota su soteriologia.
Maestro de justicia. El hombre vive en un estado de tinieblas, causado por el pecado, en ultimo
término enraizado en su constitucion corporal, y del que no se puede liberar por su propia fuerza.
Por eso envid Dios a su Hijo para que iluminara al hombre y lo convirtiera a la verdadera religion.
A este proposito, Lactancio llama a Cristo doctor de justicia. Trae a los hombres una nueva ley;
organiza una nueva religion. Lactancio acentia el aspecto institucional del envio de Cristo. Con
todo, destaca mas ahi el elemento religioso. Cristo no vino sélo para instituir este templo de Dios,
glorioso y eterno, sino también como verdadero sacerdote para conducir a los hombres al verdadero
y unico culto de Dios.

Guia de la verdad. El ejemplo acompaiia a la ensefianza. Solamente como hombre podia Cristo, a
través de sus actos, obligar a la obediencia de sus mandamientos; solamente como hombre podia dar
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un ejemplo de constancia en la virtud hasta la muerte. Se entregd libremente a la cruz, donde vivio,
ejemplarmente para nosotros, la virtud plena.

Vencedor de la muerte. La muerte de Cristo no es s6lo una confirmacion de su ensefianza. Por aqui
y por alla aparecen temas soteriolégicos mas generales. Asi mira la humillacién de la cruz como
motivo de esperanza para los humillados. La exaltacion de Cristo es promesa de salvacion
universal. Cristo es el sacrificio puro ofrecido por la salvacion de los hombres. Los testimonios
sobre el Sumo Sacerdote no se relacionan a la cruz sino al culto en la Iglesia o en el cielo.

La inmortalidad, a la que Lactancio da tanta importancia, se funda en la encarnaciéon del Hijo de
Dios, no s6lo en el sentido de la fundacion de la verdadera religion sino también en el sentido de
una victoria sobre la muerte y sobre los poderes del infierno. Lactancio no se interesa especialmente
en el tema tradicional de la victoria sobre los demonios, causantes de la idolatria e inmoralidad.
Pero la instauracion del reino de los mil afios, en la segunda venida de Cristo (esta vez en majestad)
es un aspecto especial de su victoria. Este tiempo milenarista de paz y de justicia hay que entenderlo
desde la perspectiva del cristianismo de la época que esperaba una pronta y segura victoria. La
parusia es la ultima accion salvifica de Cristo. El restablecimiento definitivo de la vida, al final de
los mil afios, es una accion de Dios y no de Cristo. Es renovacion del mundo y transformacion de
los justos para una vida inmortal, en la que junto con los angeles sirven en el reino de Dios.

Dios y hombre. Maestro de justicia, guia de la verdad, vencedor de la muerte, presuponen la
encarnacion. Se necesitaba un mediador Dios-hombre. Si fuera solamente Dios no habria podido dar
ejemplo; si fuera solamente hombre no habria podido anunciar con autoridad la justicia. El
encarnado debia procurar a la carne aquella virtud perfecta y victoriosa, que serd coronada con la
inmortalidad. Lactancio destaca la encarnacion como ejemplo.

Lactancio, siguiendo a Cipriano, toma la concepcion romana de "salus". Cristo es salvador. Fuera de
la Iglesia no hay salvacion. Tiene el pragmatismo romano de que no hay ensefianza sin ejemplo. Por
otra parte, se interesa menos que Cipriano en la presencia salvadora de Cristo en la Iglesia. En
general, Lactancio esta en la linea de la tradicion apologética, que presenta a Cristo como revelador
de la verdad salvadora. Pero, influenciado por la retorica romana, fundamenta la expresion de la
sabiduria, en una verdadera religion. Conserva algunas antiguas tradiciones, especialmente
judeocristianas, pero las contextia en forma latina. Lo mas original de él es que, en base a su
concepcion romana de justicia y virtud, sintetiza su soteriologia en el Dios-hombre, como principio
de justicia y de virtud.

13.7. El cambio del Concilio de Nicea (325).

13.7.1. Una nueva cristologia. Se supera la cristologia cosmologica del Logos. La controversia
arriana fue justamente, en gran parte, en torno a la herencia de Origenes, quien, influido por el
Platonismo Medio, habia colocado al Logos como mediador entre Dios y el mundo. Conforme a
eso, el Logos aparece como principio césmico, como lugar de las ideas y como fuerza que mantiene
al mundo. El lugar sobresaliente del ser de Dios es reforzado por la teologia negativa. En
contraposicion al Logos, Dios es el sin principio, el invisible. Pero en Origenes, por su contexto, no
habia tanto peligro de que el Logos fuera sacado fuera de la esfera divina. En torno al 300 los
teologos sienten la necesidad de tratar de las relaciones entre el Padre y el Hijo, sin tomar en cuenta
el rol creador y salvador del Logos. Ademas la teologia origenista es interpelada por la asiatica, que
siempre habia acentuado la unidad de Dios y no estaba satisfecha con las especulaciones trinitarias
cosmologicas de los origenistas. A todo esto responde Arrio, quien se vuelve a apoyar en el
Platonismo Medio, exagerando. El concilio de Nicea responde, a su vez, poniendo al Logos
claramente del lado de Dios. Ya no sera mas posible esclarecer las relaciones entre Padre e Hijo,
solamente en referencia a la creacion y conservacion del mundo. Dado que el Hijo era un Dios
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inmutable como el Padre, habia que repensar de nuevo la relacion del Dios Hijo al hombre asumido
y a la salvacion.

Basandose en Nicea, era facil contemplar la relacion entre Padre e Hijo, prescindiendo de la funcion
soterioldgica. De aqui se llegard a una distincion entre teologia y economia, que correra un dia el
peligro de separar ambos ambitos. Detras del consubstancial est4 la idea de engendrar. Este lleva a
desarrollar el concepto del doble nacimiento de Cristo, al problema de como es una persona, al uso
de conceptos trinitarios en cristologia. Muchos tedlogos del tiempo de Nicea, en el esquema Logos-
carne, creyeron que el Verbo reemplazaba el alma de Cristo y descuidaron a ésta. Y cuando después
se defienda el alma de Cristo, no se tomard muy en serio la vida interior de Jesus.

13.7.2. Una nueva imagen de Cristo. Eusebio de Cesarea (+339), te6logo de Constantino, fue el
primero en desarrollar una teologia de la historia, que puede llamarse una soteriologia politica. El
Logos es el prototipo y el emperador es la imagen. Asi como el Salvador somete el reino de arriba al
Padre, asi el emperador, el amigo de Dios, prepara a sus sujetos para el reino del Hijo. El Verbo
combate los enemigos invisibles; el emperador, por el contrario, los enemigos visibles de la verdad:
los paganos y herejes. El Verbo siembra la verdad salvadora en los corazones de los creyentes; el
emperador promulga las leyes de la piedad y de la justicia. El Verbo abre las puertas del cielo; el
emperador, por su parte, lleva a las muchedumbres a las basilicas, para que todos los gobernados
por ¢l alcancen ahi la salvacion. En breve, el universo, que es "logico", es conservado en la
salvacion por el Verbo y por su imagen en la tierra, el emperador.

Esta cristologia politica tuvo gran éxito en el s.IV, p.e. Cirilo de Jerusalén (+386) y Ambrosio de
Milan (+397). Nos hace entender por qué, justamente en esa época, Cristo es mirad