CAPITULO I

LA OBRA DE CRISTO

y 154

Cristo, mediador entre Dios y los hombres

1. Cristo es realidad historica; vivié en un determinado tiem-
po dentro de nuestro tiempo; es el quicio en que descansan y gi-
ran los tiempos. Su vida, como todo suceso historico, es unica e
trrepetible: fué una vez y no se repetird. Pero la vida de Cristo
trasciende la historia, pues en su transcurrir histérico, en su suce-
siébn y acontecer se cumple un misterio: el misterio de nuestra
salvacién, En la vida de Cristo realiza Dios su plan salvifico; con-
cebido desde la eternidad. Hasta que Criste vino, este masterio
estaba oculto: estaba prometido, pero, a la vez, era un misterio es-
condido. En Jesucristo fué revelado ese misterio (Rom. 16, 25). En
El se dié a conocer el gran misterio de que Dios quiso tener mise-
ricordia de todos (Rom. 11, 25). Lo que hasta entonces era un
misterio de Dios, es desde la Encarnacién el misterio de Cristo
(Col. 2, 2.3). San Pablo tiene conciencia de ser un revelador; es
un mensaje de poder y alegria (Eph. 3, 3-12). Su contenido—sea
glorificado por ello Dios Padre de Nuestro Seiior Jesucristo—, es:
“Que en Cristo nos bendijo con toda bendicién espiritual en los
cielos; por cuanto que en El nos eligié antes de la constitucién

294



$ 154 TEOLOGIA DOGMATICA

del mundo, para que fuésemos santos e inmaculados ante El, y nos
predestiné en caridad a la adopcion de hijos suyos por Jesucnst-:'),
conforme al beneplicito de su voluntad, para alabanza de la glona
de su gracia. Por eso, nos hizo gratos en su amado, en quien te-
nemos la redencién por la virtud de su sangre, la remision de los
pecados, seglin las riquezas de su gracia, que superabundantemente
derramé sobre nosotros en perfecta sabiduria y prudencia. Por €s-
tas nos dié a conocer el misterio de su voluntad, conforme a su
benepldcito, que se propuso realizar en Cristo en la plenitud de
los tiempos, reuniendo todas las cosas, las de los cielos y las de
la tierra, en El, en quien hemos sido heredados por la predesti-
nacion, segin el propdsito de Aquel que hace todas las cosas con-
forme al consejo de su voluntad, a fin de que cuantOos eSperamos
en Cristo seamos para alabanza de su gloria” (Eph. 1, 3-12).

El misterio de Cristo en el que se cumple el eterno misterio
divino de nuestra salvacién, es el misterio de nuestra gloria, que
no procede de la tierra; sélo el Sefior puede darla. Ha nacido de
la hondura de su sabiduria, en la que habia sido decidida antes
de todos los tiempos (I1 Cor. 2, 7-9), para ser cumplida en el tiem-
po. Aun no ha llegado la ultima y definitiva revelacién del miste-
rio de Dios, pero legari. La realizacién tempora] del misterio
eterno de Dios tiene caricter escatoldgico: lo tendrd su forma
definitiva en la segunda venida de Cristo al fin de los tiempos,
cuando resuciten los muertos. Nuestra actual existencia perecedera
se transmutard en la vida eterna e imperecedera de un cuerpo glo-
rioso ({ Cor. 15, 51). A esa vida nos referimos al hablar de la sal-
vaclon (cfr. G. Soehngen, Der Wesensaufbau des Mysteriums, 1938,
9.-27; J. Stiesch, Die biblische Vorgeschichte des kirchlichen
Heilsbegriffs, en “Catholica” 7, 1938, 10-36; J. Pinsk, Die sakramen-
tale Welt, 1938 14).

El misterio de nuestra salvacién se realiza en Cristo por ser el
Hijo de Dios encarnado y justamente en cuanto es tal. El Verbo
encarnado y revestido de la debilidad del cuerpo humano es el ins-
trumento o, mejor, la realizacién y revelacién del plan salvifico
de Dios. Por esc, El mismo es nuestra salvacién. Participar de la
redencién quiere decir tener parte en Cristo, en la forma de vida
realizada por El en la historia humana y preparada para todos en
su vida consumada en la cruz, Resurreccién y Glorificacién; tener
parte en la riqueza vital y forma existencial de Cristo. Cristo es el
camino de la salvacién, el mediador y garantia de esa forma im-
perecedera de existencia, y lo es por ser Dios y hombre, porque
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por El la naturaleza humana fué otra vez elevada hasta Dios,
fuente de la vida imperecedera. En El irrumpe la vida de Dios
mismo en la naturaleza humana. Y asi, se instituye un nuevo modo
de existencia y de vida no existente hasta la Encarnacién del Hijo
de Dios. Nadie la realiza como Cristo, quien quiera participar de
ella debe, por tanto, formar comunidad con El, asi podra ser libe-
rado de esta perecedera forma de existencia e introducido en la
vida imperecedera de Dios. Cristo tiende el puente entre el cielo
y la tierra, entre el hombre y Dios. Y no es sélo quien hace el
puente, sino el puente mismo, que debe ser cruzado por todo el que
quiera salvar el abismo que separa a Dios del mundo. Por unir
en si las dos naturalezas, la divina y la humana, es el centro per-
sonal entre Dios y el hombre. Por tanto, Jesucristo es el unico
imediador entre Dios v los hombres. Dogma de fe (cfr. Carta dog-
mdtica de San Ledn I; Decreto “pro Jacobitis”. D. 711 y Conci-
lio de Trento, sesion 5.%, canon 3, D. 790). :

El Mediador en el AT

2. Tanto el Antiguo como el NT testifican la fundamental sig-
nificacion de la mediacién de Cristo. A la vez, el mismo testimonio
de la Escritura hace patente la diferencia esencial entre la media-
cion de Cristo y la de los demds mediadores.

La palabra “mediador” significa, en el lenguaje helenistico, lo
mismo que hombre de confianza, juez arbitro, fiador o garante para

poner de acuerdo a dos en un negocio; significa intermediario, con-
ciliador.

a) Fuera de la Biblia, las ideas de mediacién y figuras de me-
diadores tienen cardcter cosmico-sotericlogico. Bn las religiones
dualistas (parsismo, gnosticismo, maniqueismo...), las potencias me-
diadoras representan el equilibrio cosmico entre las realidades y
fuerzas constructivas y desintegradoras del mundo, entre la luz y
las tinieblas, el dia y la noche, la materia y el espiritu, el cuerpo
y el alma. Mitre, por ejemplo, es el mantenedor del equilibrio cés-
mico, el juez y drbitro entre las potencias césmicas enemigas entre
si. Una 1dea parecida en muchos aspectos es la del primer hombre
(Urmensch): aparece como dios-hombre, rara mezcla panteizante o
panteista de los modos de ser humano y divino, que es redentor
y redimido a] mismo tiempo. Las ideas extrabiblicas sobre la me-
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diacién parecen, en muchos aspectos, una mezcla de antiguas 1deas
de la humanidad y de doctrinas cristianas.

b) La Biblia no habla de ningiin mediador cosmico, distintc
de Dios o mis o menos identificado con El. Dios crea y forma el
mundo sin esfuerzo ni lucha, con s6lo su palabra. Cuando el AT
dice que Dios se revela por su angel (Maleach), por su espiritu
(Ruach), por su sabiduria (Chochma) no se refiere a mediadores dis-
tintos de El, sino a tres aspectos del mismo Dios en los que se re-
presenta como en proyecto el mediador neotestamentario.

Los mediadores terrestres de que habla el AT son elegidos y
constituidos por Dios; son encargados de Dios y tienen como mi-
sion anunciar a los hombres la voluntad de Dios. Por razén de
su eleccién divina, pueden y estin llamados a representar a los
hombres ante Dios. El AT adscribe esa funcidon mediadora a los
reyes, sacerdotes y profetas; pero las tres figuras aparecen siempre
como precursores del que tendra las tres y lo cumphira perfectamente
de manera que lo que significa el rey, el sacerdote y el profeta
logrard en El clara y perfecta figura.

- La mediacidon de Cristo tiene como mds significativos simbolos
precursores en ¢l AT la figura de Moisés y el simbolo del siervo
de Dios.

Moisés es organizador sin tener propiamente poder politico, jefe
del pueblo sin ejército ni fuerzas de guerra, ordenador del culto sin
caracter sacerdotal, fundador y mediador del nuevo conocimiento
de Dios sin estar legitimado por una sabiduria profética y mila-
grosa gque estd mas alld del Ambito puramente magico (W. Eich-
rodt, Theologie des AT, I, 151). En esas condiciones, €l es el me-
diador determinado por Dios mismo entre El y el pueble escogido.
Es el heredero y enviado de Dios; por serlo, tiene que liberar al
pueblo de la esclavitud de los egipcios. Entra en accidn de un
modo especialisimo, desde la promulgaciéon de la Ley.en el Sinai
(Ex. 19, 3-23; 24, 1-28; Deut. 5, 5-30). Sélo él puede soportar a
Yhaveé; tiene su puesto entre Dios y el pueblo: recibe las palabras
de Dios y las lleva al pueblo. Los estatutos sacerdotales le fueron
transmitidos a Moisés como mandatos. Por otra parte, el pueblc
desea expresamente que Moisés reciba las palabras de Dios, les
hable en nombre de El y se acerque al Seiior por ellos (Ex. 20, 19;
Num, 21, 7, Deut. 5, 24; 18, 16). El pueblo camina hacia Moisés y
Moisés reza a Dios (Num. 17, 27-28). En la intercesién sobre todo,
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se hace patente la eficiencia de la mediaciéon de Moisés (Ex. 32,
11-12; 33, 1-2). Aunque haya otros intercesores, la especial dig-
nidad de Moisés estd acentuada de muchas maneras. Con €l habla
Dios personalmente, cara a cara (Ex. 33, 11; Deut. 34, 10). El Deu-
teronomio presenta a Moisés como paciente mediador; reza y ayu-
na cuarenta dias por el pueblo iddlatra (Deut. 9, 8-9). Pelea con Dios
(Deut. 9, 23-29). Su muerte fuera de la tierra prometida es una pa-
sién representativa y fieurada (Deut. 3, 23-28).

El Himno del Siervo de Dios (cfr. § 140), de 1a segunda parte
de Isaias, patentiza una fuerte conciencia de misién; el Siervo de
Dios tiene conciencia de haber sido enviado no sélo a Israel, sino
a todos los pueblos para llevarles la luz y el derecho mediante la
predicacién; habla el himno, ademas, de las enormes luchas inte-
riores que se agudizan casi hasta la desesperacién, y de los ataques
desde fuera que llegan hasta los malos tratos. El Siervo de Dios
se estrella contra la desconfianza y resistencia de los representantes
del poder politico; sera encarcelado y atormentado; condenado a
muerte vil, pero permanecerd constante. Sufre el dolor como me-
diador y representante por los pecados del pueblo. La idea de la
mediacion adquiere ya en este texto del AT su definitiva hondura.
En Cristo ha de cumplirse lo que se anuncia del Siervo de Dios.

Lo que dice Platén del justo (Republica 11, 361 e) puede decir-
se a modo de paralelismo del Siervo de Dios de Isaias. Dice Pla-
tén: “Por estar siempre en lo justo (es decir, por no hacer nada
injusto, pero tener la apariencia de injusticia, ya que si no su jus-
ticia no estaria realmente acreditada), serd azotado, atormentado y
encadenado, sus ojos serdn quemados y, por fin, serd crucificado
después de todos los tormentos.” Por el contexto en que estin es-
tas palabras, no son mds que una investigacién dialéctica de las
cosas en que se acredita la justicia., El dolor esti postulado con-
ceptualmente: debfan apuntarse las pruebas tltimas que hay que
esperar del justo en un caso extremo. Pero no se describe ni se
promete una figura histdrica. Y, sobre todo, no se habla de una
intervencién mediadora del justo por el injusto. Es decir, que el
texto de Platén no es mds que un lejano y vago presentimiento
de la reahdad testificada por la Escritura.
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El Mediador en el NT

¢) En el NT encontramos la palabra mediador en tres textos
de San Pablo: Gal. 3, 19-20; I Tim. 2, 5-6; Hebr. 8, 6; pero la
realidad de la mediacion esta atestiguada detenidamente y por to-
das partes en los escritos neotestamentarios. La 1dea de mediacion
no es extraia a Cristo; no es cierto que fuera inventada por la
primitiva Iglesia y aplicada a Cristo. Aunque Cristo no se llamara
a si mismo mediador, tiene, sin embargo, conciencia de ser el cum-
plidor de todo lo que, segin el AT, es la misién del mediador ele-
gido y enviado por Dios, la forma capital de su conciencia de
mediador es su peculiaridad de ser Hijo del Hombre e Hijo de
Dios y a la vez Siervo de Dios. Por ser Hijo del Hombre tiene
poder sobre la humanidad y sobre la creacién. Por ser Siervo de
Dios da su vida como precio de muchos (Mc. 10, 15). De la en-
trega a su persona depende el destino eterno de los hombres. Es
juez del mundo. Los mids recientes intentos de la llamada investi-
gacion critica, por demostrar como no histérica la conciencia me-
diadora de Jesds (E. Winkel, Der Sohn, 2.* ed., 1938, y R. Thiel,
Jesus Christus und die Wissenschaft, 1938), se estrellan contra el
texto y contexto de los lugares neotestamentarios en que se testi-
fica (cfr., por ejemplo, E. C. Hoskyns, Das Raetsel des Neuen Tes-
laments, Deutsche Ausgabe, 1938, o Joch. Jeremias, Jesus als Welt-
vollender, 1930). Respecto a la inefable conciencia de Jesis sobre
la unién de la tierra y el cielo y la decisién de los destinos en El,
puede decirse si se entiende bien: “La cadtica confusidén de las na-
rraciones deberia hacer pensar que ha sido la naturaleza volcdnica
de una desmedida conciencia de sf mismo y no un descuido cual-
quiera lo que ha arrojado al azar en la tradicién esos hechos y
sucesos desordenados” (Alb. Schweitzer, Geschichte der Leben-
Jesu-Forschung, 1926). L.a sospecha, a menudo manifestada, de que
la figura de Cristo mediador naciera por vez primera en la comu-
nidad de la Iglesia primitiva, choca con la descripcién maestra
dentro de la sencillez que sélo pudo haberse hecho de la realidad
y que fué, ademds, hecha poco tiempo después de los sucesos. El
budismo e islamismo han tardado siglos en hacer medio dios al
fundador de su religién, que era un hombre. En la fe de la Iglesia
primitiva, que podemos conocer muy bien por los Hechos de los
Apostoles y las Epistolas de San Pablo, vive ya desde el principio
el Sefior elevado por su Resurreccién hasta la gloria celestial, y
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su vuelta para instituir el reino de Dios se esperaba anhelosamente
El nacimiento del Cristianismo seria completamente inexplicable
si 1a vida terrena de Jesius no se distinguiera esencialmente de la .de
cualquier sabio o profeta y si hubiera sido la Iglesia primitiva gquien
le anadio la significacion de mediador en 1a salvacion” (A. Oepke,
en Kittels Woerterbuch zum NT 1V, 625).

Segin San Pablo. el hombre sélo puede participar de la salva-
cién si vive en comunidad con Cristo. El bautismo da parte en la
muerte y resurreccidn de Cristo y umendo asi al fiel con la activi-
dad mediadora mas decisiva de Cristo. En el paralelo Addn-Cristo
hace patente el apdstol la significacién de Cristo para la historia
humana, Como Addn es el mediador de la desgracia, asi lo es
Cristo de la vida divina (Rom. 5, 12-13; I Cor. 15, 45-46). Aunque
en la expresién de esa realidad tenga parte el mito del primer hom-
bre. la doctrina paulina se distingue esencialmente de la miftica;
lo caracteristico del mito es la completa confusién pantefsta del
hombre y Dios, cosa que no existe en San Pablo; segin €l la
redencion no consiste en que el hombre se eleve por propio es-
fuerzo a ser Dios, sino en que Dios, personal y distinto del mundo,
sale de su seguridad v plenitud, de su ocultamiento, para agarrar
al hombre y redimirle, por pura misericordia, de su caida y aban-
dono. Es mediador no el hombre celestial e intemporal, sino el Hijo
de Dios metido en la historia humana. |

En la primera epistola a Timoteo, el apdstol deduce de 1a uni-
cidad de Dios la ilimitacién de su voluntad salvifica: voluntad que
se realiza y cumple en Cristo: en su entrega hasta la muerte. No
existe otro mediador: “Porque uno es Dios, uno también el media-
dor entre Dios y los hombres, el hombre Cristo Jesis, que se en-
tregd a si mismo para redencién de todos: testimonio dado a su
tiempo” (f Tim. 2, 5).

Y en la Epistola a los hebreos, dice: “Pero nuestro Pontifice
ha recibido en sverte un ministerio tanto mejor, cuanto El es me-
diador de una mds excelente alianza, concertada sobre mejores pro-
mesas” (Hebr. 8, 6). Sobre el dificil texto (Gal. 3, 9-10) en que se
usa tambicn la palabra mediador, puede consultarse la explicacién
de O. Kuss (Regensburg, 1943),

San Pablo atribuye a Cristo una posicién de mediador césmico:
todas las cosas serdn recapituladas (Col. 1, 19; Eph. 1, 10) y pa-
cificadas en El (Col. 1, 20); El es el primogénito de la creacién
(Col. 1, 15); al fin de los tiempos, serd glorificado por todo el
cosmos (Col. 3, 4). Pero también en esto se distingue esencialmente
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de todos los mediadores extrabiblicos por su falta de rasgos pan-
teisticos, por su realidad y efectividad histéricas y por la superio-
ridad de lo historico sobre lo césmico, ya que la redencién se cum-
ple en hechos histéricos y no en procesos césmicos, y porque ese
obrar histérico salvifico tiene también decisiva significacion salva-
dora para el Cosmos (Rom. 8, 19-23).

Tambicn San Juan distingue entre todos los que se presentan
como guias hacia Dios y el tunico que es el Camino, la Verdad y
la Vida (Jo. 14, 6; cir. 10, 8; 5, 43). Nadie llega al Padre sino por
El, que es la puerta abierta a la inaccesibilidad de Dios. La puerta
esta cerrada para todo el que no pasa por El (Jo. 10, 17; cfr. Apoc.
4, 1). Su actitud mediadora culmina en la intercesién (Jo. 17;
1 Jo.2, 1)y enla muerte (Jo. 10, 11; 12, 32; 17, 19). La muerte de
Cristo tiene significacién expiatoria (I Jo. 1, 7; 2, 2). San Juan, lo
mismo que San Pablo, también cree que Cristo resucitado y glo-
rificado serd mediador ya para siempre (cfr. sobre esto A. Oepke,
articulo “Mesites”, en Kitrels Woerterbuch zum NT 1V, 602, 629,
seguido de abundante bibliografia).

La mediacion de Cristo en los Padres

3. Los Padres dicen frecuentemente que Cristo pudo reunir
el cielo y la tierra porque en El estaban ya unidos: era Dios Y,
por eso, podia reconciliar el mundo con Dios e infundirle la vida
divina; era hombre y, por eso, la humanidad fué redimida por El
de su cafda.

San Atanasio dice (I Sermdn contra los arrianos, 67-70): “De
la misma manera que el Sefior se hizo hombre asumiendo un cuer-
po, los hombres son asumidos por el Verbo en su carne y di-
vinizados; y desde ese momento tienen derecho a la herencia de
la vida eterna” (cfr. también San Agustin: De la Ciudad de Dios,

libro IX, parte 15; San Leén Magno, en su Séptimo Sermdn de
Navidad, sermén 27, seccion 2.%),

Mediador por la Encarnacién v por su vida

4, Segun los testimonios de la Escritura y Santos Padres, Cris-
to es mediador por ser Dios y hombre (San Agustin, Confesio-
nes, lib. 10, cap. 43). El Hijo de Dios se hizo mediador al en-
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carnarse; entonces se hizo centro de la historia humana y de toda
la creacidén; en €l confluyen Dios y el hombre; entonces se hizo
padre de una nueva raza, como Adidn lo era de la antigua,.caida
en pecado. Cristo es el segundo Adédn y principio de un tiempo
nuevo, caracterizado por el hecho de que su fundador no nace de
la tierra, sino que desciende del cielo. Por eso, los que descienden
de El no son ya de la tierra, sino del cielo. O mds exactamente:
cielo y tierra se compenetran en El. “Y como llevamos la imagen
del terreno, llevaremos también la imagen del celestial” (! Cor.
15, 49).

Cristo no estd en el mundo solo y aislado, sino como cabeza
de la creacién. En el primer Adén veia Dios a toda la humanidad
(cfr. § 135). La relacion entre el segundo Adan y la creacién no es
menos estrecha; al contrario, estd m4ds intimamente unido a eila
porque es ¢l Verbo que se unié en personal unidad con la natu-
raleza humana. El Padre puso en el Logos, en su Verbo personal,
todas las ideas que pensé desde siempre la creacién. En su Verbo
personal fueron, en cierta manera, formadas las ideas creadoras:
El es la Palabra del Padre (cfr. § 103). El Verbo es, por tanto,
la formacién y conformacién resumidas de todas las ideas creado-
ras de Dios; estd, pues, con la creacién, en relacién parecida a
la que tiene la idea creadora del artista y su obra. Esta Palabra
primera y prototipo de la creacién se hizo actual en la historia
humana al ocurrir la Encarnacién. Pero la misma naturaleza hu-
mana de Cristo se hizo por obra del Espiritu Santo, que la formé
de las mismas partes de que se forma cualquiera otra humana
criatura; partes que, en definitiva, descienden de Ad4dn. Y el cuet-
po de Adén es polvo del polvo de la tierra (Gen. 2, 7); estd, pues,
en relacidon con el resto de lo creado. Por tanto, la naturaleza hu-
mana de Cristo estd unida por una fntima trabazén con toda la
humanidad y con todas las demds cosas creadas por Dios. La
Escritura llama a Cristo cabeza de la creacién y no sélo de la Igle-
sia (Col. 2, 10). En Cristo estd recapitulada, como en su cabeza,
toda la creacion (Eph. 1, 10); en El tiene su consistencia y subsis-
tencia (Col. 1, 17), en El y por El fueron creadas todas las cosas
(Col. 1, 16); El es el Primogénito (Col. 1, 18; Rom. 8, 29).

Dada esta iltima relacién entre el Hijo de Dios encarnado y
el resto de la creacién, no pudo ésta permanecer impasible ante la
Encarnacidon del Verbo, Cuando se mueve un miembro de una es-
tructura organica, se mueve la estructura entera. Lo mismo que si
tiramos del extremo de un mantel se mueve no sélo una parte, sino
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todo €l, incluso las partes que no pueden verse (cfr. J. Pinsk, Die
Sakramentale Welt, 1938, 21).

En la Encarnacion, la vida divina se une a las formas humanas
espirituales y corporales. La naturaleza humana de Cristo es ele-
vada a formar unidad personal con el Verbo; y dada su relacién
con todo el Cosmos, también el Cosmos es en clerta manera eleva-
do. Desde Cristo cae sobre toda la creacion una luz y la creacién
es bendecida y santificada, La lglesia se hace eco de esta realidad
en ¢l martirologio de la Vigilia de Navidad: “Jesucristo, eterna-
mente Dios, Hijo del Eterno Padre, quiso santificar el mundo con
su venida Hena de gracia.” Con la venida de Cristo, el mundo se
hizo distinto de lo que era; en €l se sumergid y enterrd un germen
de vida, que no era de la tierra. Ese germen llegard a perfecto des-
arrollo al fin de los tiempos, cuando el cosmos se transfigure en un
estado de gloria (Rom. 8, 18-22). El mundo estd y seguird estando
bendecido por Cristo aunque no lo sepa e incluso lo niegue. El
lazo que une a Cristo con toda la creacién se asegura y fortalece
v se hace salvador cuando alguien cree en Cristo. Podria Hamarse
muertq Ja relacién de Cristo con el mundo y viva la que nace de
la fe y el bautismo (cfr. Tratados de la Gracia y el de los Sacra-
mentos ),

La consagracion del cosmos (consecratio mundi} ocurrid por la
Encarnacidén; entonces se hizo Cristo mediador, garantia y cum-
plidor de la salvacion y santificacién del mundo. Esta idea es fre-
cuente en la teologia de los Padres griegos (teoria de la recapitu-
lacién; propuesta sobre todo por San Irineo y Metodio, es acepta-
da bajo distintas formas por todos los Padres griegos). Aunque los
Padres griegos acentian la Encarnacién como tal, eso no quiers
decir que se olviden de la Redencidén; unen y coordinan la teoria
estdtica de la redencién con la teoria dindmica. La Encarnacién a
que se somete el Hijo de Dios por su inmenso amor implica el
estar dispuesto a aceptar y agotar el destino humano que estaba
bajo la maldicién del pecado; en esa disposicién se incluye el estar
presto al dolor y a la muerte. La Encarnacién es la introduccién
y como el comienzo, pero no el final y cumplimiento; alli se empieza
el camino redentor, pero no termina alli, La mediacién de Cristo
no-es algo rigido ni estdtico; toda su vida es cumplimiento de su
mediacion. En su vida no hay nada que no sea mediacién, y ésta
se¢ cumple en el transcurso de su vida, Todo lo que hace, andar o
estarse quieto, comer, sufrir o entristecerse, lo hace como mediador
entre Dios y los hombres. Siempre es el Yo divino encarnado en
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una naturaleza humana el que camina, duerme y sufre, habla o
calla, exige o amenaza, consuela y santifica. Toda su vida, desde
que nace hasta que muere, es la realizacién del plan salvifico Ge
Dios. El musterio de Cristo, dentro del cual ocurre el misterio
de la Salvacion, llena toda la vida histérica de Cristo. El misterio de
la Salvacién estd en todas las obras y acontecimientos de la vida
de Jests; se desarrolla y crece en la sucesiéon de su vida. Segun el
decreto del Padre Celestial aceptado voluntariamente por Cristo,
son tres los momentos capitales en el plan salvifico: muerte, re-
surreccién y ascension; la muerte no es un capricho de Dios, sino
resultado de la aceptacién por parte del Verbo-Hijo de la vida
humana, sometida a la ley de la muerte (Gen. 3, 3). La palabra de
Dios que condené a los hombres a morir por haber pecado es ver-
dad y se confirma también en Cristo (S. Atanasio, La Encarnacion,
5, 7). La justicia de Dios se demuestra en que hasta su propio
Hijo estd sometido a la condenacién del pecado. (S. Gregorio de
Niza, Sermones catequisticos, 21). La mediacién de Cristo no se
acaba con su Ascension a los cielos; alli continva, pues el Sefior
sigue siempre intercediendo por nosotros (I o, 2, 1; Hebr. 24). Ter-
minara su mediaciéon en el acto de someter toda la creacién al
Padre parus que sea Dios todo en todas las cosas (I Cor. 15, 28).
Como ese acto no es transitorio, la mediaciéon de Cristo durard
eternamente.

Al rebelarse los hombres contra Dios querian ser como dioses:
olvidindose de sus limitaciones intentaron alcanzar por sus propias
fuerzas la gloria prometida por Dios, y atin mds: ser iguales a Dios.
S¢ divinizaron y pretendieron vivir en la propia glorificacion, lejos
de Dios. Como no lo consiguieron, porque era imposible conseguir-
lo, abrieron un abismo esencial entre Dios y el hombre. Pues Dios
es Dios y la criatura sigue siendo criatura. El resultado de esta
rebelién por la autonomia fué la caida fatal en una vida alejada de
Dios con todas sus consecuencias de dolor, debilidad, desinimo,
abandono, sufrimiento y muerte. Y ahora Cristo acepta esta vida sen-
cilla, simple y dura a que fué condenado el hombre y que el hombre
permaneciendo en su propio dmbito, tiene que soportar paciente-
mente. Cristo acentud asi la diferencia y distancia del hombre vy
Dios, y de una vez para siempre hizo patente el abismo que el
hombre en pecadora rebelién queria negar: vy, sin embargo, unid
otra vez con Dios la naturaleza humana. Haciendo una vida ordi-
naria de hombre por obediencia al Padre Celestial reconcilié la
creacion con Dios. La Salvacién se hizo, pues, no en un acto tnico,
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sino a través de toda la vida humana de Cristo. No se puede se-
parar un acto del conjunto de su vida y decir que sélo ese acto
tiene poder salvador; fué toda la vida en conjunto la que nos re-
dimid. Por haber Dios bajado a la debilidad bumana y haber ca-
minado dentro de ella sobre la tierra, nacié la posibilidad de que
el hombre se encontrara con Dios y le poseyera. Una vez mds se
resume claramente el sentido de su vida en la muerte; significa por
eso la culminacién de la vida de peregrinacién de Cristo. En la
resurreccion y subida a los cielos se hace patente el éxito de esa
vida y muerte. |

Es cierto que Cristo se sometié a la muerte de manera distinta
2 la de los demds hombres; murié porque se ofrecié a morir en
libre acto de obediencia. Todos los dem4s se someten a morir con-
tra su voluntad. La muerte de Cristo no estd separada de su resu-
rreccion 'y ascensién; més bien el hecho de morir se cumple del
todo en la resurreccién y ascensién: en esos tres hechos se cumple
la accidn salvifica de Jestis; por eso la vida de Cristo estd orien-
tada desde el primer momento a esos tres acontecimientos. El mis-
terio de la Salvacién tuvo que pasar por la muerte del mediador
de la salud. La vida de Cristo estuvo desde el nacimiento bajo la
ley de la muerte: fué un movimiento hacia la muerte. Cristo
llené el sentido de su vida terrena cuando ya al morir pudo excla-
mar: “Todo estd acabado” (lo. 19, 30; cfr. Hebr. 10, 6-7).

- La muerte que pertenecia a la vida de Jests no necesitaba en si
Y por si haber sido violenta. Lo fué a causa de la obcecacidn y ce-
guedad de los judios. Al acentuar la predestinacién de Cristo a la
muerte violenta no hay que olvidar que en ella estd incluida la re-
sistencia de los judios al mensaje de Cristo. La Sagrada Escritura
testifica lo que ocurrié: vino a los suyos, pero los suyos no le re-
ctbieron (lo. 1, 11). La resistencia del pecado a lo santo (Lc. 1, 35>
era tan dura que ni el amor de Dios, revelado en Cristo, pudo rom-
perla. Cristo intentd durante su existencia, auténticamente historica,
vencer el mal en los corazones. Lloré al ver que los hombres no
querian dejarse dominar por el bien, sino que se cerraban en odio
y aversion frente al amor de Dios {(Le. 19, 41). Su muerte fug in-
evitable. El mundo era asf; en €l no podia vivir el amor,

Pueds por tanto decirse: para vencer al pecado no era a priori
absolutamente necesaria la muerte. La redencién no exigia de por
si la muerte cruenta del Redentor. Se hubiera podido hacer de
cualquier otro modo una perfecta expiacién: cada acto de Cristo
tenia valor infinito. Pero el abandono del hombre, su esclavizacién
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al poder del pecado y del demonio eran tan grandes, que los hom-
bres tenian que considerar como enemigo y estorbo para vivir a
cualquiera que quisiera libertarles de esa esclavitud; y por eso
tenian que Intentar su perdicién y aniquilacién. Cualquiera que
hubiera querido ser fiel a su mision de salvador, tenia que estar
dispuesto a morir. Y entonces fué justamente la muerte el camino
para la gloria. (Cfr. pdrrafos siguientes.) En el decreto divino de
la muerte viclenta de Cristo entraba, pues, en consideracion la re-
sistencia del hombre caido en el pecado al libertador de su esclavi-
tud. (No hay por qué explicar aqui el modo de prever Dios la re-
sistencia v negacidon al Salvador.) Y ahora la muerte, resurreccién
y ascension de Cristo tienen una significacidon tan destacada que
todos los demds acontecimientos de la vida de Cristo quedan ante
ellos ensombrecidos. Toda otra accién mediadora tiene validez jus-
tamente porque estd orientada bacia la muerte.

Muerte, resurreccion y ascension hacen por su parte un todo in-
divisible (cfr. Unde et memores, después de la Consagracion en el
Sacrificio de la Misa). Sobre todo la Cruz y la Resurreccidn son
en la predicacion de San Pablo un hecho unitario, cuyos momen-
tos particulares se reunen en un todo cerrado. No puede por tanto
decirse con seguridad que uno de los miembros tenga preferencia
sobre el otro. El misterio de la Redencidén que Dios realiza por li-
bre voluntad, pasa por la muerte y resurreccion. Muerte y resu-
Ireccién se compenetran y condicionan. E] Resucitado vive como
Crucificado y el Crucificade es el Resucitado. El Viernes Santo y
la Pascua no pueden separarse. La terrible seriedad del Viernes
Santo estd ordenada a la alegria y paz del mensaje pascual, y éste.,
a su vez, se vuelve hacia el dolor y tormentos del Viernes Santo.

“El misterio en el fondo es uno: es un todo inmediato: El Cru-
cificado vive, y el que vive en el cielo vive como crucificado. Muer-
te y resurreccidn, miradas histéricamente, se suceden una detris de
otra: el caddver indnime y e] sepulcro vacio son dos hechos sepa-
rados temporalmente uno de otro. Pero considerados como miste-
rio, muerte y resurreccidon, cruz y elevacién estrictamente entendi-
das, no son dos misterios, sino el dnico misterio de Cristo, en el
que los hechos redentores particulares se constituyen en todo indi-
visible y viviente. Cristo como misterio es también la tnica traba-
zon en la sucesidn de los hechos particulares de la historia de
Jesis. No es casual que San Pablo, en 1a Epistole a los Efesios
—que es un himno al “misterio de Cristo”—, hable en singular del
“misterio” y justamente en el mismo sitio en que ensalza ese vnico
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misterio como ‘“plenitud”, como “inagotable riqueza de Cristo” y
“multiforme sabiduria de Dios” {Eph. 3, 3-4; 3, 19, 3, 8-10; 6, 19:
“misterio del Evangelio”). Del mismo modo habla la Epistola a
los Colosenses “del misterio de Dios, esto es Cristo, en guien se
hallan escondidos todos los tesoros de la sabiduria y de la ciencia”
(Col, 2, 2-3; cfr. 1, 25-28; 4, 3). También el nacimiento y la
muerte de Jesis son dos hechos histéricos separados entre si histd-
ricamente como principio y fin de su vida terrena: pero el miste-
rio es en definitiva unico en ambos hechos. O si queremos distin-
guir dos grandes circulos de hechos en la obra redentora de Jesiis
—nacimiento y vida por una parte, y por otra muerte y glorifica-
ci6n—, hay que decir que el misterio es uno y tnico en ambos
circulos. Pues el nacimiento y la vida estdn a priori y continua-
mente dominados por la humillacién de la muerte y por la gloria
de la resurreccidn y glorificacidn. Nacimiento y vida de Jesds estdn
sometidas a la ley de la muerte y de su humillacién; pero uno y
otra en medio de la humillacién anticipan ya la gloria del Sefior re-
sucitado y ascendido. La Resurreccién y Ascensién revelan plena-
mente a Jesus como Sefior de la gloria, pero también a través
de la humillacion de su vida se trasluce esa gloria, sobre todo en
su nacimiento virginal, en la Transfiguracién en el Tabor, v en la
triple “Epifania” o “revelacion del Sefior”: en la adoracién de los
Magos de Oriente, en el primer milagro cuando las bodas de Cand
y en la voz celestial cuando era bautizado en el Jorddn. Y hasta
en los mas acerbos dolores y en la muerte tiembla Jesis de gran-
deza y poder divinos como de un reldmpago que anunciara el rayo
de la noche de Pascua en la que brilla la luz de 1a nueva creacién
en Cristo” (G. Sohngen, Der Wesensaufbauw des Mysteriums, 1938,
p. 17). Los que creen en Cristo estdn en el camino de participar
en la vida gloriosa de su Sefior; hacia ella caminan, pero no han
llegado todavia. Mientras caminan por esta vida se encuentran “to-
davia en la continua ftransicién de esta vida terrestre y temporal
de la carne y de su debilidad a la vida czleste v eterna del espiritu
y de su fuerza; la fuerza de Cristo y de su espiritu est4 obrando
en medio de la debilidad de la carne y de sus tribulaciones (cfr. 77
Cor. 12, 9-10). Llevamos siempre la pasién de Cristo en nuestro
cuerpo para que se revele también la vida de Jesis en &l (ZI Cor. 4,
10). La muerte de cruz es el terrible centro del misterio de Cristo
para la Iglesia militante en cuanto que es la Iglesia de Ia Cruz; en
este centro parecen coincidir todos los ravos del misteric como en
un foco. El misterio mismo sigue siendo indivisible y uno, aunque
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su figura externa se divida en cada hecho redentor particular”
(G. Sohngen, o. c., p. 21).

Segin los Padres griegos, 1a mediacién de Cristo se hace espe-
cialmente evidente y clara en la violencia de su muerte. La muerte
violenta es una muerte reveladora. Es infligida por causa de la jus-
ticia al Principe de este mundo. Aqui se hace patente que la lucha
entre el cielo y el infierno no es un hecho privado, sino publico.

3. 31 Cristo, en cuanto hombre es el Mediador entre Dios y
los hombres, puede plantearse la cuestion de cdmo participa la
naturaleza humana en la actividad medigdora. Es sencillamente ins-
trumento del Hiyjo de Dhos y como tal sirve (Mt 8, 2-3; Lc. 4, 40;
6, 18-19; 8, 43-44; Mc. 7, 33; 8, 23). La cuestién de cémo es ins-
trumento esta contestada de varias maneras. Segin una teoria, la
naturaleza humana da ocasién a la omnipotencia divina del Hijo
de Dios de realizar por si misma las obras redentoras. Segin eso, la
actividad redentora de Dios pasa por la naturaleza humana, sin
que ¢&sta obre activamente. (Teoria de la actividad moral de la
naturaleza humana.) Parecida a esta explicacion hay otra que dice
que la naturaleza humana da a conocer a través de su actividad la
voluntad de Cristo y da al objeto de su actividad derecho a recibir
una actuacion que es inmediatamente realizada por la omnipotencia
divina (actividad intencional). Segin los tomistas, la actividad del
Verbo no pasa por la naturaleza humana como por una canal, sino
que ella misma es operante y tiene poder salvifico de forma que
la obra redentora de Cristo es una obra divino-humana (actividad
fisica de la naturaleza humana de Cristo). Como aclaracién pode-
mos de decir lo siguiente: el espiritu humano obra y actda con la
mano, €l pie, el ojo... Hablamos de las obras de nuestras manos.
Las potencias y movimientos espirituales se terminan en el cuerpo.
Por tanto, el hombre cuando aprieta la mano de otro agarra “no
solo la carne y huesos de esta forma de mano, sino toda la perso-
nalidad espiritual del préjimo, su amor, su fidelidad, su perdén y
su entrega. Todo lo vivo del espiritu humano se hace posesién del
projimo, cuando en un momento lleno de significacién se tiende la
mano” (I. Pinsk, Die sakramentale Welt, 1938, 7). De modo pa-
recido obra el Verbo de Dios en la naturaleza humana, en el cuer-
po: en el cuerpo se hace sensiblemente captable. Cuando Jesis de
Nazaret daba la mano a un hombre, ese hombre tocaba en la
mane de Jesus al Yo divino, con el que estaba unido esa mano en
personal unidad; tocaba la propia vida divina, la plenitud de Ia
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vida que existia en la segunda persona de Dios. Puede hablarse,
pues, de una mano, de un cuerpo, de una sangre divinos.

a) Aunque la Sagrada Escritura no da respuesta decisiva a la
cuestion de las obras salvificas de Cristo, habla mds a favor de la
actividad fisica de la naturaleza humana que a favor de la activi-
dad moral o intencional. Segin el testimonic de la Escritura, al-
gunas curaciones ocurren al tocar el cuerpo de Jesus (Lc. 6, 19; 8
46; lo. 6, 54-55; 20, 27-28). Asi también se hacen mas comprensi-
bles aquellas palabras: “Quien me ha visto ha visto también al Pa-
dre” (Jo. 14, 9). Es mds clara también la unién vital de la vida di-
vina y de la naturaleza humana; de otra forma pareceria una
yuxtaposicion mecinica. También se hace méds inteligible que 1a Igle-
sia sea el cuerpo de Cristo que sigue viviendo: la comunidad wvisi-
ble de los bautizados unida en Cristo. El mismo Cristo es un ad-
mirable sacramento que se desarrolla, se prosigue y se cumple en
el sacramento de la Iglesia. La plenitud de la vida divina, segun
esta concepcion, salta del ambito intradivino, avanza hasta la na-
turaleza humana de Cristo y peneirdndola la rebasa hasta llegar a
través de los signos sacramentales al yo humano que cree en Cristo.

b) Los Padres pueden ser aducidos como testimonios a favor
de una u otra actividad, aunque parece que prevalecen los testi-
monios a favor de la actividad fisica. Los Padres griegos hablan
casi siempre de la actividad fisica y los latinos de la moral. Sus
teorias respectivas son la expresion de su concepcién total de la
salvacion.

En los tiempos inmediatamente postapostolicos apenas se trata
esta cuestion. Solo San Ignacio de Antioquia la dedica cierta
atencién, pero sin explicarla suficientemente. Por ver nuestra sal-
vacién mas que en el perdén de los pecados en la admisién a la
vida divina hecha accesible por Cristo, se mueve mds en la ¢rbita
del evangelista San Juan que en la de San Pablo. La condicién fun-
damental de la nueva vida es la unidad con Cristo resucitado. Més
extensas y profundas son las explicaciones de San Irineo, que dice
(Contra las herejias, 3, 19, 1): “El Verbo de Dios se hizo hombre
y ¢l Hijo de Dios, hijo del hombre, para que el hombre recibiera
en si al Verbo y adoptado como hijo llegara a ser hijo de Dios”
(cfr. lib. 4, 33, 4). Su idea fundamental de la recapitulacién de
todas las criaturas en Cristo (Eph. 1, 10} caracteriza todas sus ex-
plicaciones de la actividad de la naturaleza humana de Cristo. La
elevacion de los hombres a hijos de Dios es 1a finalidad de 1a En-
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carnacion, y estd ya fundamentada en la aceptacién de una natura-
leza humana por parte de Cristo. El poder que el Verbo tiene sobre
todo lo celeste desde la eternidad, se extiende a lo terreno y a la
Iglesia con motivo de la Encarnacion, de la recapitulacion de todas
las criaturas v de la vuelta a la gloria del Padre (cfr. Contra las
herejias, lib. 3, 16, 6). Cristo cumple la mediacién redentora ha-
ciendo la unidad del hombre con el espiritu que salta desde su
naturaleza humana glorificada ¢ infundiéndole en el género hu-
mano (cfr. ibid. 5, 20, 2). “Fué Salvador de los hombres por haber
derramado el espiritu del Padre para unir en lo mis intimo al
hombre con Dios, bajando el espiritu de Dios hasta los hombres
y elevando en su Eancarnacién al hombre hasta Dios; y por haber
regalado real y verdaderamente la vida eterna con su venida” (Ibid.
5, 1, 1). Segiin San Irineo, la Humanidad entera logra su diviniza-
cion fundamentalmente ya a la hora de la Encarnacién del Verbo.
Pero la significacién salvifica de la Encarnacién se cumple y ter-
mina en los actos de la vida de Cristo. La doctrina de San Irineo
es seguida por el obispo Metodio de Filipo (f 311) y por Eusebio
de Cesarea (f 339), y completada por San Atanasio. El niicleo de
su doctrina es: “Se hizo hombre para que nosotros fuéramos hechos
divinos” (Contra los Arrianos, 2, 70). (Véase también: De Decreiis
Nicaeni Synodi, c. 14; PG 25, 448 C sigs; Contra Arrianos, 2, 47 :
PG 26, 248 B; ibid. 4, 6; 26, 476 C, 2, 67; PG 289 C sigs; ibid.
2, 67; 26, 289 Csigs; PG 289 Csigs; ibid. 1, 50; 26, 117 A sigs; De
tncarnatione, 22; PG 25, 136 B y ¢l Sermo mafjor de fide (apé-
crifo), PG 26, 657 A, Contra Arianum, 3, 22; PG 26, 389 C sigs:
Carta a Adelfo, 7; PG 26, 1081 B, IV Carta a Serapion, 14; PG
26, 389 C; Contra Arrianos, 3, 31; PG 26, 389 B).

San Gregorio de Niza dice que la “carne” fué elevada a las
prapm@adea del Verbo al unirse con El: se elevé a 1o més fuerte
y sublime y abandoné sus limites (In illud: tunc ipse Filius: PG
44, 132 D; Contra Eunomium, 5; PG 45, 708 BC). San Gregorio
afirma que Cristo asumi6 toda la humanidad y no por principios:
platonicos, como se ha dicho a veces, sino basado en argumentos
biblico-teolégicos, sobre todo en la doctrina de San Pablo. La doc-
trina czle« San Gregorio quiere decir lo siguiente: cada hombre estd
en Cristo presente y santificado actualmente en el mismo sentido
que toda _la humanidad estd dada en Cristo: a saber, actualmente
segun la idea, pero respecto a cada hombre en particular sélo vir-
tualment;. La_realizacién de la redencién de cada uno se cumple
€n Su existencia temporal respectiva. San Gregorio supone un solo
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drama redentor desarrolilado en dos actos (L. Malever, S. I., L'Egli-
se dans le Christ, en “Recherches de science religieuse”, 25, 1935,
274). Acentiia la significacion fundamental de la Encarnacién, pero
concede a la Resurreccion, segin el espiritu de 1a teologia pauli-
na, una tmportancia decisiva para la nueva configuracién de la crea-
cion (cfr. Sermones categuisticos, 32; PG 45, 80 B sigs: ibid. 16,
3; PG 45, 52 Q).

San Cirilo de Alejandria extrema estas ideas alejdndose de
cualqumer extremismo y exageracién nestoriana. Compara la sig-
nificacién de la naturaleza humana en el Verbo encarnado a la
fuerza del fuego, que participa su calor a toda materia fria (Quod
unus sit Christus, PG 75, 1361 A, Adversus Nestorium, 4, 5; PG
76, 189 D sigs; In Lucam, 4; PG 72, 549 D; ibid. 4; PG T2, 552
B sigs.; In Matheum, 8, 3; PG 72, 389 D; In Joannem, 6, 64;
PG 73, 604; ibid. 4, PG 73, 577 B sigs.).

El confesor Miximo llama a la naturaleza humana ayuda del
Logos (Opus theologicum; PG 91, 101 D, 85 D).

San Juan Damasceno resume la doctrina de los Padres grie-
gos, la explica y la completa sobre todo valorando el comcepto
“instrumento”, ya aplicado a la naturaleza humana de Cristo por
San Atanasio y San Eusebio de Cesarea. Expresaments describe
la actividad de la naturaleza humana como instrumento de la di-
vimidad al tratar de la resurreccién de la hija de Jairo y de la cu-
racién de los leprosos. Mediante su accién corporal realiza Cristo
su actividad divina; la divinidad resucita a 1a muchacha tocindo-
la con la mano (De fide orthodoxa, 3, 17; PG: De duabus vol.:
43; PG 95, 184 C). La fuerza por la que obra instrumentalmente la
humanidad de Cristo no es propia de ]a misma humanidad, sino
de la divinidad unida personalmente a ella (cfr. De fide orthodo-
xa, 3, 17, PG 94, 1069 B; De duabus vol.; 42- PG 35, 181 A:
ibid. 181 D ss.). La misma doctrina defienden os teclogos griegos
de los siglos posteriores; por ejemplo, Teofilacto de Acrida (s. XI1)
y Eutimio Zigabeno (s. xi). Los textos citados demuestran que en-
tre los Padres griegos prepondera la teorfa de gue la naturaleza
humana de Cristo es activa, al modo de un instrumento, en la obra
redentora; pero no la formulan claramente. Retrocede mucho en la
teologia alejandrina con Clemente v Origenes; la naturaleza hu-
mana de Cristo se entiende mds como ejemplo que como instru-
mento de nuestra redencidn.

Eu la teologia lating de la antigiiedad encontramos huellas de la
griega alli donde hubo algtin contacto con o griego, como, por ejem-
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plo, en San Hilario, San Ambrosio y San Agustin. Pero la teoria no
tiene ninguna especial importancia. Se acentua, sobre todo, en San
Agustin, el hecho de que fué el Logos divino quien realizd la Sal-
vacion de la naturaleza humana.

Encontramos ¢l espiritu de la teologia griega otra vez en tiem-
pos de la primera Escoldstica, en los hermanos Gerhoh y Arno de
Reichersberg. El Dios-Hombre es, segun Gerhoh, el nuevo fun-
damento vital, porque domina la creacion en virtud de su divini-
dad y porque el hombre, corona de la creacion, une a la criatura
con Dios. Gerhoh ve en la idea de mediacién no sdlo una activi-
dad meritoria y satisfactoria, como era opinién comin en la Iglesia
occidental, desde San Anselmo des Canterbury, sino también la ac-
tividad fisico-mistica, tan fuertemente acentuada por los Padres
griegos (cfr. Apologeticus, editado por Konst. Weichert [Leipzig,
1888], 24). Pero de todas formas la doctrina de la naturaleza hu-
mana de Cristo como érganc de la Redencién habia merecido poca
atencion ain en tiempos de Santo Tomds de Aquino.

Santo Tomas conocid la cristologia griega a través de San Juan
Damasceno; la acepté v reelaboré con ayuda de la filosofia aristo-
télica. Ya en el Comentario a las Sentencias dice: “Se la llama car-
ne deificada no porque se haya hecho divinidad, sino porque se
hizo carne de Dios y también porque participa con mds abundan-
cia de los dones de la divinidad, por estar unida a ella y por ser
el cuasi-instrumento por medio del que la virtud divina obra nues-
tra salvacidn: tocando al leprose curd la carne en virtud de la
divinidad y muriendo en la came vencié la muerte en virtud de
la divinidad. Pero la fuerza del agenie estd de algin modo en el
instrumento del que se sirve para obrar” (III, dits. 5, guaes-
tio 1, art. 2 ad 6 um). En el capitulo 36 del cuarto libro aiiade: “Pues
vieron que la voluntad humana en Cristo habia estado completa-
mente ordenada bajo la voluntad divina, de suerte que Cristo no
quiso con voluntad humana sino lo que la voluntad divina dispuso
que quisiera. De igual modo, nada obré Cristo segin la naturale-
za humana, bien paciendo, bien padeciendo, fuera de lo que dis-
puso la voluntad divina, segiin aquello: “Yo hago siempre lo que
es de su agrado™ (lo. 8, 29). Asimismo, la operaciéon humana de
Cristo recibia cierta eficacia divina de la unién con la divinidad,
igual que la accidén del agente secundario consigue cierta eficacia
del agente principal; por lo que ocurre que cualquier accién o pa-
sion suya fué salutifera. Por esto Dionisio llamé a [a operacién hu-
mana de Cristo “tedndrica”, esto es, “divino-humana”, y también
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porque es de Dios y del hombre. Por lo tanto, viendo que la volun-
tad humana y la operacién de Cristo estaban ordenadas bajo una
sola voluntad v una sola operacién, aungque no se identifiquen, se-
giin queda dicho, “lo que es uno en cuanto al orden” y “lo que es
uno en absoluto”.

En el capitulo 41 dice: “Y aunque el hombre no sea capaz de
explicar perfectamente esta unidn, sin embargo intentaremos decir
algo “‘para edificacidn de la fe”” (4, 29), segin nuestro modo y ca-
pacidad de entender, con el fin de defender contra los infieles la
doctrina catdlica de este misterio.

Mas, entre las cosas creadas, nada hay tan semejante a esta
unién como la unién del alma y del cuerpo; y fuera mayor la se-
mejanza, como dice San Agustin Contra Feliciano, si hubiese un
solo entendimiento para todos los hombres, como afirmaron algu-
nos, segin los cuales convendria decir que el entendimiento pre-
existente se une nuevamente al concepto del hombre, de tal modo
gque de ambos resulta una sola persona, tal como afirmamos que
el Verbo preexistente se une a la naturaleza bumana en una sola
persona. Por eso, en conformidad con la semejanza de ambas unio-
nes, dice San Atanasio en el simbolo que “asi como el alma ra-
cional y la carne es un solo hombre, igualmente Dios y el hombre
son un solo Cristo”,

Pero como el alma racional se une al cuerpo como a la materia
y al instrumento, en cuanto al primer modo de unién no puede
haber semejanza; pues, segun esto, de la unién de Dios y del hom-
bre resultaria una sola naturaleza, ya que la materia y la forma
constituyen propiamente la naturaleza especifica. Resulta, pues, que
la semejanza serd en atencion a que el alma se une al cuerpo como
al instrumento. Lo cual estd en consonancia con lo dicho por los
doctores antiguos, quienes afirmaron que en Cristo la naturaleza
humana es “como un érgano de la divimidad”; tal como se dice
que el cuerpo es el 6rgano del alma.

Ahora bien, el cuerpo y sus partes son 6rganos del alma de dis-
tinta manera que lo son los instrumentos exteriores. Por ejemplo,
esta azuela no es un instrumento propio, como lo es esta mano;
pues con esta azuela pueden obrar muchos; sin embargo, esta mano
estd destinada a la operacién propia de esta alma. Por eso 12 mano
es un instrumento unido y propio, mas la azuela es un instrumento
exterior y comun. Y esto puede aplicarse a la unién de Dios y del
hombre, pues todos los hombres son con respecto a Dios como cier-
tos instrumentos con que obra, como dice el Apdstol: “Pues Dios
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es el que obra en vosotros el querer, v el obrar, segin su benepla-
cito” (Phil. 2, 13). Pero los restantes hombres son con relacién a
Dios como instrumentos extrinsecos y separados, pues son movidos
por Dios no sélo para realizar sus propias operaciones, sino también
las que son comunes a toda naturaleza racional, como entender la
verdad, amar lo bueno y obrar lo debido. Sin embargo, la naturaleza
humapa fué¢ asumida en Cristo para que realizara instrumental-
mente aquellas cosas que son operaciones propias y exclusivas de
Dios, como quitar los pecados, iluminar la inteligencia con la gra.
cia y conducir a la perfeccién de la vida eterna. Luego la natu-
raleza humana de Cristo es con relacién a Dios como un instru-

mento propic y unido a El, del mismo modo que la mano al
alma.

Y no va contra lo acostumbrado en las cosas naturales que
una cosa sea naturalmente imstrumento propio de otra que no es
su propia forma. Pues vemos que la lengua, como instrumento del
habla, es el o6rgano propio del entendimiento; y, no obstante, el
entendimiento, como demuestra el filésofo, no es acto de ninguna
parte del cuerpo. Igualmente, también hay algin instrumento que,
sin pertenecer a la naturaleza de la especie, conviénele, sin embar-
g0, a ta]l individuo por parte de la materia; por ejemplo, un sexto
dedo o cosa parecida. Asi, pues, no hay dificultad en admitir que,
en la unién de la naturaleza humana con el Verbo, la naturaleza
humana es como instrumento del Verbo no separado, sino unido,
sin que por ello la naturaleza humana pertenezca a la del Verbo,
y ésta sea forma, aunque si pertenece a su persona. Sin embargo,
dichos ejemplos no se han puesto de manera tal que se haya de
buscar en ellos una semejanza abscluta, pues se ha de saber que
el Verbo de Dios pudo unirse a la naturaleza humana mdés pro-
funda e intimamente que ¢l alma a cualquier instrumento propio;
con mayor razén cuando se dice que estd unido a toda la natura-
leza humana mediante el entendimiento, Y aunque el Verbo de
Dios penctra con su poder todas las cosas, pues las conserva y sos-
tiene, sin embargo, puede unirse de modo mds eminente e inefable
con las criaturas intelectuales, las cuales pueden gozar y partici-
par propiamente del Verbo por cierta afinidad de semejanza”
(Suma contra los gentiles, vol. I, B.A.C.).

A la objecién de que segin la doctrina tomista la naturaleza
humana de Cristo sélo puede actuar por contacto corporal y la
pasion de Cristo no podria tenér contacto con todos los hombres,
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contesta Santo Tomds: “La pasion de Cristo tiene fuerza espini-
tual; saca esa fuerza de la divinidad unida a ella. Obra por con-
tacto espiritual, habido en la fe y en los Sacramentos de la Fe”
(Summa theol. 111 qaest 48, art. 6). (Cfr. § 169.)



